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PREFACIO

sta investigacion inicid con el objetivo de estudiar las diversas

expresiones que puede tener el culto a un importante personaje

sagrado de la tradicién popular guatemalteca conocido como
Maximon, el cual aparece bajo diferentes advocaciones en los pueblos
mayas de la region suroccidental de la Republica de Guatemala,
donde es conocido lo mismo como San Simdén, que como don Pedro, o
con el nombre maya de Rilaj Maam. Esta capacidad que posee de
tener diversos nombres y facultades, al mismo tiempo que se le ubica
como un solo personaje, hacen que la investigacion antropolégica
sobre su culto se complique bastante. Se trata de un ser
contradictorio relacionado con practicas sociales de la mas diversa
indole, que involucran los aspectos mas disimiles de la cultura entre
pueblos de diversas lenguas vy territorios.

Deidad polisémica, enigmatica, ostenta el atractivo de la
sorpresa. Se trata de una figura evidentemente mesoamericana, que
con el nombre de Rilaj Maam puede ser asociada con las mas
antiguas deidades precolombinas, los dioses viejos del fuego, de la
muerte, el sacrificio y la regeneracion del mundo. Pero al mismo
tiempo posee caracteristicas y atributos de la cultura europea
dominante, como el nombre del conquistador, ya que se le conoce
como don Pedro y en ciertos contextos como don Pedro de Alvarado.
De esta manera el personaje se presta para problematizar varios de
los temas que han preocupado tradicionalmente a la etnografia
mesoamericana, tales como el sincretismo, la aculturacion, la religion,
la cosmovisidon o el nahualismo, que sin duda alguna encuentran con
este caso, terreno fértil para su discusion y evaluacion critica, de ahi la
pertinencia de realizar investigacion etnografica al respecto.

Era este el problema al que me enfrentaba al principio de mi
trabajo: realizar investigacion etnografica de una deidad diversa y
polisémica en la region suroccidental de Guatemala, partiendo del
culto al Rilaj Maam en la comunidad (z'utujil de Santiago Atitlan, para
después seguirle la pista a los cultos maximonicos que existen entre
los k’iche’s de Chichicastenago, Zunil, Samayac y San Andrés Xekul;
para luego examinar el que realizan los kaqchikeles de San Andrés
ltzapa; y finalmente regresar a la region del lago de Atitlan para



observar el culto entre los tz'utujiles de San Juan la Laguna y San
Lucas Toliman (ver mapa 2).

Sin embargo, durante la investigacion de campo tuve que
restringir el alcance geografico de mi trabajo y concentrarme en una
sola poblacién: el pueblo tz'utujil de Santiago Atitlar., ubicado a la orilla
sur del lago del mismo nombre. Esta limitacion de los alcances
geograficos en el trabajo se debid, sobre todo, a la inestabilidad
politica imperante en Guatemala, pues los doce meses de
investigacion de campo efectuados en varios de los pueblos
propuestos, se realizaron en medio de un ambiente de crispacion
social muy delicado, que en los espacios rituales dedicados al culto de
Maximén —donde la magia, el ritual, asi como el manejo del poder
sagrado son muy importantes— me colocaron en situaciones muy
dificiles, recibiendo amenazas de muerte y otras agresiones que
imposibilitaron mayor dedicacion de mi parte al trabajo etnografico en
varios pueblos.

No obstante esta limitacion regional, en lo que pude avanzar de
mi investigacion etnografica por esos territorios, me di cuenta de la
existencia de una suerte de cabildo sagrado compuesto por una serie
de maximones organizados y concebidos jerarquicamente, quienes
operan como una forma de poder alternativo, popular, como respuesta
al poder politico “real” del estado guatemalteco. De esta manera
pareciera que la religiosidad popular guatemalteca, vinculada al culto
de Maximon, representa un espacio de expresion social que
contrapone un sistema de poder sagrado, a la falta de espacios
sociales de expresion politica en el pais, donde la figura de Maximon
opera como una suerte de imagen arquetipica del funcionario sagrado,
que segun el cargo que se ie asigne dentro del cabildo puede tener
alguno de sus varios nombres.

Aunque no existe en el pais algo que pudiéramos considerar
como un sistema unico de cabildo sagrado, puesto que en cada
pueblo e inclusive cada creyente, es capaz y de hecho conciben su
propio modelo, me atrevo a realizar una caracterizacion general sobre
los significados de los diferentes nombres de Maximoén, en la que
podemos ubicar al Rilaj Maam como el “Gran Abuelo-Abuela”, deidad
antigua, prehispanica, vinculada al poder nawalico, la medicina y la
magia; mientras que el San Simon es concebido como un funcionario



sagrado conocedor de las “leyes justas”, que aparece entonces como
abogado, licenciado, juez y secretario; mientras que don Pedro se
presenta como una especie de poder coercitivo, por lo que se le
considera como policia o militar, y es en este sentido que puede ser
llamado Pedro de Alvarado; de manera que todos estos personajes,
organizados jerarquicamente con funciones especificas en altares y
mitos, operan como miembros de cabildos sagrados, en los que todos
son Maximén aunque cada uno tenga su propio nombre, cargo y
actividad especifica dentro de una suerte de gobiernos sagrados
alternativos, a los cuales se acercan los devotos para hacer sus
solicitudes y tratar de buscar solucion a sus asuntos.

De esta manera podemos darnos cuenta de la riqueza y
posibles alcances que la etnografia de estos personajes puede aportar
no solo a los estudios mesoamericanos, sino sobre todo a la justa
valoracion de una preocupacion que podemos sospechar a raiz de lo
hasta ahora expuesto: la necesidad que tiene la gente en Guatemala
de contar con una alternativa de solucién al clima de violencia social
que se ha vivido histéricamente en el pais. El tema que subyace a
esta hipdtesis sobre la existencia de un cabildo sagrado formado
alrededor de la figura de Maximon, es el de la relacion del estado
guatemalteco con los pueblos indigenas; y el proceso dentro del cual
se ubica es el del final de la guerra, pero sobre todo el de la
construccion de la paz. Todo esto dentro del contexto de una sociedad
nacional, que a excepcion del fugaz periodo revolucionario de 1944 a
1954, no ha estado muy acostumbrada a la democracia, mucho menos
a la existencia de “leyes justas”, que es a mi parecer la principal
aspiracion que se percibe con la existencia de estos poderes
alternativos.

En este trabajo se va utilizar el alfabeto practico de la lengua
tz'utujil unificado por la Academia de Lenguas Mayas de Guatemala, el
cual posee un sistema fonémico de treinta y dos sonidos, divididos en
veintidés consonantes y diez vocales, los cuales aparecen a
continuacion:
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Es importante sefialar que el ultimo grafema representa el cierre
glotal que se considera como una consonante independiente y no el
complemento de algun otro grafema, por lo cual no debe confunairse
con las consonantes glotalizadas (b’, ch’, k’, q’, t’, tz’). La ortografia
utilizada para referirse a los pueblos mayas es la reconocida por el
decreto legislativo 65-90 de c-eacién de la Academia de Lenguas
Mayas de Guatemala y es la siguiente Kaqgchikel, K’iche’, Tz utujil, etc.

Escribo en cursivas todas aquellas palabras que no son de la
lengua espafiola, para que se diferencien a lo largo del texto al igual
que todos aquellos enunciados o citas que corresponden a la voz de
personas diferentes al autor. Uso el concepto “nahualismo”, escrito de
esta forma y sin cursivas, cuando me refiero a la tematica
mesoamericanistica general que la ha convertido en una voz propia
del léxico antropolégico, mientras que utilizd la palabra nawal y sus
equivalentes cuando me refiero especificamente al contexto
etnografico tz'utujil, kagchikel o k’iche’, en razén de que es esta la
forma fonética de escribirlo.

La presente investigacion la concibo como la continuacién de
una busqueda de respuestas, las preguntas planteadas giran en torno
a los problemas que impiden la construccion de alternativas en un
mundo estructuralmente injusto, que en los ultimos tiempos presenta
peligrosas tendencias hacia las mas obscuras formas de intolerancia y
violencia. En este escenario, sin embargo, el trabajo presenta una
contradiccion fundamental, la ausencia rigurosa de los nombres de las
voces que articularon los datos etnograficos que son la base y el
sustento de toda argumentacion planteada en estas paginas. Este
defecto se debe a que muchas de las tematicas y los involucrados en
el desarrollo de esta investigacion, plantean asuntos que
desgraciadamente todavia son bastante delicados en el Santiago
Atitlan contemporaneo, ademas de que la metodologia de campo
implicé todo tipo de interacciones sociales, y un respeto al dialogo
humano que limitaron en ciertos sentidos el registro riguroso de los
detalles, mas bien se fue construyendo la argumentacion como
resultado del trabajo en muchos temas ajenos a la investigacion
propiamente dicha. En este sentido asumo las opiniones aqui
planteadas, comprometiéndome a crear los espacios en que los
involucrados puedan responder y asumir, si es su deseo, la tarea de
debatirlos para la construir un trabajo mucho mejor elaborado sobre



este tema, la evolucion del presente trabajo hacia una reelaboracion
multicultural es mi aspiracién futura.

El contexto social es el responsable de todo lo que aprendemos y es
ahi donde realizamos nuestras acciones. Esta investigacion se realizo
en gran medida involucrado en el trabajo con la Asociacién Cultural
Gran Sefor Tepepul de Santiago Atitlan, en su esfuerzo por construir
un museo y centro cultural tz'utujil en el cerro arqueoldgico de
Chutnamit. El trabajo al respecto ha sido arduo y contradictorio, pero
hemos caminado bastante. En especial la amistad del escultor Diego
Chavez Petsey ha sido nuestro principal aliciente e inspiracion, por lo
que le reitero mi admiracion y respeto.

Asimismo, agradezco también al responsable de las
traducciones de los discursos nawalicos que aparecen como anexos al
final de este trabajo, mi maestro de tz'utujii Juan Vasquez Tuiz:
compositor, musico e investigador, quién funge como miembro de la
Junta Directiva de la Comunidad Lingdistica Tz utujil ante la Academia
de Lenguas Mayas de Guatemala, con quién compartimos muchisimas
experiencias sobre los temas de este trabajo.

Un agradecimiento especial es para el senor cabecera del
pueblo don Pascual Chavez Tzina y a toda su familia, quiénes nos
han brindado su amistad durante los ultimos diez afnos. También
quiero manifestar mis respetos y mis mas sinceras disculpas a todos
los miembros de las cofradias atitecas: se que pasan serias
dificultades en el trabajo de conservar el costumbre y cuidar el
patrimonio cultural de Santiago Atitlan, lo que sin duda implica
contradicciones y problemas.

En especial ha sido un gusto para mi trabajar al lado de
comparneros tan comprometidos como los miembros del Colectivo de
Autogestion Audiovisual Kinoki-Lumal, quienes elaboraron la pelicula
El Gran Abuelo-Rilaj Maam, dentro de sus grandes esfuerzos por
construir medios alternativos, en particular a Joaquin Santiz y Thomas
Waibel, amigos entrafables. De la misma forma, ha sido muy



importante el trabajo realizado por Juan Carlos Estrada, a quién le
debo mucho que conserve todavia mi vocacion a la utopia.

De entre mis multiples profesores no puedo dejar de
manifestarles mi admiracion y respeto a José Alejos, Otto Schumann,
Eduardo Corona, Martha llia Najera y Andrés Medina, de quienes he
aprendido mucho en esta etapa y con quienes tengo pendientes
polémicas futuras.

Por otro lado quiero dedicar este trabajo a mi familia por su amor
incondicional y a Débora Manchdn, mi companera y colega sin quién
nada de esto hubiera sido posible.
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INTRODUCCION

[...] En el puente que es la dignidad hay el uno y el otro. Y el uno no es mas o mejor que el otro,

ni el otro es mas o mejor que el uno. La dignidad exige que seamos nosotros. Pero la dignidad
no es que soélo seamos nosotros. Para que haya dignidad es necesario el otro. Porque somos
nosotros siempre en relacion al otro. Y el ofro es ofro en relacion a nosotros. La dignidad es
entonces una mirada. Una mirada a nosotros que también mira al otro mirandose y mirdndonos.
La dignidad es entonces reconocimiento y respeto. Reconocimiento de lo que somos y respeto a
eso que somos, si, pero también reconocimiento de lo que es el ofro y respeto a lo que es el
ofro. La dignidad entonces es puente y mirada y reconocimiento y respeto. Entonces la dignidad
es el mafiana. Pero el mafiana no puede ser si no es para todos, para los que somos nosotros y
para los que son otros. La dignidad es entonces una casa que incluye al ofro y a nosotros. La
dignidad es entonces una casa de un solo piso, donde nosotros y el otro tiene su propio lugar,
qgue eso y no otra cosa es la vida, pero la misma casa. Entonces la dignidad debiera ser el
mundo, un mundo donde quepan muchos mundos. La dignidad entonces no es todavia.

Entonces la dignidad esta por ser. La dignidad entonces es luchar porgue la dignidad sea por fin
el mundo. Un mundo donde quepan todos los mundos. Entonces la dignidad es y esta por
hacer. Es camino por recorrer. La dignidad es el manana.

Hermanos y hermanas:

Cuando hablamos de la dignidad indigena estamos hablando de lo que somos como indigenas
y de lo que es el otro que no es como nosotros [...] '

iajando desde Meéxico hacia Guatemala, cruzo en sentido

contrario la ruta que hace mas de veinte anos recorrieron miles

de refugiados que huian de los horrores de una de las guerras
mas terribles que la América Latina ha sufrido en los ultimos cincuenta
anos. Hacer este recorrido es por demas un placer y un privilegio, no
so6lo por la posibilidad personal que como mexicano tengo de hacerlo
—cosa que a muchos colegas guatemaltecos en situaciones
econoémicas similares a la mia les resultaria bastante mas complicado
de realizar por la asimetria de las leyes migratorias entre ambos
paises—, sino porque representa en general una necesidad
metodolégica para la antropologia, en los complejos terrenos de
contribuir a la elaboracidon de materiales etnograficos que aporten
instrumentos frescos en la ardua tarea de evaluacién critica del
contexto social y cultural en que puede ser posible la construcciéon de
un mundo donde quepan muchos mundos, anhelo y posibilidad
enmarcada en el contexto de los pueblos mayas de principios del siglo
XXI.

! Fragmento del texto que fue pronunciado por la dirigencia politica y militar dei Ejercito Zapatista
de Liberacion Nacional en la capital del estado mexicano de Puebla, durante lo que esta dirigencia
“bautizé” como “La Marcha del Color de la Tieira”, realizada entre los meses de febrero y marzo del
afno 2001.



El uno y el otro son las dos partes basicas de toda relacion
humana, y la referencia a la dignidad como sustrato basico que puede
permitir una mutua relacién de autorreconocimiento, se presenta hoy
en dia como una posibilidad ante la necesidad de utopia, que no es
sélo como una necesidad politica, sino también una necesidad
metodoldgica en las ciencias de la antropologia 2. En el territorio que
ocup6 la antigua Mesoameérica, existe hoy un amplio y complejo
debate en el camino de edificar un nuevo pacto social que se sustente
en el reconocimiento de la pluralidad cultural de las naciones que lo
ocupan; esta es una necesidad sociolégico-politica que se presenta
como paradigma antropolégico en cuanto que el tema de los derechos
culturales e identitarios se encuentra en el centro de este debate
politico. En Guatemala este tema se contextualiza en el proceso de
paz por el gue camina desde que los acuerdos de paz pusieron fin a
una de las etapas mas violentas de la historia de Centro América. Esto
qued6 sustentado sobre todo en el Acuerdo sobre Identidad vy
Derechos de los Pueblos Indigenas (AIDPl) en el cual quedd
planteada una de las aspiraciones mas importantes del pueblo de
Guatemala al reconocer que /a identidad de los pueblos indigenas es
fundamental para la construccion de la unidad nacional basada en el
respeto y ejercicio de los derechos politicos, culturales, economicos y
espirituales de todos los guatemaltecos (AIDPI).

Como fuente de infinidad de conflictos entre pueblos y naciones,
situaciones sociopoliticas complejas contemporaneas tales como la
guerra entre israelies y palestinos; las de Yugoslavia 6 Chechenia; la
invasion del Tibet por el estado comunista chino; el genocidio en Timor
oriental; los conflictos étnicos en Espana e Irlanda; y las guerras en
Iraq y Afganistan; ademas de por supuesto las luchas de los pueblos
indigenas * en la América Latina en lugares como Chiapas, Bolivia o

2 Sobre el papel que el pensamiento utépico tiene con el desarrollc de las ciencias sociales,
Esteban Krotz menciona que pocas veces [las ciencias sociales] se han mostrado como herederas
del impulso utopico que contribuyé a su formacion, pero ni la antropologia ni la sociologia pueden
comprenderse adecuadamente en sus origenes como ciencias sin recurrir a esta tradicion utépica
occidental (Krotz, 1988:91-100).

® Pueblos indigenas; el concepto indigena da cuenta de una realidad sociolégica mas que de una
especificidad étnica. Sociolégicamente se pueden caracterizar como pueblos indigenas aquellos
segmentos que formando parte de una nacién soberana, se encuentran ante una situacion de
dominacion. cultural con respecto a aquellos segmentos de la sociedad que ostentan el poder
politico y econdmico manteniendo una continuidad cultural’ con respecto a la cultura europea
conquistadora. Cuando hablamos de segmentos, nos referimos, a muy diversos tipos de
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Guatemala; nos presentan escenarios conflictivos humanos en donde
el centro del debate gira en torno a diferencias étnicas, histéricas y
culturales, con variados niveles de polarizacion sociopolitica. De aqui
su realidad etnografica, su relevancia y referente paradigmatico en las
ciencias sociales, y las posibilidades de la antropologia para contribuir
a su problematizacion y esclarecimiento.

En este contexto, la emergencia de la insurgencia indigena en
México durante 1994, y todo el debate que le ha acompariado a lo
largo de la ultima década, implican un desafio frontal al realismo
politico de nuestros tiempos * y al neoliberalismo como su doctrina
economico-politica. Queda asi abierta la puerta a una serie de
discusiones tedricas que son muy pertinentes en Guatemala, sobre
todo a partir de las luchas sociales de los afios setenta y ochenta del
siglo pasado, sobre el papel de las autonomias de los pueblos mayas
en el proceso revolucionario de liberacion de sus sociedades
nacionales.

En este contexto, el objetivo primordial de esta investigacién es
aportar datos etnograficos sobre una situacion éetnica especifica —en
este caso los pueblos tz'utujiles que habitan la margen sur del lago de
Atitlan— para enriquecer la discusion general sobre el problema de /a
cuestion étnico-nacional en Guatemala. El problema es de amplio
espectro ya que confluye en la problematizacion de la tesis que busca
la consolidacién de una nueva relacion entre el estado, la sociedad y

comunidades humanas, organizadas como sistemas indentitarios “propios” que los distinguen
como “pueblos originarios”, es decir con una historia propia en el territorio que forma el estado
nacional, dentro de la totalidad social organizada politicamente en torno a este estado como poder
establecido.

El estado nacional es el poder en torno al cual se encuentran subsumidos los pueblos

indigenas, los estados nacionales nacieron en el contexto de la modernidad capitalista con el
expreso proyecto de constituir un solo bloque cultural, lo cual a derivado en una situacién de
colonizacion interna, en la cual los pueblos indigenas sobreviven en condiciones estructuralmente
desfavorables para su propio desarrollo cultural. Asi las cosas el estado nacional ha asumido la
tarea de construir la “nacionalidad”, como un todo homogeneo. Sin embargo, la realidad
heterogénea de las sociedades nacionales, es el caldo de cultivo en el cual se desarrollan los
diversos fendmenos de la cultura contemporanea.
* Este realismo politico tiene sus raices en el colapso del modelo socialista de la Europa del este a
principios de la década del noventa del siglo pasado, y sienta sus bases en la tesis de que la
“historia a quedado resuelta” y la disputa entre socialismo y capitalismo que marco en gran medida
el pensamiento politico del siglo XX se definié a favor del modelo capitalista de libre marcado, con
todas las implicaciones politicas y culturales que esto implica. De este realismn politico se
desprende una politica de investigacion en ciencias sociales, una Iégica de la administracion
universitaria, y un modelo cultural hegemaénico que tiende hacia la homogenizacion cultural.
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los pueblos indigenas, sobre una critica rotunda al actual estado de
cosas sustentado en la exciusién social y ia discriminacion étnica.

En gran medida este problema politico rernite a una refundacion
de las naciones en nuestro subcontinente, de ahi la naturaleza utépica
del planteamiento que busca un reconocimiento de nuestra riqueza
cultural y de nuestra diversidad, para encontrar formas de saldar Ia
deuda histérica que cargamos los latinoamericanos con nosotros
mismos: el explorarnos en nuestro pasado y nuestro presente diverso.
Es este, hoy en dia, el gran dilema que existe en la Guatemala de
posguerra y es también el meollo del asunto en la Chiapas
contemporanea. De ahi la necesidad de problematizacion
antropolégica de un fendmeno historico-politico que afecta a muchos
paises del continente: la existencia de un estado nacional de
naturaleza excluyente y sustentado sobre la negacion de hecho de la
diversidad cultural de sus habitantes.

Este problema es la caracteristica predominante de la situacion
étnico-nacional en nuestros paises. Es un problema que surgié con la
conquista y colonizacion del continente a manos de los espafioles en
el siglo XVI, y el esquema de relaciones étnicas construido en esa
circunstancia permea en gran medida el grueso de las relaciones
étnicas al interior de los estados nacionales latinoamericanos. Es este
un tema por demas ampliamente tratado en los debates académicos
suscitados en el Ultimo siglo, en el contexto de las grandes
convuisiones sociales que lo sacudieron en busca de resolver sus
contradicciones inherentes. En Guaiemala uno de los trabajos
emblematicos que dibuja un panorama sugerente sobre la situacién
étnico nacional fue elaborado por Carios Guzman Bockler y Jean-Loup
Herbert realizando una interpretacion historico social de Guatemala
(1970), abordando el problema de la situacion sociologica del pais
desde una perspectiva marxista, que los lleva a vislumbrar las
contradicciones étnicas derivadas de la situacion colonial existente en
el pais desde el siglo XVI. Estas contradicciones derivan en un fuerte
desequilibrio de la reparticién de la poblacion en el territorio, en una
desigualdad estructural en el accesc a los recursos, la extension de la
pobreza y la subsecuente concentracion de las riquezas y su
consecuencia dramatica: la generalizacion de la violencia, en particular
la intensificacion de las masacres colectivas contra el pueblo maya.
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Estos autores consideran que el principal factor que determina la
situacion de desigualdad social imperante en Guatemala es la
contradiccion de clase, pero consideran que paralela a esta aparece la
contradiccion étnica indio-ladino, postulando que esta consiste en el
esquema basico de que el ladino es patron y el indio es trabajador en
una economia que es capitalista, en sus pautas de comercio
internacional desigual y de acumulacion desde el siglo XVI. Para tratar
de explicar esta contradiccion étnica en el seno de la sociedad
guatemalteca Guzman Bdckler definié al ladino como “un ser ficticio”,
caracterizandolo como colonizado y, por esta razén, esencialmente
importador de teorias e ideologias. En oposicién a este, considero que
el indio es un ser que si tiene una existencia real porgue su cultura es
“propia” genuina y no importada. Por su parte, Herbert considerd que
el racismo era la caracteristica subyacente a la discriminacion ladina
hacia el indio, el cual es intrinseco a la situacién colonial y surge con
ella, ya que en gran medida es su justificacion ideologica iniciatica, y
en ese sentido un lastre que subyace a las contradicciones étnicas
contemporaneas.

En este punto es importante reconocer que la discriminacion
étnica se deriva de una obcecacion “racial” que se originé con la
llegada de los espanoles al continente. Desde ese momento los
diversos pueblos originarios de estas tierras fueron homogenizados
bajo el apelativo de “indios”, que han cargado en sus espaidas como
un estigma que los ha expuesto a una valoracién negativa de su
identidad, colocandolos en una zona marginal de la estructura social.

Esta percepcion del fenomeno del racismo fue elocuentemente
expuesta por Guillermo Bonfil Batalla (1995), explicando cémo el
término “indio” nace con el descubrimiento de América y se utiliza
desde entonces para denominar al “colonizado” y justificar las
acciones emprendidas en su contra. El subtitulo de su mas
emblematica obra, México profundo (1995), deriva de esta idea: una
civilizacion negada, que es el centro de su tesis principal: la nacién
mexicana nace y se ha desarrollado sobre un proyecto que niega sus
propias caracteristicas etnicas, asumiendo su propia identidad en
términos de colonizado. Imita entonces la cultura del dominador en su
intento por superar esta contradiccion fundacional y funda una imagen
imaginaria del ser nacional. En dicho trabajo Bonfii argumenta que
antes de la llegada de los espanoles no habia “indios” ni existia ningun
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concepto que calificara de manera uniforme a toda la poblacion
originaria de este continente. Fueron los colonizadores quienes
incluyeron al interior de esta categoria a sociedades muy distintas, que
van desde ias grandes civilizaciones mesoamericanas y andinas,
hasta los grupos recolectores del amazonas. Asi fue como la
especificidad histérica de las poblaciones prehispanicas quedo
enmascarada bajo un solo término: el indio, que implica una realidad
sociolégica, ubicados en el extremo mas marginal de la sociedad,
antes que dar cuenta de caracteristicas étnicas y culturales.

Esto sucedi6 porque para los espafioles no era necesario
reconocer las identidades particulares de cada pueblo, ya que lo
importante para ellos era construir una frontera simbodlica que los
distinguiera de estos pueblos ubicandolos como superiores a estos. Lo
anterior, ha sido una forma de afirmar su identidad frente a una
alteridad diversa percibida como amenazadora, negada en el sentido
bonfiliano. El problema fue que en la relacion identidad-alteridad soélo
cupieron dos polos antagonicos y excluyentes: el conquistador frente
al conquistado, el dominador frente al dominado, el catolico frente al
hereje, el civilizado frente al salvaje, y posteriormente, el mestizo
frente al indio.

De esta manera los proyectos nacionales que se han perfilado
en torno al ideal del ladino o el mestizo como simbolo del ciudadano
por excelencia, no hacen sino reproducir este problema histérico. Al
respecto Jean Loup-Herbert dice que “el indio es la medida exacta de
las limitaciones de ladino” y Carlos Guzman Bdckler profundiza el
hecho argumentando que “al no sentirse alguien, el ladino crea al indio
y mantiene su imagen como la de un ser inferior. Tipico proceso
sustitutivo de una carencia por otra, ya que habra, en el mundo del
ladino, indios, en tanto el primerc se siga considerando ladino; y
seguira existiendo la ficcion del ladino en tanto éste busque sus
propios perfiles en la siempre inalcanzable meta de los modelos
extranjeros o extranjerizantes. Asi, atenaceado por esta doble
contradiccion, su mundo le parecera siempre estéril y la fugas de ese
mundo, alin las geniales - como las de Miguel Angel Asturias -,
estaran fatalmente matizadas de querer expresar lo que es de otros.
(En este caso, lo supuestamente magico, mitico y esotérico del mundo
Maya) sin poder encontrar lo que es propio, si lo hay explicito, o
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explicarlo a través de una toma de conciencia” (Guzman Béckler-
Herbert, 1970:45).

Ante esta busqueda de sentido del si mismo, Octavio Paz
reflexion6 sobre la condicion del mexicano haciendo ver que “/a falta
de una cultura tradicional propia determina la soledad’ [...] “La
existencia de un sentimiento de real o supuesta inferioridad frente al
mundo podria explicar, parcialmente al menos, la reserva con que el
mexicano se presenta ante los demas y la violencia inesperada con
que las fuerzas reprimidas rompen esa mascara impasible” (Paz,
1952:18). Guzman-Bdéckler profundiza mas considerando que “el
aislamiento del ladino esta ligado a su rol de intermediario, ya que, en
tanto que tal, no puede —por definicion— darse una identidad; es
decir, salir del papel de nadie para intentar jugar el de alguien. El
hecho de ser discriminado por el extranjero y de ser él discriminador
de “indios” le obliga intentar acercarse al primero y alejarse de los
segundos; o sea, ser diferente de los demas. Por eso es que en la vida
cotidiana se siente obligado a subrayar lo que no es, en vez de afirmar
qué es”

En el caso de México, esta busqueda de si mismo se sintetiza en
la imagen del mestizo, que albergando en si lo mejor de las culturas
‘indigenas” y esparnola, se convirtié en el prototipo ideoloégico esencial
del mexicano. De ahi que a partir de los anos treinta del siglo pasado,
el estado mexicano emprendiera una amplia campana nacional en pos
de mestizar a la poblacion nacional, lo que en términos de Bonfil
implicd una verdadera campafa nacional de desindianizacion de
México, que como politica de estado tuvo su expresion tedrica bajo el
concepto del indigenismo. Sin embargo, el levantamiento armado del
EZLN en enero de 1994 confirmaron los contradicciones inherentes a
este proyecto, ya que como lo consideraba Guillemo Bonfil, el
integracionismo y los procesos de desindianizaciéon fueron y han sido
causantes de una pérdida de identidad y de la continuidad de los
procesos de dominacion colonial. Este autor aseguré que el proyecto
indigenista impuesto hasta los anos setenta en México era sustitutivo,
pues, a pesar de que consideraba el mestizaje como sustento de la
nacion, se afiliaba totalmente a una sola de las vertientes de las
civilizaciones que la componen: la occidental (Bonfil, 1990).
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Al respecto Bonfil propuso redefinir el futuro de los pueblos
indios en términos de liberacién, por lo que sus estudios permiten
entender las raices histéricas y filosoficas de la opresion etnorracial en
México a partir de la situacion colonial que pervive en la definicion
misma de lo indio y por la biparticion de la nacion en dos entidades
escindidas: el México profundo, formado por la realidad indigena,
herencia de las culturas mesoamericanas, y el México imaginario,
formado por “la vieja oligarquia aristocratizante y sus epigonos
tecnocratas de la modernidad” (Bonfil, 1990:186). En este sentido el
problema cultural fundamental de la sociedad mexicana seria
justamente resolver esta dualidad autoexcluyente, esa incapacidad de
reconciliar dos realidades contrapuestas emanadas del pasado
colonial. La propuesta de Guillermo Bonfil Batalla no consiste, por
supuesto, en la eliminacion de lo indio o en alguna forma mas
avanzada de asimilacionismo, sino al contrario. en el completo
desarrollo de la pluralidad cultural.

En Peru se vivié un indigenismo antirracista radical claramente
influido por el socialismo marxista y por otros movimientos politicos
occidentales revolucionarios (en particular el anarquismo). José Carlos
Mariategui es el exponente mas célebre de ese indigenismo con su
denuncia de las condiciones de explotacion y opresion del indio, que lo
conduce pronto a una exaltacién de su fuerza revolucionaria, que se
encuentra en su fe y en su pasién. Mariategui vera en el indigenismo
la posibilidad de vincular el marxismo con el mundo andino. Sus ideas
no soélo constituyen una critica aguda del criollismo, de la mentalidad
feudal de la clase dominante peruana y del racismo oficial contenido
en las ideas de mestizaje que predominaban en su época. En sus
siete ensayos sobre la realidad peruana afirmaba, por ejemplo que “/a
suposicion de que el problema indigena es un problema étnico se
nutre del mas envejecido repertorio de ideas imperialistas. EI concepto
de las razas inferiores sirvio al Occidente blanco para su obra de
expansion y conquista. Esperar la emancipacion indigena de un activo
cruzamiento de la raza aborigen con inmigrantes blancos, es una
ingenuidad antisociolégica, concebible solo en la mente rudimentaria
de un importador de carneros merinos... (Mariategui, 1988:80).

Este pensador peruano realizé asi una de las criticas mas
radicales al proyecto mestizo de nacion, considerando —como lo hizo
Bonfil Batalla en México— que la sociedad nacional estaba
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profundamente dividida. Uno de los polos de la nacionalidad estaba
conformado por el “sentimiento postizo”, falso o imaginario, propio de
la oligarquia, de su hispanidad heredada y de sus pretensiones de
modernidad occidental. El nacionalismo profundo y real pertenecia, en
cambio, necesariamente, a los pueblos indios. A diferencia de los
indigenistas mexicanos de la época, Mariategui negaria totalmente la
posibilidad de construir la nacionalidad sobre la base del “cruce de
razas” y propone un esquema de liberacion revolucionaria que pasa
por el reconocimiento y desarrollo de las propias capacidades
culturales e histéricas.

Es entonces necesario por lo tanto ubicar en estos paises, estos
complejos procesos en los cuales se erigen las identidades étnicas en
relacion con la identidad nacional, identidades inmersas en un
complejo contexto de didlogo social ° cuyos interlocutores son los
pueblos llamados indigenas, conviviendo desde hace quinientos afios
no solo con poblaciones de origen europeo, sino también con otras
mas de origen africano y asiatico. En este caldo de cultivo de
relaciones étnicas crece y se desarrolla, inmersa en sus complejas
contradicciones, en su abierto conflicto, la realidad etnogréafica de las
sociedades nacionales de muchos paises de América, en particular
aquellas naciones que el antropdlogo brasilefio Darcy Ribeiro (1971)
clasific6 como “pueblos testimonio”, herederos de complejos vy
milenarios  procesos civilizatorios que  sufrieron profundas
traumatizaciones producto de las conquistas europeas, dentro de los
cuales México, Guatemala, Peru, Ecuador y Bolivia son los ejemplos
mas emblematicos.

Este contexto nacional es nuestro necesario referente, a la hora
de profundizar en cualquiera de las diversas y especificas identidades
étnicas que lo componen. Siguiendo la l6gica de relaciones étnicas en
un contexto de dialogo social nacional, podemos entender la identidad
especifica de un pueblo determinado, como respuesta a los otros
pueblos que lo acompanan en la dinamica social, y con quienes
convive a la hora de conformar un “nosotros” nacional con respecto a

% Dialogo social; el concepto de didlogo nos servira como una herramienta de analisis para
percibir el fenémeno de la comunicacion humana en perspectiva histérica. En este sentido &l
didlogo es un proceso de la comunicacion que finca su razon de ser en €l intercambio de
preguntas, respuestas, posiciones y valoraciones, que entran en juego en el seno de las relaciones
humanas. A lo largo del presente trabajo exploraremos las posibilidades de comprension del
fenomeno de las identidades étnicas, como resultado del didlogo y la comunicacion humanas.
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un “otro” extranjero. Este complejo trabalenguas tedrico parte de
intentar percibir el fenomeno de la identidad étnica desde una
peirspectiva antropoldégica que privilegie el enfoque del fendmeno
étnico como de naturaleza emineniemente relacionai, en virtud de que
existe etnograficamente en un universo de relaciones culturales de
pueblos diferenciados. En este sentido el “yo" étnico se construye
necesariamente como producto de sus relaciones con un “otro” étnico,
del dialogo entre ambos vectores de la relacién social no sélo en su
momento sincronico, sino como un fenémeno historico de relaciones
interétnicas.

Por otro lado es metodoldégicamente importante sefalar que en el
trabajo etnografico el investigador es sujeto dialdgico de comunicacion
interétnica, en la medida de que su principal fuente de investigacion se
encuentra en el dialogo con el “otro” étnico, el sujeto social y cultural
sobre el cual investiga, al cual el investigador busca como interlocutor
para, aplicando el método antropolégico de la comparaciéon cultural,
observar el fenomeno de la identidad étnica como problema universal
propio de la naturaleza humana en sus multiples posibilidades.
Dijéramos que la antropologia contemporanea se encuentra en un
jaque metodolégico, cuando los pueblos vy culturas que
tradicionalmente habian representado su “objeto” de investigacion, se
convierten abiertamente en “sujetos” politicos culturales, y dentro del
problema sociolégico de abiertos conflictos étnicos, se encuentra el
propio investigador como sujeto étnico, y su ciencia como un
importante factor cognoscitivo e ideoldgico en este conflicto.

De lo anterior se puede desprender la necesidad metodolégica
del etnégrafo de salir de su propio contexto nacional de relaciones
interétnicas y observarse a si mismo como sujeto dialégico, étnico,
investigando un “otro” universo de relaciones interétnicas nacionales.
En un contexto sociolégico ajeno al propic el etnélogo se sumerge en
el problema de disertar sobre la especificidad étnica de un pueblo
particular, sumergiéndose en ese contexto nacional especifico. Esto
dota de gran riqueza su salida del propio contexto, y su propia
naturaleza étnica se vuelve parte de su material de trabajo. Es preciso
tomar en cuenta que su método etnografico convierte al investigador
de la identidad étnica en interlocutor de sus investigados, con quienes
establecera una mutua relacion dialdgica en la cual se presentaran
entre si como un “yo” étnico especifico.
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El “objeto” tradicional de las investigaciones étnicas es hoy un
“sujeto” de derecho, y este hecho es parte importantisima de la
realidad etnografica del asunto. Es con estos sujetos con quienes se
deben problematizar los fendmenos humanos derivados de las
relaciones interétnicas, pensando conjuntamente soluciones a los
problemas de la conflictividad étnica contemporanea. Este contexto de
investigacion permite al etnélogo relativizar su propia condicion étnica
problematizandola en el universo dialdégico que construye con el “otro”,
con quien investiga, trascendiendo el antiguo estatus de poder del
intelectual como autoridad civilizada y el “otro” como “salvaje”
estudiado, dicotomia que reproduce una indudable carga racista,
colonialista y que es parte del problema cuando el tema es la
construccion de nuevos modelos de relaciones interétnicas, entre
sujetos plenos de derechos.

Ese “otro” al ser sujeto de investigacion y no solo “objeto”, es
parte activa del proceso de investigacion del fenédmeno de la identidad
étnica. Mucho se ha discutido en antropologia sobre quién es el autor
de las investigaciones etnograficas: ;el etnégrafo o el “informante”?,
cuestionamiento que cobra especial relevancia en el contexto
contemporaneo, ya que podemos percibir que dentro del dialogo
interétnico y sus caracteristicas, aparecen muchas voces diferentes,
las cuales se articulan en un complejo que se convierte en el referente
etnografico desde el cual el investigador diserta sobre el fenédmeno de
la identidad étnica. Este dialogo es el campo concreto del método
comparativo propio de la antropologia, y la problematizacién y
desfetichizacion de las diversas voces que aparecen en el proceso
dialégico, se convierte en el objeto propio de la investigacion
etnografica, valga decir en el trabajo del etnélogo. En este sentido es
metodolégicamente una necesidad relativizar y problematizar la
“propia” identidad, otorgando al “otro” la posibilidad de hacer lo propio,
en esto radica la importancia de la antropologia, que no soélo de la
etnologia, a la hora de buscar soluciones a los conflictos étnicos
contemporaneos. Es importante el acercamiento humano entre
realidades diferenciadas, de una manera abierta en la cual ni el “yo” ni
el “otro” pierdan sentido, sino que abiertos al mutuo descubrimiento, se
enriqguezcan como sujetos de culturas diferenciadas.
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Con estos antecedentes debemos ubicar el presente estudio
como un esfuerzo —experimental en muchos momentos— en el cual
viajamos por tierras guatemaltecas acompafnados algunas veces por
comparieros indigenas del estado de Chiapas, de lengua tzeltal, con
quienes compartiamos la reflexion y el analisis de las identidades
étnicas de los pueblos (z'utujiles que habitan las orillas del lago de
Atitlan en el altiplano guatemalteco, comparando las situaciones a las
que nos enfrentabamos con lo que ocurre en su estado. Este
acompanamiento lo realizamos dentro de nuestro propio esfuerzo —
paralelo a esta investigacion— colaborando en la formacion de
cuadros de investigacién y manejo de herramientas de comunicacion
(radio y video) entre comparferos de los pueblos tzeltales de Chiapas,
que durante cinco anos ha venido realizando el colectivo de
autogestion audiovisual (Kinoki-Lumal®), que ha trabajado sobre todo
con el objetivo de colaborar en la creacion de condiciones que
permitan la creacion de trabajos audiovisuales realizados por
comunicadores indigenas, con el objetivo Uultimo de construir
respuestas ante los retos planteados por las nuevas formas de
colonizacion y negacion étnica en una sociedad mediatizada.

De la misma manera no podiamos completar el esfuerzo de
crear escenarios para el proceso dialégico sin compartir con algunos
companeros del pueblo tz'utujil la experiencia etnografica de la nacién
mexicana. De ahi que gracias al trabajo realizado como asesores de la
Asociacién Cultural “Gran Sefior Tepepul” de Santiago Atitlan’,
viajamos por tierras mexicanas desde Chiapas y hasta el Distrito
Federal recorriendo zonas arqueolégicas, visitando museos vy
participando en diversas actividades culturales que incluyeron dialogos
entre los representantes (z'utujiles y tzeltales, con académicos,
indigenas y estudiantes mexicanos. Estos esfuerzos de gestion
cultural, crean escenarios nuevos para el analisis dialdgico, cuyos

® Para mayor informacion sobre el colectivo “Autogestion Audiovisual Kinoki-Lumal’ se puede
gisitar su pagina web: http://www kinoki.at

La Asociacion Cultural Gran Sefior Tepepul del pueblo tz'utujil de Santiago Atitlan, es un grupo
conformado por artistas y campesinos atitecos, con el objetivo inicial de crear un museo en el cerro
sagrado de Chutnamit —zona arqueologica de la capital del antiguo seforio tz'utujii de Chiya’
(Atitlan)—, que funcione como centro de investigacion de la cultura maya y centro de difusion
cultural. En virtud de estos objetivos, la presente investigacion fue pensada desde un principio
como parte del proceso de crear materiales de reflexién sobre distintos fenédmenos de la cultura
que interesan a la asociacion. Este grupo fue creado en el afio 2000 como comité municipal y en
2002 alcanzé el rango de asociacion cultural que actualmente tiene.
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resultados aparecen disimulados en gran medida como reflexiones
que forman parte importante del presente estudio.

Debido a todas estas experiencia, hemos podido observar como
el problema de la identidad étnica es un fenémeno en proceso, algo
que nunca se detiene, que siempre es dinamico y que se conforma en
gran medida al interior de los complejos de relaciones sociales, de ahi
que la identidad adquiere caracteristicas especificas de acuerdo al
contexto: no es lo mismo ser fzeltal en Chiapas que en Santiago
Atitlan, de la misma manera que no es lo mismo ser tz'utujil en
Guatemala que en la Universidad Veracruzana o ante un auditorio en
la UNAM, aunque parezca obvio que siempre se es tzeltal o tz'utujil no
siempre se es de la misma manera, estas experiencias nos dieron
herramientas para observar como los procesos identitarios siempre se
relacionan al contexto social y a los interlocutores con quienes se
interactta, lo cual es la tesis principal de esta investigacion: siempre
se es “yo’, en relacion al “otro”.

Desde este axioma tedrico sobre el fendmeno de la identidad
étnica, en la presente investigacion haré hincapié constantemente en
el proceso de conformacion de las identidades étnicas tz'utujiles en su
relaciéon con diversos tipos de poder, reiterando la importancia de la
identidad en el contexto del estado nacional. Este analisis se realizara
a través de identificar las diversas voces que articulan los mismos
atitecos en sus dialogos con los antepasados, manifiestos en los
diversos géneros discursivos culturales °® que se crean y desarrollan
alrededor de las figuras miticas de los antepasados, genéricamente
deificados como nawales, personajes emblematicos de la tradicion
culiural meosoamericana, cuyo contexto cultural e implicaciones
dialégicas exploraremos en el capitulo primero de esta obra. Asi,
podemos considerar el objetivo de este trabajo como una
problematizacion etnografica de las relaciones entre los fenédmenos del

® Géneros discursivos culturales; con este concepto me refiero a lo que el filésofo y critico
literario soviético Mijail Bajtin definia, dentro de su analisis del lenguaje, como unidades de
comunicacion fundamentales. Con esto se refiere a ciertas formas linguisticas de la comunicacion
humana, que en su condicion eminentemente historica y social, se pueden ubicar como conjuntos
de habitos culturalmente necesarios para diversos tipos de comunicacién humana abiertos a las
presiones de la vida cotidiana dentro de una cultura y tiempo histérico especifico. Si bien, a lo largo
del presente estudio analizaremos mas profundamente este concepto bajtiniano, qua sera una de
nuesiras herramientas fundamentales para el analisis etnografico del nawalismo tz'utujil, podemos
ubicar temporalmente al género discursivo en relacion a las formas historicas y sociales del habla
como un tipo e instrumento cultural e historico de la comunicacion humana.
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poder y las identidades étnicas, recurso metodolégico para estudiar la
dimension cultural de la cuestidon étnico-nacional en Guatemala,
estudiandola en este caso a partir de (o que preliminarmente
ubicaremos como discurso nawal ° cuyos géneros discursivos serari
tema de nuestro capitulo segundo.

Este discurso nawal se presenta en la etnografia tz'utujil como
un fenémeno de la identidad étnica que nos trae a cuenta el problema
de la historia en cuanto tema fundamental intrinseco a su naturaleza
discursiva, y que se presenta de particular relevancia para el estudio
de las relaciones entre el poder y las identidades étnicas. Es claro que
para la existencia de cualquier estructura de poder social y politico, se
necesita una base de legitimacién histéricamente definida, que incluye
cierto nivel de reconocimiento. por parte de los gobernados, del
derecho que tienen aquellos que gobiernan a decidir por ellos, y es en
esta l6gica que la historia, como discurso, ocupa un lugar importante
como una de las bases sobre las que se finca la existencia del poder
desde el punto de vista ideolégico, y es también ahi donde se da Ia
respuesta alternativa de quienes se resisten a reproducir el poder
pasivamente desde una situaciéon de subordinacién. En este sentido,
es necesario avanzar en el analisis de las formas émicas de la historia,
en los propios discursos histéricos que como respuestas a la situacion
de dominacion, nos acercan a la vision o teoria cultural de la historia
que aparece disimulada en el discurso nawal tz'utujil, ya que funciona
como método de ubicacion del sujeto cultural en el tiempo, donde se
ponen de manifiesto los diferentes elementos que conforman la
contienda social que ha tenido lugar en Guatemala a lo largo de los
siglos.

Dentro del discurso nawal se construye una visiéon del tiempo, del
espacio y de la historia, en la cual podemos observar el proceso
dialégico entre el pueblo tz'utujil y los diferentes actores que han
participado a lo largo de la historia en la sociedad guatemalteca, en
cierta medida podemos resumir que en este discurso nawal podemos
estudiar el didlogo tz'utujil con la historia oficial, entendida ésta como

® Discurso nawal; como referencia general a varios tipos de géneros discursivos (z'utujiles,
podemos definirlo en relaciéon a un conjunto especifico de habitos, normas, y recursos lingisticos,
explotados por el hablante tz'utujil, dentro de determinados contextos culturales propios para la
comunicacion con los antepasados sagrados corocidos como nawales. A lo largo del presente
estudio definiremos y desmenuzaremos diversos géneros discursivos tzutujiles, adecuados
culturalmente para la comunicacion con los antepasados nawales.
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la base ideolégica sobre la cual se funda gran parte de la legitimidad
del poder nacional, dentro del cual se encuentran insertos los pueblos
tz'utujiles, junto con otros actores identitarios, ante quienes, y con
quienes, conforma su propia identidad tz’utujil.

De esta manera veremos la construccién histérica de las
identidades (z'utujiles en sus relaciones asimétricas con el poder
nacional y su cultura oficial. En este sentido, la presente investigacion
analizara la mutua relacion dialégica entre la historia oficial,
relacionada al poder politico y econdmico en Guatemala, y lo que
denominaremos historia popular tz'utujil *° relacionada a sus discursos
culturales: el discurso nawal, como historias mutuamente sumergidas

en un complejo proceso de relaciones asimétricas.

En este contexto guatemalteco, de un poder “real” que inhibe
cualquier forma de participacion efectiva por parte del ciudadano
comun en la toma de decisiones que le competen, sumergidos en el
contexto patologico de una sociedad de posguerra que padece un
clima de violencia social, simbdélica y fisica, que dificulta el desarrollo
de poderes locales realmente “autbnomos”, se han generado como
respuesta dialogica formas culturales de religiosidad o espiritualidad,
en las que se apela a poderes “reales” con quienes si es posible
establecer relaciones de reciprocidad, de comunicacion y de dialogo
permanente a diferencia de la nula participaciéon a la que se puede
aspirar con el poder politico. En las ultimas décadas se ha registrado
un auge de ritos sagrados, alrededor de figuras de la religiosidad
popular de personajes “poderosos”, sentados en “sillas” y colocados
sobre las “mesas” de los altares sagrados, que forman las estructuras
de “cabildos autonomos”, populares: una suerte de poder sagrado que
si escucha las demandas populares, con quien si es posible
establecer relaciones de reciprocidad y comunicacion. Aparece este
fenomeno casi como un deseo sublimado en la imagen del poder
ritual, tema sobre el cual profundizé en el capitulo tercero de esta
iInvestigacion.

Estas mesas con personajes nawales, representan para la gente
un tipo de poder que se ubica en términos sagrados por arriba del

1 Bajtin ubica la cultura popular como aquelias expresiones del pueblo gue se realizan coimo
respuesta a la cultura oficial de los grandes mandatarios y poderosos con quienes esta relacionado
el grueso de la poblacion.
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poder ‘“real” del “oscurantismo” militarista y las burccracias
neoliberales que le suceden, y que representa en gran medida la
expresion cultural de una alternativa de poder social, que siendo “real’
en su sentido mitolégico, surge del seno mismo de la sociedad y su
cultura como respuesta a la “realidad” politica y social del pais. Asi
vemos en los altares dedicados a los diferentes maximones —muchos
de ellos personajes sagrados sentados en sillas—, esa estructura de
poder sagrado auténomo, popular, que vincula dialégicamente a la
sociedad con un gobierno sagrado que surge como respuesta
alternativa a las cerradas estructuras del poder “real” que controlan los
aparatos politicos, econémicos y militares de ese pais
centroamericano. En este juego de simbolos de poder y de discursos
histéricos Maximon —el principal nawal de Santiago Atitlan— juega un
papel trascendental como emblema por excelencia del poder popular
auténomo.

A lo largo de la historia de colonizacion de los pueblos originarios
de estirpe mesoamericana, en la medida de que el poder politico-
militar ha impuesto en Guatemala formas de organizacién social,
religiosa, politica y econdmica, a través de las cuales los pueblos han
tenido que dialogar durante siglos con el poder colonial y nacional, las
mesas de los altares sagrados surgen como respuestas a estas
imposiciones y se instauran como estructuras jerarquicas de diferentes
nawales que con funciones y cargos especificos, organizan una suerte
de cabildo autonomo, independiente del poder politico dominante, en
cuya estructura podemos apreciar las formas culturales como se ha
dado el dialogo entre el poder y la tradiciéon popular, de ahi que sea
tan importante este analisis para comprender y problematizar el
fenémeno antropolégico de las identidades &tnicas, como parte de un
estudio de mas largo alcance sobre la dimensién cultural de la
cuestion étnico-nacional.

Dentro de este dialogo de culturas podremos observar los
diferentes  posicionamientos valorativos que constituyen la
especificidad de las diversas identidades étnicas dentrc del contexto
social en el que participan como un universo de pueblos que
conforman un estado nacional. Esio es, a diferencia de la posicion
positivista que estudia el objeto en si mismo, como producto
unicamente de si mismo, aqui veremos e! objeto, que es en realidad el
sujeto de la identidad étnica, como producto de sus interacciones,

24



sumergido en su “océano’. Como mencionaba antes tenemos que
considerar que las identidades étnicas no existen solas, no se
construyen ni se definen en términos exclusivamente émicos, sino
que, como productos de las multiples interrelaciones sociales con sus
vecinas identidades étnicas, viven la vida dentro de un dialogo
perpetuo en el que enuncian su posicion con respecto al otro, a su
historia, a su ser nacién, a su pueblo. Se enuncia y se responde a
enunciados, la comunicacion es la que nos define como humanos
sumergidos en un complejo de relaciones humanas, la direccién o la
naturaleza del dialogo es proporcional al lugar que ocupan las diversas
identidades étnicas dentro de la asimétrica relaciéon en que viven los
diversos pueblos indigenas con respecto a otros segmentos de la
sociedad nacional con caracteristicas culturales de tipo europeo, sus
tomas de posiciones relacionadas en torno al poder, y el poder visto
desde el punto de vista de sus subordinados son elementos
constitutivos de la propia identidad.

El estudio de las respuestas de los pueblos a la situacién
colonial, las estrategias culturales con las que logran sobrevivir, nos
abre una puerta a la “sabiduria popular”, al devenir de los pueblos. De
esta manera podemos entender que “lo indigena” esta definido por la
situacion colonial igual que “lo ladine”, paradigmas identitarios que
parecieran simplificar la situacion étnica de ese pais, pero que en su
ambigliedad cultural, y en su carga mutuamente peyorativa se
convierten en verdaderos obstacuios a la hora de intentar penetrar en
la dimension cultural de los fenomenos de la identidad, ambos
conceptos son producto de una situacion colonial que no se ha
resuelto en Guatemala, son producto de esta circunstancia. Lo ladino
s6lo se define en sus relaciones con lo indigena y viceversa, se da el
acto, el campo comunicativo, el dialogo, y el juego de respuestas vy
contrarespuestas en todos los campos de los procesos comunicativos
humanos, no solo el lenguaje hablado, la escritura, o las diversas
formas de arte, sino los actos concretos, humanos, de comunicacion,
de vida social, de relaciones humanas. De ahi que ambos conceptos
no sean un referente de investigacion en este trabajo, son mas bien
atendidos bajo su circunstancia como conceptos propios de la
situacion de colonizacién interna en que se ha construido ese pais.

Como hemos visto hasta ahora los pueblos de una nacién, de un
pais, construyen conjuntamente sus identidades étnicas y nacionales

25



como un todo, sumergidos en algun tipo de didlogo. Guatemala con un
poder nacional, inviste un proyecto nacional en el que los
descendientes historicos y culturales de los conquistadores (ladinos)
—que pueden pertenecer a varias clases sociales— dominan a los
pueblos mesoamericanos (indigenas) y a algunos otros de origen
africano y afrocaribefo que arribaron a estas tierras como parte de las
dinamicas propias del proceso de la colonizaciéon (garifunas). Dentro
de una dinamica en la que este poder hegemoénico europeizante les
habla a los “otros” en términos de dominacion, con la intencidon de
mantener el statu quo, mientras los pueblos indigenas responden de
multiples maneras a ese poder real, encontramos el contexto en el que
se da el dialogo y donde podremos identificar los diversos factores que
hacen posible esta situaciéon de dominacion. Los extremos de este
dialogo pueden ser tan amplios como el antagonismo total, en
genocidas guerras de exterminio que ha padecido el pais; o en
procesos comunicativos de negociacion e interaccion social con algun
grado de “democracia’. El estado nacional, conformado por un
conglomerado de pueblos y territorios, con un poder legitimado por
diversos factores histéricos y culturales, es producto de un proceso de
enunciados y respuestas, de vinculos sociales espacio temporales
concretos, historicos y territoriales.

La pertinencia de los estudios mesoamericanos para el estudio
de estos fendmenos de la identidad étnica en el contexto de los
estados nacionales nos la explicaba ya el propio Paul Kirchoff (1966),
quien propusiera el concepto de “Mesoamerica” como herramienta
para el analisis y la comprension de lcs procesos culturales en la
region que abarca desde el mediodia de México y hasta Costa Rica,
declarando en torno al futuro de los estudios mesoamericanos que lo
mas prometedor era la nueva valoracion que se estaba teniendo ya en
esa epoca, de reconocer la voz del otro, —el indigena
mesoamericano— para la comprension de su mundo y circunstancia. -

Los estudios mesoamericanos tienen hoy dia como una prioridad
el estudio de la historia del proceso civilizatorio mesoamericano, desde
sus origenes hasta su choque con la civilizacion occidental. Los
niveles de analisis de la historia mesoamericana abarcan desde su
caracterizacion tecnoldgica, hastia la dimension simbolica de sus
discursos culturales, sin embargo pococ se ha avanzado en torno a las
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preocupaciones metodolégicas que ya ocupaban a Kirchoff hacia los
anos sesenta del siglo XX:

[...] estudiar Mesoameérica en cualquiera de sus aspectos, es
estudiar su historia, —“historia no en el sentido de
“acontecimientos del pasado”, sino de “procesos historicos”,
procesos que siguen hasta el presente—. Si hablamos de
“‘historia de Mesoamérica” se sobre entiende que su parte
central y esencial es la historia de [a civilizacion
mesoamericana, desde su formacion hasta su destruccion
por la conquista europea. Pero a esta parte central se
agregan otras dos partes muy importantes: como prologo de
sus antecedentes y origenes, y como epilogo, la historia de
las relaciones entre sus supervivientes y la civilizacion
occidental (1966).

Kirchoff planteaba asi la necesidad metodoldgica de los estudios
mesoamericanos de analizar el devenir de la civilizaciéon
mesoamericana desde la perspectiva de los pueblos que sobrevivieron
a la conquista, como parte de un ejercicio dialéctico que permita a los
investigadores, visualizar aquel excedente de vision que soélo es
posible ubicar saliendo de su propio lugar y observando sus datos
desde la perspectiva de los pueblos originarios de tradicion
mesoamericana. Como prologo de esa historia, el contexto actual de
los pueblos mesoamericanos y su situacion de dominacién, desde la
cual se realiza la investigacion al respecto, con fines y metodologias
que no son propias de Mesoameérica; y como epilogo ubicar esa
historia en la situaciéon concreta de las relaciones actuales de la cultura
mesoamericana con la cultura occidental.

Es importante reconocer entonces que las voces de los
antropologos, nuestras opiniones, posturas y planteamientos, tienen
origenes historicos y responden a preocupaciones culturales concretas
que es necesario discernir a la hora de tratar de comprender el origen
y la naturaleza de las respuestas, que a nuestras preguntas hacen
nuestros interlocutores en los pueblos estudiados. En este sentido
tenemos que hacer en este momento un esfuerzo por penetrar la
naturaleza dialégica de las preocupaciones teoricas con las que ha
sido abordado el fendmeno de la identidad por las ciencias
antropolégicas, de manera que podamos contextualizar nuestra
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argumentacion en torno al didlogo con los antepasados, como
discurso nawal, dentro de su lugar en esta cadena discursiva
antropoloégica.

El tema de las identidades étnicas a preocupado por mucho
tiempo a las ciencias antropologicas, a tal grado que ha llegado a
constituirse como el tema por excelencia de las investigaciones
etnograficas, en virtud de la emergencia —de la que ya hemos
hablado— de muitiples comunidades culturales, luchando por el
reconocimiento de sus derechos como identidades especificas dentro
de las sociedades nacionales a que pertenecen, ubicadas éstas
ademas en el actual contexto de la globalizacion. Es por esto un tema
importante para la antropologia contemporanea, ya que su futuro y
viabilidad como ciencia dependen en gran medida de la riqueza de sus
aportes sobre el esclarecimiento de las identidades étnicas en
términos de sus multiples factores determinantes, accediendo a sus
contenidos y problematizando los planteamientos que las diversas
culturas proponen en el marco de la necesidad politica de construir
una nueva relacion muiticultural entre identidades diferenciadas. Pero
sobre todo, la antropologia debe de contribuir a la comunicacién entre
las diversas culturas, ya que el dialogo respetuoso se presenta como
una alternativa deseable ante la incidencia de la violencia que ha
imperado al respecto.

[...] Bajtin observa que en la investigacion de otras culturas,
no es suficiente con recopilar nuevos materiales facticos, ni
siquiera con reconstruir otros puntos de vista, pues ambas
cosas son meramente preliminares para la tarea fundamental
que es la de revelar “nuevas profundidades semanticas” de
las otras culturas y también de la propia. Se trata de lograr
una comprension creativa” eminentemente dialdgica, que
Implica, no la concepcion monologica del investigador-
autoridad que describe al otro, ni tampoco el pretender
convertirse en el otro, sino que por el contrario, sin que nadie
pierda su propia personalidad ni su posicion, debe
establecerse una relacion dialogica, en que ni uno ni otro
pierdan su capacidad de participacion, y donde la posicion de
‘exterioridad” del investigador, sea precisamente lo que
posibilite el dialogo y la comprension de una cultura de
manera profunda...] (Alejos 1997:169-170).
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En este sentido es importante clarificar el contexto tedrico en el
que se han desarrollado las investigaciones sobre el tema de las
identidades étnicas en Guatemala, para ubicar y delimitar las
herramientas tedricas de trabajo que hemos venido utilizando para
desarrollar el presente estudio. De manera general Richard Wilson
(1999) retomando los trabajos de Robert Carmack y John Watanabe
considera que han predominado dos corrientes generales en cuanto a
los estudios de la identidad étnica en tierras guatemaltecas. La
primera se ha esforzado en ubicar a las comunidades
mesoamericanas en el contexto de la colonizacién europea, como
pueblos sometidos a una dinamica economica, politica e ideoldgica
impuesta, en la que han tenido que desarrollar formas particulares de
supervivencia cultural en medio de un contexto general de dominacién.
Asi, la identidad étnica de las poblaciones mesoamericanas se
establece en oposicion a la cultura de los espanoles o ladinos,
poniendo énfasis en la estructura social de las comunidades
mesoamericanas insertadas en estructuras externas regionales o
globales, tendencia que define como contextualismo historico. En este
sentido existe una fuerte tendencia a observar a las culturas
mesoamericanas contemporaneas como un mero producto de la
colonizacion europea, negandoles la posibilidad de autodefinicion.

El otro modelo de analisis de la identidad étnica en Guatemala, ha
puesto el énfasis de su investigacion en la supervivencia maya
primordial, en describir y ubicar la “esencia’ de lo mesoamericano en
los contenidos de la cultura. Busca entender la historia
mesoamericana en su desarrollo civilizatorio, y de ahi transitar a través
del contacto catastrofico con la cultura europea, considerandola como
una nueva etapa en el tiempo de la civilizacion mesoamericana,
desdenando el impacto de la conquista y su papel en la definicion de
la identidad contemporanea de los pueblos indigenas. De esta manera
vemos que la antropologia a transitado en sus analisis de los
fenomenos identitarios en Guatemala entre la negacion de la
capacidad de los pueblos de poseer ciertos niveles de soberania
cultural, hasta el esencialismo extremo que considera a la civilizacion
mesoamericana como un continuum cuasinmutable.

Sin embargo, es importante tomar en consideracion los aspectos
existenciales en los que se reproduce la cultura, las practicas y los
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discursos étnicos que se ubican en el escenario de i0s procesos
sociales y las experiencias de vida. Considerando que los fenomenos
relacionados con la identidad étnica no son estables sino dinamices,
podenios ubicarlos en contextos de larga duracidn histérica, que les
vincula con la historia, pero responden también a las contingencias del
tejido socio-politico contemporaneo, por lo que es importante tomar en
cuenta tanto los problemas de forma como los de contenido, ubicando
los ejemplos particulares en el marco de las relaciones regionales y
globales.

La primera de estas tendencias tedricas encuentra uno de sus
momentos cumbres en el analisis relacional propuesto y desarrollado
por el antropdlogo Fredrik Barth (1976), el cual implica un modelo que
toma =n cuenta las relaciones interétnicas como el campo propicio
para el estudio de las identidades étnicas, considerandolas como
estructuras de diferencia en las que el marco de organizacion étnica
se construye sobre la base que determinan las fronteras que la
separan del otro, lo cual enmarca el problema en una perspectiva
eminentemente sociolégica que pone el énfasis en las relaciones
sociales entre grupos étnicamente diferenciados, considera que la
identidad se construye como un universo que delimita la frontera que
lo separa de los otros universos identitarios dentro de un esquema que
relativisa la historia y los contenidos de la cultura. La identidad étnica
es asi comprendida a través de una nocion de contraste que implica la
nocion de nosotros y los otros, es decir, una marca de diferenciacion
en la confrontacién con los otros. Las identidades étnicas son vistas
asi como una forma de organizacion sccial donde el trazo fundamental
esta en la categoria de autoadscripcion o de la adscripcion por otros a
una categoria étnica que organiza las interacciones sociales entre
individuos. Asi la identidad étnica es un sentimiento de pertenencia a
un grupo que se distingue del otro, y que no esta fundamentado en los
contenidos culturales, ya que estos pueden transformarse o
desaparecer ante el interés primordial de mantener la pertenencia
étnica (Barth, 1976).

De esta manera el problema de la identidad se entiende como
un paradigma que la considera como resuitado o consecuencia de un
proceso eminentemente sociai de caracteristicas relacionales, pero
siempre en virtud de complejos procesos de autoadscripcion y de
exclusidon que define lo étnico especificamente como conjunto de
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interaccion. Es en este punto donde categorias sociologicas como las
de ladino e indigena, encuentran un punto de explicacion teobrica, en
tanto que ambas categorias son productos de la situacion colonial
existente en Guatemala y se explican mutuamente confrontadas. Este
proceso es mas evidente en el caso del concepto de ladino, en cuanto
se caracteriza como el no indigena. En este esquema la cultura
indigena contemporanea puede ser entendida de una manera muy
pesimista a la manera como se referia a ella el investigador
guatemalteco Severo Martinez (1970) como simple resultado histérico
de la opresion colonial.

La segunda de las tendencias tedricas planteadas arriba, el
esencialismo, si bien ha sido desechado como tal por no tomar en
cuenta muchos de los fendbmenos derivados de la conquista europea,
a dado paso —en gran medida ante la necesidad tedrica por observar
la identidad en relacion con los contenidos de la cultura— a otro tema
fundamental de las discusiones antropologicas contemporaneas, el
tema de la cosmovision, el cual se derivd como resultado de varios
planteamientos tedricos que se suscitaron a principios del siglo XX en
los campos del psicoanalisis, la linguistica, la sociologia y la
antropologia, que derivaron posteriormente en la conceptualizacién del
pensamiento humano como problema antropolégico.

Uno de los puntos de partida de esta discusion se desarrollaron
en gran medida por la difusién —en las primeras dos décadas del siglo
XX— de las ideas del meédico austriaco Sigmund Freud (1997), las
cuales provocaron una verdadera revolucion intelectual en muchas
areas de las ciencias humanas y las artes, en virtud de la descripcion
que hace de los procesos mentales del ser humano asumiéndolos
como resultado del funcionamiento complejo de un aparato psiquico
compuesto de tres sistemas indivisiblemente interrelacionados, a
saber: el sistema inconsciente, el sistema preconsciente y el sistema
consciente (1997). Sus planteamientos desataron un gran entusiasmo
ya que tal y como el mismo Freud lo concibid, el inconsciente es un
concepto necesario porque puede explicar ciertos “hiatos” en la vida
consciente, que no podrian ser revelados de otra manera, es decir
que, la presuncion de la existencia de una vida inconsciente en el ser
humano permite explicar muchos fenémenos sociales y culturales que
implican el sometimiento de la vida consciente de los seres humanos a
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fendmenos que lo sobrepasan, lo determinan, y que tienen una
importante naturaleza inconsciente.

En la sociologia fueron Emile Durkheim y Marcel Mauss (1966)
quienes, como resultado de sus escrupulosas investigaciones sobre
todo en los terrenos de la historia de las religiones de los pueblos
indigenas, desarrollaron las bases de lo que seria un amplio y
enriquecedor debate intelectual en relacion con las determinaciones
sociales del comportamiento humano. Fue Durkheim quien desarroll6
la percepcién de que las sociedades humanas operan como sistemas
gue tienen sus propios imperativos, los cuales determinan en gran
medida las actitudes e intereses de los individuos que las conforman,
rompiendo asi con el antiguo paradigma positivista que consideraba a
la sociedad como la simple suma de intereses individuales, por el
contrario los individuos no son sino productos de las instituciones
sociales que les han sido impuestas durante su formacidon como
persona al interior de su sociedad, de manera que /a sociedad supone
una organizacion consciente de si que no es otra cosa que un sistema
de clasificacion (Durkheim, 1991:452).

En este sentido fue muy importante el trabajo colectivo realizado
por Durkheim y Mauss entorno a la problematizacion de los sistemas
de clasificacion y las estructuras mentales del pensamiento humano
que redundaron en una problematizacion exhaustiva de las relaciones
existentes entre el sistema social y las clasificaciones simbdlicas
(Durkheim y Mauss, 1966). Los sistemas de clasificacion - se
convirtieron asi en un paradigma basico en las ciencias humanas del
siglo pasado, en el esfuerzo por tratar de penetrar en los misterios del
pensamiento humano y su diversidad cultural. En este sentido fue
basico también el legado del linguista suizo Ferdinand de Saussure,
quien desarrolld también a principios del siglo XX sus principales
aportes en torno a la problematizacion del lenguaje humano
abordandolo como un sistema constituido por una relacion de
diferencia irreductible entre el significado (ligado al objeto del mundo
real) y el significante (el item |éxico que se refiere al objeto).

En su teoria del signo linguistico Saussure (1987) considera que
el signo es la relacion arbitraria entre significado y significante, de lo
que deriva su percepcion del lenguaje como un sistema de signos
entre los cuales es posible establecer relaciones de diferencia; como
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el signo en si es arbitrario e independiente del objeto al que se refiere,
la relacion entre significado y significante no es natural sino que esta
dada por el sistema, de manera que el sentido es un producto social.
En esta obra fundacional de los estudios estructuralistas el linglista
suizo desarrollé el método sincrénico para profundizar en la estructura
de la lengua en un momento determinado de Ia historia, privilegiando
asi el estudio de la lengua, entendida como un fenémeno social, sobre
el del habla, conceptualizado como una forma individual de utilizacion
del lenguaje.

Esta percepcion social del sentido del lenguaje llevo a Saussure
a plantearse la existencia de una suerte de inconsciente colectivo, del
cual se deriva la estructura profunda de la lengua, originada en ultima
instancia en la biologia de la mente humana. Es en la lengua de donde
se derivan los diversos sistemas de clasificacion que van configurando
la naturaleza del pensamiento humano, entendido este en ultima
instancia como un fendmeno de sentido social. Este era pues parte del
contexto intelectual a principios del siglo XX, sobre el cual se fueron
abstrayendo los temas que derivaron en la problematizacion del
concepto de cosmovisidon como recurso teodrico importante para el
tratamiento de los datos etnograficos, y que derivaron en la necesidad
tedrica y metodoldégica de acceder al pensamiento de las culturas
indigenas, no a partir de los prejuicios y postulados de la cultura
europea dominante, sino a partir de profundizar en sus propios
sistemas de representacion y de clasificacion, en una palabra en su
propio sistema de pensamiento.

Estos planteamientos eran parte importante del ambiente
intelectual en el cual se desarrollé la necesidad metodologica de
profundizar en el pensamiento de los pueblos indigenas, buscandolo
en sus categorias inconscientes, lo que permitiria comprender los
contenidos de la cultura expresados en sus instituciones sociales y sus
practicas culturales. En este ambiente cientifico se desarrollé en la
etnografia mesoamericana el tema de |la cosmovision a partir de los
inicios de la segunda mitad del siglo XX, perfilandose como recurso
metodolégico para penetrar en la comprension del pensamiento y la
cultura de esta region del mundo.

En la frontera entre ambas perspectivas tedricas —la relacional y
la estructuralista— es donde podemos considerar la importancia del
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trabajo de Mijail M. Bajtin, filosofo y critico literario, que desarrollo
durante el siglo XX, en el contextc de la experiencia historica del
socialismo real en la Unidn Soviética, una importante critica al
impearante pensamiento positivista de la modernidad, que enriquece la
perspectiva de analisis de los procesos de la identidad cultural como
problema antropoldgico. Su perspectiva generd un importante modelo
de analisis del proceso de la comunicacién humana, ubicando a la
humanidad sumergida en un eterno proceso de dialogo.

La idea de dialogo, que hemos estado utilizando a lo largo de
estas lineas, es importante en virtud de que nos permite pensar el
problema de la identidad en el proceso de la comunicacion, como
entidad basica en la que se ubica cualquier tipo de relacion humana.
De esta manera la identidad se entiende como parte del desarrollo
comunicativo, en el que el yo, o mejor dicho el nosotros, se construye
como discurso social, como enunciado y respuesta dirigida hacia un
indeterminado interlocutor, el otro. De esta manera el nosotros étnico
es relativo a la situacion social, al campo de interaccion y al dialogador
con el cual se establece el proceso comunicativo. Con esta
perspectiva se enriquece el planteamiento relacional bartheano,
contextualizando el fendmeno de la identidad dentro de un sistema de
relaciones interétnicas, soélo que trasladando el énfasis del analisis
hacia el proceso dialégico, sin quedarnos estancados en el tema de
las fronteras que por oposicion se construyen para diferenciarse del
ofro, ya que en esta perspectiva la identidad se contruye por el
reconocimiento de la existencia del otro para pasar a la construcciéon
de la propia existencia. La identidad se entiende asi como la eterna
Interaccidn social unificada bajo el influjo del fendmeno de la
comunicacion, esto quiere decir que los seres humanos nos
construimos mutuamente a partir de los fuertes lazos que creamos
entre nosotros construyendo la realidad humana en una infinito
proceso dialogico.

Ahora bien, en esta perspectiva dialogica es importante el analisis
de los discursos orales con los cuales se establece la comunicacion
con el “otro”. la toma de postura, la respuesta, a los enunciados del
otro. Retoma asi la importancia del estudio del habla, y no sélo de la
lengua, como hiciera Saussure, ya que Bajtin encuentra que el
lenguaje siempre esta en constante redefinicion y modificacion a partir
de las innovaciones y maneras personales de utilizarlo, el habla como
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momento fundamental de uso de la lengua, de manera que ubica el
fendmeno de la comunicacion humana como el problema central de
sus preocupaciones teoricas, ya no solo las categorias inconscientes y
la estructura de la lengua como tal, sino su uso y su manipulaciéon
relacional mediante la construccién de enunciados, como respuestas a
otros enunciados, en el eterno proceso de la comunicacién humana.
Estos enunciados culturales, poseen una arquitectura que nos permite
acceder a la intimidad del proceso de montaje del yo étnico. En esta
arquitectura podremos estudiar la estructura social, a partir de los
diferentes ejes axioldgicos, definidos por Bajtin como sistemas de
valores culturales que fundamentan la toma de posicién del yo con
respecto a los enunciados del otro, y que forman la base de las
respuestas que se dirigen a este ofro como una toma de posicion
identitaria dentro de la estructura de relaciones sociales histéricamente
establecida dentro de su proceso histérico de dialogo.

Siguiendo esta perspectiva ubicaremos la construccion de la
personalidad individual de una persona, como producto de la dinamica
comunicativa del ego, el yo, con los demas, los ofros, nosotros, que en
primera instancia son sus comparieros inmediatos, desde donde toma
partido y responde en ultima instancia al resto de la humanidad. De
esta manera, dentro de la perspectiva bajtiniana, la identidad individual
no pertenece soélo al ego, al yo, sino que es ante todo, sélo una parte
del todo social, que conforma el nosotros identitario de un pueblo
sumergido en sus relaciones dialégicas con los otros pueblos. Asi
vemos la importancia del proceso comunicativo, mediante el cual los
seres humanos dialogamos unos con otros, respondemos a- sus
planteamientos y nos ubicamos y nos ubican en el mundo social, ese
es a groso modo el meollo del dialogismo.

La identidad entendida no como wuna cuestion definida
exclusivamente por el yo, como producto de su historia y de sus
implicaciones internas, sino que este yo sblo se construye y se define
como respuesta al ofro, de manera que el yo y el otro se definen
mutuamente, se complementan y se entienden conjuntamente dentro
de la dinamica social y en la historia. Esto nos lleva a la percepcion de
las voces que aparecen en los discursos que definen las tomas de
posicion de los diferentes interlocutores de un dialogo. Los enunciados
se construyen de diferentes voces, porque no siempre estamos en
contra de las opiniones del otro, existen veces que sus planteamientos
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nos parecen coherentes y que incluso enriquecen nuestras propias
opiniones, por lo que su voz pasa a ser parte de la nuestra cuando asi
nos parece. Asimismo cuando el otro nos plantea algo que no nos
parece, 6 nos es extrano, justificamos nuestra oposicién o nuestra
sorpresa, apelando a nuestro propio acervo, analizando asi los
planteamientos del ofro con las herramientas de nuestros propios
acervos de voces. El proceso dialogico es una eterna cadena de
voces, de respuestas y opiniones histérica y sociolégicamente
constituidas. De ahi que la identidad de un pueblo se defina, en gran
medida, por la historia de sus relaciones con otros pueblos.

En este sentido Bajtin analiza en la literatura el proceso dialogico
del autor con el mundo a través de la figura del héroe, el personaje de
su obra literaria. Ubica la arquitectura de la obra como una totalidad,
con su propia armonia, con su estética, como un acto del autor para
con su tiempo histérico, con los otros, como una respuesta a los
planteamientos que le hacen los otros que habitan su mundo, como
una toma de posicion en el mundo, lo que nos lleva a percibir que
incluso dentro de una misma cultura pueden existir diferentes
identidades. En este punto entra al analisis de la relacién entre el autor
y el héroe para especificar la ética y la estética del autor con respecto
a su mundo, su discurso como una parte estéticamente importante
dentro de la cadena dialdgica de la sociedad.

Asi podemos ver las invocaciones a los nawales que hacen los
especialistas rituales (z'utujiles como obras discursivas muy
particulares que se refieren a los héroes culturales por excelencia
dentro de su  historia, quienes aparecen genéricamente
conceptualizados como nawales, la forma como los sacerdotes mayas
construyen la imagen de sus héroes nos abre la puerta al universo
estético del discurso nawal, en tanto que discurso, como acto y toma
de posicién respecto al mundo, a las preguntas que éste le hace y le
ha hecho a lo largo de la historia, lo cual nos permite problematizar la
forma cultural como se construye la identidad étnica de los tz'utujiles
en relacion a los muchos “otros” que han aparecido y aparecen a lo
largo de su historia.

Dentro de este universo de “ofros” con quienes los (z'utujiles
conviven y han convivido, ante quienes asumen una posicién y a
quienes realizan serios cuestionamientos es a los antropdlogos y

36



etnografos, quienes a su vez les plantean a estos sus propias
preguntas y sus propias opiniones. De esta manera segun los
interlocutores seran las formas del dialogo. A mi en particular me
interesa la investigacién etnografica en la Guatemala de posguerra
porque plantea una situacién que si bien es bastante diferente, ofrece
paralelismos muy importantes con respecto a la situacién de guerra de
baja intensidad que se vive en el estado mexicano de Chiapas. En
este sentido mis preguntas y dudas planteadas durante el proceso de
investigacion de la realidad étnica e identitaria de los pueblos
tz'utujiles tiene que ver con el proceso de paz en Guatemala, las
luchas y dramas vividos por el pueblo tz’utujil y las esperanzas de un
nuevo futuro, mas justo y democratico para sus habitantes.

Vinculados entre si, ubicados asimétricamente dentro del sistema
de dominacion global, diversos pueblos de la tierra dialogan, no
necesariamente comprendiéndose —las mas de las veces obviandose
y en abierto conflicto—, construyéndose reciprocamente como
producto de sus multiples formas de relaciones sociales, el yo se
construye en relaciéon con los otros, dibujandose asi el escenario de
las relaciones étnicas a todo lo largo y ancho de la geografia global.
Dialogando con los antepasados los tz'utujiles aspiran a la dignidad de
la que habla nuestro epigrafe, en la cual caben tanto los nawales
mayas, de origen mesoamericano, como los otros nawales producidos
por la espiritualidad humana, lo mismo el Cristo que Buda pueden
aparecer en los enunciados construidos por el sacerdote maya cuando
invoca la presencia de esos ofros sagrados, viendo el mundo desde la
perspectiva de los antepasados de la humanidad.

En lo que sigue aspiro a una problematizacion general, inicial en
gran medida, en torno al disefio de una metodologia dialégica para el
estudio de los fendmenos de la identidad étnica de los pueblos
tz'utujiles del altiplano guatemalteco, mi preocupacion principal radica
en la necesidad de observar el dialogo entre el poder y la cultura, en
tanto que campo concreto en el que se desarrollan los problemas
culturales que aquejan a nuestras sociedades y que se encuentraban
ya hace muchos afios en el centro de las preocupaciones éticas de
Guillermo Bonfil (1972:65) en relacion con el papel de la antropologia
mexicana en el seno de sociedades nacionales como las de México y
Guatemala:
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[...] las mil maneras de enajenacion del hombre son nuestro
reto y definen nuestro compromiso, nuestra propia
enajenacion, la de la cultura a la que pertenecemos y la
cultura de la que participamos, conforman el marco
inmediato y concreto en el cual ese compromisc habra de
expresarse en accion. No hay manera de liberar a otros si
permanecemos esclavos —o amos—; no hay forma de
redimir al indio si no es liberando nuestra propia sociedad,
desenajenando nuestra cultura. Para ello se debe contar
con el analisis critico que la antropologia puede hacer de la
realidad sociocultural. Tal es su compromiso.
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CAPITULO UNO

ETNOGRAFIA Y ANTROPOLOGIA DEL NAHUALISMO EN EL
AREA MAYA DE MESOAMERICA

el imaginario de estas tierras nos remite a una variedad de

significados que el concepto puede tener a todo lo largo y ancho
de su geografia. Como un gran campo de investigacion antropologica,
el amplio terreno etnografico sobre el nahualismo en Mesoamérica ha
abierto muchos caminos y terrenos fértiles para la investigacion
humanistica en sus diferentes areas: desde los debates mas bien
teologicos que podemos estudiar en las fuentes coloniales, resultados
del trabajo evangelizador de muchos eruditos cristianos desde el siglo
XVI al XX; hasta los modernos trabajos etnograficos y los debates que
generan en torno a la religiosidad, la mitologia, la magia, o la ciencia
chamanica en tierras de Mesoamerica.

C uando se habla de nahualismo en la etnografia mesoamericana,

En este trabajo exploraremos coémo el tema del nahualismo nos
puede aportar importantes luces en el discernimiento del fenémeno de
la identidad de los pueblos mesoamericanos, en virtud de que
recientes estudios, sintesis en gran medida de muchos siglos de
polémicas al respecto, han sefalado la importancia que tiene este
concepto para el estudio de la estructura animica que conforma la
naturaleza de los seres humanos desde el punto de Vvista
mesoamericano (Lépez Austin, 1980), y es esta naturaleza animica la
base necesaria para ubicar el concepto de nahual dentro de una
“teoria mesoamericana de la persona’, simbolo que nos permite
explorar y acercarnos a la existencia mas intima que conforma el ser
humano, a su ser inconsciente y diversidad cualitativa, en cuya
perspectiva ei tema se vuelve relevante tanto para el estudio del
fenomeno de la identidad étnica, como para la reflexion de una suerte
de antropologia filoséfica que nos permita acercarnos a una particular
especulacion cultural sobre el ser humano en general.



El concepto nahual ' —vocablo cuya raiz etimoldgica de origen
nahua 2 no completa la complejidad y diversidad del fenomeno
etnografico al que se refiere— es muy comuin que sea utilizado en
referencia a una persona, que por suerte de un “arte magico”, tendria
la capacidad de transformarse en un animal o fenédmeno natural que
representaria aigo asi como su segunda naturaleza, o naturaleza
alterna complementaria a su personalidad humana. En este sentido se
ha transformado en una suerte de categoria antropologica dentro de la
etnografia mesoamericana para referirse a las tradiciones relativas
este tipo de personajes. No obstante es un concepto con mdultiples
significados, por lo que podemos confundirnos al consultar material
etnografico o al encontrarnoslo en sus diversos usos culturales. Es
una practica comun de muchos autores el utilizarlo mas como
categoria antropologica, que en su sentido estrictamente etnografico.

Sin embargo, este uso del concepto como categoria
antropologica puede limitar nuestra vision sobre el asunto, lo cual
podemos evitar, ya que es en la diversidad de significados
contemporaneos e histéricos en donde podremos ubicar los alcances
que el concepto puede tener en la tradicibn mesoamericana. Asi,
dentro del universo {z'utujil que nos ocupa en este trabajo, aparece el
concepto de nawal con una serie de significados que al analizarlos a la
luz de la discusion general que sobre el tema existe en la etnografia
de Mesoamérica, nos permite, por un lado, contextualizar su
particularidad y por tanto abrirnos puertas en el conocimiento de la
especificidad étnica tz'utujil, y por otro lado esta particularidad,
contextualizada en un universo mesoamericano de mayor alcance,
enriquece la reflexion general del tema como parte del pensamiento
mesoamericano, abriendonos caminos de reflexion en una
antropologia filosdfica sobre la pluralidad del discernimiento humano
—en este caso mesoamericano— sobre su propia naturaleza: su
ontologia, su diversidad y sus multiples interrelaciones.

" Dentro de Ia literatura antropolégica puede aparecer alternativamente escrito como nuwai, nagual,
nawal & nahual, en general podemos decir que su forma correcta de escritura depende de la
lengua y especificidad dialectal en la que se use el concepto. Como hemos mencionado, en la
presente obra utilizaremos alternativamente la forma nahual y sus derivados, sin cursivas, cuando
me refiera a la discusion antropoldgica general, y la palabra nawal cuando me refiera a su aparicion
etnografica, ya que esta es la forma de escribir el concepto en las lenguas quicheanas que incluyen
la lengua fz utujil.

Z Seguin el Padre Jacinto de la Serna, el vocablo nahualli deriva su significado como verbo o accion
de disfrazarse o arroparse, por lo que el nahual seria “el que se disfraza o transforma’. (Serna,
1953:90)
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Aunque podemos pensar que no puede existir una definicién
absoluta, que contenga en si misma todo el complejo de significados
que la multitud de posibilidades etnograficas aportan sobre este tema
del nahualismo, es Iimportante no obstante, no quedarnos
exclusivamente en su descripcién particular, sino someter los datos
etnograficos al método comparativo propio de la antropologia, para,
sin caer en un exagerado relativismo, alcanzar una visiéon de amplio
espectro del fenémeno. Sabemos por la experiencia etnografica del
siglo XX que en su diversidad de significados, el concepto es una
nocibn mesoamericana de amplios alcances antropoldgicos
susceptible de aportarnos importantes luces sobre el problema de la
diversidad humana en general.

De tal suerte comencemos problematizando varias categorias
generales que sobre este tdpico suelen aparecer en la etnografia
tz’utujil, para compararlas después con los significados que pueden
desprenderse de la etnografia mesoamericanista, esto con el objeto de
contextualizar el problema general de la identidad étnica tz'utujil en su
universo civilizatorio, es decir dentro de la historia de Mesoamérica.
Exploraremos asi las diversas voces que han articulado un complejo
dialogo sobre el tema, que al final del presente capitulo nos permita
contar con una vision panoramica sobre el fendmeno del nahualismo
mesoamericano desde el contexto de la antropologia y etnografia
tz'utujil.

Etnografia del nawalismo tz’utujil

En la etnografia de los pueblos tz'utujiles es muy amplio el espacio
que ocupan los llamados nawales como uno de los ejes principales —
sino es que el centro mismo— de todo su complejo sistema de
tradiciones culturales °, al grado de que estos personajes aparecer

® Hablo de tradicion en el sentido que lo plantean Lopez Austin y Lopez Lujan (1996, p. 62), como
un acervo intelectual creado, compartido, transmitido y modificado socialmente. De esta manera,
tal y como nos sefiala Lopez Austin (2001, pp. 51-53), podemos entender que la tradiciéon implica
no el hecho de compartir elementos culturales, sino ante todo el manejo de cddigos y mecanismos
de comunicacion que hacen posibles las diferentes relaciones sociales, de esta manera la
pertenencia a una tradicion cultural implica la capacidad de un individuo o una sociedad, de
elaborar ideas a partir de sistemas de representaciones simbodlicas, con las cuales enfrentar los
desafios que se les presenten a lo largo de la vida, es importante marcar aqui que la tradicion
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como el tema por excelencia de toda etnografia religiosa tz'utujil. En
términos generales, y a partir de los datos que nos arroja la etnografia
de estos pueblos (Mendelson, 1965) (O Brien, 1975) (Carlsen, 1997)
(Petrich, 1998) (Stanzicne, 2000) (Vallejo, 2001) podemos perfilar de
forma preliminar que el concepto refiere a una “condicion” del mundo,
a un “estado” de las cosas, una “cualidad especial” del universo. Esto
significa en primer lugar, que esta condicion, por ser universal, no es
exclusiva del ser humano, aunque por esta situacion le es accesible en
determinadas circunstancias.

Dentro de las maneras humanas para percibir lo que podemos
denominar la condicion nawal, el estado de nawal, podemos partir de
cinco categorias generales muy comunes en la etnografia tz'utujil. en
primer lugar esta condiciéon la poseen algunas deidades que habitan
en lo que los tz'utujiles llaman el “santo mundo’, espacio nawal por
excelencia. Este santo mundo —que lo podemos imaginar como una
suerte de “mundo paralelo” al “mundo ordinario”— es el espacio propio
de estos seres sagrados conceptualizados como nawales. Una
segunda forma de nawal en la perspectiva tz'utujil, la pueden alcanzar
algunos seres humanos en virtud de sus especiales relaciones con el
santo mundo, alcanzando la categoria de las entidades de este; un
tercer tipo esta formado por aquellos dirigentes politicos, que por sus
capacidades especiales para relacionarse con este santo mundo, han
podido realizar proezas que dejaron marcas perdurables en la historia
tz’utujil. Una cuarta posibilidad corresponde a algunos animales,
arboles, piedras, montafnas, cuevas, esculturas, telas o reliquias
antiguas que poseen cualidades especiales propias del santo mundo,
lo que les otorga una cierta personalidad propia de ese ambito; y como
una quinta forma aparecen entidades espirituales impersonales, que
como “fuerzas sagradas” estan henchidas de la condicién propia del
santo mundo y por lo tanto son fuerzas nawales.

Un primer punto de referencia para entender el fendbmeno del
nawalismo entre los tz'utujiles, —antes de entrar a discutir de lleno
estas primeras cinco categorias— es la vision del mundo dividido en
dos sectores o ‘realidades” con sus cualidades respectivas.
Conceptualizados como “mundos”, se puede pensar en la existencia
de un complejo universal conformado por dos orbes, el primero

implica similitudes y diversidad, ya que es justamente |a diversificacion en las relaciones sociales lo
que conduce a la tradicion.
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vinculado al “mundo fisico”, referido a la “materialidad” del universo, y
el segundo llamado “santo mundo” relativo a todo lo que tiene que ver
con los nawales. Esta binariedad elemental se maneja existente en
todas las cosas del mundo debido a que se puede entender que toda
existencia fisica posee una dimension nawalica profunda, sobre la cual
se “sostiene” la dimensién fisica. Esta dimensién es conceptualizada
como el “corazon” del objeto, llamado ak’u’x * el cual es su centro de
referencia.

Dentro de este complejo existe la tierra (uleew) en su dimension
territorial, fisica, geografica, pero toda esta se sostiene en el corazon
de la tierra (ruk’ux uleew), que es su dimension sagrada, trascendente;
lo mismo se puede aplicar al cielo (kaaj), y al corazon del cielo (ruk’ux
kaaj), o a la montana (juyu’) y el corazon de la montafia (ruk’ux juyu’).
De esta misma manera existe el winaq (persona), y el ruk’ux winagq,
como una existencia profunda, una cualidad del ser. En todo caso el
concepto “corazén” es una metafora cargada de enorme contenido
filosoéfico, ontologico, que implica una dimensién oculta de las cosas,
un algo profundo, secreto, que sin embargo es en ultima instancia lo
que explica su existencia fisica.

En este sentido la concepcién del corazén, como “centro” que da
razon de ser y existencia al elemento “fisico” —si es que podemos
darle este nombre— y que es su sostén, lo que lo mantiene en
existencia, tiene que ver con la creencia muy extendida entre los
pueblos mesoamericanos de ubicar los elementos del universo como
“propiedad” de una entidad especifica, la cual seria su “duerio”, pero
entendido no en un sentido estricto de propietario, sino como una
suerte de “sostén”. Desde este punto de vista las cosas tienen duefio,
se sostienen, porgue tienen corazon. De esta manera se entiende que
el corazén del cielo y el corazon de la tierra ocupen un lugar
preponderante en el mundo de los pueblos quicheanos y sean sus
puntos esenciales de referencia en virtud de que se conciben como
sostenes del cosmos entero.

Con esto en mente podemos pensar entonces la primera
categoria de nawales tz'utujiles como una serie de personalidades
humanizadas propias de este sanfo mundo o “centro del mundo”,

* Ak'u’x; literalmente se puede traducir como “centro” de algo o alguien.
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‘sostén del mundo” (ruk'ux muund). Al poseer estos seres una
personalidad humanizada, se plantea que tienen una existencia
historica, de esta manera, dentro de este tipo de personalidades se
encuentran diversas deidades de origen cristiano tales como cristos,
angeles, virgenes o santos, ios cuales, por poseer una personalidad
humana se considera su existencia historica en tiempos mitoloégicos
vinculados al santo mundo, por lo cual son considerados como
nawales. Como habitantes del corazon del mundo 6 santo mundo,
adquieren la categoria de nawales en tanto que son corazon del
mundo, “sostén del mundo”. Adquieren de esta manera trascendencia
histérica, no importando tanto su origen histérico, mitologico,
iconografico o civilizatorio, puesto que su caracteristica general es ser
corazon del mundo.

Los nawales como deidades pueden ser de dos tipos, los
primeros aquellos que son plenamente habitantes del sanfo mundo,
entre quienes destaca el Rilaj Maam, nawal por excelencia del mundo
tz’utujil, quién no es el unico de este tipo ya que se considera que el
mundo esta lleno de deidades nawalicas, masculinas y femeninas,
quiénes son “duenos” de los diferentes aspectos del mundo, asi
existen los nawales de los cerros, las nawalas del lago de Atitlan,
nawales de los vientos, del huracan del lago de Atitlan, del mar, pero
de entre todos estas deidades nawalicas el principal de todos es uno
conocido en espafnol como Sefor Padre Santa Cruz, conocido en
lengua fz'utujii como Ajaw Tetexeel °. Este personaje es muy
importante pues se le vincula con Jesucristo, de donde se construye
su nombre completo en espanol como Serior Padre Jesucristo Sefior
Santa Cruz, quién es la maxima deidad en el mundo iz'utujil, “dueno” o
corazon del mundo, ya que la referencia a la cruz lo hace senor de los
cuatro rumbos de que se compone la totalidad de la tierra.

El segundo tipo de deidades nawalicas poseen atributos
humanos, ya que hacen referencia a una historia ancestral y perfilan

5 Ajaw Tetexeel; Sefor Madre-Padre, deidad suprema considerada como duefio del mundo, su -
nombre incluye el concepto de ajaw que significa sefior dignatario y que era la palabra que se
usaba en los tiempos precolombinos para designar a los gobernantes de las ciudades estado
mayas, incluso en las tierras bajas del Petén; seguido del concepto tetexeel el cual se construye
derivado de la particula para madre te, y significa Madre-Padre haciendo referencia a los
antepasados, asi, esta palabra es utilizada comunmente en Santiago Afitlan y muchos otros
pueblos quicheanos para referirse con respeto a los ancianos y autoridades del pueblo y para
referirse a sus parientes antiguos.
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las actuales creencias hacia un pasado trascendente o sagrado. Asi
se considera nawales a los santos y las virgenes cristianas, quienes
poseen una historia en tanto que fueron humanos, que vivieron en
algunos paises y regiones del mundo en algun momento del tiempo de
la historia, y son considerados como antepasados humanos, corazon
del mundo, nawales. Asi pueden existir nawales con origenes judeo-
cristianos o pueden existir nawales tz'utujiles con antecedentes y
parientes mesoamericanos. De esta manera podemos entender que
este tipo de personajes humanos —histéricos, vinculados al ambito del
santo mundo, sin importar la tradicion cultural de la que sean
originarios— se les clasifique en tz'utujii como nawales. En este
sentido el concepto funciona en un sentido mas bien taxonémico.

Asi vemos que diversos nawales, cuyas esculturas o imagenes
podemos apreciar lo mismo en la iglesia catdlica que en los altares de
diversas cofradias o casas particulares, son imagenes humanas
propias de la iconografia cristiana, que incluyen sus nombres
europeos, pero que en la tradicion fz’utujil son considerados nawales.
Es esta concepcién analoga a la nocion cristiana que considera la
posibilidad de que ciertas personas, por su trayectoria piadosa,
apegada a ciertos principios éticos, morales o histéricos, puedan
aspirar a que se les reconozca una categoria especial dentro del
ambito sagrado como “santos”, lo cual implica en la tradicion cristiana
una intima cercania al camino de su dios; asi, los nawales tz'utujiles
pueden ser personajes histéricos, en virtud de sus actos o
capacidades de vinculacién y comunicacion con el ambito del santo
mundo. En este sentido, como humanos del pasado, son considerados
como antepasados nawales.

Con este tipo de antepasados nawales, esta categoria de
nawales deidades se conecta con la siguiente clase de nawales, que
son seres humanos de la tradicibn mesoamericana considerados
corazon del mundo en virtud de sus aportes a la historia y tradicion
cultural del pueblo. Seres humanos miticos, nawalizados a quienes se
considera inventores de las artes y ciencias de la cultura, de manera
que existen nawales que han sido agricultores, pescadores, tejedoras,
cazadores, lavadoras, pastores, carpinteros, bailadores, misicos,
pintores, escultores, albariles, médicos, parteras, contadores del
calendario, y a quienes se considera como inventores de esas artes,
de manera que son percibidos como una suerie de nawales gremiales.
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Esta visién implica la conciencia tz'utujil de que las principales
artes y oficios de la cultura fueron obra de hiumanos antiguos, hombres
y mujeies inventores, creadores y artistas, entre quienes destacan por
ejemplo las nawalas de las artes del textil conocidas genéricamente
como Ya Paska’ %, nombre que es traducido al espafol como
Francisca y que se relacionan con el desarrollo del telar de cintura
tradicional y la técnica antigua para fabricar el hilo, de esta manera se
nombra a las nawalas Ya Paska’ Ch'oreeq, Ya Paska’ K'iir, Ya Paska’
Kmoo', Ya Paska’ Ch'ajkeem, Ya Paska’ Yqu', Ya Paska’' B’atzb’al, en
donde el apellido de la respectiva Francisca es el nombre de cada uno
de los palos que componen el telar asi como el B'atzb’al o hilador
tradicional (Manchoén, 2004:46-96).

La tercera categoria de nawales tz'utujiles esta formada por
seres humanos mucho mas recientes en el tiempo histérico que
aquellos miticos constructores de civilizacibn que acabamos de
mencionar, de manera que son recordados actualmente por sus
familiares y la gente del pueblo con sus nombres y apellidos, ademas
de que se conservan como amuletos algunas de sus pertenencias
personales, como su ropa, altares o herramientas. Entre este tipo de
personajes el mas famoso es Francisco Sowjel, viejo sacerdote de la
lluvia que se caracterizé por resistir las agresiones del poder ladino
que se profesaron en su contra (Vallejo, 2001:117-121). Otros
nombres poseen historias mas difusas, tales como Marcos Rujuuch’, o
Gregorio Reanda, pero forman un tipo particular de nawales quienes
en sus mitologias se caracterizan sobre todo por su enfrentamiento
con las autoridades coloniales, espanolas y ladinas, y como
defensores de los intereses del pueblo iz'utujil, empleando para lograr
sus fines su relacién especial con el santo mundo.

Sin embargo, como mencionabamos mas arriba, esta cualidad
nawalica del mundo es universal, por lo que si bien los seres humanos
podemos alcanzar esta condicién, son muchos los objetos del mundo
que la poseen. Asi existen cierto tipo de animales, arboles, piedras,
montafias, cuevas, rios o el mismo lago que pueden ser considerados
como nawales. Esto en virtud de que poseen su corazon, y es en este
corazon donde radica su estado de nawalidad. Pero no solo los
objetos naturales tienen su “centro”, su “corazén” —como referencia a

S Ya Paska’; Francisca, deidad genérica del textil tradicional.
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la dimension nawaélica—, sino que muchos objetos culturales
producidos por los seres humanos pueden acceder a esta condicion,
de esta manera existen esculturas, telas o reliquias antiguas, que son
nawales. Esto ya sea en virtud de los materiales de los que estan
elaborados, por ejemplo esculturas hechas con la madera de arboles
nawalicos, o por el hecho de que son obras de algun nawal que las
dejo para el pueblo como un legado cultural, o porque cumplen con
ambas condiciones, este es el caso del Rilaj Maam, escultura nawal
que es arbol nawal y al mismo tiempo fue esculpida por escultores
nawales y vestida con ropas elaboradas con telas hechas por
tejedoras nawales, de esta manera el Rilaj Maam representa en si
mismo el paradigma {z'utujil del nawalismo.

Una quinta categoria de nawal que podemos encontrar entre los
tz’utujiles, es aquella relacionada con dos entidades impersonales que
forman parte de la naturaleza humana desde el punto de vista tz’utujil.
Estas entidades, como fuerzas sagradas henchidas de una suerte de
“esencia’ propia del santo mundo, conforman la naturaleza profunda
de todos los seres humanos. Es este punto en el cual el nawalismo
tz’utujil se refiere a la estructura animica de la persona, conformada
por un “espiritu” denominado diosiil que forma parte de la corporeidad
de la persona y que es su conexion con el corazén de la tierra, y un
“fuego celeste” que como una suerte de estrella companera habita en
las montanas y es su conexion con el corazon del cielo, este fuego se
denomina santiil.

Es interesante que para referirse a estas dos entidades se
utilicen palabras que son préstamos del espafiol, cuando es evidente
que nos encontramos ante conceptos de la larga tradicion
mesoamericana. De esta manera se utiliza el sustantivo castellano
“dios” para construir la palabra tz'utujil diosiil, la cual paradoéjicamente
es sistematicamente “traducida” al esparniol por la gente del pueblo,
utilizando un concepto mesoamericano, como “espiritu nawal’. En este
momento nos encontramos ante la castellanizacion de conceptos
tz’utujiles antiguos, de palabras ya olvidadas pero que sin embargo
son comprendidas por la gente atiteca como entidades que conforman
la persona humana, asi el diosiil se entiende como la parte “diosada”
de la persona, es decir se refieren a su parte espiritual incorporea,
indispensable para el cuerpo, que le da vida, pero que permanece
después de este muere, por lo que se trata de una entidad a la que
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comunmente se refieren los sacerdotes mayas cuando realizan
ceremonias dedicadas a los antepasados nawales, refierendose al
diosiil, que es la parte de su ser que no necesita cuerpo para existir, y
esta parte se considera, como su espiritu nawal.

Por su parte la nocion de santil, que también utiliza una
castellanizacion para referirse a una nocién mesoamericana, esta
relacionada al concepto g’ag’aal, el cual funciona como su sindnimo
tz’utujil. Este concepto se refiere a un tipo de “aerolitos” o “luces de
fuego” que segun la tradicion se mueven por las montanas aledanas al
lago de Atitlan y que son una parte nawal del alma de la persona. Este
concepto abre todo un gran campo semantico dentro de la lengua
tz’utujil que refiere a todo lo que tiene que ver con el calor y la energia
del cuerpo, por lo que se considera que el g'ag’aal o santiil es la
energia de la vida, que mantiene viva a las personas y que en algunos
momentos especiales se manifiesta en forma de “aerolito” o “fuego
celeste”. Es importante reflexionar sobre el hecho de que para
referirse a este aspecto de la persona se utilice el concepto castellano
de “santo”, ya que la energia de la vida es caracterizada como la
“santidad” del ser, como su corazéon o nawalidad.

Hasta aqui nos hemos referido a las cinco categorias basicas
como se conceptualiza al nawal en el mundo (z'utujil. Comenzaba
dicha exposicion argumentando que en general el concepto refiere a
un “estado del mundo”, a una “cualidad de la existencia”, lo cual se
deriva en general de la division tz utujil de la realidad en dos campos o
mundos diferenciados: uno fisico o material, relativo a la condicion
finita del universo; y otro santo mundo referido a su condicion
trascendente, de manera que cualquier persona u objeto vinculado a
esta condicion adquiere la categoria propia de este espacio de
realidad, la condicién de nawal.

En este sentido nos damos cuenta que el modelo representa una
forma de pensamiento a partir de la cual es evaluada toda la
experiencia concreta a la que se enfrenta esta cultura, de manera que
si se va evaluar la naturaleza o la identidad de una persona extraria,
se le pensara en términos de cual es su condicidon nawalica, es decir,
si llega de repente, por ejemplo, desde tierras extranas una cultura
exotica, esta, sus valores y su cultura, seran conocidos y evaluados a
partir de los ojos del pensamiento nawal, de ahi no resulta extrano que
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las deidades cristianas sean consideradas taxénomicamente como
nawales en virtud de que alcanzarian la condicidon nawalica en tanto
que su historia se ubica en el espectro del santo mundo.

En un trabajo anterior mencionaba que el santo mundo no se
encuentra en otro lugar, no se trata de una realidad antagonica ni de
un paralelismo, es una realidad que se encuentra en el mismo espacio
[...] es mas un problema de percepcion que un problema de geografia
el que nos separa de su presencia. Los nawales son [de esta manera]
vertices, Intersecciones entre realidades diferenciadas (Vallejo,
2001:158). Asi podemos resumir hasta el momento, que el nawalismo
tz'utujil refiere a un tipo de pensamiento, por lo que podemos hablar de
la existencia de un pensamiento nawal, el cual nos refiere a un
sistema taxondmico de clasificacion de los elementos constitutivos de
la realidad del mundo y de sus cualidades, por lo que el estado de
nawal no es mas que producto de ciertas condiciones especificas que
podemos estudiar atendiendo los axiomas culturales sobre los cuales
se funda este tipo de pensamiento en el area general de
Mesoamérica, tema que abordaremos a continuacion.

Antropologia del nawalismo en Mesoamérica.

Aunque histéricamente podria —derivandose del verbo nahua
nahualtin [disfrazarse]— haberse aplicado el concepto al individuo
capaz del acto magico de metamorfosearse, el concepto de nahual
aparece en la etnografia de Mesoameérica como una de las nociones
mas complejas de su pensamiento civilizatorio. Si bien las principales
fuentes histéricas que nos hablan de estos personajes y sus
caracteristicas en el mundo mesoamericano, provienen de escritores
cristianos de los tiempos coloniales, es importante senalar que el
objetivo de estas primeras indagaciones sobre diversos topicos de las
culturas originarias de Mesoameérica tenia por objetivo el conocer —
para erradicar— las practicas culturales que podian representar algun
obstaculo a la empresa de la evangelizacion. De ahi nace para
occidente la vision prejuiciada del asuntc que llevo incluso a la
paranocia a Brinton (1894) al imaginar el nahualismo como una
poderosa asociacion secreta determinada a la extirpacion de la raza
blanca, heredera de un modelo de resistencia enfocado a destruir el
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mundo de los blancos europeos desde la tenaz resistencia mistica de
los nahuales mesoamericanos.

En un estudic que se considera fundacicnal de las
investigaciones sobre nawalismo, Foster (1944) sugiere que para
evitar confusiones en el uso del termino nawal —el cual se encuentra
fuertemente emparentado con el de fona en la etnografia del mundo
nahua— es importante ser rigurosos en el empleo de los términos, y
de preferencia utilizar las denominaciones locales que refieren al
hechicero que se transforma, las cuales, de paso, nos abren la
posibilidad de inmiscuirnos en una buena cantidad de informaciones al
sumergirnos en su estudio linguistico. No obstante el concepto es
comunmente relacionado con la existencia de personas especiales —
con capacidades de transformacion— las cuales se encuentran en
grandes areas de la geografia mesoamericana ’.

Sin embargo en muchas referencias etnograficas se les identifica
a estos personajes con diferentes nombres, por lo que, a pesar de que
se trata de una creencia mesoamericana, los nombres que se les da a
estos personajes es muy variado y adquieren diferentes sentidos
semanticos en las diferentes lenguas. No obstante el concepto de
nawal se ha convertido en una suerte de denominacion genérica e
incluso en una manera que tienen muchos pueblos mesoamericanos
de llamarles en “espariol” a estos personajes, por lo cual se considera
que en el trabajo etnografico es mas estricto especificar los conceptos
que existen en las lenguas locales para referirse a estos
‘transformadores”, y no utilizar la palabra nawal como categoria
antropolédgica para designarlos, ya que los nawales aparecen con otro
tipo de significados —muy ricos en la investigacion etnografica tal y
como hemos visto en el caso de los tz'utujiles— por lo que al utilizar el
concepto como categoria antropologica para designar al
“transformador”, corremos el riesgo de limitar su alcance cultural.

Esta polisemia del concepto es de amplio alcance, seguro que
deben haber existido desde los tiempos de la Mesoamérica antigua

’ Se les encuentra en una buena cantidad de pueblos a todo lo largo y ancho de la geografia
mesoamericana: entre los zapotecas de Mitla (Parsons, 1936:223-228); los kanjobales de
Guatemala (La Farge, 1947:151-155); los mames de Todes Santos Cuchumatan, Guatemala
(Oakes, 2001:123-144); o entre los tzeltales de Chiapas (Nash, 1970:138-140); por citar algunas
. referencias extras a las que se presentan en el presente texto.
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importantes polémicas en torno a los grandes temas relacionados con
el nawalismo. Muchas instituciones de Mesoamérica probablemente
mantuvieron enormes debates, sobretodo en la practica de aplicar sus
conocimientos y desarrollar sus principios, navegando —con la
“brujula” de su saber— en el torbellino del devenir histérico de las
sociedades de su tiempo. Segun advierte el padre Garibay (1946:167)
los informantes de Sahagun atribuian a los nahualli la capacidad de
aconsejar a los principes, a los reyes y a los plebeyos, 1o mismo que
advertir sobre la amenaza de enfermedades y hambrunas o la muerte
de sefiores y pueblos, ademas de que por sus capacidades para
realizar actos benéficos o malignos —como aparece en los trabajos de
lo informantes de Sahagun (Lépez Austin, 1984:418)— tenian también
la capacidad de lanzar conjuros a la gente, hechizar a la gente, hacer
maleficios a la gente, burlarla, etc.; al mismo tiempo que eran
respetados, serios y poseedores de discursos. De todo esto
desprendemos que el debate en torno a la naturaleza ambivalente y
polisémica de los nawales no es nuevo y sélo encontré nuevas
polémicas con la llegada de la civilizacion latina a tierras de
Mesoamérica.

Desde el momento mismo de la llegada de los espanoles ha estas
tierras, el nawalismo provocé discusion y debate entre los cronistas
espanoles y después entre diversos eruditos del clero catdlico. Fray
Bernardino de Sahagun uno de los mas destacados escrutadores de la
cultura mesoamericana en la regién del altiplano, recopilé importantes
testimonios sobre este concepto y llegd al extremo de ocultar
informacion que no favorecia su visién cristiana que consideraba
esencialmente malignos a todo este tipo de personajes (Garibay 1969).
La “demonizacion” de los conceptos mesoamericanos, ha sido
histéoricamente un obstaculo y un fendmeno causante de serios
deterioros en la mente occidental al referirse al significado de
conceptos clave del nawalismo. No existe un sélo cronista, clérigo o
investigador cristiano que no se refiera a este tipo de practicas
mesoamericanas utilizando conceptos peyorativos, ya que para ellos
estas instituciones culturales no son sino “enganios” y “falsedades” de
“brujos” o manifestaciones del “demonio”, aunque paradéjicamente,
ninguno de ellos parece tampoco poner en duda la existencia de tales
personajes.
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Parece evidente, ademas. por las relaciones de los
cronistas, que los espanoles -——conquistadores, misioneros y
laicos— creyeron verdaderamente en la existencia de estos
poderes [de nawal] Es este un caso singular de penetracion
cultural por parte [del pueblo] conquistado que logra
iImponer sus creencias espirituales a Sus mismos
conquistadores (Correa, 1955:57).

De esta manera el concepto y todas las practicas culturales
asociadas con él han padecido durante siglos el complejo proceso
derivado de la persecuciéon y la censura, no existen en castellano las
palabras adecuadas para referirnos al nawalismo. Partamos entonces
de la certeza general que vincula el nawalismo con la brujeria y con la
magia, para entonces considerarlo como un fendémeno tocante con los
aspectos ontologicos, cosmogonicos y metafisicos del pensamiento
mesoamericano, de ahi su persecucion, su negacion y los prejuicios
sobre los que se ha desarrollado el significado del concepto durante
los casi cinco siglos de colonizacion europea.

Es preciso entonces orientarnos en este respecto para tener un
mas apropiado acercamiento a las posibilidades de exploracion del
fendmeno estudiado, el cual como sabemos a partir de los datos
aportados por siglos de investigacion sobre el tema, posee una
multitud de significados que no permiten construir una sola definicion
que posea en si misma la totalidad de posibilidades que puede tener el
concepto, el cual sabemos es uno de los grandes temas del
pensamiento mesoamericano, producto de milenios de civilizacion, por
lo cual la profundidad en su estudio implica una tarea importante para
la comprension de muchos aspectos de las culturas mesoamericanas.

Para comenzar nuestra exploracién podemos mencionar ocho
categorias a las que puede referir el concepto de nawal en la
etnografia mesoamericana, mencionadas por Alfredo Lépez Austin
(1989:416-430) y enriqueciendo el trabajo de Benson Saler (1969), en
una suerte de sintesis preliminar como punto de partida para nuestro
estudio del fenébmeno. En primer lugar aparece el concepto
relacionado con la afinidad que existe entre un ser humano y un uGnico
animal viviente, de manera que los destinos de ambos estan ligados
existencialmente, y donde el ser humano hereda en su personalidad
las cualidades de “su animal”. Una segunda categoria se refiere al uso
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de signos zodiacales para definir las cualidades o caracteristicas de un
infante nacido bajo su tutela, modalidad que se encuentra
profundamente fincada en la antigua costumbre mesoamericana de
fijar el nawal de una persona en relacion con el dia de su nacimiento,
de manera que una tercera categoria define el nawal por el dia en que
nacié una persona dentro del calendario k’iche’ de doscientos sesenta
dias. También puede serlo el santo patrono de cada pueblo, quien
seria considerado como el nawal del pueblo, lo que nos arrojaria uns
cuarta clase de nawales. Otra definicién consideraria como nawal a la
“esencia espiritual”’ de la tierra que representa una quinta manera de
referirlos. Como sexto significado aparece el “mago” o “especialista
ritual” que tiene el poder de tomar el cuerpo de una persona, un
animal, de una bola de fuego o de algun fenémeno meteoroldgico; una
séptima definicion llamaria asi al ser tomado por dicha clase de
magos; y como octava categoria preliminar, se puede referir a una de
las entidades animicas del ser humano desde el punto de vista
mesoamericano.

En la primera categoria para explicar el significado de nawal, se
argumenta una correlacion que existe entre un ser humano y un
animal viviente. Esta relacién mutua o unién existencial, implica que el
destino de ambos, el animal nawal y el ser humano, esta unidc. Lo que
le suceda a uno, le sucede al otro, como una unidad en dos cuerpos:
uno animal nawal y otro ser humano, pero ambos unidos en su destino
y caracteristicas. De esta manera el nawal de una persona sera un
animal cualquiera, que por su afinidad con la persona, la caracteriza.
Esto implica que la cultura le otorgue cualidades al dicho animai que lo
emparienten con la persona por compartir sus condiciones. De esta
manera se puede pensar que la persona posee las mismas cualidades
que su nawal, que su animal, de manera que puede construirse
socialmente, un enorme acervo de cualidades que se han encontrado
en los diferentes animales, y estas cualidades se buscan en los seres
humanos, se relacionan con las caracteristicas humanas al estudiar a
las personas, al personificarlas durante los procesos de socializacion.

En esta concepcidon podemos pensar que si un animal es
considerado bravo y fuerte, la persona relacionada con este nawal
también lo sera en su dimension humana. Asi un jaguar —por
ejemplo—, se puede reiacionar con una persona que en su existencia
humana posee especiales habilidades relacionadas con ei
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conocimiento de la caceria, con su agilidad para correr, para cazar,
para caminar en ias selvas y los montes, etc. Si el nawal es un toro,
fuerte, grande, poderoso; seria por que la persona es grande vy
musculosa. Pero este nawal no solo caracteriza a la persona por sus
cualidades, sino que al compartir su destino, si uno de los dos es
herido o muerto, su compafiero puede sufrir un dafio analogo. De esta
manera el nawal es parecido al ser humano no solamente por sus
cualidades, sino que esta relacion esta directamente derivada del
hecho de compartir su propia vida. Asi, en este caso, puede hablarse
de compariero animal como sinébnimo de nawal.

En este sentido Alfonso Villa Rojas, quién realizé investigaciones
sobre este tema entre los fzeltales del Oxchuc Chiapas (1947),
relaciond la existencia de estos comparneros animales, denominados
lab en tzeltal, con la escala de la jerarquia social, de manera que la
posesién de un /ab implica el compartir ciertas caracteristicas
culturalmente relacionadas con estos, las cuales explican los diversos
niveles de autoridad existentes entre sus contrapartes humanas. De
esta manera relacioné la posesion de companeros animales con la
existencia de jerarquias sociales, tema que retomaria Hollan (1961) al
considerar que la estructura social existente entre los tzotziles de San
Andrés, también en los altos de Chiapas, se explica a partir de la
designacion de los diferentes wayjel —forma alternativa de referirse al
lab— que tienen las personas, quienes habitan en montafas aledanas
al pueblo. Con la informacién que nos presenta, este investigador
argumenta como la suerte de los animales comparieros deviene en la
suerte del ser humano, explicandose asi las posiciones de las
personas en la escala social derivadas de las cualidades de los
animales comparfieros. En este caso el referente para explicar la
diversidad es espacial, al considerar que la jerarquia que tengan las
personas dentro de la escala social del pueblo es directamente
proporcional a los lugares que sus wayjel ocupan en el espacio de sus
varias montanas sagradas denominadas ch’iebal —las cuales
menciona también Pedro Pitarch (1996) referidas cada una a los
cuatro puntos cardinales entre los {zeltales de Cancuc—, donde segun
sus cualidades los wayjel habitan en las partes bajas o en las altas de
las montanas de la misma manera que las personas habitan en los
diferentes niveles de la jerarquia comunitaria. De esta manera el
nahualismo aparece como un poder, vinculando las jerarquias sociales
con las cualidades culturalmente adjudicadas a los diversos animales,
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o viceversa, las cualidades observadas entre los animales son
interpretadas de manera social como caracteristicas humanas, de esta
manera el jaguar es el animal que aparece en la cima de la montana, y
se relaciona como wayjel de las principales autoridades del pueblo.

Una segunda significacién del concepto de nawal, en algunos
pueblos que ya no manejan ningun tipo de calendario mesoamericano,
vincula el sistema zodiacal occidental con un modelo de clasificacion
de las personas, mediante el recurso —que ya vimos en el caso
anterior con los animales— de comparar las cualidades o
caracteristicas culturalmente adjudicadas a los signos zodiacales con
las de la persona, de manera que para penetrar en la naturaleza
profunda de la personalidad humana se analiza su parecido o relacion
con estas figuras. De esta manera el nawal de una determinada
persona se busca en el signo o simbolo astrolégico del dia en que
nacié, o de un dia especial en que fuera ritualmente iniciada la
persona, asi suele compararse a la persona con las atribuciones de su
signo.

Esta concepcion de relacionar al ser humano con signos
astrologicos, se deriva de nuestro tercer significado de nahual, el cual
aparece sobre todo en el area maya de Mesoamérica, que considera
al nawalismo como una capacidad o cualidad personal, calculada o
analizada a partir de un complejo sistema de simbolos del calendario
maya °. La etnografia en las tierras del k’iche’ (Tedlock, 1982), nos ha
arrojado conocimientos importantes sobre como los pueblos
quicheanos “investigan” la diversidad humana, analizando la variedad

® En su estudio sobre “El Espiritu del Mal en Guatemala’ [New Orleans, 1955), Gustavo Correa
explica como la fijacion del nagual era [...] una de las funciones mas importantes de! calendario y
estaba intimamente ligada con la adivinacién astrolégica [pp. 77-78), si bien considera que muchas
practicas culturales de la antigua civilizacion mesoamericana, tales como la astrologia, medicina y
la prediccién del futuro, se vinieron a confundir con la practica de simples agoreros, nicromanticos y
propinadores de ensalmos en los tiempos coloniales y contemporaneos. Por otra parte, en su
clasico estudio “"El tiempo y los mayas del Altiplano”, Barbara Tedlock (1982), documento
ampliamente el sistema calendarico de los k'iches de Santiago Momostenango, en el departamento
guatemalteco de Totonicapan. En su estudio, basado en gran medida en lo que ella asumio
netodologicamente como un proceso de aprendizaje del método k'iche’ de “contar” el tiempo, a la
manera como lo hacen los ajq’ij (contadores del tiempo), expone las relaciones que existen entre
el contar el tiempo y el hablar de la sangre, de manera que el proceso de interpretacion de los
signos del calendario se vincula con todo un método de interpretacion de los signos de la sangre, o
el rayo de la sangre, lo que se refiere ai pulso o palpitaciones que siente el ajgiij al momento de
realizar ceremonias de calculo calendarico. De esta manera se dibuja un sistema de adivinacion
que involucra el devenir asironémico implicito en el célculo calendarico con las sensaciones del
cuerpo humano, donde se construye un sistema corporal espacial.

h
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de signos bajo los cuales nacen las personas, de esta manera
podemos entender una de ias funciones de la matematica calendarica
para observar y definir el nawal/ —es decir: el nimero y ei signo bajo el
cua! ha nacido la persona— como un sistema que relaciona la vida
humana con el devenir del tiempo, entendiendo este como procesos
astronomicos.

Este sistema para definir el nawal de una persona confia a la
matematica calendarica su lectura del tiempo, con la cual realiza su
exploracion de las cualidades de los distintos dias y reflexiona
entonces en torno a la condicion humana en relacion con el tiempo. De
estas apreciaciones calendaricas nace la percepcién del nawal como
la condicién especifica de un momento indeterminado del tiempo que
posee cualidades y que es diversa. De esta manera cada uno de los
veinte signos del calendario k'iche’ es un nawal, lo mismo que cada
uno de los trece numeros con los que se relacionan y de su
combinacién se desprenden en total doscientos sesenta dias o
posibilidades de nawal, que sirven como guias en los procesos de
percepcion de la diversidad del tiempo y de los seres humanos.

Es asi como el calendario (cholb’al q’ijj) funciona como sistema
de conocimiento de la cualitatividad del tiempo, por lo tanto de su
diversidad, y también como meétodo que relaciona su devenir con la
vida humana. En esta tradicion los dias del calendario son contados
bajo el referente de los veinte nawales, que definen la “suerte” dei dia,
es decir su “condicién”, su “corazén’, su “centro”, su “especificidad”. En
la medida de que el nawal es el “dueno” del dia, las personas nacidas
bajo este “peso” o “carga’, adquieren su nombre y condicién. Es muy
importante entre los pueblos quicheanos la metafora de la carga, pues
aparece relacionada al mecapal como instrumento para cargar sobre
la cabeza cualquier tipo de cosa. Esta necesidad de ser cargadores,
de ser “mecapaleros” °, que han tenido durante muchos siglos los
pueblos mesoamericanos, los hace muy sensibles a al metafora de la
carga, la cual también aparece como “suerte”, y que en todo momento
esta en referencia al tiempo, por lo gue se dice que el nawal de una
persona es su “dia”, su “suerte”, su “carga”’. Estos veinte simbolos

® Recordemos que en tiempos prehispanicos, cuando no existian animales de carga en estas
tierras, eran los mismos seres humanos los que realizaban este trabajo recorriendo los largos
caminos de comercio, traspasando territorios, incluso durante la era colonial y hoy en dia.
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primordiales rigen la lectura cualitativa del tiempo entre los contadores
de los dias conocidos como ajq'iij *°.

La cuarta categoria de nawal se relaciona con el santo patrono
de cada pueblo, el cual esta caracterizado como el nahual del pueblo.
De esta manera la dedicacion y fundacién de los pueblos indigenas,
durante el proceso de ‘reducciéon” ' de las poblaciones
mesoamericanas en el siglo XVI al amparo de las llamadas “Leyes
Nuevas”, desembocé en la conformacién del sistema de cargos como
base del sistema de gobierno indigena, asi como en la construccion y
trazo de las poblaciones con su iglesia, atrio y edificios publicos, todo
bajo la advocacion de un santo patrén quien se convirtié en su guia
mitoldgico y ritual. Asi por ejemplo desde que en 1545 fuera fundado
el pueblo de Santiago Atitlan este quedd bajo la advocacién del patron
Santiago quien, en un rejuego de palabras y significados pasé a
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convertirse en “patron”, “jefe”, “duefo”, “corazén”, nawal del pueblo.

Estos santos patrones aparecen como guardianes y espiritus del
pueblo y es bajo su inspiracién que se perfila la lealtad de su gente.
De esta manera la dedicacion de la capital de Guatemala bajo la
advocacion del patrén Santiago de los Caballeros, santo patron de los
soldados cristianos, representé el entronamiento de un nawal
guerrero, era este santo montado a caballo, equipado con espada y
armadura, el nuevo simbolo del poder en la Guatemala colonial, era el
héroe conquistador, con nombre cristiano pero con connotaciones
miticas que referian a la conquista espanola de las tierras
guatemaltecas.

Los caballos, animales extranos para las culturas americanas al
momento de la conquista europea, fueron reconocidos y clasificados
rapidamente como nawales de los conquistadores. En este sentido es
muy esclarecedora una lamina del cddice florentino en la que se

'° Ajq’iij; palabra compuesta por la particula prolifica y prefijo aj que designa el oficio o cualidad de
algo o alguien, y la palabra q'iij, que puede traducirse lo mismo como Sol, dia o tiempo. De esta
manera ajq’iij se traduce literalmente como “tiempero”, y es en este sentido el sacerdote maya que
se dedica a los calculos calendaricos, por lo que podria traducirse también como “astrélogo”.

"' Como “reducciones" de los puebios indigenas, se conoce al proyecto politico evangelizador que
llevd, durante el siglo XV, a la organizacion de pueblos y municipios indigenas, que fueron en gran
medida la base del sistema poiitico y tributario colonial. Estas reducciones se realizaron sobre todo
en el periodo que va de 1545 a 1560, es decir que comenzd aproximadamente veinte afios
después de la conquista, y esto se debio a la necesiaad de reunir a la gente que vivia dispersa por
las montanas después del impacto inicial del genocidio de la conquista (Martinez Pelaez, 1998).
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muestra ias cabezas de espanoles y caballos ensartadas en los postes
del Tzompantli. Esta imagen nos muestra la gran presencia que tuvo el
caballo durante la guerra de conquista, era un enemigo, animal de
guerra, nahual de los guerreros cristianos, de la misma manera que
los guerreros mesoamericanos tenian sus propios animales
nahualicos. En general el caballo se le relaciond con la guerra y se
convirtio en el nahual por excelencia de los conquistadores, entre
quienes se creo la tradicion que cuenta como se realizaron los
milagros de Centla, en los pantanos tabasquenos, lugar donde pro
primera vez cabalgaron caballos europeos en tierras mesoamericanas,
donde el Apostol Santiago, montado en su elegante caballo blanco,
guié a la caballeria castellana para salir de la trampa en que los
habian colocado los estrategas chontales. En este aspecto es muy
famosa también la relacion de la batalia entre Tecun Umaam y Pedro
de Alvarado durante la conquista de Guatemala, cuando este capitan
[Tecun Umaam transformado a su vez como “quetzal enjoyado”] vino
con la intencion de matar a Tunadit [Pedro de Alvarado] quien
montaba a caballo y en vez de golpear al adelantado golped al caballo
con su lanza arrancandole la cabeza (Recinos, 1957:90).

“Tienen grandisima aficion y aun veneracion a los animales
brutos, de manera que desean en las iglesias estatuas de
santos que los tengan y en un mismo retablo y mesa de
altar tienen cuatro o mas estatuas, por ejemplo, Santiago a
caballo, llenan de flores los caballos y les ofrecen flores”.
(Cortés Parraz, en Baez-Jorge, 1998:102).

Esta tradicion de considerar a los santos patronales relacionados
a los animales —los cuales serian sus nahuales—, se esparcié por
diferentes lugares de la Mesoameérica colonizada. Estas afirmaciones
vinculan a los santos patrones con la nahualica capacidad de
transformacion y da cuenta de que no solo los seres humanos tendrian
esta capacidad sino también las deidades y los santos patronos
nahualisados. Analizando materiales etnograficos sobre los santos
patronales asociados con animales que son sus nahuales, Baez Jorge
(1998:83—-118) describe una serie de funciones que estos tienen en
diferentes pueblos de México y Guatemala, entre las que destacan el
control y cuidado de todos los elementos relacionados con las
actividades agricolas, asi como la proteccién de la comunidad contra
posibles danos que puedan venir de otros ambitos, ya sean magicos
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(males lanzados por otros nahuales), humanos (violencia externa a la
comunidad) o de la naturaleza (desastres provocados por terremotos,
ciclones, inundaciones, etc.). De esta manera se puede entender a los
santos patronos como nahuales ya que son “duefos” de los territorios
donde se realizan las actividades agricolas y sociales de los pueblos,

son “guardianes”, “guias” y por tanto “lideres” de ios mismos.

Una quinta definicién del concepto de nahual es la que Saler
(1957) refiere como una suerte de fuerza sagrada que puede
entenderse como la “esencia espiritual de la tierra”. Esta “esencia
espiritual’ refiere a la muy extendida certidumbre indigena sobre la
existencia del santo mundo o “corazén del mundo” que, como hemos
visto, se piensa como el “sostén” o la “base”, que mas alla de la
conciencia humana, del ambito humano, remite a la existencia misma
del mundo, de ahi que Saler lo asocie con el concepto de “esencia”,
entendida esta como la naturaleza profunda, el “material” de que esta
constituida la tierra, que en este caso seria lo que la convierte en
nahual en si misma.

Como sexta definicion de nahual podemos considerar a cualquier
tipo de especialista ritual (mago,brujo,etc.), al que se le adjudica la
capacidad para “introducirse” en el cuerpo de un animal, de una bola
de fuego o de algun meteoro. De ahi que la nocion de que una
persona tenga la capacidad de tener por lo menos dos identidades
corpéreas, no se limita al fendmeno magico de la transformacién que
mencionabamos antes, o al del acompanamiento de dos seres en una
unidad existencial, sino que se le agrega ahora la variante que
considera la posibilidad de que ciertos personajes puedan “meter” su
conciencia en otro cuerpo ajeno al propio, mediante un proceso
magico en el que un “alma” sale de “un” cuerpo para introducirse en
“otro”.

En este sentido el cuerpo “poseido” por el especialista de la
“apropiacion”’, adquiere asi la calidad de nahual, en el entendido de
que su cuerpo invadido es de hecho una entidad cohabitada, lo cual la
sitta en ese momento como nahual. Asi o sélo el especialista que
ocupa cuerpos es susceptible de ser considerado como nahual, sino
que sus victimas también lo son en el memento mismo de la irrupcion
que sufre su ser por parte de una de las “almas” del especialista de |a
“apropiacion nahualica” lo que nos arroja un séptimo significado de la
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paiabra. Vemos asi, que el nahualismo refiere a un arte magico, a un
“secreto” de especialistas, v se trata de hecho de un misterio cultural
que solo se puede evaluar a partr del entendimiento de ia dinamica
misma de las entidades animicas, tal y como son entendidas en el
contexic culturai mesoamericano.

En este ultimo punto regresamos a evaluar el trabajo de Alfredo
Lépez Austin (1980), quien documenta entre los pueblos de tradicion
nahua la existencia de varias entidades conformadoras de la identidad
de la persona, que como “almas” son parte constituyente de la
naturaleza humana. Estas entidades se encuentran vinculadas o
ubicadas en determinados érganos del cuerpo y son parte esencial de
la vida misma del organismo. De esta manera en el mundo nahua
podemos considerar la existencia de tres entidades animicas basicas
en la naturaleza de cualquier ser humano, una de ellas es el nahualli
que aparece como sinénimo en lengua nahua de jhiyotl/, el cual se
podria considerar fisicamente como si fuera una especie de aire,
aliento, o de hecho referido a la parte gaseosa del cuerpo; la segunda
entidad animica seria el tonalli que refiere al dia del nacimiento, al Sol
en el que nace la persona, a su calor, su fuerza, su energia; y la
tercera entidad animica seria el teyolia, que seria el equivalente nahua
del corazon o centro vital por excelencia.

De esta manera, como parte del cuerpo, el ihiyotl es capaz de
desprenderse de él, como un gas, un aire, que puede salir del cuerpo
propio e incluso entrar en otro cuerpo dandole entonces su propio
cariz, de esta manera el nawal también refiere a una tipo de alma que
forma el cuerpo, que lo construye y es parte de su propia vida, es esta
una octava variante del concepto que Lopez Austin define de la
siguiente manera:

[...] por nahualli, en sentido estricto, debemos entender: a)
el ser que puede separarse de su ihiyotl y cubrirlo en el
exterior con otro ser; b) el ihiyotl mismo, y c) el ser que
recibe dentro de si el ihiyotl! de otro (Ibid, 430)

Asi hemos realizado un bosquejo general sobre los significados
posibles a los cuales remite el concepto de nahual que nos abren
importantes cuestionamientos sobre diversos aspectos de la cultura en
Mesoamérica. Aun en su diversidad hemos visto que el concepto
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remite a la personalidad del ser humano o de seres sagrados que
fueron humanos en algun momento de la historia y por lo tanto
podemos ubicar la pertinencia de analizar el fenémeno en relacion con
la construccion de la persona en la cultura mesoamericana. Ahora
bien, aunque con designaciones bien diferentes, todos los significados
de nawal refieren a una condicidbn especial de! mundo, a una
dimensién profunda, secreta, casi incognoscible, pero que sin duda
dota de identidades particulares y en gran medida es el sostén mismo
de todo lo que existe y que ha sido caracterizada como una fuerza
espiritual, animica, que en todo caso refiere a una percepcion
ontoldégica del mundo lo cual remite a uno de los temas claves en la
etnografia mesoamericanistica guatemalteca contemporanea, el tema
de la espiritualidad maya. De esta manera vemos que el nahual remite
siempre de una u otra manera a uno de los temas basicos de la
antropologia mesoamericana, el tema de la cosmovisién, sobre el cual
abundaremos en lo que sigue para poder realizar una sintesis
preliminar sobre el concepto que nos sirva como herramienta anaiitica
en nuestra tarea de analisis del discurso nahual entre los {z'utujiles de
Santiago Atitlan.

Espiritualidad maya y cosmovision mesoamericana.

El problema de la cosmovisién tiene ya una larga tradicion de
investigacion antropolégica que ha convertido a este tema en uno de
los mas importantes marcos de referencia a la hora de referirse a la
especificidad étnica de los pueblos de tradicion mescamericana. De la
misma manera el tema de la espiritualidad indigena se ha convertido
en una importante bandera politica del movimiento maya en la
Guatemala contemporanea, de manera que se le ha concebido como
la base misma de su cosmovision y elemento fundamental del
patrimonio cultural y la especificidad étnica de los pueblos de tradicion
mesoamericana en tierras guatemaltecas. Considero que este tema de
la cosmovision en relacion con el problema de la espiritualidad maya,
es uno de los momentos cumbres del dialogo entre la antropologia
moderna y los pueblos de tradicion mesoamericana, aporte teorico
para la comprension de la cultural de los pueblos mayas a partir del
cual se pueden elaborar variadas herramientas humanisticas en la
ardua tarea de construccion de un modelo de nacion multicultural y
pluriétnico en ese pais.
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En el caso de Guatemala se elaboré e! Acuerdo sobre ldentidad
y Derechos de los Pueblos Indigenas (AIDPI). Fue este acuerdo,
firmado en 1995 dentro del marco del procesc de pacificacion del pais
Centroamericano entre el gobierno de Guatemala y la organizacion
guerrillera de la Unidad Revolucionaria Nacional Guatemalteca
(URNG), uno de los que mas esperanzas y controversias ha generado
en la sociedad de su pais, ya que por primera vez desde la llegada de
los esparfioles es reconocido el derecho de los pueblos
mesoamericanos a pensar su futuro sobre la base de su propia
cultura. Para la construccion de estos acuerdos se tuvo que erigir una
base argumentativa sobre la cual definir los derechos de los pueblos
mesoamericnos, y esta base se consolidé en gran medida a partir del
tema de la cosmovision y la espiritualidad indigena'?. El AIDPI
reconoce la importancia y la especificidad de la espiritualidad maya
como componente esencial de su cosmovision y de la transmision de
sus valores [...], al tiempo que admitié que /a identidad de los pueblos
indigenas es fundamental para la construccion de la unidad nacional
basada en el respeto y ejercicio de los derechos politicos, culturales,
economicos y espirituales de todos los guatemaltecos [...] , en este
sentido se politizé el tema de la cosmovision —el cual fue desarrollado
por la antropologia contemporanea— enfocando su importancia y
especificidad en relacion con la practica y desarrollo de la
espiritualidad, de esta manera, implicitamente reconocio al nawalismo
como un elemento fundamental de la diversidad étnica y la
especificidad de la cultura de los pueblos mesoamericanos, en virtud
de que, como hemos visto, esta llamada espiritualidad refiere, en el
contexto etnografico de la Guatemala contemporanea, a la practica del
nahualismo.

Es importante hacer una acotacion en este momento,
ciertamente que el tema de la cosmovision se desarrolld6 como una
necesidad metodolégica de acceder a la cultura del otro, en este caso
el indigena mesoamericano, desde su particular lugar en el mundo,
desde su cultura. Esto ha significado un importante esfuerzo en el
camino de crear puentes de entendimiento entre culturas diferentes,
sin embargo es importante analizar hasta que punto esta busqueda de

“ En primer lugar se constituyé en sujeto de derecho el concepto de “pueblos indigenas”,
principalmente en funcidon de su “originalidad”, especificando la existencia de pueblos maya,

garifuna y xinca.
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diferencias paradigmaticas, no respondian o responden aun, a una
necesidad psicolégica de buscar la otredad como complemento de la
propia identidad. En este sentido la antropologia mesoamericanista se
ha enfocado en gran medida al estudio de la especificidad cultural,
civilizatoria, de las culturas mesoamericanas, y utilizaron la etnografia
como recurso informativo para la comprensiéon de la cultura de los
pueblos prehispanicos. De ahi la afirmacion de Holland (1961), quien
construyé un modelo de la cosmovision de los mayas (zotziles e
Chiapas a partir del analisis de lo que él llama una “oracion /e
brujeria”, quien claramente busco lo que él consideraba un grupo
indigena cuya vida es, en la medida que sea posible, de tipo
prehispanico todavia (ibid..167).

Esta preocupacion tedrica, que busca identificar en la etnografia
algunos indicios que ayuden a la explicacién de los datos aportados
por la arqueologia y la epigrafia, en el proyecto de caracterizar la
historia y cultura de los pueblos prehispanicos, ha derivado en el
caracter abstracto y mas bien tedrico del concepto de cosmovision,
mas como una herramienta de comparacion histérica, que en su
problematizacion  antropolégica para estudiar la realidad
contemporanea de los pueblos de origen mesoamericano, en su
relacion con sus respectivas sociedades nacionales y en el papel que
estas relaciones han tenido ultimamente en el desarrollo de su
cosmovision. Uno de estos importantes papeles ha sido precisamente
la caracterizacion de la Illamada cosmovision indigena como
componente de la identidad maya, para la determinacion de los
derechos culturales de los pueblos, en el actual contexto politico de
redefinicicn de los estados nacionales como multiétnicos vy
pluriculturales (AIDPI, p.10).

A lo largo del interesante proceso de problematizacion del
concepto de cosmovision en tierras mesoamericanas, el antropélogo
mexicano Andrés Medina (2000) identifica varios momentos
importantes en su desarrollo teérico: el primero caracterizado por la
importancia del trabajo fundacional de Calixta Guiteras —Los peligros
del alma de 1961— en donde la antropdloga méxico-cubana desarrolla
una importante investigacion etnografica sobre el pueblo tzotzil de San
Pedro Chenalho, en el estado mexicano de Chiapas, trabajo en donde
elabora una exhaustiva descripcion sobre la “vision del mundo” de un



“intelectual” tzotzil '°. El segundo momento importante en esta

discusion implico una importante tarea de sintesis de los datos
aportados por las fuentes histéricas —sobre todo de los tiempos
coloniales—, los datos arqueoldgicos sobre los tiempos prehispanicos,
el analisis filolégico de conceptos clave de la cultura y los datos
etnograficos. Como resultado de esta sintesis y con el explicito
objetivo de profundizar en las concepciones de los antiguos nahuas
sobre el cuerpo humano, el historiador mexicano Alfredo Lopez Austin
desarrolld6 un modelo de conceptualizacion de la persona en la cultura
mesoamericana, donde descubre la importancia que para el
pensamiento de estos pueblos tiene el cuerpo humano como modelo
para la comprension del universo, la construccion del principio de
realidad, y como eje taxonémico y de expresion de la complejidad
social. El tercer momento trascendente en el desarrollo de este marco
conceptual se deriva del trabajo de Jaques Galinier, quién realiza
escrupulosas investigaciones entre los pueblos otomies, sobre todo en
la region oriental. Producto de estas investigaciones este autor
considera que lo esencial es estudiar la perspectiva indigena y ver
coémo se arraiga la cosmovision en un dispositivo que se desconoce o
se conoce muy poco: el aparato psiquico.

A partir de estas propuestas, se fue consolidando la percepcion
de que el cuerpo refiere a una especie de microcosmos, a partir del
cual es posible deducir la totalidad del universo y su dinamica, o en
sentido quiza mas estricto, el cuerpo humano es parte de un universo
complejo que lo dota a su vez de todas sus caracteristicas. En este
sentido el pensamiento mesoamericano ubica a los seres humanos
dentro de la diversidad de un mundo que se asume en constante

" Debemos recordar que el trabajo de Guiteras formo parte de un equipo mayor encabezado por el
antropdlogo norteamericano Robert Redfield, y que incluia a Michael Mendelson con sus propias
investigaciones en Santiago Atitlan, cuyos resultados aparecieron en una obra clasica de la
etnografia tz'utujil titulada “Los escéndalos de Maximén", donde expone un modelo de explicacion
del sistema religioso tz'utujil a partir del esquema tedrico del continuum folk urbano desarrollado
por Redfield. Ambas obras —cuyos trabajos de campo se realizaron en la década de los
cincuenta— se inspiraron en el trabajo del etnélogo francés Marcel Griaule, quién publico en 1947
los textos de variadas entrevistas que revelaban la complejidad de la cosmovision de los dogon del
Africa subsahariana, este trabajo es el resultado de los didlogos entablados entre el etndlogo
francés y un cazador dogon de nombre Ogotemméli, quien resulto tan particularmente docto en los
principales temas de su cultura, que el etnélogo lo consideré como una suerte de filésofo dogon.
En virtud de la riqueza testimonial de este trabajo, la busqueda de estos “fiidsofos” indigenas se
convirtié en ese momento en un recurso metodolégico importante, el cual fue desarrollado tanto por
Calixta Guiteras que encontré en Manuel Arias Sojom al filésofo tzotzil que le introdujera en la
vision indigena del mundo; como por Mendelson, quien basé su relato, en gran medida, en las
charlas sostenidas con quién &l llama Baltazar y que fue su principal informante.
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movimiento y transformacion, sumergido dentro de una dinamica que
nunca para, que siempre esta en desarrollo, de ahi que la existencia
humana sea considerada, al igual que las estaciones de la naturaleza,
esencialmente cambiante y contradictoria. Es esta capacidad
cognoscitiva de la cosmovision, la mas importante funcion del modelo
cosmolégico, en virtud de que no construye un modelo de cosmos
cerrado y absoluto, sino que refiere a un universo inacabado,
complejo, contingente, dinamico, o como considera Galinier e/ mundo
es una jungla en la que se enfrentan fuerzas antitéticas (2001:468).

En el proceso de desarrollo del concepto de cosmovision en
Mesoamérica, el modelo del mundo descrito por Guiteras configura los
contenidos fundamentales que posteriores investigaciones entre
diferentes pueblos mesoamericanos detallaran y precisaran con
diferentes preguntas e intereses tedricos y metodoldgicos, pero
constituyendo un amplio discurso sobre la cosmovision indigena en
Mesoamérica. En general el universo de los tzotziles aparece a la luz
del trabajo de Guiteras como un cuadrado con la forma de una casa,
con el cielo sostenido por cuatro postes y rodeado de agua, como una
especie de isla que tiene también una dimension subterranea bajo de
si. Durante su exposicion Guiteras hace hincapié en el hecho de que
el Sol y la Luna son parte importante e imprescindible del cosmos y de
hecho documenta la existencia en San Pedro de un calendario ™ que
define —o por lo menos lo hacia en los afios cincuenta en que ella
realizo su trabajo de campo— las actividades rituales y agricolas entre
la poblacién. Un comentario que hace la antropologa nos permite abrir
la discusion entorno a lo que expone como los elementos constitutivos
de la naturaleza humana en esta vision del mundo:

[el] nombre que designa el cuadrado de la superficie de la
tierra es sba-balamil (lado superior o corteza de la tierra).
Este vocablo, sin embargc, se emplea mas generalmente
para distinguir lo que tiene Ilugar durante la vida
consciente, en la vigilia, del estado que le es opuesto:
waychil, lo que ocurre durante la inconsciencia y el suerio
[...] “en sba-balamil sabemos lo que hacemos” [dijo
Manuel, el interlocutor de Guiteras, quien] mas tarde |[...]

“ Este calendario responde a la base de los calendarios solares mesoamericanos conformados por
dieciocho meses de veinte dias mas un periodo de cinco dias adicionales que completan el ciclo
anual.
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explico que “en waychil no sabemos, y estanmios expuestos
al peiigro de las fuerzas externas y de las almas animales”
[...] (1965:220-221)

Este sistema de oposicion consciente-inconsciente, que
relaciona los espacios césmicos con la condicion humana y sus
distintos estadios de percepcion, es una tematica importante al
acercarnos a la percepcion de la persona dentro de la cosmovision
mesoamericana, en relacién con el tema de! nawalismo que hemos
venido exponiendo. En el universo de los tzotziles de Chiapas —
documentado por Guiteras— se considera que toda persona esta
constituida por dos “almas”, una inmortal y que continua existiendo
después de la muerte del cuerpo denominada ch’ulel °, y una segunda
denominada wayjel '°, que se identifica como un “alma gemela’
encarnada en un animal silvestre que habita en las montafias
aledanas al pueblo. Como podemos darnos cuenta las palabras para
wayjel —"animal companero”— y waychil —“estado de inconciencia’,
se construyen a partir de la raiz way, que como hemos visto existe en
muchas lenguas mayas para construir todo un universo semantico de
palabras relacionadas con el suefio, la alucinaciéon, la oscuridad, lo
peligroso, lo inconsciente, y en distintas derivaciones culturales
relacionadas con el conocimiento de estos estados oniricos del ser,
tales como diversas formas de magia y el nahualismo en varios de sus
sentidos '’

1> Ch’ulel; generaimente se le traduce como “sagrado”. Derivado de la raiz ch’ul se refiere a lo
sagrado de algo o alguien, que podria ser “el alma” o “lo espiritual” de algo o alguien, en yucateco
Ia raiz cambia a k’ul con el mismo significado.

® Wayjel; concepto que existe en diversos pueblos, sobre todo en Chiapas, que en general se
refiere al 6 los compareros animales de una persona. La palabra se deriva de la raiz way que
existe en varias lenguas mayas referida al acto de dormir y/o sofiar. Se considera asi al suefio
como una manera de entrar en el “mundo sagrado” de manera analoga a la percepcion
psicoanalitica que ubica el suefio como una de las mejores formas de acceder a los contenidos del
inconsciente. Las palabras que se derivan de esta raiz pueden tener varios significados que
asocian esta comunicacion con el “otro mundo” como un acto magico, por ejemplo: en la lengua
lacandona dh-way se traduce como "hechicero” y wayél como “metamorfosis”; en yucateco way se
refiere a un pariente animal que tienen los hechiceros; en chol wéy puede traducirse como “arte
espiritual”, ¢ "espiritu companero”. En las lenguas k'icheanas como el tz'utujil, la raiz cambia el
u|t|rno fonema y se dice war en lugar de way, y significa dormir y sofar.

" El wayjel de los tzotziles de Chenalho aparece en la etnografia de los zinacantecos —también
de lengua tzotzil— como chanul (Vogt, 1980:116) palabra que podria traducirse como “guardian” y
que se refiere al animal compaiiero como un guardian del ch’ulel. De la misma manera entre los
tzeltales de Cancuc este concepto aparece como demasiado peligroso y por tanto se procura no
utilizarlo en el lenguaje cotidiano por lo cual se denomina mas coloquialmente a los animales
compafieros como lab, que seria un sustituto y paralelo semantico de way (Pitarch, 1996:70) de
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Uno de los conceptos clave para inmiscuirnos en este problema
es el de ch’ulel que aparece en la etnografia de diversos pueblos
mayas, considerado como referente al alma, a lo sagrado, a la fuerza
o el espiritu de las personas y muchos otros seres y objetos del
mundo. Su manifestacion mas cercana a la percepcion humana
estaria localizada en la sangre (Schele, 1993:200-205) y en sustancias
analogas que conforman la totalidad de los seres del cosmos, tales
como la savia de los arboles, el hule, el copal, la masa de maiz y el
jade (ibid.: 201-202). En su etnografia de las almas de los {zeltales de
Cancuc, Pedro Pitarch (1996) propone un significado de la palabra
ch'ulel derivada de la raiz ch’'u como referida a “lo otro” de algo, en
cuyo sentido ch’ulel seria “lo otro del cuerpo”, de tal suerte que el
ch’ulel aparece como una alteridad complementaria en relacién con el
cuerpo, de manera que si el cuerpo es carne, huesos y sangre, el
ch'ulel aparece como tres tipos de entidades animicas: el ave del
corazon (una suerte de animalizacion del ch’ulel), el genuino ch'ulel y
el lab o wayjel (ibid.), animal compafnero que comparte el mismo
ch’ulel con la persona. De esta manera en la percepcion de Pitarch el
ch’ulel aparece como alteridad ante la corporeidad humana, como un
ambito vinculado a la naturaleza inconsciente del ser humano.

En Zinacantan, pueblo tzotz/l de los altos de Chiapas, Evon Z.
Vogt (1976) realizdé una amplia investigacién sobre la cosmovision de
los tzotziles. Su trabajo se basé en el estudio de las ceremonias
rituales de este pueblo, dentro de las cuales describe aquella conocida
en tzotzil como Muk’Ta ilel (Gran Visién), que se realiza cuando el
chanul o animal guardian de una persona se “pierde” o anda vagando
por el monte, esto es, sale de un corral mitolégico ubicado en las
montafias, donde se supone que mora el chanul, y este hecho se
refleja en la persona en forma de enfermedad, que puede causar el
Xi'el o espanto absoluto, mal que lleva a la gente a la locura y la
muerte. Esta ceremonia de la gran vision es la unica que permite que
el chanul regrese a su corral mitico y que la persona afectada
encuentre |la salud. Este tema fue de gran importancia para que Vogt
afinara su tesis respecto a que la percepcion (zotzil del universo se
divide en dos ambitos, el primero caracterizado como naetik, vinculado
al mundo seguro y ordenado de la cultura, y el segundo denominado

esta amanera el wayjel , el lab y el chanul, aparecen en la etnografia de lo pueblos tzeltales y
tzotziies como conceptos equivalentes.
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te’'tik, que se relaciona con el mundo peligroso, desconocido y caético
de la naturaleza. De esta manera, para Vogt los conceptos de ch'ulel y
chanul proporcionan a los zinacantecos una forma de conocer y
relacionar ambos ambitos: naturaleza y cultura. De esta forma el ser
humano como sujeto cultural posee un chulel que le sirve de
intermediario para relacionarse con la naturaleza encarnada en su
chanul, manteniendo asi un equilibrio entre ambos ambitos que se
expresa en la buena salud de las personas.

En su modelo Vogt vislumbra una suerte de psicologia tzotzil que
percibe la existencia de un “instinto” humano, “salvaje”, antisocial,
representado en la figura del chanul como un animal salvaje, que este
autor considera como una manera de “naturalizar’ al ser humano, de
reconocer su pertenencia al mundo natural; mientras que el hecho de
que este chanul viva en un corral, implica que esos instintos naturales,
sean controlados, “abrazandolos” en los limites (corral) que impone la
cultura, de esta manera la naturaleza “salvaje” del ser humano se
culturaliza con la metafora del corral. De esta manera explica que
cuando un ser humano realiza una accion antisocial, vinculada a su
instinto salvaje, transgrediendo los limites de la cultura,
simbdlicamente implica que su chanul anda suelto, que escapa o sale
del corral, lo cual es peligroso, dafino, y el equilibrio, la vuelta del
chanul al corral, solo puede ser restaurada mediante la ceremonia de
la “Gran Vision”, cuyo objetivo es precisamente la vuelta del chanul al
corral mitico.

El concepto de ch’ulel refiere a una suerte de energia vital que
pertenece a las tres regiones del cosmos: la superficie terrestre, el
cielo y el inframundo. Podemos resumir que a partir de los datos que
nos aportan la etnografia, la arqueologia y la epigrafia, este concepto
refiere a una fuerza inmortal que temporalmente ocupa su lugar en el
cuerpo humano dotandolo de vida al mismo tiempo que habita en el
cuerpo de su wayjel, por esto tanto la persona como el wayjel
comparten el destino en virtud de que participan del mismo ch'ulel, y
por ser inmortal esta fuerza habita después de la muerte de la persona
en algunas regiones del cosmos, sean estas localizadas en el cielo o
en el inframundo, seran siempre regiones diferentes a la superficie
terrestre en que habitan los seres humanos. Asi vemos que la
cosmovision en Mesoamérica deriva en la concepcion de la persona,
ubicada esta en un universo diferenciado geografica vy
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dimensionalmente, de manera que la condicion humana esta
directamente relacionada con toda una compleja manera de ubicar y
conocer la estructura césmica.

Otro de los grandes temas derivados de la conceptualizacion de
la cosmovisidon mesoamericana podemos verlo a partir del breve
ensayo de Holland (1961) donde construydé un modelo de la
cosmovision de los mayas tzotziles. En la invocacion ritual que anaiiza
en su trabajo, identificé un panteén de deidades que dividio entre
dioses del cielo, dioses de los cuatro puntos cardinales, dioses de la
tierra, dioses del bajo mundo y dioses de linajes y ancestros. En este
pantedn se observan claramente las tres basicas regiones cdésmicas
que describia Guiteras: el cielo, el “bajo mundo” 6 “inframundo” y la
superficie de la tierra nuevamente ubicada como un espacio
geografico entre cuatro sostenes cardinales. Es este el cuadro basico
de la cosmologia mesoamericana: el plano terrestre conformado por
cuatro esquinas, con un espacio celeste arriba y uno infraterrestre
abajo, regiones habitadas ademas por una diversidad de seres
correspondientes con la pluralidad de sus territorios.

En este esquema basico de un mundo con tres niveles césmicos
diferenciados, el elemento que une a todos estos espacios y que en
ultima instancia deriva en la conformacion de un sistema totalizante
que completa la imagen de cosmos es el Sol. El astro circula por los
diferentes territorios y determina las caracteristicas de todos los seres
que habitan sus ambitos. La wubicacién espacio temporal
mesoamericana esta definida por el movimiento del Sol que recorre los
diferentes territorios dejando una estela de luz y calor a su paso que
redunda en provocar transformaciones y dotar de caracteristicas a
todos los elementos del cosmos.

La “vision del mundo” que nos describe Holland (1961) implica la
percepcion del cielo como una montafia con trece gradas sucesivas
que se elevan hasta alcanzar el cenit, pues son estas dimensiones
solares las que finalmente determinan la dimension de los territorios,
porque como nos sefala el investigador, los tzotziles de su tiempo
pensaban que el Sol se levanta en la manana en el oriente, sube en el
cielo por una via florida hasta llegar a su apogeo a medio dia. En la
tarde baja hacia el poniente y al anochecer se mete y pasa por debajo
de la tierra, al mundo de los muertos (ibid:168). De ahi se identifica al

69



Sol y la Luna como los dioses mas importantes —asociados
respectivamente con Jesucristo y la Viroen—, implicitando que es el
caminar de estos astros por las diferentes gradas del universo, lo que
dota de cualidades a todo io que se encuentra €n sus dominios, su
movimiento es el marco que une todo lo que existe en el mundo y que
de alguna manera explica las cualidades de sus diferentes ambitos.

. La identificacion de estos astros principales como una deidad
masculina en el caso del Sol (cristo), y la Luna como otra femenina (la
virgen), forman parte de este referente espacio-temporal que de
alguna manera revela la diversidad en relacion con el movimiento que
es tiempo: el dia tendra cualidades calientes, masculinas y solares; la
noche cualidades frias, femeninas, y lunares. En general el referente
espacio-temporal sobre el que se sustenta la invocacion del hilol
andresero '® con quien trabaj6 Holland, nos remite a esta percepcion
de la diversidad del tiempo y el espacio como cualidades de un mundo
dinamico, en donde el movimiento de los astros es responsable de
cualidades y transformaciones. Este movimiento no soélo lo realizan el
Sol y la Luna como grandes deidades cosmicas, sino que se presenta
en muchos fenomenos meteoroldgicos, el viento por ejemplo, que es
un importante dotador de cualidades, fendbmeno en movimiento que
determina situaciones especificas, de la misma manera que las
constantes referencias que hace el hilol a las horas y los minutos
apelan a estas referencias espacio-temporales (ibid. pp. 172-181) al
movimiento del Sol como indicador.

Por su parte Ulrich Kéhler (1995), quien realizé una investigacion
mucho mas exhaustiva que la de Hollan pero siguiendo el mismo
meétodo que éste, edificd un modelo de cosmovisién —en este caso de
San Pablo Chalchihuitan, Chiapas— a partir del analisis de la
invocacion de curacion de otro hilol tzotzil. En su trabajo describe la
cosmologia “pablefna” cdmo un espacio compuesto por tres planos
sostenidos por cuatro deidades ubicadas como pilotes que los
sostienen uno sobre el otro y, aunque Koéler polemiza con el modelo
cosmologico de Hollan, respecto a la vision “piramidal” del cosmos —
con nueve niveles inferiores (inframundo) y trece superiores
(celestes)— en su propuesta subraya nuevamente la importancia que
tienen los movimientos del Sol y la Luna —conceptualizados también

'® Hilol; en la lengua tzotzil literalmente significa “el que mira”, refiriéndose con esta palabra a los
especialistas rituales que trabajan la medicina y la magia.
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como deidades masculina y femenina— a través de los tres diferentes

planos del universo, determinando con su desplazamiento las

explicaciones culturales que se dan sobre diferentes fendmenos del
19

mundo .

Son muchos y muy amplios los trabajos sobre este tema de la
cosmovision, pero en general podemos pensar que los modelos de
cosmovision que se han derivado de las investigaciones etnograficas
en el espectro mesoamericano incluyen siempre, implicitamente, este
plano referencial espacio-temporal, en el cual el movimiento del Sol
unifica en un sélo universo al plano terrestre compuesto por cuatro
rumbos, con los ambitos celeste y subterraneo, participando con su
movimiento en la determinacion de las cualidades de los seres vy
momentos del mundo, tema por demas paradigmatico en
Mesoamérica desde hace milenios.

En esta dilucidacion del problema de la cosmovision en
Mesoamérica, han sido muy importantes las consideraciones de uno
de los conocimientos mas complejos y desarrollados del mundo
mesoamericano antiguo: el desarrollo de la astronomia. Estos
conocimientos les permitian a los pueblos antiguos calcular el paso del
tiempo y por lo tanto desarrollar un discurso historico derivado de un
método matematico y de una escritura compleja, que ahora sabemos
defini6 en gran medida el desarrollo civilizatorio de la regién. Pues
bien, las modernas investigaciones relacionadas con este tdpico han
derivado en nuestra percepcion de la conciencia mesoamericana
prehispanica del mundo como un complejo de ciclos césmicos
practicamente eternos, o por lo menos incognocibles en su totalidad
para la conciencia humana. Las matematicas mayas, en particular la
cuenta larga, se crearon como un método de calculo de ciclos de
tiempo que pueden abarcar periodos de miles de millones de afos, lo
cual deriva en una concepcion de la antiguedad del universo tan
amplia como la de la moderna fisica (Freidel y Schele, 1993:57-59).

'® Kolher considera que el Sol es quiza la deidad mas importante que tienen los tzotziles de san
Pablo, y en su movimiento circular va recorriendo las diferentes regiones del cosmos quemando
con su calor a aquellos que se encuentran cerca de él en determinados momentos o incluso
dejandolos ciegos. De hecho es tan importante el dios Solar en san Pablo, que Kélher menciona
que se considera que el maiz es un regalo de él. nacido de un pedazo de su propia carne, al
tiempo que es el causante de cosas tanto buenas como malas para el pueblo, en términos
gerierales el Sol es el referente por excelencia al que se asocian las cualidades contingentes de la
vida social.
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Esta percepcion del tiempo como un proceso tan
impresionantemente largo, adquiere importancia en el sentido de que
ubica la existencia humana come un fendmeno relativo, casi fugas, o
por lo menos pasajero, que deriva en la vision mitologica de la
creacion de la humanidad que cescribe el Poop Wuuj *° como un
proceso “evolutivo” en constante cambio, en transformacion y con
caracteristicas diferentes a lo largo de diferentes periodos. Es este un
tema recurrente en Mesoameérica, recordemos por ejemplo los anales
de Cuauhtitlan en el altiplano de Meéxico, los cuales refieren a la
existencia de cinco soles o eras del mundo, y en general podemos
decir que esta vision ciclica del tiempo, con etapas identificadas con
sus propias cualidades, derivan en un referente espacio temporal que
podemos denominar como un cronotopo mesoamericano °'. Esta
percepcion espacio-temporal refiere a la diversidad de caracteristicas,
cualidades o formas especificas que el mundo puede adquirir debido al
paso del tiempo. De esta manera el tiempo aparece como elemento
explicativo de la diversidad del mundo en general y el calendario como
una herramienta que permite la problematizacion de la pluralidad a
través del calculo de su dinamica, es en este sentido que las
matematicas mesoamericanas son entendidas como un sistema
cualitativo, y no sélo cuantitativo, de calculos temporales.

Pero ademas esta relacion del tiempo con el espacié se deriva
de las preocupaciones atmosféricas de los contadores del tiempo
mesoamericanos. De esta manera los calendarios tenian una intima
relacion con los procesos del trabajo agricola, de manera que uno de
sus fines practicos era el calculo de las épocas de lluvias, a fin de
organizar en el tiempo del ano los periodos de siembra y cosecha. De
esta manera se percibe el calculo calendarico como una manera de
vincular el trabajo humano (agricultura) que es su sustento, con los
ciclos de la tierra y con la vida misma. Asi Barbara Tedlock llegé a

% pop Wuuj; se compone de la palabra Pop, “petate”: y Wuj, literalmente “papel”’, pero que
%aidquiere el significado de “libro”.

Cronotopo; concepto bajtiniano que refiere a una concepcién espacio temporal que aparece de
manera implicita en cualquier discurso humano. La palabra se construye de la raiz crono, que
significa tiempo, y de topo que significa lugar; “tiempo y lugar” 6 “lugar en el tiempo” es el
significado literal de esta palabra. Si bien, tal y como lo concibié Baijtin, se trata en general de una
herramienta para el andlisis de la obra literaria, en este caso la usamos para referirnos a la base
espacio-temporal, casi siempre sobrentendida, sobre la cual se construyen aigunos relatos
cosmogonicos mesoamericanos, desde el Poop Wuuj y los anales de Cuahutitlan, hasta mitos y
oraciones sagradas que describen los etnografos de mesoamericanistas. )
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percibir que el periodo de crecimiento de nueve meses del maiz de la
montana, asi como el periodo de la gestacion humana, pueden
explicar la duracion de doscientos sesenta dias del calendario sagrado
(Tedlock, 1991:189). El calculo del tiempo sirve para percibir el paso
del tiempo y sus cualidades: actividades humanas, vinculadas con
épocas de lluvia de sequia, y procesos ontogénicos.

De esta manera no nos parece extrafio que sea el Sol quien
tenia una importancia fundamental para determinar la “suerte”, €l
“destino”, o las cualidades de un nifioc al momento de nacer. E!
concepto tonalli en el ambito mexicano, es una palabra que se deriva
del adjetivo para calor (tonal) que también significa Sol y destino, por
lo que el Tonalpohualli, o “cuenta de los dias” —equivalente del
Cholb’al q’iif maya—, era el antiguo almanaque con el cual se
contaban los dias para consultar la suerte y designar el tonalli de las
personas, una de las tres entidades animicas que conforman la
naturaleza de la persona humana en el ambito cosmogoénico nahua.

Es sobre este ultimo punto que Lopez Austin definio el concepto
de cosmovision derivado de sus investigaciones sobre ia Mesoamérica
precolombina como un complejo de proyecciones por el que se
concibio el cosmos a partir de un modelo corporal e, inversamente,
que explico la fisiologia humana en funcion a los procesos generales
del universo (ibid.). Esto es, la concepcion del cuerpo como cosmos y
este experimentado a partir del cuerpo. Pero en su analisis considera
a este cuerpo y su existencia ubicados en el proceso civilizatorio
mesoamericano preocupado por el régimen de lluvias, la produccién
agricola y de ahi lo que considera una obsesion por el devenir
temporal. En este sentido el cuerpo vive porque come alimentos que
dependen del régimen de lluvias, por lo cual el calendario deriva en
una percepcion cognoscitiva de los ciclos naturales y en su vinculacion
con la vida humana, el ser humano es el punto de arranque desde el
cual se conoce y se profundiza en el cosmos, en este sentido Ia
cosmovision mas que un modelo cerrado, implica un sistema de
conocimiento que parte desde el ser humano hacia la totalidad de los
fendomenos que puede percibir a partir de sus sentidos: tanto el cielo,
la tierra y el fondo de la tierra, como la propia circunstancia interna
humana.

~1

L8]



En su estudio Lopez Austin analiza la cosmovision como un
complejo sistema cognitivo de asociaciones binarias complementarias,
a partir de las cuales se conocen todos los fenomenos del mundo.
Estas asociaciones binarias derivan en un modelo que clasifica todos
los elementos cue pueden ser percibidos por la conciencia humana.
Asi define lo que el llama la “materia blanda y ligera”, caracterizada
por ser imperceptible, oculta, peligrosa, maravillosa y relacionada al
suefio y la vision extatica; como complementaria de la llamada
“materia dura y pesada”, que se caracteriza por ser perfectamente
perceptible y encontrarse relacionada con lo diurno y la conciencia
ordinaria. De ila misma manera describe la binariedad del mundo
dividida en elementos con caracteristicas calientes y frias, donde las
primeras seran aquellas que culturalmente se relacionen con lo
luminoso, lo masculino, lo vivo y lo seco; en complementariedad con lo
frio relacionado con lo oscuro, lo femenino, lo muerto, y lo humedo.

En este sentido cabe regresar al tema de la llamada
espiritualidad indigena concebida como componente esencial de la
cosmovisién maya, ya que, como hemos visto, esta ultima deriva en
gran medida en un sistema cognitivo que podemos estudiar a partir de
la estructura binaria propuesta por Lopez Austin, y que en mucho se
deriva de la lectura del tiempo a partir de los ciclos recurrentes del Sol
por el firmamento, a la vez que se erige en concepcion de la persona
como entidad compuesta de los multiples materiales y momentos que
conforman el cosmos en general. El tiempo entendido como historia,
como soles que recorren territorios poblados de seres diversos, los
cuales poseen cualidades relacionadas con su dotacion o no de calor
solar, en donde el cuerpo humano —la condicibn humana en
general— deviene en un complejo de elementos constituidos de las
variadas entidades de que se compone el cosmos. Asi el ser humano
esta compuesto tanto de materia ligera: suefios, alucinaciones, gases,
entidades animicas; como de materia pesada: su cuerpo compuesto
de musculos, sangre y huesos que requieren de alimentarse de los
productos de la tierra.

En este sentido la espiritualidad aparece como la practica
cultural relacionada con el ambito de la materia ligera, todo aquello
que tiene relacibn con lo onirico, lo ocuito, lo peligroso, lo
desconocido, lo nocturno, que se relaciona con la muerte, la humedad
y el frio, refieren en gran medida a formas culturales de relacionarse
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con estos aspectos de la vida y en gran medida configuran una
concepcion de lo humano, que en el actual contexto de reconocimiento
de los derechos de los pueblos indigenas, de su identidad e
idiosincrasia, implican derechos que van mas alla de las meras
necesidades econd6micas y politicas, y que refieren a la expresion
sensible de formas culturales. En este sentido, el filésofo austriaco
Wittgenstein (1997) se refiridé a la actitud humana derivada en
practicas culturales que lo relacionan con estos ambitos de la
percepcidn de maneras “‘ceremoniales”, que constituyen y van
definiendo una necesidad humana de relacionarse con todos aquellos
fenomenos que no tienen que ver con un fin practico o racional y que
se vinculan mas con la posibilidad de sublimar los deseos y las dudas
mas intimas mediante actos ceremoniales, ludicos, magicos y rituales,
cuyo fin es unicamente hacer un reconocimiento de lo sensible a
través de los juegos simbdlicos de la fantasia y el mito.

Esta espiritualidad maya en la Guatemala contemporanea se
relaciona con el desarrollo del nawalismo entendido como universo de
lo ligero y lo ceremonial de la cultura y en ese sentido como
reproductor de la cosmovision, la cual a su vez se perfila como una
manera cultural de conocer el cosmos, de construir discurso y de
generar respuestas ante las vicisitudes del mundo. Veamos a
continuacion como se pueden presentar en la experiencia etnografica
todos estos elementos expuestos de manera general en el caso
concreto de los tz'utujiles de la region del lago de Atitlan.

Cosmovision, espiritualidad y nawalismo tz’utujil

Tratemos ahora de sintetizar todo lo anteriormente expuesto, que no
fue sino un breve resumen de los principales aportes que ha generado
la etnografia y la antropologia mesoamericanista sobre el tema del
nawalismo y la cosmovision. El objetivo de este repaso —muy general
por los alcances de esta investigacion— ha sido el de contextualizar el
problema general de la identidad étnica del pueblo tz'utujil dentro de la
historia de Mesoamérica, espacio donde ha compartido con una
diversidad de pueblos una larga y compleja historia, que derivd
después de milenios de relaciones interétnicas en la consolidacion de
un proyecto civilizatorio expresado en la construccién —en el
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universo de una diversidad de culturas, territorios y lenguas— de una
vision cosmologica del mundo.

En este sentido, las diversas voces que han participado de este
complejo dialogo sobre la naturaleza de las culturas mesoamericanas,
nos permiten ubicar algunos de los ejes axiologicos que determinaran
la argumentacién de los temas que se expondran en los siguientes
capitulos de la presente investigacion. En primer lugar considerar que
el fenomeno del nawalismo aparece en la etnografia contemporanea
con una gran cantidad de significados, imposibles de articular en una
sola definicion panmesoamericana, pero que en el ambito tz'utujil nos
permiten definirlo como un conjunto de practicas culturales relativas a
la vida ceremonial, que se expresan en una diversidad de géneros
discursivos, en los cuales se recrea un modelo cultural para la
comprension del universo, como eje taxonomico y de expresion de la
naturaleza humana en su devenir espacio temporal. Esta definicion
implica que el nawalismo tz'utujil es un producto de siglos de practica y
especulacién cultural sobre la naturaleza misma del mundo y del ser
humano en toda su diversidad, hasta manifestarse hoy como una
forma particular de la llamada espiritualidad maya.

Esta espiritualidad maya implica practicas culturales en las
cuales se reproduce una amplia gama de mensajes simbdlicos que
evocan experiencias vinculadas a lo sensible y que pueden ser
identificadas dentro del ambito cultural mesoamericano, recordemos
que la reivindicacion de lo maya, al igual que la cosmovision, se deriva
en gran medida del trabajo antropolégico, linguistico en este caso que
al estudiar las diversas lenguas de los pueblos que habitan
Mesoameérica, ubico el parentesco linguistico de varias familias, dentro
de las cuales la familia mayense o maya, es una de las mas
estudiadas y analizadas. Lo maya en el siglo XX se convirti6 en
Guatemala, en raiz civilizatoria y en referente politico-cultural, de igual
manera que la espiritualidad refiere a la posibilidad de romper con el
paradigma cristiano, impuesto por la conquista, y desarrollar asi un
modelo de cosmovision que tiene raices histéricas y culturales propias
de Mesoameérica.

La espiritualidad maya, en este sentido, se refiere a todas

aquellas expresiones culturales que sélo pueden ser pensadas por
medio de la evocacion simbdlica y mitica, que otorga significado a las
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experiencias de la vida, las cuales se presentan en accion a partir de
practicas rituales, formas de cortesia, tabues, gustos, y se describen a
partir de una serie de géneros discursivos que incluyen el mito, la
musica y sus cantos nawalicos, las invocaciones sagradas de diversos
especialistas rituales, danzas teatralizadas, y distintas formas de
humor, de arte y de discurso politico; elementos todos que tienen en
comuln, como tema central, el nawalismo. Podemos hablar entonces
del discurso nawal como recurso linguistico cultural de dar explicacion
a la experiencia de la existencia, mediante el recurso de practicas
ceremoniales que apelan a un modelo de cosmovision de tradicion
mesoamericana.

Tratemos de ubicar el contexto de la cosmovisién tz'utujil para
problematizar sus distintas formas particulares de expresion como vida
ceremonial. En Santiago Atitlan la investigadora norteamericana Linda
O’Brien (1975) desarrollé un modelo de la cosmovisién tz'utujil a partir
de su estudio de uno de los mas importantes géneros discursivos
nawales: lo que ella llama las canciones de la faz de la tierra. En estas
canciones la investigadora encontré el material etnografico, mitolégico
y simbdlico suficiente, para describir un modelo de la cosmovisiéon
tz’utujil en donde el mundo es ubicado como un gran rectangulo
ubicado en el medio de cuatro grandes montafias sagradas, que son
volcanes que sirven de referente geografico, con los que se guia la
observacion del Sol y la Luna.

Esta cosmovision perfila la relaciéon de la sociedad {z'utujil con su
territorio, con su conocimiento e historia viviendo a partir de los
recursos del lago y las montafias, donde han generado su propio
desarrollo humano como cultura especifica. El universo abstracto del
mundo que nos problematiza la cosmovision, surge desde el agua y
sube al cielo como montanas, es referente de conocimiento de los
caminos de los montes y de las experiencias en un territorio donde la
tierra, el océano, el cielo, los cuerpos celestes y el inframundo, estan
todos incluidos en una entidad que O’Brien llama ruch’leew, la cual
traduce como la “Faz de la Tierra’, 1975:136), y que no es otra cosa
que el corazon de la tierra que se escribe “ruk’ux uleew’. A través de
los temas de las canciones nawalicas tz'utujiles se revela que esta
entidad es percibida como un gran cuerpo cosmico que posee su
propia cara, manos, pies y espalda (ibid.137).
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Este ruk’ux uleew tiene muchos nombres y manifestaciones en el
mundo natural y en las cefradias del sistema de cargos atiteco, de
entre Ics cuales el mas importante de todos es el de San Martin, que
aparece como nombre castellano de este “corazon de la tierra”, o mas
bien como una suerte de personalidad humanizada, aunque esto es
bien relativo pues no existe en el puebio ninguna imagen que lo
represente bajo una forma humana. Se considera que san Martin es
un cargador que lleva a cuestas el mundo con el lago, el mar, el cielo y
las montanas y también se le identifica muy especialmente con el
nombre de Juyu’ Tq'aaj que literalmente se traduce como “Montaria-
Planicie”, nombre que lo identifica descriptivamente como equivalente
a la superficie de la tierra.

Esta deidad que aparece bajo el titulo de San Martin, esta
construida como un envoltorio atavico que es conocido como el “bulto
de yo’l jab’” %, el cual esta guardado en una caja de madera decorada
con un bajorrelieve en el que aparece un yo'x ixim es decir un grupo
de varias mazorcas de maiz que nacieron juntas, pegadas como una
sola mazorca, plantas que son conocidas como ruk’ux ixim “corazon
del maiz’. De esta manera el san Martin aparece no solamente como
cargador del mundo, como la superficie de la tierra, sino ademas como
‘dador de la lluvia”, que en cierta medida lo ubica como deidad
celeste, representa asi una de las principales abstracciones de la
vinculacion necesaria entre la tierra con sus montafias y planicies, y el
agua de la lluvia, para generar el “corazon del maiz’, los campos
verdes, llenos de vegetacion.

El pueblo de Santiago Atitlan concebido como el centro desde
donde los humanos tz'utujiles comienzan a conocer el mundo, el cual
se centra a partir de los cuatro puntos solsticiales donde se
encuentran cuatro montafias sagradas: el volcan de san Pedro al
noroeste, el volcan de Cerro de Oro al noreste, el volcan Toliman al
sureste, y la ultima se localiza en “la cumbre” al suroeste que es parte
del camino que va de Atitlan en las tierras altas, hacia la costa sur de
tierras tropicales bajas. Cada una de estas montanas tiene un “dueno”
que son denominados como “senores de la montana” (Ajaw Juyu’).
San Martin, San Juan, Santiago y Rilaj Maam, quienes son

? Yo'l Jab’; voz tzutujil que se compone de dos palabras: Yo’l, que se traduce como dador,
otorgador, entregador; y Jab’, que se refiere al agua que cae del cielo, la liuvia; de la unién de
estas dos palabras se construye su significado como “Dador de la Lluvia”. -
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comunmente referidos como reyes: rey Martin, rey Pastor, rey
Santiago y rey don Pedro respectivamente. Tres de estos Senores
Montana pueden volar, (Rilaj Maam) o cabalgar por el cielo en sus
caballos (San Martin, Santiago). Estos pueden ser los cargadores del
afo fz’utujil, como en otros pueblo mayas, quienes son encargados
del curso del ano. (/bid:141-142)

Santiago Atitlan es llamado “el corazon del mundo” considerado
como “el centro eje del mundo”, es el referente basico a partir de
donde se extienden cinco caminos principales que corren hacia los
cuatro puntos solsticiales y hacia el este por el centro, los cuales
dividen al pueblo en cinco cantones o sectores. Estos caminos cruzan
los puntos del pueblo hacia las montaias sagradas y los confines del
mundo a partir de la cruz del siglo XVI que se encuentra en el centro
del atrio de la Iglesia catdlica, la cual marca el centro de los caminos
que se dirigen hacia las esquinas del mundo de manera que le llaman
“cruz camino”, y se menciona la antigua existencia de varias de estas
cruces por estas direcciones del mundo (/bid:145).

El concepto tz'utujil del tiempo se revela en el mito del Rilaj
Maam, del cual sus caracteristicas fundamentales y eventos de la
historia son los siguientes: motivados por la necesidad de la gente por
un guardian, policia, curandero, veinte hombres y mujeres de
extraordinarios poderes hacen un idolo, seleccionando para este
propdsito el sagrado palo de pito. El idolo es invocado por la musica,
la danza, la bebida y el tabaco. Cuando todos participan en estos
rituales el Rilaj Maam manifiesta sus poderes “parandose’,
“apareciéndose” o irguiéndose, y hablandoles, aceptando su rol como
guardian y protector del pueblo, ayuda para los humanos en sus
afanes de convertirse en nawales (Vallejo, 2001:21-22, 108-117).
Eventualmente sus tremendos poderes son limitados cuando es
parcialmente desmembrado, se le cortan sus brazos y sus piernas,
ademas de que es ritualmente destruido por la erosion del tiempo,
para nuevamente ser recreado, dotandolo de un nuevo cuerpo, un
nuevo nombre y nuevas ropas.

De esta manera el Rilaj Maam representa el paradigma tz'utujii
por excelencia que refiere al nawalismo como posibilidad humana,
como conocimiento y desarrollo de una cosmovision. entendida esta
no so6lo como modelo cerrado del cosmos, sino ante todo como
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meétodo de exploracion del mundo, de conocimiento del mundo a partir
del lugar que ocupa la cuitura tz’utujil en un universo que de entrada
se ubica contingente y diverso. En io que sigue trataremos de explorar
varios ejemplos del discurso nawal para problematizar este recurso
cuitural de comunicacién humana, en el cuai podemos comprender lo
que es y ha sido ser {z'utujil en un mundo en cons:ante movimiento.
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CAPITULO DOS

) DIALOGANDO CON LOS ANTEPASADOS:
GENEROS DISCUSIVOS TZ'UTUJILES EN TORNO A LOS
ANTEPASADOS NAWALES

| caer la noche el dia de los santos, el dia primero de noviembre,

se dice que los espiritus de los muertos regresan al pueblo para

visitar a sus descendientes. En ese momento un ajk’'uun '
tz’utujil realiza una ceremonia para hacer una ofrenda a sus
antepasados sobre un montén de piedras que se colocan como altar
en un paraje aledafo al cementerio de Santiago Atitlan, es este un
lugar sagrado, una puerta de entrada al “sanfo mundo”, al Xib’alb’ah.
El humo del incienso que brota de entre las brazas candentes de su
incensario, sefala la presencia de los antepasados, su perfume, su
forma de humo, la atmdésfera que crean, son las sefales que nos
colocan ante la “puerta” en la que ese “santo mundo” es accesible a
nosotros los humanos, para entonces comunicarnos con los
antepasados y con los diversos seres que existen traspasando esa
“puerta” entre mundos diferenciados. Durante la ceremonia el ajk’uun
habla con los antepasados, los invoca y los festeja en su dia de visita
al pueblo.

En ese “santo mundo” podemos encontrarnos con una multitud
de seres que abarcan muchos siglos de la historia tz'utujil, de hecho
se trata de un “otro mundo” que en tanto diferente a este “nuestro
mundo” * —el mundo que percibimos los humanos—, esta regido por
“otras” reglas y “otras” leyes, ubicandose mas alla de las leyes que
rigen el universo mas cercano a los humanos. En cierto sentido ese

3 Ajk’uun; palabra compuesta por la particula prolifica y prefijo aj que designa el oficio o cualidad
de algo o alguien, y la palabra k’uun, que puede traducirse como verbo “curar”. Asi ajk’uun se
traduce literalmente como “curador”’, y es en este sentido el ajk’uun que realmente puede ser
considerado como un médico tradicional. Generalmente aparece en trabajos etnograficos
contemporaneos traducido como “el de /a oracién”, porque en gran medida trabajan empleando
invocaciories sagradas dedicadas a los nawales de la medicina, pero k’'uun no significa
especificamente invocar u orar, se refiere mas bien al acto de curar, actuar con el fin de quitar una
enfermedad a alguien.

% En la redaccioén del presente texto, al hablar de “nuestrc mundo” humano me incluyo como parte
de la humanidad, ya que el modelo cultural que trato de problematizar posee esa caracteristica
incluyente.



“otro mundo” es anterior al mundo de los humanos porque existe
desde anies de que comenzara “este mundo” tal y como lo senala el
Poop Wuuj, el libro sagrado de los k’iches, tradicidn que no es ajena al
mundo (z utujil, donde se narra como es que a partir de un combate
con los seres de ese mundo es que el nuestro, el mundo en el que
vivimos los seres humanos, el munde de la historia de los pueblos,
puede ser posible.

En este sentido la humanidad es posible como resultado del
enfrentamiento con ese mundo, de nuestra relacion con él, somos asi
su contraste y resultado. Es este uno de los planteamientos centrales
—a mi parecer— para comprender los procesos culturales que giran
en torno z los fendmenos culturales que definen la identidad étnica de
los pueblos k'icheanos, entre los cuales se ubica el puebio tz'utujil.
Con esta intencién, el camino que seguiremos girara en torno a
penetrar el sentido cultural que revisten las relaciones humanas con
ese “ofro mundo”, apoyandonos en tres ejemplos de géneros
discursivos utilizados por los especialistas rituales tz'utujiles para
comunicarse con los seres de ese “otro mundo” y dialogar con ellos.
Podemos adelantar que el “dialogo con los antepasados” reviste una
importancia central para la cultura tz'utujil, en virtud de que ese
proceso de comunicacion humana define en gran medida su propia
naturaleza y su propia identidad. Estas formas culturales de utilizacion
del lenguaje, para entablar comunicaciéon con los antepasados, nos
abren una importante veta de informacion para comprender muchos
de los procesos historicos por los cuales ha atravesado y atraviesa el
pueblo tz'uitujil.

Como vimos en el capitulo anterior, es importante reconocer que
la cosmologia implicita en este modelo de mundos diferenciados que
se complementan para completar una realidad cultural, representa un
modelo universal de comprension de la realidad humana por parte de
una cultura, es decir que nos involucra a todos los seres humanos. En
cierto sentido se trata pues de un proyecto cultural de “antropologia”,
en el cual cabe la diversidad humana en todas sus contradicciones y
representa en cierto sentido un tipo de enunciado cultural que
responde a la circunstancia particular del pueblo tz'utujil —vista como
un “nosotros”— en un mundo habitado por muchos “otros”. Pero esos
otros y esos nosotros no son indeterminados, estan histéricamente
definidos y pueden identificarseles. plenamente.
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Los géneros discursivos debemos entenderlos como unidades
de comunicacion fundamentales para una cultura, ya que refieren a
formas culturales de utilizar y crear espacios sociales de comunicacion
que utilizan la lengua y sus recursos. La importancia tedrica del género
discursivo radica entonces en que nos permite ubicar y problematizar
los conjuntos de habitos culturalmente necesarios para diversos tipos
de expresion humana, se nos presentan como los espacios concretos,
las formas, los recursos, los contenidos y los instrumentos culturales e
histéricos de la comunicacion humana. Con estos antecedentes nos es
facil comprender como es que dentro de la cultura tz'utujil existan
géneros discursivos especificos para comunicarse con los
antepasados, los cuales revisten féormulas, modelos, valores,
estrategias, recursos linguisticos y la existencia de especialistas que
culturalmente explotan estos géneros discursivos para lograr la
comunicacion humana con el “ofro mundo’. Estas formas de
comunicacion entre el pueblo tz’utujil y los seres del “otro mundo”, son
las que conforman el discurso nawal, en virtud de que lo nawal es la
caracteristica por antonomasia del “ofro mundo”, en cierto sentido es
equivalente a lo sagrado.

El estudio de los géneros discursivos entre los pueblos
originarios de tradicion mesoamericana implica el analisis de aquellas
manifestaciones culturales generalmente denominadas como tradiciéon
oral, ya que si bien la categoria de género discursivo incluye muy
diversas formas de expresion humana, entre las que se encuentran
tanto formas escritas como orales, en el caso que nos ocupa refieren
en general a diversas expresiones que se manifiestan de manera oral
y que muy raramente incluyen la forma escrita, la cual sin embargo
también es posible (Batz, 1988). En lo que sigue profundizaremos en
los enigmas de tres géneros de discurso nawal que incluyen en primer
lugar a las invocaciones nawalicas que desarrollan un tipo de
especialistas rituales conocidos como ajk ‘uun; luego analizaremos la
musica y las canciones nawalicas que ejecutan los ajb’iix, los musicos
del “son” nawal; y por ultimo veremos un ejemplo del trabajo de la
‘ventriloquia® nawalica ejecutado por los ajmees, quienes son
conocidos como los “especialistas de la mesa”, entendida ésta como
espacio concreto de manifestacion nawaiica. De esta manera nos
sumergiremos un poco en el arte de la lengua {z utujil con relacion a
los nawales, analizando sus espacios culturales y sus contextos



historicos, con lo cual podremos comprender la importancia del
discurso nawal para la comprension de varios fenomencs culturales
que tienen que ver con los procesos identitarios de la cultura tz'utujil.

Los espacios del discurso nawal

El dialogo con los antepasados ,
continda desarrollandose —

como desde hace siglos— ante
‘las puertas” que comunican el
mundo de los humanos con el
mundo de los nawales. Estas
puertas, conocidas como palb’al
> en la lengua de los tz'utujiles
de Santiago Atitlan, son el
umbral de paso a esa dimensién
del mundo que se abre con la
llave que genera el ritual de &
comunicacion  nawalica  (ver ¥
figura 2.1). Estas puertas se nos
manifiestan concretamente como
las mesas de los altares de las
cofradias que son los “paradores
nawal’, que también se pueden
ubicar en los “altares” de arboles :
o0 cuevas de las montafas, o como hierofanias “, expresarse en
esculturas y todos los elementos que conforman las ofrendas
dedicadas a los seres de ese “ofro mundo”, colocadas cuando las
invocaciones de los rezanderos, las canciones de los musicos y el
escenario ritual de la invocacién buscan generar la experimentacion de
ese ofro mundo y sus personajes; vale decir que son los nawales los

4

> En alguna ocasién me intentaron explicar el significade del término palb’al refiriéendose a una
como escalera que sube o baja del mundo, y en otra ocasion me explicaban que era como una
ventana o puerta. En otra ocasion, cuando solicité a una muchacha si conocia dicha palabra,
contestd que le sonaba algo asi como lugar donde se para algo o alguien, lugar en el que coloca
sus pies alguien. En general, podemos decir que este concepto se refiere a lugares de transito que
comunican realidades diferenciadas, que pueden ser un manantial, una cueva, un arbol, una roca o
el altar de una cofradia, donde se paran los nawales.

* Hierofania, del griego hieros = sagrado y phainomai = manifestarse. No expresa mas que lo que
esta implicito en su contenido etimolégico, es decir, que algo sagrado se manifiesta.
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personajes que poseen el don, el poder y la ciencia para trascender
los umbrales que existen entre estos mundos diferenciados.

Dentro de esta tradicion nawalica del pensamiento (z'utujil,
existen varios tipos de especialistas del ritual que pueden dirigir la
apertura de las puertas de los palb’al con sus invocaciones, oraciones
y ofrendas, son ellos los encargados de entablar contacto con los
ancestros y los dioses haciendo que sus espiritus se “paren” en el
palb’al. Asi la gente realiza ofrendas dedicadas a los antepasados y
solicitan los servicios de estos especialistas para que las queme en
grandes fogatas rituales conocidas como toj ° Estos toj son ofrendas
dedicadas a los nawales y estan compuestas por regalos que se les
hacen. Estos dones incluyen diversos tipos de inciensos; candelas y
veladoras de diversos colores que mantienen el fuego encendido
mientras se queman las ceras; puros y cigarros de tabaco que se
fuman las personas participantes del ritual y otros que se queman en
el fuego de la ofrenda; panes y tabletas de chocolate; ramos de flores
y azucar, licores y cervezas que toman los presentes y que se ofrecen
al fuego; ademas de gallinas, palomas o pavos que se sacrifican ante
la lumbre. Estos regalos se ofrecen a los antiguos nawales (ver figura
2: 1)

Estas ofrendas se convierten en toj durante el proceso de
quemado, ya que se considera que a través del fuego, el humo, las
ceras derretidas y las cenizas, se manifiestan los nawales. Uno de los
sentidos de las ofrendas es que los especialistas rituales puedan
“leer’, con sus lenguajes rituales, los signos que se manifiestan
contingentes durante las ceremonias de invocacion en el palb’al. Las
ofrendas adquieren la condicién del mundo de los muertos cuando se
carbonizan y se convierten en humo y ceniza, pasan asi a formar parte
del viento y la tierra, adquieren la condicion del ofro mundo y, en los.
momentos cumbres de la invocacion y el ritual abren la puerta del
palb’al, entrando asi los humanos en comunicacién con los nawales.

? Toj; ofrenda, sacrificio. Existe un dia dentro del calendario ritual k'iche’ y tz'utujil con este nombre
de ofrenda o sacrificio. Las ofrendas en el ambito k'icheano, se conforman de diferentes regalos
para los nawales, estos regalos son para festejarlos como a las personas, con chocolates, con
panes, con tortillas, con refrescos, con trago, con cigarros, con inciensos, con candelas, con flores,
con perfumes. Estas ofrendas son acompafiadas de musica, con cantos y bailes, con oraciones e
invocaciones, quemando las ofrendas, acomodando las ofrendas en forma de pequefas
“montafas” de regalos. Estas ofrendas se queman en diversos altares mayas, los cuales se
pueden localizar en diferentes lugares, lo mismo en montafias, que en cuevas o al pie de arboles o
piedras.
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Los fendmenos “leidos” por ios especialistas rituales son la ruta del
humo que se eleva, la forma del fuego, los hilos de cera derretida que
escurren del toj, los sonidos de la naturaleza que se manifiestan, los
restos de ceniza que quedan y el estado de éxtasis alcanzado por el
especialista ritual: sus visiones y las sensaciones de su pulso, la
circulacion de su sangre y las reacciones de la gente ante tal
escenario.

La eficacia de estas
ofrendas sacrificiales se deriva
en gran medida de Ia
reciprocidad que se establece
con los seres del ofro mundo, se
dice que las ofrendas quemadas ¢
son alimento para ellos, por eso
se queman, para que adquieran
su misma condicion y traspasen :
asi la barrera entre los mundos, !i
se abra la puerta del palb’al con
el fuego y se pueda entrar en
contacto con el mundo de los
muertos al realizar el sacrificio
de las gallinas o pavos, -
cortandoles el pescuezo con un
cuchillo, derramando su sangre
sobre el fuego del foj. De esta
manera se espera que a través ==
del humo que se eleva, las
cenizas, las ceras derretidas, y las visiones extaticas provocadas por
las invocaciones, los cantos y la sensibilidad derivada del fumado de
tabaco y la bebida del alcohol, pueda observarse el ofro lado de la
puerta que se abre con el sacrificio, relacionandose con los nawales,
con quienes se comunica y platica en la invocacién y el trance.

Este tipo de practicas rituales con la quema de ofrendas, se
remontan a las tradiciones mas ancestrales de la civilizacién
mesoamericana, el sacrificio de sangre cortando la cabeza de pavos
aparece representado en el Cdédice de Dresden, ademas que las
referencias histéricas de los ritos de autosacrificio de los sefores y
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sefioras mayas de los tiempos clasicos, nos presentan los momentos
en que entablan comunicacién con el mundo de los muertos, y asi con
sus antepasados y sus diferentes deidades. En el mundo (z'utujil
contemporaneo la continuidad de estas antiguas practicas es una
referencia ancestral de los pueblos con su historia milenaria, el
relacionarse con los antepasados y platicar con ellos a través de sus
invocaciones y sacrificios, los colocan ante una nueva forma de
comunicacion con los “abuelos antiguos”, como también les dicen a
estos ancestros, que son dioses, antepasados, genéricamente
nawales.

Estos abuelos y abuelas ancestrales son identificados como
nawales en la medida de que tienen la capacidad de acercarse al
mundo de los humanos a través de las puertas de los palb’al e incidir
en el mundo de los humanos, de esta manera los tz'utujiles dialogan
con sus antepasados a través de las invocaciones y sacrificios que
realizan en su honor, realizandoles ofrendas que consideran dignas de
su gusto, otorgandoles objetos que se consideran de lujo y placer en la
circunstancia de los campesinos guatemaltecos. De esta manera es
muy probable observar que se ofrezcan en estas ofrendas todo tipo de
articulos: pueden quemarse latas de conservas, con el riesgo y el
hecho de que explotaran en medio del ritual; asi como porciones de
platillos especialmente preparados para estas ofrendas, o incluso es
factible quemar en la ofrenda cassetes de musica, finalmente se trata
de regalos para los nawales.

De esta manera vemos que el fuego es el medio para que la
sangre del sacrificio genere el humo que como palb’al o puerta de
acceso al universo de los nawales, permita acceder a dialogar con
estos, construyendo un puente entre mundos diferenciados,
escenarios que son los espacios propios del discurso nawal. Este tipo,
de espacios rituales son el campo concreto donde se desarrollan las
relaciones sociales en las que se dialoga con los antepasados. Las
invocaciones, las canciones y los mitos la tradicion oral en general
relacionada a estas practicas culturales, representan varios géneros
discursivos tz'utujiles, que entre todos conforman el discurso nawal, el
cual se caracteriza por construir una relacion dialogica, entre la gente
tz’'utujil —con sus problemas cotidianos propios de su realicgad
campesina sumergida en la sociedad nacionai guatemalteca— y los
diferentes actores de su compleja historia.
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Es importante aclarar, que esta historia presente en el discurso
nawal posee varias funciones, no solo ideolégicas en oposicion a la
historia oficial, propia de la cultura dominante de tipo europeo, sino
que este tipo de genero discursivo tz'utujil, sumamente complejo,
posee también cualidades metafisicas, relacionadas a su capacidad
curativa. Los campos de accion ritual tz’utujil, propios de este didlogo
con los antepasados, son espacios de magia, del juego entre las
diferentes fuerzas que componen la totalidad del complejo cosmos
tz'utujil, en el cual se encuentran interactuando las diversas fuerzas
que componen su historia e identidad.

Estos escenarios de las ofrendas, en los que se realizan los
rituales de invocacidén son posibles gracias al trabajo de un grupo de
encargados de la logistica de su magia, un mundo de especialistas de
la invocacion, la musica, la curacién, acompanados junto con la gente
de los pueblos que buscan bienestar, proteccion, comunicacion con
los antepasadcs, con los nawales, con la gente y el mundo. Es en este
universo de comunicacion concreta, en el que se relacionan los
multiples actores sociales, donde se entretejen las diversas formas de
comunicacién humana que forman el ritual sacrificial.

Colocar la mirada en los diversos procesos de la comunicacion
humana, es una invitacion al nudo complejo de interrelaciones sociales
que hacen concreto el mundo, que lo convierten en actos sociales de
gentes concretas viviendo en el mundo. En este sentido las diferentes
gentes que participamos de un determinado campo o universo de
relaciones humanas, conformamos un espacio de comunicacién,
donde jugamos con diversas formas culturales para disefar las
estrategias que se valoren como las mas adecuadas para el proceso
comunicativo, implementando el uso de los diversos lenguajes de que
nos pueda dotar nuestra cultura. Todos los elementos reunidos que
hacen posible el momento sagrado de la comunicacidon nawalica del
toj, se organizan y se relacionan a través del proceso de la
comunicacion humana en si mismo.

El escenario ritual para la comunicacion nawalica es parte del
lenguaje mismo de la comunicacion, son los espacios propicios para
que se expresen los especialistas rituales que se comunican
directamente con los nawales, quienes les hablan y desarrollan sus
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artes de la comunicacion nawalica. La musica, las canciones, las
invocaciones y las ofrendas, conforman las llaves que abren las
puertas del palb’al, y son estos palb’ales los puentes de encuentro
entre los nawales y los humanos, en el eterno proceso dialdégico de
comunicacién entre mundos diferenciados, la creacién o utilizaciéon del
palb’al es el objetivo o el arte de una serie de especialistas rituales que
desarrollan unidades de comunicacion especificas denominadas
géneros discursivos

Invocando a los nawales por la palabra del ajk’uun

Uno de los espacios nawalicos por excelencia en el universo tz'utujil
de Santiago Atitlan esta ubicado en los templos-cofradia del sistema
de cargos de origen colonial (Vallejo, 2001:61-92). Estas cofradias
comprendian los altares dedicados a trece grupos de nawales,
especializados en diversos ambitos de la experiencia nawal. Estos
altares se colocan en casas especialmente habilitadas para tal fin que
funcionan como templos-cofradia, dentro de las cuales estan
colocados los altares en mesas de madera donde se colocan manteles
y diversas telas sagradas sobre cuya superficie se “paran” las
esculturas, generalmente de madera, aunque pude haberlos de piedra,
y que son las imagenes que representan a los diversos nawales.
Detras de estos altares se colocan grandes petates que cubren todo
un amplio espacio de las paredes y el techo, de manera que el altar
queda completamente rodeado de petates, adornado con flores,
incienso, velas de variados colores, y ultimamente también se decoran
con series de focos multicolores que se encienden y se apagan al
ritmo de notas de villancicos navidenos.

De entre todos estos altares, que se conocen como palb’al o
lugares donde se paran los nawales, el templo-cofradia dedicado a la
“Santa Cruz” es uno de los mas importantes en virtud del ceremonial
cotidiano que alli se rinde ante la figura del Rilaj Maam, el gran abuelo
nawal de los tz'utujiles atitlanecos. Esta imagen, que se coloca en el
piso del templo-cofradia, ante la puerta de entrada, “parado” sobre un
petate, es visitada y venerada como uno de los principales
interlocutores nawales a través de quién se establece el dialogo con
los diversos personajes del espectro nawal tz'utujil, es este abuelo
nawal —tal y como dicen los propios especialistas rituales dedicados a
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su culto— el gran abogado, licenciado, interlocutor, quien sirve de
intermediario entre los humanos y los nawales.

Todos los dias se coloca ahi, frente a la puerta de la cofradia al
viejo nawal, quien es colocado en medio de una gran proceso
ceremonial, el cual inicia mas o menos a las seis de la manana,
cuando el teleneel, el sacerdote maya encargado de cuidarle, el que
“lo carga con los hombros” de donde se deriva el nombre de su cargo
de teleneel, lo baja de su tapanco, que es la covacha que se coloca en
el techo del templo-cofradia y donde se guardan todas su ropas,
sombreros y demas implementos rituales. Se dice de esta covacha
que es su warb’al, es decir “su recamara’, su “lugar para sonar’, y es
ahi donde se le coloca un colchén como cama. Se cuenta entre la
tradicién que fue Rilaj Maam el primer personaje que tuvo una cama
con colchén en el pueblo, de ahi que se diga que dormia como
“ladino”.

De este warb’al baja el teleneel al Rilaj Maam vy le realiza
cotidianas ceremonias, las cuales incluyen complejos textos
iInvocatorios, que de manera oral el teleneel le dedica, hablandole de
una forma ceremonial a la escultura sagrada. Estas invocaciones
tienen el papel de ser recitales de comunicacién nawalica que
representan todo un género discursivo nawal, que se caracteriza por
acompanar la dedicacion de varias ofrendas y de disefar con la
palabra un complejo universo cosmoldgico, que segun las
necesidades rituales de los oficiantes, tiende a generar las condiciones
rituales necesarias para la comunicacion con los nawales.

Estas invocaciones no las puede realizar cualquier persona,
pues en su compleja estructura, el especialista ritual lo que hace es
solicitar a los nawales su poder para curar o propiciar ciertas
condiciones favorables o desfavorables segln sus intenciones
personales. De ahi que los invocadores reciban el nombre genérico de
ajk’'uun, palabra que se traduce literalmente como “curador’, y es en
este sentido el ajk’uun quien realmente puede ser considerado como
un medico tradicional. Por medio de sus invocaciones el ajk’uun
solicita a los nawales sus distintos poderes para interceder por sus
solicitudes, que lo mismo pueden ser para curar a una persona de
alguna enfermedad, que para solicitar suerte en un viaje o al
emprender un negocio, por cuestiones amorosas, e incluso para
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causar dafno a los enemigos, para todos estos fines se habla con los
nawales a través de las invocaciones sagradas.

La invocacion que analizaremos a continuacién a manera de
ejemplo, tiene caracteristicas especiales que nos permitiran observar
varios de los usos de estas invocaciones sagradas y comprender la
manera tz'utujil de dialogar con los nawales mediante este recurso
lingistico. Se realizé6 ante la imagen del Rilaj Maam, en su templo-
cofradia un dia de junio. La invocacion la solicité en virtud de que
habia llevado como regalo para los cofrades, una ofrenda que
consistia de un par de litros de cerveza, dos libras de incienso, un
paquete de cigarrillos, un paquete de cuatro velas de colores rojo,
azul, blanco y amarillo, ademas de una limosna de cincuenta
quetzales en efectivo. El teleneel, por ser el responsable del culto del
Rilaj Maam fue el encargado de recibir y de realizar la invocacion cuyo
texto completo se puede analizar en el anexo numero uno que
aparece al final de este trabajo.

Primero que nada
recibié los obsequios y sin
dejar de mantener una
conversacion humoristica
con varios de los presentes
—Ilo cual es muy comun en
el espacio cotidiano de la
cofradia—, encendid las
velas y las colocd ante los
pies del Rilaj Maam,
entonces el teleneel y yo nos
hincamos frente de su
imagen, en unos petates, y
g 3 quemando un poco de
: R G incienso, agitando su
incensario, comenzd primero que nada persignandose a la manera
tradicional cristina: en el nombre del padre, del hijo y del espiritu santo,
amen, palabras que cominmente mencionan los agk'uun antes de
comenzar propiamente dicha su invocacion la cual se dice en lengua
tz'vtujil, mientras que se persignan en espafol (ver fig. 2.3).
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Primero que nada se dirige al Ajaaw Madre-Padre, deidad
suprema que posee un espiritu diosiil igual gue nosotros los humanos,
y una fuerza santiil. Es este titulo de ajaaw, una palabra que en la
antigiedad se utilizaba lo mismo para referirse a las deidades
supremas que a los sefores gobernantes de las ciudades estado
prehispanicas. Se le saluda al Rilaj Maam como “Gran Sefor Madre-
Padre” y posteriormente el ajk’'uun hace referencia al mundo y al paso
del Sol por el cielo, menciona que se amanecio el dia, se amanecio la
hora, se amanecio el mundo, se amanecié la tierra, se ilumino el cerro,
se ilumind la planicie  se ilumind el mundo, se ilumino la tierra,
palabras con las cuales agradece al Madre-Padre supremo, la
existencia de un dia mas, el calor de un nuevo Sol.

Después de estos puntos preliminares el invocador describe un
poco el contexto cultural de los “hijos” de este gran sefior, Madre-
Padre, en donde incluye a los campesinos y describe sus actividades,
diciéndole ademas que son sus hijos, por lo cual se establece ese
parentesco mitolégico con el sefior Madre-Padre, quien es construido
asi como el antepasado supremo, de quien desciende el pueblo y de
donde se desarrolldé la cultura campesina (z'utujil. Describe la vida
campesina y el esfuerzo de los trabajadores, cuando con su voz
parece que el objetivo es solicitar al Madre-Padre que reconozca este
esfuerzo y que considere el valor de este esfuerzo, dice: muchos de
tus hijos tomaron su mecapal, muchos de tus hijos se llevaron su
q’uu”, muchos de tus hijos se llevaron sus semillas, muchos de tus
hijos se llevaron su hacha, muchos de tus hijos entonces se llevaron
su morral, muchos de tus hijos se llevaron su azadén. Es importante
también reconocer que el invocador se refiere también al trabajo de los
nifios que van a la escuela, cuando dice que muchos de tus hijos
tomaron su libro y su cuaderno, de esta manera nos damos cuenta
que en el mundo {z'utujil el espacio escolar es valorado al mismo nivel
que el trabajo campesino, de manera que se hace evidente la
percepcion tz'utujil que diferencia el trabajo campesino del trabajo

g Tq’'aaj; se refiere a la condicién general de planicie que la regién de la costa sur de Guatemala
tiene en oposicién a la condicion montafiesa de las regiones de los altos. Aunque en general el
concepto es un adjetivo que significa “tierra plana” o “planicie”, en Atitlan se refieren con este
gombre a la regién de la costa sur.

Q’uu’; tela de lana que se coloca sobre la espalda para cargar la lefia. Chamarra que se pone
sobre la lefa.



llamémosle “intelectual”’, colocando ambos en un mismo nivel de
importancia ante el antepasado supremo, el sefior Madre-Padre.

Dentro de este proceso de reconocer los esfuerzos, los trabajos,
las habilidades, y de diferenciar ante el sefior Madre-Padre toda esta
diversidad de sus descendientes, el ajk'uun también se menciona ante
éste, y legitima asi su propio saber y esfuerzo cuando sefala que no
puedo dejar a tus hijos, no puedo dejar a tus nietos, no puedo dejar a
tus bisnietos, seria malo dejarlos sentados en tu casa. De esta manera
sefala que tiene que recibir las ofrendas y realizar las invocaciones,
de lo contrario la gente permanece sentada esperando que algun
especialista ritual o autoridad de la cofradia le reciba el bien y le ayude
en su peticién. Nuevamente el invocador reitera el parentesco ritual de
los humanos con esta deidad suprema.

Sélo en ese momento el agjk’'uun se refiere entonces al Rilaj
Maam directamente, mencionando varios de sus nombres: es por eso
Lucho, es por eso don Pedro, es por eso san Simon, entonces pido
Padre, entonces respondo, entonces platico, en tus manos, en tus
pies. Aqui podemos ver como se refiere el invocador a su propio
trabajo, entonces platico, dice, con lo que nos queda claro que la
invocaciéon se trata de una platica, que se realiza ante la imagen del
nawal, en tus manos y en tus pies. Después sigue dotando de
caracteristicas nawalicas al Rilaj Maam, no solamente aparece con
varios nombres como Pedro, Simén y Lucho, sino que reitera que tiene
forma humana, le dice hombre nawal, le da un nivel de hombre de la
realeza, colocandolo en un plano de aristocracia sagrada, al cual ubica
en el territorio guatemalteco, en este caso en la regién de la verapaces
cuando le dice hombre de Coban. De esta manera le da una
importancia extra tz'utujil, dotandolo de un poder que sobrepasa el
ambiente exclusivamente atiteco y que en otras invocaciones es mas
evidente, como veremos mas adelante con otros ejemplos que ubican
el territorio del Rilaj Maam en el Kiche’, en Quetzaltenango y en
regiones de la costa sur del pais.

También en la oraciéon se perfilan las capacidades de
transformacion del Rilaj Maam, no sélo como humano, sino también
como hombre mariposa. hombre [una, y también identifica el vestido
de su escultura, de manera que deja establecida su capacidad de
transformacion y su poder como hombre de realeza que utiliza ropas
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caras y elegantes, utiliza ropa hecha de telas fuertes como la lona que
menciona en la invocacion, también se cubre con una capa, utiliza
sombrero tejano, ropas de seda, toallas y saco, ademas que alcanza
también el titulo de apdstol, con todo esto se dice que el Rilaj Maan:
tiene tanto poder como cualquier ladino o extranjero poderoso,
basicamente eso es lo que le esta diciendo cuando refiere que usa
ropas que no son tz'utujiles, sino que scn caras y finas en este
ambiente, y se perciben como relacionadas al vestir y al porte de los
sefiores espanoles.

La palabra del ajk’'uun sigue recorriendo el universo cosmolégico
tz'utujil, y llega después de invocar las caracteristicas y el poder del
Rilaj Maam a invocar a su contraparte femenina llamada Maria
Castalyaan, o lo que es lo mismo Maria la Castellana. De esta manera
se nombra a la principal deidad femenina del ambito nawalico tz'utujil,
con el nombre de la virgen Maria, maxima santa del pantedn cristiano,
madre del hijo de dios, que se reitera como castellana. De esta
manera la personificacion femenina del Rilaj Maam es una Maria
espafiola, con lo cual vemos el hecho de que la maxima
representacion del nawalismo tz'utujil tiene una personalidad europea,
que se refiere al poder del Rilaj Maam quién no puede tener una
madre o esposa, que no sea a la vez madre o esposa del
conquistador, una virgen espafiola.

Pero esta representacion femenina del Rilaj Maam, esta parte
femenina del Madre-Padre, tiene y ha tenido a lo largo de la historia
tz’'utujil muchos nombres y caracteristicas especiales. En la
invocacioén, el ajk’uun le otorga caracteristicas de muchas otras
virgenes cristianas pero también las ubica espacialmente dentro de
una amplia geografia guatemalteca, nuevamente reitera el tema del
parentesco sagrado, pues estas personalidades femeninas se asocian
casi siempre con la madre, se dice entonces: Madre Maria Castellana,
Madre Maria Luciana, Madre Maria Chiantla, donde reitera la identidad
espafola de esta personalidad femenina, y al igual que al Rilaj Maam
la describe iconograficamente con todos sus elementos como Madre
Maria Botin, porque usa botas como los europeos y no caites como los
indigenas de antes, y le llama también Madre Maria de la Caja, porque
su imagen se guarda en una urna de cristal que el teleneel tiene bajo
su custodia en su casa mientras dura el ano que tiene bajo su
responsabilidad el cuidado ritual del Rilaj Maam. Asimismo concluye
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su presentacion de caracteristicas nawalicas femeninas cuando le
llama Madre Maria Abogada, Madre Maria Desatadora, metaforas que
apelan al poder de los abogados, de los licenciados, considerados
como gente de conocimiento que tiene el don de la justicia, y como
‘desatadora” se refiere a su capacidad de desenredar los conflictos
humanos, con lo cual la podemos asumir como una metafora de
poderoso contenido cultural en relacién con el tema de la justicia, que
veremos con mas detalle analizando otra invocacion que aparece en
otro capitulo de este trabajo.

Este poder femenino no se agota exclusivamente con el poder
de la abogada espafola desatadora de conflictos, sino que también
tiene varias personalidades femeninas que tienen otro origen
civilizatorio, aunque asumen también un nombre castellanizado, el
ajk’'uun menciona que también vienen: Francisca Ch’oreeq, Francisca
K’iir, Francisca Kmoo’, Francisca Ch’ajkeem, Francisca Yqu’
Francisca, llamada también Hilandera, Maria Ch’oreeq. Todas estas
deidades relacionadas con los distintos instrumentos de madera que
conforman la tecnologia del telar de cintura de origen mesoamericano
y que no tienen traduccién al espafol por lo cual conserve su nombre
tz’utujil, tienen el nombre de Francisca que las diferencia de Maria,
otorgandole a estas deidades femeninas diferentes cargos vy
conocimientos, las Marias aparecen asi relacionadas con el poder y
las Franciscas vinculadas con los saberes femeninos mesoamericanos
vinculados al telar, los cuales son conocimientos no sélo vinculados a
la milenaria industria textil atitlaneca, sino que también reconoce estos
saberes como poderes nawalicos (Manchon, 2004).

Hasta este momento, la invocacion del ajk’uun, quien ejerce el
cargo de teleneel del Rilaj Maam, se ha concentrado justamente en
este personaje, y no es para menos, ya que tenemos que recordar que
esta invocacion se esta realizando hincados frente a su escultura,
quemandole incienso constantemente, pero llega entonces el
momento de referirse a otras personalidades sagradas con las cuales
se inicia un amplio recorrido por la cosmologia tz’utujil. Dice el ajk’'uun
que hoy [estara] hablando con Martin Coban, Martin Chajul, [...] este
es Martin Manatial, este es Martin Arbol, Martin Bejuco, Martin Bajada
Resbalosa, Martin Barranca, Martin Derrumbes, Martin Cuesta, Subida,
Martin del Cerro de !a Silla (Chusiil), Martin piedra que esta a punto de
caer en una cuesta de la montana, y viene también Martin Rumeetb’a’
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(Cerro que se encuentra por Chicacao). Con lo cual describe al Martin
como referencia o nombre sagrado de la tierra, menciona no solo
todos los accidentes geograficos del territorio aledafio: manantiales,
barrancas, rontanas, etc., sino que se refiere también a regiones
especificas del pais como Coban —ciudad g’eqchi que se encuentra
en el departamento guatemalteco de Alta Verapaz— 6 Chajul, —
pueblo ixil que se encuentra en el norte del departamento del K’'iche’.

Con este Martin el ajk’'uun comienza a extender el territorio mas
alla del ambito exclusivamente tz'utujil, con lo cual se rompe con la
percepciéon de que la cosmovisién indigena refiere a un universo
cerrado, limitado al ambito inmediatamente cercano a una comunidad
etnocéntrica, mas bien vemos que refiere a ambitos del mundo que
pueden ser explorados y problematizados mediante el recurso de la
cosmovision. Asi mismo denomina a este Martin a quien podemos
considerar como “Sefor de la Tierra”, como metafora del planeta
mismo, también como deidad de la muerte, pues el ajk’'uun invoca
varias de sus personalidades especificamente relacionadas con este
aspecto, le llama Pascual Martin, es decir “Sefior de la Muerte”, deidad
esquelética de amplia difusién en Chiapas y Guatemala (Navarrete,
1982), y en este ambito lo llama Martin Polvo, con lo que se refiere
especificamente al polvo como metafora de la descomposicion, del
cuerpo muerto que termina reducido a polvo y,0 cenizas.

Martin también es funcionario de cofradia, le otorga los nombres
de don Juan Martin y don Diego Martin; los cuales son nombres que
en el ambiente atitlaneco se refieren a miticos funcionarios de
cofradia, quienes atienden las necesidades rituales de los adornos de
las casas cofradicas, los cuales también son personalidades nawales,
llamandoles Martin Adornos. De esta manera se vincula al Martin con
el ambiente de la cofradia, del ceremonial y de poder nawalico, donde
adquiere muchas otras personalidades como deidad poderosa, como
Patriarca Martin, y al igual que el Rilaj Maam se le vincula con
vestimentas de ladino, lo que implica que tiene el mismo poder que
estos: Chalina Martin, Seda Martin, Estola Martin, Martin de Chalina,
Martin de Uniforme. Asi vemos que este ruk’ux uleew, “Corazén de la
Tierra”, el ajaaw (sefior) Martin, pertenece también al ambito de la
alucinaciéon y de la borrachera, asi le dice tabaco Martin, fumar Martin,
cofiac Martin, vino Martin, no solamente esta identificado con las
sustancias de la alucinacién, sino que dentro de estas también es
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duefio de las mas finas como el cofac, dificil de conseguir en el
ambiente atiteco, por lo que en general podemos concluir que estos
elementos son dones de la tierra misma que son otorgados a los
humanos para su uso y por lo tanto son en si mismas manifestaciones
de este “Corazon de la Tierra”, manifestaciones del Martin.

Como una sola deidad con varias, muchas personalidades, el
universo de Martin es nombrado “La Compania del Mundo”, esta
compainia refiere a todos los poderes posibles que pueden haber en la
tierra, por eso los tz'utujiles incluyen dentro de este ambito del Martin
a cualquier personaje con este nombre que pueda ser famoso o
poderoso para los esparioles, de ahi que también sea llamado Martin
Lutero, de esta manera vemos que no puede quedar fuera de su
ambito todo aquel conocimiento o fuerza que sea importante para
cualquier cultura del mundo, se incluye dentro de sus personalidades y
habilidades incluso la capacidad de reformar a la iglesia catdlica, se
dice que es un “gran poderoso”.

Vemos en la cosmologia tz'utujil, una suerte de obsesioén por el
poder de los conquistadores, por equiparar a todas sus deidades
poderosas con las cualidades de los dignatarios europeos, pero al
mismo tiempo se vislumbra la continuidad de una serie de metaforas
mesoamericanas relacionadas con el poder que adquirieron nuevos
nombres y nuevos simbolos, para identificar poderes especificos.
Sabemos que los grandes sefores de las épocas antiguas eran
considerados como “sefiores montana”, en virtud de lo cual la piramide
aparece ccmo metafora de la montana, como construcciéon sagrada,
publica, desde la cual estos sefiores ejercian su autoridad, asi
aparecen los sefiores montafia como “grandes y antiguos reyes”, de
quienes durante la invocacion se va hacer una lista de personalidades
histéricas, las cuales se vinculan como duefios de todos los recursos
del territorio montafioso, de los volcanes, y al mismo tiempo, por esta
condiciéon, como pilares que sostienen el cielo, es decir pilares que
sostienen la historia.

La invocacion del ajk’'uun incluye entonces al rey Monarca, quien
se ubica como sefor del volcan de Toliman; al rey Matektaan,
mencionado en el Poop Wuuj como dignatario k'iche’, el cual es
ubicado como “Sefor del Cerro de Oro”; también se menciona al rey
Mateksu’n que habita en el volcan de Atitlan y quien no es otro que
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Moctezuma, el antiguo dignatario de México; el rey Matekni’ en el
volcan San Pedro; y rey K'iche’ quien aparece como dignatario del
cerro de Tecun Umaam. De esta manera vemos que se recuerda la
existencia de antiguos dignatarios mesoamericanos, no sélo de la
region de Guatemala, los cuales son recordados como sefores
montafa y por eso se considera a estas como su ambito especifico y
sus cualidades como responsabilidad de sus espiritus, asi, como
montanas, los reyes son sostenedores del cielo y la gente tz'utujil
espera su regreso mitologico, de ahi que durante la guerra se
relacionara a los guerrilleros, como gente de la montafia, como
manifestacion del regreso del poder de los reyes ancestrales.

Después de estos reyes el gjk’'uun invoca también a los santos
cristianos, a quienes considera poseedores de un poder nawalico, y
como apodstoles los considera comparieros del dios, de manera que
nombra como tales al apostol Pedro, que es uno de los nombres y
cargos del mismo Rilaj Maam, también nombra al apéstol Pablo, al
apé6stol san Juan, al apdstol san Marcos, al apostol san Antonio,
apostol santa Candelaria, apéstol san Bernardino, apdstol san Martin,
uno mas de los cargos de la deidad de la tierra, asi como a los
apostoles santo Domingo y de la nueva Concepcion, de manera que
vemos que no existe ni mucho menos una rigurosidad con respecto a
la tradicién cristiana, en mas bien evidente que el cargo de apostol
refiere a una condicion humana de cercania con la deidad, que a un
relato histérico cristiano, de ahi que quepan en este ambito y con
estos cargos personalidades nawalicas tanto femeninas como
masculinas.

Esta capacidad de las culturas mesoamericanas en general, y la
tz'utujil en particular, de incluir dentro de su cosmovisién a personajes
y cargos de tradiciones cristianas, configura el fendmeno dialégico de
apropiacién y elaboracién semantica de los conceptos ajenos con una
vision propia, de manera que invoca también a una serie de
personajes a los que denomina genéricamente como angeles, quienes
son considerados como seres voladores, alados, sostenedores del
cielo, lo mismo que creadores y formadores. Dentro de estos existe
una jerarquia, circunstancia recurrente en todos los grupos de seres
nawalicos hasta ahora mencionados. Coloca en primer lugar al angel
san Miguel Arcangel, quién con su espada es considerado como
capitan de los angeles del cielo, de ahi nombra a una serie de ellos:
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angel san Rufino, angel san Gabriel, angel san Jacobo, angel san
Felipe, angel Padre Patriarca, angel del mar, angel del estero, angel
de la trocha (la cual es la casa o galerébn donde pernoctan los
trabajadores temporales de las fincas), también menciona a los
angeles de los pueblos de Samayac, y los angeles pequefios, y a los
de la justicia de la sabiduria. Otra de las caracteristicas que el ajk'uun
otorga con su invocacién a estos personajes, es la de poseer un
cuerpo humano, pues le agradece al Padre Supremo, el sefior Madre-
Padre, que a los angeles se les hallan nacido sus diferentes partes del
cuerpo, cuando dice que se les nacieron sus pies, que se le nacié su
dedo pulgar, se le nacioé el meriique, se le nacieron sus articulaciones,
se le nacieron sus tornillos, (palabra del idioma castellano que utiliza e!
ajk’uun para referirse a sus articulaciones), se le nacié su buche, se le
nacié su cerebro dios, se le formo su sentido, se le formo pues dios,
Sus manos sus pies, Padre.

Hasta este momento hemos visto en esta invocacion varios
elementos que son comunes a cualquier invocacion tz’utujil. en primer
lugar la caracterizacion de las diferentes deidades como nawales, en
segundo lugar la clasificaciéon de estos con diferentes cargos o
caracteristicas de manera que se configura una estructura jerarquia
entre ellos. Estos rangos parten desde una figura andrégina suprema
Madre-Padre, del cual su representante en la tierra seria el Rilaj
Maam, personaje ambivalente con diversas personalidades vy
nombres, dentro de los cuales el de Pedro san Simon aparece como
un genérico espanolizado, en virtud del cargo de Simén Pedro dentro
del cristianismo como padre de la Iglesia. En segundo lugar aparece
Martin con un conjunto de caracteristicas que lo configuran como
diversos personajes con diferentes rangos que describen a final de
cuentas la superficie de la tierra, al planeta en si mismo. Luego las
deidades femeninas como ias madres del pueblo también con sus
diferentes aspectos, a los reyes-montafia, a los angeles... todos
aparecen como grupos de nawales, con caracteristicas especificas y
organizados con rangos, de ahi que podamos sacar como primera
conclusion la caracteristica de este género del discurso nawal de
construir estructuras jerarquicas, con lo cual se empieza a configurar lo
que a partir de ahora podemos considerar como urn cabildo sagrado.

Otra de las caracteristicas de este género del discurso nawal
presente en las invocaciones, deriva en la construccion del referente
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espacio temporal, porque los diferentes Pedros san Simoén, los
diferentes Martin, las diferentes Marias, los diferentes reyes, apostoles
y angeles habitan también diferentes pueblos, regiones y territorios.
De ahi que podemos desprender este referente territorial como una
segunda caracteristica del discurso nawal ademas de la construccion
del cabildo sagrado se describe el territorio sagrado. En la invocacion
especifica que estamos analizando se habla y menciona en primer
lugar el territorio del mundo como funcién del Martin, que como hemos
visto es una abstraccion cosmologica que refiere al planeta entero, de
ahi que Martin sea mar, montafa, barranca, volcan, playa, estero, rio,
lago, selva, bosque, etc. pero ademas de esta caracterizacion
planetaria, el invocador se refiere al territorio mitico, histérico, en
donde se han desarrollado las vicisitudes de la vida {z'utujil.

De esta manera el invocador se refiere a los cerros y las
planicies, donde se configura una percepcion territorial
mesoamericana basica, conformada por este binomio cerro-planicie,
de ahi que invoque a los duefos o corazones, espiritus, de los
principales que reconoce. Empieza por reconocer aquellos del ambito
propio cercano al pueblo de Santiago Atitlan en las regiones aledafias
al lago y la regién costera, el territorio histéricamente tz'utujil donde
menciona al [dueno] del cerro de la cazuela, al [duefio] de la cazuela
planay al [dueno] del cerro del mirador, que son cerros-planicie que se
encuentran a los pies de los volcanes de Toliman y Atitlan, y también
se refiere al [duefio] de la planicie del cerro de la “planicie nebulosa’,
gue es un cerro ubicado en la region de Godinez al este del lago de
Atitlan, pero también viaja hasta las regiones del departamento de
Quetzaltenango al mencionar al [dueno] del cerro Zunil y al [dueno]
del cerro de San Mateo.

Una tercera caracteristica del discurso nawal que se desprende
de estas invocaciones es que una vez que se reconoce la jerarquia de
los nawales, una vez que se construye el cabildo sagrado y les
reconoce su poder a sus miembros, entonces les solicita proteccion,
de ahi la percepcion sobreentendida de que la condicion humana esta
sometida al peligro constante y la construccién y descripcion de los
enemigos humanos. Esta funcion de las invocaciones nawalicas es
muy comun, y la gente constantemente llega a la cofradia a
solicitarlas, por lo cual el telenel aprovecha la invocaciéon que esta
realizando conmigo para mencionar a otras personas que le solicitaron
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pedir proteccion a los nawales. Dice el invocador al referirse a varias
de las personas que le solicitaron proteccion quitale contras, quitale
envidias, quitale avispas, quitale q’anti’ (que son unos lagartos
venenosos del orden de los /lacertilios), quitale mordedores (cualidad
esta ultima con la que se refiere especificamente a todo tipo de
serpientes).

Ademas de estos enemigos animales se refiere a los enemigos
humanos cuando dice no quiero al del cuchillo, no quiero al de la bala.
no quiero al del cafion, no quiero al del revolver, es decir a la gente
armada refiriéndose implicitamente al ejército. En esta parte ei
iInvocador hace gala de los recursos poéticos para poner énfasis en la
peligrosidad de ias armas de fuego cuando menciona no quierc
entonces Padre, al que lleva de cuarenta y cinco, el del revdlver, de
cuarenta y ocho, de treinta y ocho, de treinta y dos veinte, de veintidés
veinte; puntualiza: no quiero entonces dios, que se mantenga en la
calle el asesino, no quiero que se pare en su sombra (lo que quiere
decir cerca de la persona), no quiero que se ponga en su camino, gue
su sombra [del posible agresor] no llegue al cuarto de tus hijos. De
esta manera vemos que la guerra reciente en Guatemala ha dejado
sus secuelas de enemigos reconocidos, sobre todo en el poder de ias
armas de fuego.

Después de mencionar ha estos enemigos se refiere a las
enfermedades a través de los sintomas y sus origenes, no quieroc
diarrea, no quiero vémito, no quiero aire norte (el cual hipotéticamente
puede ser tan fuerte que es capaz de tirar una casa), no quiero aire
(danino), no quiero contra, no quiero envidia, no quiero asaltantes, no
quiero cuchillo, no quiero al del fuego (es decir al de las armas de
fuego), de manera que se asume a la violencia humana como fuente
de enfermedad, y entonces, una vez que ha solicitado la proteccion
ante todas estas posibles fuentes de peligro menciona al nawal
protector: padre Sebastian, denos claridad, no es justo que me hieies
hombre. De manera que se perfila una mas de las caracteristicas de
este tipo de invocaciones, el aspecto magico, que se desprende de
esta solicitud de proteccion. Como vimos esta proteccion radica en
primer lugar en ubicar a los enemigos: animales ponzonosos, fieras,
humanos armados, delincuentes y enfermedades, pero entonces nos
enteramos que las personas que le solicitaron proteccién y que rio
estan presentes en la ceremonia, ya que debemos recordar que el
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ajk'uun aprovecho la circunstancia de que yo le solicité recibir mi
ofrenda, para incluir dentro de la invocacion la solicitud de proteccién
que le habian hecho otras personas del pueblo, quienes argumentaron
que estaban recibiendo males enviados o solicitados por otras
personas en contra de ellos, por eso el telenel lo menciona
explicitamente, preguntandole a los nawales ;de donde vino pues
Padre? (el hechizo que fue enviado contra las personas que solicitaron
la proteccion), ;de donde vino pues suegra?, ;quién fue el que hablo
entonces dios?, ;quién fue el que hablo entonces Madre-Padre?, es
aqui pues Padre, es aqui pues Madre Suegra, quizas fue un anciano,
un nifio (quien envié el hechizo, quien lo solicitd), quizas hablé con
alguien, en este mundo, en esta tierra, de manera que podemos ver
esta funcion magica de las invocaciones y como la gente, desde los
ancianos hasta los nifos, pueden solicitar a algun ajk’'uun la solicitud
de esta accién magica, ya sea para bien, curar alguna enfermedad, o
para mal, solicitar enfermedades o dafnos para otras personas.

El ajk’uun hace estas preguntas a Maria Castellana, Maria
Ch’oreeq, Maria Pequena, Maria del Mundo, Maria Paxte de Agua,
Maria Salinas, Lucho don Pedro y San Simén, es decir a las
personalidades masculinas y femeninas del Rilaj Maam y esperando
recibir respuesta le entrega las ofrendas de aguardiente que le dejaron
los solicitantes, pide entonces a un ayudante de la cofradia,
haciéndole sefales con la mirada y las manos, sin interrumpir su
invocacién, que le vierta un trago de aguardiente en la boca a la
escultura del Rilaj Maam, diciendo en su invocacion reciba pues, esto
Padre, no quiero que desprecies, no quiero que rechaces, lo que trae
tu nieto, dios, y entonces insiste en las preguntas ¢ de doénde vino este
polvo?, ;de donde vino este remolino?, sefalando al polvo que como
hemos visto se relaciona metaféricamente con la muerte y al remolino,
es decir al viento, como vehiculo del polvo, y especula, tal vez fue
invocado (usted) Pedro, tal vez fue invocado Diego, tal vez fue
Invocado Jacobo, tal vez fue invocado Mariano, tal vez fue invocado
dios, refiriendo a las personalidades nawalicas relacionadas con la
magia Pedro, Diego; Jacobo y Mariano.

Este aspecto magico es finalmente el objetivo mismo de este tipo
de invocaciones nawalicas, el ajk’uun realiz6 todas las invocaciones
anteriores para finalmente poder llegar al momento en que solicita los
poderes de nawal, que les pide explicitamente diciendo nawales
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préstame, tu espiritu, tu santidad, y enseguida se refiere a los nawales
especificos a quines lanza esta solicitud Martin Eulalio, Martin de la
Busqueda, Martin, Martin Nawal, Dios de la Tierra; y con un timbre de
voz completamente cambiado, cantando como recurso de su magia,
invoca a las deidades de la muerte Juan Polvo, Diego Polvo, Juan
Lodo, Diego Lodo, y nuevamente Juan Polvo, Diego Folvo, Juan
Arena, Diego Arena, Juan Polvo, Diego Polvo, Juan Bejuco, Diego
Bejuco, Juan Palabra, Diego Palabra, y entonces, disfrazando la
palabra, con un tono de su voz distorsionado, de manera que las
personas presentes no puedan escuchar bien lo que dice el ajk'uun,
cuando menciona el nombre de otro ajk'uun, a quién se considera
causante del dafio enviado a los solicitantes, dice el nombre asi,
disfrazado, porque se trata de una persona de la comunidad, quién
realiza frecuentemente ceremonias ante la escultura del Rilaj Maam, y
de quién esta solicitando su muerte, porque como vimos dijo el
nombre después de que estuvo cantando magicamente a las deidades
de la muerte, por eso camuflajea con la palabra, con el tono, el
nombre de |la persona a quién le envié ese mal. Si se considera que
esta persona envié un mal a los solicitantes de la ceremonia, entonces
el ajk'uun responde enviandole otro mal a ese rival magico.

Es importante notar la importancia de la invocacién misma como
acto magico, la palabra que tiene fuerza y esta cargada de significado
y de poder, por eso invoca, despues de los cantos anteriores en los
que solicité la muerte del ajk’uun rival, a una serie de juanes y diegos
considerados como dadores de poder magico, diciendoles por el Juan
entonces, dios, puedo invocar, a los cerros y las planicies, Juan Flor,
Diego Flor, Juan Sembrado, Diego Sembrado, Juan también Palabra,
Diego también Palabra, Juan Manantial, Diego Manantial, dios, Juan
Vida, Diego Vida, Juan Paxte de agua, Diego Paxte de agua, Juan
Polvo, Diego Polvo, Juan Pino, Diego Pino, Juan Copa, Diego Copa (la
copa como metafora del trago), Juan Polvo, Diego Polvo, Juan Pedro,
Diego Pedro, y a estos personajes dadores de magia les pide
entonces directamente la proteccién, para las personas agraviadas por
medio de los recursos especiales que poseen estas deidades de la
magia,. por esos (los juanes y los diegos) dios, dia de los santos, dia
de los santos (refiriéendose a las celebraciones del dia de los muertos),
Juan Pedro, que lo abracen, que lo tengan en sus manos, dios,
saquen, su espiritu (diosiil), su santidad (santiil), abracenlo, ténganlo,
llévenlo, orinen sobre él dios, no quiero que sean encontrados, estos
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tus hijos Padre, dia de los santes, dia de los santos, dia de los
arcangeles dios, a medio universo, a media gloria, a medio cielo, a
media luna, a media esfrella dios. De esta manera nos enteramos que
es en el ambito del espiritu, del diosiil y del santiil, que como vimos en
el capitulo anterior son entidades animicas que conforman Ila
naturaleza humana, donde se dan los procesos magicos, por eso les
dice a los nawales de ia magia que sea en este ambito donde actuen a
favor de las personas gue solicitaron proteccion, que sea este ambito
el protegido por ellos, abrazado, y orinado por ellos, ya que la
sustancia del orin, maxime si es de un nawal, es considerada una
sustancia magica, que puede causar mal, si por ejemplo una persona
hecha gotas de orin en la bebida de alguien lo que se considera como
un tipo de envenenamiento, o causar mal si el orin es de un nawal.

Después de todo este proceso de protecciones contra los males
del mundo, contra los males enviades por otro ajk’uun, de solicitar mal
para este y de solicitar la proteccion magica para los agraviados, les
solicita entonces bendiciones para estos, es decir buena fortuna, y es
el dinero en todas sus manifestaciones —ya sea este como oro o
plata, cheque, monedas o billetes, de quetzal o délar— uno de los
elementos mas contundentes mediante los cuales el nawal puede
manifestar su poder y el ajk’'uun legitimar su capacidad. Asi, haciendo
uso otra vez de la capacidad poética de la lengua tz'utujil se refiere a
los nawales como dueiios de todo el dinero y el poder de la tierra, y
mediante sus recurses poéticos les pide: danos el oro amarillo, oro
blanco, plata amarilla, monedas blancas, cheque blanco, cheque
amarillo, billete de a cinco, billete de a diez, billete de a veinte, billete
de délar de a cincuenta, de dolar de a sesenta, un mil, dos mil, tres
mil, cuatro mil, cinco mil, seis mil, siete mil, ocho mil, nueve mil, diez
mil, once mil, doce mil, trece mil, catorce mil, quince mil, diez y seis
mil, diez y siete mil, diez y ocho mil, diez y nueve mil, veinte mil, treinta
mil, cuarenta mil, cincuenta mil, sesenta mil, setenta mil, ochenta mil,
noventa mil, cien mil, dios. Queda asi de manifiesto el recurso y la
funcibn magica del discurso nawal, solicitando dinero ficticio,
invocando mas que al dinero en si, a una numerologia magica.

Finalmente la invocacién incluye a los antepasados, a los
muertos, a quienes les otorga ofrendas a través del Rilaj Maam, quien
sigue bebiendo y a quién se le encienden cigarrillos que se colocan en
la boca de su mascara. En el tipo de muertos a los que se refiere
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queda plasmada la importancia que tiene en la cultura tz'utujil la
manera como fue muerta una persona para explicar su situacion, su
lugar en el otro mundo, y por eso pide a los nawales proteccion y
bendicion también para los muertos, porque se considera que ellos,
como antepasados de la gente del pueblo inciden con los nawales
para apoyo de los vivos ademas de que estos, por su condicién de
muertos ya no pueden hacer ceremonias a los nawales, de manera
que son los vivos los que las realizan por ellos.

De esta manera, como hemos visto, constantemente esta
refiriéndose el ajk’'uun al dia de los santos, con lo que se refiere a
todos los muertos, mencionando su fiesta del primero de noviembre,
conocida como el dia de los santos, a quienes también se considera
nawales, y quienes por ser parientes de la gente del pueblo pueden
incidir con los nawales de mayor jerarquia y poder para ayudar a los
vivos. Llega entonces el momento, durante la invocacién, en que los
recuerda el ajk’'uun de manera particular, y menciona a todos los
antepasados aludiendo a las diferentes formas como puede morir una
persona, dice entonces que “hace recordar” a los que se han ido
(muerto) en pantanos, los que se han ido en rios, los que se han ido
en el mar, los que se han ido en los tules, los que se han ido en la
siembra del maiz, los que se han ido en un lugar pantanoso a orilla del
mar, los que se han ido en el mar, los que se han ido en el estero,
padre, estos tus hijos que se han ido, entonces debajo de los arboles,
debajo de las piedras, dios, los que se han dio entonces padre en las
salinas, en donde siembran la milpa, en los manantiales, dios madre-
padre, busco como, hago recordar, busco como, hago hablar, en tus
manos, en tus pies padre, a los que fueron muertos, con pistola, los
que fueron muertos con granada, los que fueron muertos con cuchillo,
los que fueron muertos con arma, los que fueron muertos con tiros, los
que fueron muertos con cafion, los que fueron muertos entonces dios.
Nuevamente les hace un lugar particular a todas las victimas de la
guerra, mencionando y haciendo recordar a todos los muertos del
puetlo, “haciéndolos hablar”, por lo que se reitera el papel de las
invocaciones, mediante el recurso de la palabra para dialogar con los
antepasados, manteniendo su memoria, recordado asi la historia del
pueblo.

Asi, hemos analizado algunas de las caracteristicas generales
de este género discursivo (Z'utujil, el de las invocaciones de los
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ajk’uun, los curadores, quienes abren la puerta del palb’al mediante el
recurso de la palabra, de su poder para hablar, mencionando a los
nawales y solicitandoles sus poderes magicos, entregandoles ofrendas
y celebrandolos, festejandolos, por eso es muy importante la fiesta y
las ceremonias como parte imprescindible del dialogo con los
antepasados. Durante toda la ceremonia de invocacién a que nos
referimos, el ambiente estuvo acomparnado de la musica de un ajb’ix,
un musico, quién con su guitarra, cantaba y cantaba las canciones de
los nawales, al mismo tiempo que el ajk’'uun realizaba su invocacion,
paralelamente a esta.

Una ultima caracteristica de este tipo de invocaciones que
referiremos aqui, es el cuidado del invocador en describirles al Rilaj
Maam y a los nawales en general, el contexto especifico en que se
realiza la accién, por lo que a lo largo del texto encontraremos
referencias a las personas que estan presentes en la cofradia mientras
se realiza la ceremonia, aunque no sean solicitantes directos de esta,
por eso y como referencia a la musica del ajb’iix el ajk’uun se la dedica
al Rilaj Maam y le dice que ya que hay musica entonces (hay que)
disfrutar, y menciona los dias de fiesta del Rilaj Maam de la semana
santa, con lo que relaciona implicitamente la musica con la fiesta
diciendo dia Lunes Santo, dia Martes Santo, dia Miércoles Santo, dia
Jueves Santo, y nombra al musico a José Cua Padre, y a su arte el
sonido de su flauta, a sus canciones, buenas palabras, cuando toca su
guitarra, cuando tocarad su flauta, malaya entonces cuando llega,
malaya entonces, cuando viene a ver, diciéndole al nawal que esta
musica puede cumplir su funciéon magica y puede llegar al ambito de
los nawales porque tal vez, llega (la musica), (a) su espiritu, su
santidad, su casa, su dormitorio, su mansion, dioooooooos, santo
santo santo [...] y entonces el ajk’'uun comienza a realizar cantos
nawalicos con palabras secretas que nadie entiende, que no son
palabras sino mas bien silabas magicas entonadas con un ritmo
especial que la gente del pueblo considera como palabras nawal. Este
poder de la musica y esta capacidad de comunicarse e incluso
acceder al ambito de los nawales es el tema que trataremos a
continuacion ya que se trata de otro genero de discurso nawal que
tiene sus propias particularidades.
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Cantando a los nawales la musica del ajb’iix

Las ceremonias {z'utujiles son momentos en que se gusta mucho de
los lenguajes de la musica. Los musicos tocan instrumentos sagrados
y cantan a los nawales a manera de invocaciones, les hablan y toman
las voces de ellos, asi acompanan los bailes, las quemas de ofrendas,
las curaciones, las invocaciones, las charlas y los festejos de la gente.
En las canciones los musicos juegan en los terrenos del lenguaje
hablado, cantando, conformando estéticamente las canciones,
formando secuencias de temas, personajes, entonaciones, ritmos vy
significados. Los sones de los nawales tz'utujiles, como género
artistico tz'utujil, contribuyen a la comunicacién humana con los
nawales.

Este tipo de musica es interpretada en Santiago Atitlan por los
musicos tradicionales conocidos como ajb’ix, quienes han aprendido
de generacién en generacion a entonar las canciones de los nawales.
Escuchando a los viejos musicos los jovenes las han aprendido e
improvisan su estilo ya que la musica de los nawales no se escribe,
sino que se aprende de celebracion en celebracidon y de ahi las nuevas
generaciones de ajb’iix interpretan las melodias. Por el hecho mismo
de tratarse de una manifestacién oral, cuenta mucho la improvisacion,
el estilo y el contexto en la musica del ajb’iix.

En un contexto ritual de comunicacién con los nawales, en el
templo-cofradia de Rilaj Maam, suelen interpretarse canciones
dedicadas al “Gran Abuelo”, de manera que en sus letras le hablan los
musicos desarrollando diferentes situaciones en que aparece
involucrado el nawal antiguo. De este tipo de canciones existe una
gran cantidad, muchas de las cuales responden a las situaciones
concretas especificas en que se interpreta la melodia, al proceso ritual
concreto en que se realiza la interpretacion y a los recursos técnicos
con que cuenta el musico al momento de cantar.

Al referirnos a este tipo de musica estamos hablando de un
género muy particular que se conoce en espafnol como los “sones de
los nawales”, que es propiamente dicha, la musica de los ajb’ix, ya
que los tz'utujiles interpretan también musica religiosa cristiana, tanto
catdlica como protestante, pero los sones de los nawales son piezas
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musicales tradicionales que cuentan y describen las andanzas de los
nawales.

A continuacion analizaremos un ejemplo de estos sones de los
nawales, dedicado especificamente al Rilaj Maam y cuya letra
completa puede ser analizada en el segundo anexo de este trabajo.
En esta cancién, interpretada por una guitarrista que toca su
instrumento de cinco cuerdas, un violinista, un percusionista que toca
el tun-tun (teponaxtle) y un cuarto interprete que toca las sonajas,
podemos observar el proceso musical, ritual, de comunicacion
nawalica con los antepasados a partir del recurso de la musica y la
palabra. Se les invoca por la musica, por los que se les festeja también
a los instrumentos musicales, a los cuales se les colocan cigarrillos
encendidos y se les riegan vacitos de aguardiente, y asi no solo se
refieren los musicos a los nawales en si mismos, sino que también
invocan a los antiguos ajb’iix, de quienes heredaron este arte de la
musica.

Esta cancion fue compilada por la investigadora norteamericana
Linda O'Brien durante la década de los afios setenta, la traduccion al
espafiol fue realizada originalmente por un informante tz'utujil de
O'Brien, pero Juan Vazquez Tuiz, hermano del autor de la cancién, ha
corregido la traduccion en algunas partes, sobre todo en lc que tiene
que ver con la ortografia, ademas de que realizamos algunos
comentarios sobre la vieja traduccion solamente para especificar, en el
proceso mismo de la traduccion, el dialege del traductor tz'utujil de los
setenta con el otro no indigena, que no entiende su lengua, en este
caso la investigadora norteamericana, a quien intenta explicar el
significado de la letra de la cancién que grabé.

En primer lugar el nawal, tal y como lo indica su acepcién nahua,
aparece en la canciéon con un disfraz, una mascara, un atuendo, una
forma que adquiere la entidad sagrada impersonal que conforma el
espiritu nawal. El “yo” —dijéramos— del nawal es absolutamente
relativo, ya que puede adquirir diferentes formas. Parece ser que la
clasificacion como nawal se refiere a una potencia sagrada capaz de
trascender el ambito humano y acceder al universo de lo sagrado. Asi
dice la cancion que Rilaj Maam: se hace tusa, se hace basura, se
hace un perro, se hace un animal, se hace una mosca, se hace una
hormiga, cien por ciento de las formas.
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Esta aseveracion final, en la que el autor del canto senala al Rilaj
Maam como capaz de adquirir la totalidad de formas conocidas por la
cultura, so6lo puede ser expresada bajo la estética tz'utujil, senalando
primeramente animales y ambitos relacionados con la experiencia de
los campesinos (z'utujiles, hasta que finalmente se expresa la
generalizaciéon absoiuta en la que el nawal puede poseer todas las
formas imaginadas. De esta capacidad se desprende el significado del
nawal como disfraz o atavio, traje, apariencia externa, que adquiere
una fuerza sagrada oculta en la que radica su poder. Pero, en la
estructura de este canto vemos la manera tz'utujil de explicar,
exponer, su percepciéon del fendmeno sagrado que representa el
personaje, y en este caso es sumamente evidente el papel del otro, el
ajb’iix, en la determinacién de la identidad del héroe, el Rilaj Maam.

Si tratamos de ubicar este canto dentro de una eterna cadena
dialogica, en la que nuestros contemporaneos {zutujiles dialogan con
sus antepasados milenarios, veremos su respuesta actual a los
grandes temas de la religiosidad mesoamericana antigua. Por ejemplo
cuando se refieren a hacer ruido, hacer temblar con sus manos de
nawal, con sus pies de nawal, pareciera que ubican al héroe como
senor del retumbo y los temblores, sefor de las profundidades de la
tierra ay hijo de la noche, ay hijo de la oscuridad y es en este sentido
que ie ubican como habitante del inframundo maya, en el interior de la
tierra, sefor de las profundidades que hace temblar y hace ruidos en
el terreno.

También lo tratan como hijo de la llovizna, hijo del granizo como
senor de las lluvias nutricias de los campos, importantisima en culturas
campesinas como los mayas desde tiempos preclasicos, deidad que
hace bendecir, hace cruzar a las antiguas esquinas, a los antiguos
lugares de parar los angeles, los antiguos lugares de parar los pajaros.
En esta parte pensamos que el ajb’ix esta dibujando el esquema
basico de la cosmovision mesoamericana, por un lado le otorga al
héroe la capacidad de bendecir y con ello le quita esa hegemonia a la
Iglesia de los conquistadores, la lglesia catélica, al referirse a la
esquinas del mundo como esquinas antiguas se refiere a las antiguas
creencias, a la antigua religion y al ser esquinas desde la perspectiva
tz’utujil se refiere a los cuatro puntos cardinales, puntos limites del
espectro conocido por los humanos, puntos liminares sobre los que se
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sostiene “la casa’, el mundo, y donde empieza lo que esta mas alla de
la casa. En este punto quiero hacer notar la manera en que el
traductor se refiere en espanol a algunos conceptos (z'utujiles, el texto
dice: nk'ach ej, nk’awchij nawal esquina, nawal palb’al, nawal
chkalb’al; y el traductor tz'utujil 1o traduce como bendecir, cruzar a las
antiguas esquinas, los antiguos lugares de parar los angeles, ios
antiguos lugares de parar los pajaros; de esta manera vemos que el
concepto nawal lo refiere a lo antiguo, entonces sefiala las antiguas
esquinas en lugar de esquinas nawal, antiguos lugares donde paran
los angeles, de manera que palb’al es un lugar donde aparecen seres
de otro mundo, aqui en espanol utiliza el concepto de angel como
mensajero de dios, personalidad divina, asi palb’al es el lugar donde
se aparecen seres sagrados de condicién humana, y chkalb’al es lugar
donde aparecen seres sagrados de condicion voladora, tipo pajaros, v
que se traduce literalmente como cuadrangulador ® que al ser
relacionado por el traductor tz'utujil con seres voladores, implica el
significado de los angeles como sostenedores de las cuatro esquinas
del cielo que habiamos argumentado en el apartado anterior. Es
interesante observar, pues, este dialogo con el mundo hispanico
traduciendo el universo cosmolégico maya, haciéndolo accesible al
nuevo mundo de caracteristicas cristianas.

El ajb’iix hace referencia en su canto a la descripcion de la
imagen del Rilaj Maam invoca a sus ropas, chalina, tzute, chaleco y
botas; le llama “hijo de palo”, refiriéendose a la madera de la escultura v
también “hijo de pita”, en relacion al amarre de cuerdas o pitas, con ias
que se realizd el tejido que envuelve a la escultura. Los textiles con los
que se elaboran los vestidos de la escultura sagrada del Rilaj Maam,
son obras de arte ancestral, lo mismo que la musica, la escultura, la
pintura, el ritual, son los elementos de la escenografia cultural, el
contexto, en el que se efectla la vida de! pueblo en relacion al culto de
Rilaj Maam. El vestido del personaje da nombre a la imagen.

® Chkalb’al; lugar sagrado con cuatro bases, en cuyo sentido se le asocia a la mesa de cuatro
patas donde se colocan las esculturas sagradas de los nawaies, el altar. Es este un conceplo de
mucha significacion ritual, pues hace referencia al espacio cosmolégico compuesto por una tase
rectangular con cuatro esquinas, sostenida sobre cuatro bases que sostienen el rectanguio.
Semanticamente la palabra se compone del prefijo chkal que significa “cuadrado”, probabiemente
se trata de un clasificador que se refiere a una cosa que tiene cuatro bordes, y termina con ef sufijc
b'al que es un instrumental que le da significado al prefijo como un elemento que sirve para algo,
de esta manera, el chkalh’al literalmente se traduciria como "cuadrangulador”, algo que hace ias
cosas cuadradas o con cuatro esquinas.
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Si le ponen una mascara de Pedro de Alvarado, con bigote
castellano y barba castellana, con la madera blanca del tz’atel, se le
puede llamar Pedro, Aluxa, don Pedro. Pero si la mascara es de
Maam, ese es su nombre, y también el nombre tiene que ver con su
trabajo, si trabaja con el viento tiene un nombre, si trabaja con el
-disfraz de alguin animal, lleva otros nombres.

El disfraz, de alguna manera traduce los deseos del colectivo
creyente, o participante de los rituales del personaje sagrado, lo
construyen con sus trabajos y sus donaciones de ropas y de trabajo
artistico de escultura y ritual, y la gente le da lo mas rico de su trabajo.
Su imagen representa el poder del ancianc sabio que merece tal
esfuerzo colectivo, ellos procuran dotar de buenas ropas a una
escultura sagrada, le dan trabajo humano, Rilaj Maam de alguna
manera acapara trabajo humano, a través de los vestidos es el Gran
Abuelo, el jefe del pueblo, el lider espiritual encarnado bajo la figura de
una escultura de madera y sus ricas ropas y mascaras.

La tradicion en Santiago Atitlan refiere que el Rilaj Maam debe
ser entendido como una manifestacion del conocimiento nawal de los
antepasados tz'utujiles. En las canciones de los musicos tradicionales,
en las cuales se habla del Rilaj Maam, se refieren a este personaje
como hombre-nawal y hombre-antiguo, 6 mezclando ambas como
nawal-antiguo. Su imagen, escultura sagrada, objeto de culto, puede
experimentarse como una hierofania, ya que, como refiere la tradicion
mitoldgica, fue labrada con la madera del arbol de tz'atel que le dijo a
los viejos nawales que él [como arbol-nawal] tenia e! poder de ayudar
a los humanos en su propésito de convertirlos en nawal.

El culto a las imagenes religiosas es muy importante por toda
Guatemala, éstas son consideradas por los mayas como instrumentos
de “poder nawal’, entendido éste como “conocimiento nawal’ de los
antepasados. Este poder, presente en la escultura sagrada, es lo que
la hace algo mas que una escultura, lo que la transmuta en una
hierofania. La tradicién es lo que convierte en hierofania a estas
esculturas sagradas: su antigiedad, su culto y las experiencias
humanas asociadas a ella. Al encontrarse con estas hierofanias, los
mayas entran en contacto con el mundo de los antepasados, pues
estos objetos sagrados constituyen medios para alcanzar formas de
conocimiento antiguo que adquieren iegitimidad y coherencia dentro
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de la dinamica del mundo tal y como los pueblos mayas la entienden.
El “conocimiento nawal’ se refiere a una suerte de “ciencia” u “arte”
chamanica, conocimiento aprendido de generacion en generacién de
sacerdotes mayas y que la tradicion religiosa (z'iitujil conserva
alrededor del culto al Rilaj Maam.

La antigua escultura sagrada del Rilaj Maam se conserva en un
templo-cofradia. Este espacio sagrado es donde se presenta como
hierofania, lugar donde realizan su culto los sacerdotes mayas
tradicionales y donde se reproduce el sistema de cargos de origer:
colonial, el sistema de cofradias. En Santiago Atitlan las cofradias son
las “sociedades” religiosas encargadas del culto a las diferentes
entidades sagradas del calendario ritual. Existen diferentes entidades
sagradas que tienen sus fechas especificas de celebracion y su grupe
de encargados. Son estas “sociedades”, las autoridades religiosas
tradicionales®, jerarquizadas, encargadas de cuidar las reliquias
sagradas relacionadas a cada fiesta ritual del calendario, responsables
del cuidado de estas hierofanias dentro de habitaciones que funcionan
como los templos de la cofradia.

Estos templos-cofradia son lugares publicos, 2 donde puede
llegar cualquier perscna, no importando su origen étnico ni sus
creencias o convicciones; si llega con el debido respeto, se le permite
la posibilidad de experimentar y practicar la eficacia del poder nawa/
manifiesto en las reliquias sagradas. El templo-cofradia ofrece un
espacio de ritualidad cotidiana, de presencia de lo sagrado [hierofania]
y manifestacion del poder nawal, es decir del poder de Iz
transformacion bajo todas las formas.

Como realidad sagrada, expresada en las historias sagradas de!
personaje, el Rilaj Maam aparece como arbol protector del pueblo,
esculturizaciéon de la madera del arbol, disfraz y manifestacion dei
personaje anciano. Luego aparece como realidad vivida, en la que
aparece el personaje representado por un personaje vivo, expresién
del poder, que somete a los poderes de la tierra tales como los
militares. Y que aparece como el humano fuerte, poderoso, que crea e!

? Al referirme al sistema de cargos como “autoridades tradicionales”, me r=fiero al hecho de gu2
ostentan los cargos de servicio comunitario de mayor antigliedad dentro de Santiago Atitlan Por (o
menos desde el siglo XVII existe este tipo de autoridades en Atitlan, en este sentido de antigiiedad
es que me refiero a ellos como “autoridades tradicionales”.
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mundo y por lo tanto hace justicia, pues realiza la creacion, es artista
de la civilizacién, sintesis de la misma bajo la forma de las artes de la
civilizacion expresadas en la escultura, el ritual, las ropas y el
conocimiento ancestral.

Ademas menciona a los escultores nawales, dijeramos,
“histéricos” que lo construyeron: “ay retrato , ay imagen de Andrés
Pacay , Salvador Pacay , Juan Polin , Diego Polin , ay retrato , ay
imagen de Marcos Rujuch’ , Diego Rujuch’ , ay retrato , ay imagen de
Max Cop Coo’. De esta manera evoca una autoria de la escultura
sagrada de los tiempos coloniales, pues todos los nombres de los
personajes son cristianos, pero los apellidos mayas, ademas se refiere
a las mujeres nawales que hacen la ropa del nawal como Marias, es
decir como la virgen cristiana: “ay seda Martin”, es decir la tela del
mundo, o el mundo visto como textil; “ay seda muchacha , ay hijo de
Maria Peine de Telar , ay hijo de Maria Enjullo , ay hijo de Maria
Peinito de Telar , ay hijo de Maria Viaderita , ay hijo de Maria Viadera ,
ay hijo de Maria Canon , ay hijo de Juana Canon”. De esta forma ubica
el conocimiento del textii como un ambito femenino y al igual que lo
hace con los escultores nombra a las autoras que realizaron la ropa
sagrada, pero refiriendose a cada pieza de madera que compone el
telar de cintura como a una Maria o una virgen vy al final sélo nombra
Maria y Juana Canon como las tejedoras “historicas”.

Luego ubica el poder del nawal concediéndole todos los cargos
importantes a los que puede aspirar un hombre dentro del pueblo: es
guardia, es de la ronda, es decir policia; comisario o militar, ademas de
caporal, empleado de confianza de las fincas; pero también es
mayordomo, es decir, cofrade. De esta manera se le relaciona con el
poder, se hace hincapié en sus disfraces pero todos relacionados al
poder. Asi se divierte y goza, viaja por todo el mundo desde el ambito
propiamente mesoamericano, hasta Francia y Estados Unidos. De
esta manera el gozo, la diversion, la capacidad de viajar y recorrer el
mundo hasta cruzar por las antiguas esquinas, es decir viajando hasta
mas alla del mundo, definen su poder de adquirir diferentes formas o
disfraces en esta realidad, cuando su ambito real es extrahumano,
como senor del inframundo, sefior de la lluvia preciosa y gran médico
oriundo del “lugar de la medicina”.
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Abriendo el palb’a en la mesa del ajmees

Como una de las cinco categorias con las cuales Saler describia el
uso del concepto nawal en la comunidad k'iche’ de Santiago El Palmar
en 1961, este autor se refiere a un tipo de nawal particular, el
especialista poseido por las entidades del Santo Mundo, conacide
como aj-nagual mesa, que él traduce como “uno que pertenece (aj) a
la esencia espiritual (nagual) de la mesa” (Saler, 1969:18). Este autor
se refiere a la esencia de la mesa como el “nagual’ de la misma. Pone
énfasis en que la mesa es de madera, y que fue consagrada para el
uso ritual, dotando de su poder al que la recibié. Considera que “cada
altar es una manifestacion material del Santo Mundo” (Ibid., p. 19) y
concluye que:

[...] el Espiritu de la Tierra que se posesiona del aj-nagual
mesa, de acuerdo con los que creen en tal posesion, es
obligado a poseer al médium con el objeto de ayudar a los
clientes de este ultimo [...] (Saler, 1969, p. 20)

Este tipo de es&aecialistas rituales reciben en Santiago Atitlan el
nombre de ajmees '°, que literalmente se traduce como “mesero”, pero
en el sentido de que se dedica al trabajo con la mesa, es decir que
trabaja con un chkalb’al, un “cuadrangulador nawal’ (ver cita 8). Esta
mesa puede ser entendida asi como un instrumento, una suerte de
herramienta que sirve para que se manifiesten los nawales y el
ajmees, el encargado de la mesa, pueda “cuadrangularse”, es decir
ser poseido por el nawal y adquirir su personalidad. Esta herramienta-
mesa es un palb’al, un lugar donde se paran los espiritus nawal,
parador de espiritus nawal, donde se colocan las esculturas de estos,
sus hierofanias. En su condicion de chkalb’al —como mesa
rectangular que posee cuatro direcciones o cuatro patas— la mesa
representa una suerte de planisferio del mundo nawal, mapa de un

i

Ajmees; palabra compuesta por la particula prolifica y prefijo aj que designa el oficio o cualidad
de algo o alguien, y la palabra mees que es un préstamo del espafiol "mesa’. De esta manera se
traduce como "mesero” en el sentido de que la mesa es un instrumento de poder. Es interesante
que se halla tomado un invente europeo, como lo es la mesa, para construir con €l un instrumento
y un tipo de conocimientos nawalicos. en este caso el saber del ajmees, el nawal de la mesa y
que en referencia a ésta se utilice todavia el clasificador chkal, que sirve para describir cosas que
tienen cuatro lados, antiguamente estos clasificadores se utilizaban para cuantificar las cosas y con
éste en especifico se contaban las cosas cuadradas.
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mundo con cuatro rumbos '', sobre el que se ubican como en una
suerte de maqueta del mundo, las imagenes de los diferentes nawales
que lo habitan, decorada con los amuletos de antepasados nawales y
ante la cual se colocan ofrendas de sacrificio y ritual para el consumo
de todos estos nawales durante sus ceremonias de invocacion.

Esta mesa en la
casa del ajmees, esta
formada por una
mesa de madera de
aproximadamente
dos metros de largo
por uno veinte de
ancho, que fue
dedicada para este
trabajo ritual
mediante una
ceremonia  especial
(ver. Fig. 2.4). Sobre
ella se coloca un
mantel de tela
especialmente
elaborada por la
esposa del ajmees
con colores rojo,
morado y negro, con
un disefio de
“caminos”, como dice
al aimees, en el que
las lineas rectas de
los diferentes colores

"' Lo cual recuerda el moch o tarima ritual, que como una suerte de “mesa” se construye para
colocar las imagenes de algunas deidades durante la fiesta del pueblo tzotzil de San Andrés en
Chiapas. Ochiai (1991:211-213) describe esta "mesa” como una réplica de la cosmologia vertical
tzotzil. Es interesante que el moch se traduzca como escalera, de una manera similar a como se
entiende el palb’al como escalera para subir y bajar del cielo y que el moch sea una tarima
sostenida sobre cuatro postes de madera, colocados por cuatro funcicnarios rituales del sistema de
cargos, lo cual también recuerda al tapanco del Rilaj Maam en ia cofradia de la Santa Cruz. Ctros
ejemplos de este tipo de representaciones de la cosmologia aparecen entre los fzofzilss de
Zinacantan, bajo la forma de una cama ntual que es descrita por Vogt (1978) y Galinier también
describe el uso de cama ritual (rectangulos) entre los ofomis orientales, a las que el autor considera
como un verdadero cosmograma, una representacion de la naturaleza en miniatura (468).
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representan caminos o “carreteras” como también las llama el ajmees.
De esta manera la superficie de la mesa representa la superficie de la
tierra, y sobre esta tela se coloca la “casa” de la “Maria Kastalyan” o
Maria Castellana, que como hemos visto es la imagen femenina del
Rilaj Maam, la cual es una urna de madera, de aproximadamente
treinta centimetros de ancho por sesenta de alto, con una puerta de
vidrio, dentro de la cual se colocan la imagen de la Maria Kastalyan,
con la forma de una virgen Maria sosteniendo con su brazo izquierdo a
un “nifo dios”, acompafiada por dos mascaras que utilizé la Maria
Kastalyan cuando el ajmees ocupé el cargo de teleneel, y que como
hemos mencionado antes es el custodio de la urna de la Maria
Kastalyan original. Estas mascaras tienen cigarrillos en la boca y
tienen panuelos colocados como si estuvieran cubriendo la cabeza.

Esta urna es la “casa” de
la Maria Kastalyan y
representa las cofradias que
son casas de los nawales, por
eso se colocan sobre la mesa,
en la superficie de la tierra.
También se coloca sobre la
mesa “el trono” del Pedro san
Simén” como le llama el
ajmees al Rilaj Maam. Este
trono es una pequena silla de
*~ madera, de aproximadamente
. veinticinco centimetros de
ancho por quince de fondo vy
unos cuarenta de ancho, sobre
11111 lacual se “para” una pequena
' 1111 imagen de Pedro San Simén,
del Rilaj Maam vestida con pequefias ropas de tela, a la manera en
que esta vestido la escultura original de la cofradia de la Santa Cruz
contraje fz'utujil con pafuelos amarrados al cuello, un sombrero, en
este caso de charro mexicano, un pequero saco, y sus “botas”, que no
son sino pequenos zapatos de bebé (ver. Fig. 2.5). El rostro de este
Pedro San Simén es de un hombre moreno, con bigotes y un cigarrillo
en la boca. Hay que sefalar que esta imagen esta parada —no




sentada— sobre la silla, ademas de que esta “amarrada” a ésta'’. Es
interesante reparar en estos detalles porque a diferencia de la mayoria
de los maximones —quienes normalmente aparecen dentro de la
iconografia guatemalteca sentados sobre sus sillas— este esta parado
sobre ella, por lo que se relaciona mas con el Rilaj Maam de Santiago
Atitlan, quien es colocado parado sobre su petate. Sobre esta relacién
entre los petates y las sillas como simbolos del poder, abundaremos
en los capitulos siguientes de esta investigacion, pero por el momento
resaltemos que este hecho significa que el Pedro San Simén del
ajmees es un “hombre poderoso”, hombre porque su imagen esta
colocada sobre la superficie de la tierra, sobre la mesa, y poderoso
porque esta parado sobre su “trono” que es su silla.

Sobre la “superficie de la tierra”, sobre la mesa del ajmees,
también se colocan otras imagenes de este plano terrestre, una
imagen del cristo negro de Esquipulas, mascaras de diferentes
maximones entre los que se encuentran el de Zunil, el de San Andrés
Xekul y el de San Andrés Itzapa, de esta manera se marca el territorio
nawal, al mencionar diferentes pueblos que estan sobre el mundo. Asi
vemos que sobre la mesa, sobre la “superficie de la tierra”, el “lugar de
los caminos”, encontramos las “casas” como la de Maria Kastalyan, los
diferentes pueblos de Guatemala, y el trono del Rilaj Maam, pero
ademas de estos elementos se colocan esculturas de toros, un reloj,
una cruz cristiana, envoltorios de tela que protegen talismanes
atavicos y otros elementos que tienen que ver con la cultura y el
ambito humano, con este plano del cosmos.

Pero el planisferio del mundo nawal representado por la mesa no
se agota solamente en la “superficie de la tierra”, debajo de ésta se
colocan también los seres nawalicos que habitan este ambito del
universo cosmologico. Asi encontraremos sobre el piso, bajo la mesa,
esculturas de piedra con formas iconograficas prehispanicas, son
estos los “nawales antiguos” dice el ajmees, son los antepasados,
ubicados en el “mundo de los muertos”, en donde encontramos que
una de las esculturas de piedra es san Pascual Abaj ", el Pascual que
es “sefor de la muerte”, y que es de piedra (abaj). Estos seres se
colocan sobre una “alfombra” de hojas de pino ya que al igual que

2 Uno de los posibles significados de Maximén es el "amarrado con cuerdas” con lo que se explica
el hecho de que esta pequeia imagen esté amarrada a la silla.
' Pascual Abaj; personaje especialmente venerado en el pueblo k'iche’ de Chichicastenango.
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éstas al caer de los arboles se encuentran sobre el polvo, en el ambito
de la tierra. Con estos elementos entendemos mas la relacion que
hacia el ajk’'uun en la invocacion que analizamos antes, entre el polvo
el san Pascual y la muerte. Ademas, también se coloca debajo de la
mesa el bokb’al, el incensario, con carbones encendidos y quemando
incienso, generando humo. De esta manera vemos que el ambito del
inframundo, del mundo de los muertos, se conforma por esculturas de
piedra, el fuego y el humo, ademas de que se coloca también un cristo
negro que aparece asi como un ser del inframundo, y que veiamos
aparece también sobre la superficie de la tierra, pero en ese caso mas
como referencia al pueblo de Esquipulas que se encuentra en medio
de los caminos de la tierra y en este caso como “cristo de la cueva”
como le llama el ajmees.

En el tercer sector del universo cosmolégico mesoamericano, el
espacio celeste, que vimos en el capitulo anterior, se colocan cuadros
con pinturas cristianas que se cuelgan de la pared, encima de la
superficie de la mesa. En las imagenes de estos cuadros aparecen los
seres celestes por excelencia que habitan en este sector del cosmos,
el arcangel Gabriel, con sus alas y espada de fuego, y San Judas
Tadeo, quien con su aureola amarilla resplandeciendo sobre su
cabeza, representa para el ajmees al “sol cristo” llamado en tz'utujil
Padre Santa Cruz. De esta manera se completa la maqueta césmica,
nawalica, de la mesa del ajmees, y es sobre ésta que el amees
asume el cargo de “caporal de la mesa”, es decir de “capataz’ de los
“‘nawales de la mesa”, concepto comun en las fincas que refiere a un
encargado, responsable del funcionamiento de la finca en ausencia del
patrén, de manera que el propio ajmees asume que el duefio de la
mesa, el nawal de la mesa, el arbol de cuya madera se construyo la
mesa, es quien verdaderamente le da poder a la mesa, y él como su
caporal sélo es el responsable de cuidarla.

El ajmees, como encargado de la mesa, es un tipo de especialista
ritual que invoca a los espiritus nawales que habitan en el universo
cosmologico tz'utujil. Hablandoles, dialogando con ellos a partir de
invocaciones similares a la que analizamos antes, les solicita su
presencia en la mesa, hasta que el ajmees alcanza el estado de trance
y queda poseido por estos espiritus nawal que se paran en la mesa,
haciendo del cuerpo del ajmees el instrumento a través del cual se
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manifiestan por la palabra, hablando a través de la boca del ajmees,
quién adquiere diferentes voces, de diferentes espiritus nawal.

Este tipo de ceremonias que realiza el ajmees conforman un
tercer género discursivo nawalico, muy particular en el ambito tz utujil,
el cual no obstante aparece en muchas regiones de Mesoamérica. En
general el ajmees utiliza su mesa como instrumento para Ia
manifestacion de los nawales, y la gente llega hasta su casa para
solicitarle realizar ceremonias, sobre todo para hacerle preguntas,
para solicitar la opinién de los nawales sobre diferentes asuntos de la
vida, para lo cual entregan una ofrenda que normalmente esta
compuesta de chocolate, pan, aguardiente, cigarros y refrescos. Las
ceremonias tienen que ser de noche y el ajmees recibe la ofrenda,
manda a su esposa a preparar el chocolate disuelto en agua y ésta lo
trae servido y caliente en una tasa. Mientras lo prepara el ajmees
platica con la persona solicitante para que le cuente que tipo de
pregunta realizara a la mesa y este le aconseja como preguntar y a
qué nawales solicitar respuestas.

La ceremonia que analizaremos a continuacién, cuya trascripcion
aparece en el tercer anexo al final de esta obra, es un ejemplo del tipo
de rituales que se realizan ante la mesa, y por el momento sé6lo nos
enfocaremos a realizar algunos comentarios sobre esta ceremonia en
particular, quedando pendiente un analisis mas completo sobre este
fendmeno cultural para el cual se requiere de investigaciones de
campo mucho mas exhaustivas que las realizadas hasta entonces.
Para la realizacion de esta ceremonia llegamos a la casa del ajmees la
noche del 4 de noviembre del afio 2003 como a las 21:00 hrs., con una
ofrenda compuesta por una libra de tabletas de chocolate, un cuarto
de litro de aguardiente de cafa, un paquete de cigarrillos, un paquete
de velas blancas de parafina y una botella de refresco de un litro y
medio. Yo acompafnaba a un anciano del pueblo, quien ostenta el
cargo de fiscal, quien queria realizar una serie de preguntas a la mesa
sobre quién ganaria las elecciones municipales que se encontraban
proximas. Ademas del viejo Antonio Po’p, nos encontrabamos
presentes en la ceremonia la esposa del ajmees, el propio ajmees y
vo. Mientras la esposa del ajmees preparaba el chocolate en la cocina,
el ajmees encendid las velas y las colocd ante ios pies de la mesa,
quemando también un poco de incienso. Platicabamos con él sobre
las preguntas a realizar, sobre |la coyuntura politica del pais y me

119



cuestionaron sobre el por qué habia llegado sdélo y no me acompanabna
mi esposa, a lo cual yo les contesté que ella estaba un poco enferma
de gripe y que se habia quedado en la casa, este detalle es importante
porque aunque no ibamos a la mesa por este motivo de la
enfermedad, durante la ceremonia se insisti® mucho en el asunto.

Cuando regreso la esposa del ajmees con una tasa de vidrio con
chocolate caliente, éste la recibi6 y la coloc6 sobre la mesa,
poniéndoie un pequeno plato encima como tapa, luego destapd la
botella de aguardiente y sirvié dos pequefios vasos que coloco junto a
la tasa de chocolate, colocando también junto a éstos el paquete de
cigarrillos abierto y una cuchara de metal sobre el platito que tapa la
tasa de chocolate. Entonces apago las velas, mando cerrar las puertas
y las ventanas del cuarto donde esta colocada la mesa, y él se coloco
de pie junto a la mesa, desenrollando una cobija que a manera de
cortina coloco entre la mesa y nosotros, de manera que €l quedd del
lado de la mesa y nosotros sentados en sillas del otro lado. La esposa
del ajmees quedd sentada en una silla entre la cortina y nosotros, y
después me enteré que esa es la posicion que ocupa normalmente
cuando se hace una ceremonia ante la mesa, ella cuida que ningun
visitante vaya a traspasar la cortina durante la ceremonia, porque,
segun cuentan, si alguien lo hiciera, intentando conocer los secretos
del ajmees, égste podria morir.

En completa oscuridad el ajmees comenzé haciendo una oracién
diciendo en el nombre del Padre, dia de los santos, mesa [..]
comenzd a sofocarse, a decir palabras secretas a un volumen muy
bajo, como un cuchicheo, y entonces comenzdé a golpear con la
cuchara el vaso del chocolate, se escucharon también golpes con la
cuchara y con la mano sobre la mesa, y de repente aparecio, con una
voz muy aguda, el nawal de la mesa, saludandonos, diciendo alegre
contento mijo, a lo cual el viejo Antonio Po’p y la esposa del ajmees
contestaron alegre contento, a partir de entonces procuré imitarlos.

Este nawal de la mesa, lo primero que hace es como ya dije
saludar y dar la bienvenida a los asistentes, pues su papel es de
intermediario entre los solicitantes y los nawales, es su “mensajero”,
Me dicen que este saludo inicial Alegre contento mijo siempre es dicho
en lengua castellana, pero a partir de ahi comienza a hablar en
tz’utujil, sin embargo en esta ocasion habldé mas en espafiol todo el
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tiempo debido a mi presencia. Este nawal intenta adivinar la situacion
por la cual la gente esta visitando la mesa, de hecho hace ruidos con
la cuchara sobre la mesa y el vaso, con un tono de que esta
adivinando, como que esta viendo y pensando la idea hasta que ésta
le llega y pregunta a su vez a los visitantes para verificar que es
correcta su adivinacion, a nosotros nos preguntoé [...] si claro, te tiene
uno de la senyora [...] tiene enfermedad mijo [...], y después menciono
si, precisamente, ; para esta verdad?, con domingo, con su padre, vino
para san Pedro, todo [...] Con esta adivinacion inicial y verificando con
los asistentes decide a qué nawal invitar a la mesa para que atienda a
los visitantes, de esta manera este nawal es considerado también
como el “juez de la mesa”.

Después de hacer el diagnostico el nawal de la mesa
desaparece, y luego de unos segundos de silencio se escucha la voz
grave del Padre, quién comienza hablando en tz’utujil, y al igual que el
anterior personaje saluda primero y pregunta: ;estas contento? o
;estas llorando?, consuela al que sufre y si estas alegre le pregunta
que quieres. Reconoce a la gente que con frecuencia llega a visitarle y
les pregunta por el extranjero, es decir por mi, pregunta si es de
confianza o que, y la gente responde que si y procuran darle
confianza, entonces nos dice que no nos preocupemos y que va
arreglar todos nuestros problemas por los cuales llegamos, no tengan
pena, no tenga pena mijo, no tenga pena, aqui va arreglar todo mijo,
que la mesa, aqui lado a lado, qui enfermedad, para usted, para el
esposa, aqui va mirar quin kol ja, cualquier cosa es un doctor la mesa,
(golpea la mesa) verdad mijo [...] pregunta a la gente que ya lo conoce
para que confirmen ante mi su afirmacion.

Entonces desaparece y tras unos segundos de silencio se
escuchan golpes en la mesa y en los vasos con la cuchara, se
escucha nuevamente la voz aguda del nawal de la mesa haciendo un
corto saludo, y luego aparece la voz grave de don Pedro San Andrés
Xekul, saludando. Este personaje al igual que el Padre comienza
reconociendo a sus habituales visitantes, y comienza hablando en
lengua espanola, y pregunta por los nuevos visitantes, entonces dice
que no hay problema para resolver los probiemas, los cuales ya le
cont¢ el nawal de la mesa de vez aguda, y en el caso de la
enfermedad de mi esposa incluso pregunta lo que dice el doctor sobre
el asunto y se compara con aquel, desacreditandolo, diciendo que
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aquel médico solo dinero quiere sacar pero que aqui con la mesa no
hay probiema y se puede curar, ese, ese doctor solo pisto va jalar
mijo, en ese descrédito que le hace en realidad se acredita a si mismo
y entonces adelanta un primer tratamiento al respecto diciendo que
usted tiene un poco, usted tiene poco, tiene sobale un poco su cabeza,
para su mundo mijo. Dice que la mesa me va dar un remedio que le
puedo solicitar al caporal, es decir al ajmees y su esposa, cuando
termine la ceremonia: no tenga pena mijo, aqui tengo remedio para
curar la senyora que clase de remedijo aqui esta todo [...] no tenga
pena mijo; a cambio de io cual solicita una ceremonia solamente hay
que poneme un costumbre, a la mesa [...] si es un enfermedad sencilla
aqui en la mesa, curar esta mesa, ponerme un costumbre, hay que
ponerme esterina, y ponemos ese, de color esterina y ponemos de
color candela, y ponemos un [...] como se llama este [...] duda porque
como el ajmees no habla bien espafol no sabe como llamarle a
algunos de los ingredientes necesarios para la curacion, en el tono de
su voz se escucha su reflexion, golpea la mesa, con la cuchara, le
cuesta trabajo encontrar la palabra adecuada, y entonces la dice
alumbre, candela lumbre es para curar la senyor, si, solamente, es
que hay que tomar un poco remedio, para su cabeza, si mijo no tenga
pena |...]

Nuevamente se escucha una pausa, golpes en la mesa, la voz
aguda del juez de la mesa, y de pronto.la voz grave de un cuarto
personaje, el don Pedro Zunil, quien especifica su identidad en
relacion con el otro don Pedro. Habla en espaiol y se refiere a que
recibié nuestro llamado y al igual que el anterior don Pedro critica a los
ajk'uunes del pueblo arguyendo que soélo quieren dinero vy
comparandose con ellos diciendo que esta cuestion del dinero no es lo
que a él —que no es ajk'uun sino nawal— le interesa, dice [...] qui
Alitlan, no es eso mijo, para tomar consejo y con un zanjorin quitar su
cabeza, quitar su limosna mijo, pues no ese, don Pedro aqui no [...] ¥
justifica su categoria como nawal colocandose al mismo nivel que el
Rilaj Maam diciendo que aqui somo el don Pedro Zunil, igual que don
Pedro aqui, don Pedro quitar samas su cabeza como un zanjorin y
porque quitarlo, no es eso que vinieron aqui la mesa, no mijo, aqui
venimo es de Zunil [..] trata de otorgarse legitimidad conmigo
recordando que ante esta mesa han llegado antes gentes de Estado
Unidos y de México para curarse y argumenta que la enfermedades y
los problemas de la vida son como cargar un mecapal, y nos pide



hacer una ceremonia para que tenga efecto su magia, para que esta
sea posible.

Mientras me va argumentando la necesidad de realizar ofrendas,
a las que llama en espafiol costumbres, le pregunta al viejo Antonio
Po’p, porque no traes un marimba a este, para la mesa. El visitante se
excusa y dice [...] s/ usted, como que, como yo no sabe donde esta la
grabadora y también solo el caporal [...], una respuesta en la que
intenta justificarse, pero entonces responde el don Pedro Zunil que no
quiere grabadora sino que quiere una marimba de verdad y sefala que
la mesa tiene su propia bayoneta, que es como llaman al percutor
utilizado para tocar la marimba, pero entonces el viejo se sigue
justificando, apenado diciendo que /o que pasa estoy débil, no puedo
tocar, mi pulmén algo enfermo |[...], es este uno de los momentos mas
interesantes de esta ceremonia en particular, porque al no recibir
respuesta positiva sobre la cuestién de la musica'®, el don Pedro
intenté bailar y tocar la arménica al mismo tiempo, es decir que se
escucharan golpes ritmicos posiblemente realizados con los pufios por
el ajmees —el baile— mientras se escuchaban las melodias de Ia
armonica, pero don Pedro Zunil no pudo hacer ambas cosas, asi que
desistio, no sin antes recomendar al viejo Antonio Po’p que procurara
llevarle musica en otra oportunidad, porque su baile es parte
necesaria, sino es que indispensable de su festejo y ceremonia,
después de lo cual desaparecio.

Nuevamente se escuchan ruidos en la mesa y nuevamente
aparece el nawal de la mesa con un saludo fugaz, y entonces aparece
el quinto personaje de la noche el rey Coban. Este habla en tz'utujil,
practicamente no dice nada en espanol y establece un dialogo amplio
con el viejo visitante y con la esposa del ajmees, en el que hablan de
muchas cuestiones personales, sobre problemas domeésticos del viejo
Antonio, sobre la amistad de éste con la familia del ajmees, y todo este
dialogo se realiza en lengua tz'utujil. En este caso es curioso que
durante su discurso, el rey Coban utilice de vez en vez algunas
palabras que no entienden bien los hablantes de tz'utujil, y que Juan
Vazquez, un atitlaneco que es musico, investigador de la cultura, y

'* Es muy comun que el don Pedro solicite musica durante una ceremonia, en otras en las que
participe acompanado de un musico {z'utujil, éste se puso a tocar sories de nawales con la guitarra,
y mientras el ajb’iix cantaba, se escuchaban golpes ritmicos en la mesa, con los pufios, que
implicaban el baile que realizaba el don Pedro acompafiado por la musica.
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linguista de la academia de lenguas mayas de Guatemala, con quien
yo trabajé la transcripciones presentadas en este trabajo, planiea que
como el rey Coban no es tz'utujil, sino de esa ciudad del departamento

e Alta Verapaz, en donde se habla otra lengua, el personaje utiliza
palabras que parece ser de la lengua K’iche’, aunque no es
exactamente k'iche’, porque llega a mezclarlo también con palabras
kaqgchikel, 1o cual también sucede en los discurso del don Pedro Zunil,
que no es tampoco atilaneco, y en general, segun me menciona Juan,
con todos los personajes que no son tz'utujiles. En este caso no
importa tanto si las palabras que utiliza son correctas o no, sino la
intencion del ajmees de que su personaje asuma una identidad
“extranjera”, como fuereno de Atitlan.

Finalmente se despiden porque notan que ya es tarde, y les
pregunta entonces a sus interlocutores por el asunto del visitante, es
decir, por la enfermedad de mi esposa, reiterandome entonces la
corrupcion existente entre los ajk'uunes tz'utujiles, las luchas
constantes que existen entre ellos, de las cuales ya vimos un ejemplo
en el caso de la invocacion que analizamos antes, y sentencia, de la
misma manera en que lo hicieran antes los dos don Pedro [...] que no
se valla con San Francisco, no se valla con Santiago, no se valla con
San Gregorio [...], las cuales son varias de las cofradias existentes
actualmente en Atitlan y donde los ajk'uunes suelen realizar
ceremonias de invocacion, concluyendo con una contundente razon de
su sentencia [...] porque tiene mucho brujo.

En este sentido brujo significa un ajk’'uun que le desea mal a otro
en sus invocaciones, y es un planteamiento que responde a una ética
particular de este ajmees y que comparte con muchas otras personas
del pueblo, en el sentido de que el conocimiento nawalico no debe
utilizarse para hacerle mal a nadie, aunque tenga la capacidad de
hacerlo, sino que debe utilizarse sdélo para solicitar proteccién contra
los enemigos y para curar enfermedades. Otra de los causas por las
que se puede considerar brujo a un ajk’uun, y que es considerada
como una senal inequivoca sobre la corrupcién de su saber, se
observa en el hecho de que se cobren los servicios rituales en efectivo
y con tarifas preestablecidas, lo cual no se considera éticamente
correcto. Esto ultimo es un tema recurrente en todos los mensajes
dados por los distintos personajes del ajmees, quienes lo reiteraron
constantemente senalando que el unico pago por los servicios
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nawalicos prestados, es la reciprocidad expresada en el costumbre: en
la ofrenda sacrificial y en la fiesta organizada para festejar a los
nawales. Si podemos sacar una conclusion, un diagnostico preliminar
sobre la situacion actual del saber nawalico en el Santiago Atitlan
contemporaneo, tomando en cuenta tanto la invocacion del ajk’uun
que analizamos antes, como la ceremonia realizada en la mesa del
ajmees, asi como la invocacion que analizaremos en el cuarto capitulo
de este trabajo, podemos darnos cuenta de que el pueblo se
encuentra sumergido en una “guerra de nawales”, un combate a
muerte que hereda muchas de las contradicciones generadas en el
pueblo a partir del conflicto armado. Asi nos encontramos con una
hipdtesis que debe ser analizada con mayor exhaustividad, pero que
nos dan indicios importantes sobre la relacion fuerte que existe entre
el saber nawélico y el poder en la tradicion tz'utujil. Tema que
comenzamos a analizar histéricamente en el capitulo siguiente.

De momento sb6lo podemos concluir que las diferentes lecturas
cosmoldgicas que realizan los diversos especialistas (z'utujiles a la
vera del ritual, como las que se hacen a la forma del fuego, o a la cera
derretida, o a la sensibilidad fisica, pueden ser accesibles a una
mirada ajena a la cultura tz’utujil sélo a partir del analisis del discurso
nawal. En las formas de sus lenguajes y en sus multiples
determinaciones. Asimismo la naturaleza del discurso nawal —como
creacion tz'utujil—, permite observar, desde una mirada exotdpica *°,
el complejo proceso de conformacion de las identidades tz'utujiles y su
situacion coyuntural. De esta manera podemos ver este fenémeno de
la comunicacion con los antepasados, como elemento clave de la
conformacién de la identidad étnica tz'utujil en relacion con la sociedad
nacional guatemalteca.

2 Exotopia; concepto que implica la capacidad del observador de un fenémeno social, de poseer
un excedente de vision del mismo, propio de su condicion de observador externo que se posee un
particular punto de vista que el participante del fendmeno social no conoce de si mismo.
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CAPITULO TRES

LA IMAGEN DEL PODER: BREVE HISTORIA SOBRE SUS
DISFRACES Y SUS SIMBOLOS EN MESOAMERICA

ajb’eeysiil ' es el nombre de un tipo de sacerdote maya que en

la lengua tz'utujil de Santiago Atitlan significa “Sefior de la

Primera Silla”. Uno de los principales rituales que han reaiizado
estos Najb’eeysiil a lo largo de la historia, ha sido el de realizar la
danza nawaélica del Yo'l Jab’ °. Esta danza [xjooj] adquiere la categoria
de nawalica en la medida de que fue inventada por los antepasados
para traer al mundo —sacandolo de su caja de madera especial, de su
cofre de cofradla— el envoltorio sagrado de telas atadas con listones y
cuerdas ® que guarda uno de los mas intimos patrimonios del puebio
tz’utujil, herencia de sus antepasados, el asi llamado “Corazon de la
Lluvia’, el Yo'l Jab’.

¢ Najb’eeysiil; voz tz'utujil para referirse a un tipo de “sacerdote maya", adscrito al sistema de
cargos de las cofradias tz'utujiles de Santiago Atitlan, encargado de cuidar e invocar los poderes
sagrados del envoltorio de "San Martin", que se encuentra en la cofradia de “San Juan Bautista”.
Este San Martin, que se encuentra guardado en el interior de una caja de madera, es un envoltorio
de telas que protege como un secreto la “imagen” de San Martin, quien en la lengua tz'utujil es
conocido como Yo' Jab' (ver cita 3). Esta palabra se compone de una raiz numeral que indica el
numero ordinal najb’eey: primero; y de un préstamo del espariol “silla” del cual se dice siil. Asi,
Najb’eeysiil se traduce literalmente como “Primera Silla”.

Yo'l Jab’; voz tz'utujil que se compone de dos palabras: Yo’l, que parece derivarse del nahuatl
yolol, corazén, y que en Atitlan se identifica como dador, otorgador, entregador; y Jab’, que se
refiere al agua que cae del cielo, la lluvia;, de la unién de estas dos palabras se construye su
significado como “Dador de la Lluvia" o “Corazén de la Lluvia".

* En el Poop Wuuj se hace referencia a este tipo de envoltorios atavicos, como grandes simbolos
de la alianza sagrada de los pueblos con los antepasados que crearon las naciones k'icheanas de
los tiempos posclasicos:

Pensad, pues, en nosotros [los primeros humanos de maiz, los primeros abuelos-
abuelas)] no nos borréis de la memoria, ni nos olvidéis |...] Continuad vuestro camino y
veréis de nuevo el lugar de donde vinimos [...] Estas palabras pronunciaron cuando
se despidieron [...] Este es un recuerdo que dejo para vosotros. Este serd vuestro
poder. Yo me despido lleno de tristeza, agregd. Entonces dejé la senal de su ser, el
Pizom-Gagal, asi llamado, cuyo contenido era invisible, porque estaba envuelto y no
podia desenvolverse; no se veia la costura porque no se vio cuando lo envolvieron.
{.--] grande era para elios {los descendientes de los primeros abuelos-abuelas] /a
gloria del envoltorio. Jamas lo desataban, sino que estaba siempre enroliacdo y con
ellos. Envoltorio de Grandeza le llamaron cuando ensalzaron y pusieron nombre a la
custodia que les dejaron sus padres como sefial de su existencia. [...] (Recinos, 1947)
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Algunos Najb’eeysiil, como Primera Silla del pueblo, han adquirido
histéricamente la categoria de nawales en la medida de que se
recuerde su nombre y se les invoque después de muertos durante las
frecuentes ceremonias que se realizan en algunos de los altares
mayas * que ellos mismos construyeron, los cuales se pueden ubicar
en los templos—cofradfas, en cuevas, montafas, arboles, manantiales,
barrancos, piedras o sitios arqueoldgicos. Se les recuerda porque
durante su vida ayudaron al pueblo campesino a través de los grandes
secretos que desarrollaron en las montafas, conocimientos sobre los
vientos, los relampagos, las nubes y las lluvias. Estos conocimientos
son un poder, el cual se hereda por el cuidado del envoltorio y la
practica de los complicados rituales que se le realizan. El envoltorio
como manifestacion del sagrado corazén de la lluvia, es una sintesis
de la sabiduria acumulada por siglos de dialogo mesoamericano sobre
los vientos, las nubes, el agua de lluvia y los relampagos de las
montanas.

En este sentido, el dialogo lo podemos apreciar etnograficamente
desarrollandose bajo la forma de diferentes géneros de tradicién oral,
como son las canciones de los nawales, los relatos que cuentan
algunos viejos, o las invocaciones sagradas dedicadas a los nawales
por los diferentes especialistas rituales contemporaneos. Estos
dialogos adquieren vigencia y eficacia en la medida de que se revelan
en las imagenes sagradas de los altares, en sus reliquias y objetos de
poder; en los accidentes geograficos de las montanas y los caminos; o
en los suenos y en las diferentes expresiones del arte tz'utujil. De esta
manera los rituales —como campos de acciéon humana en los que se
combinan todos estos recursos -culturales de dialogo con los
antepasados nawales— cumplen su funcién creativa de recordar a los
antepasados, a quienes vivieron y trabajaron en el mundo dejando un
legado perdurable manifiesto en las expresiones culturales
contemporaneas de sus actuales herederos.

4 Altares Mayas; en la Guatemala contemporanea se refieren a aquellos centros sagrados que
pueden servir como centros de ritualidad mesoamericana. Pueden ser mesas con esculturas
sagradas, templos catélicos coloniales, capillas, centros arqueolégicos, arboles, piedras,
manantiales, cuevas, rios, mares, lagos, montafias, voicanes, y demas lugares en los que
tradicionalmente se efectlan rituales mesoamericanos.

Templos-cofradia; dentro del sistema de cargos de origen colonial que existe en el altiplano
guatemalteco, el sistema de cofradias tiene sus sedes, como custodios de los altares y reliquias
sagradas, en cuartos de casas particulares, adornados y arreglados como lugares de culto para el
ejercicio de la ritualidad mesoamericana. Por esto utilizo el concepto de templo-cofradia, como
categoria etnografica, para referirme a estas casas adornadas.
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Estos hombres de la Primera Silla surgen en la historia {z'utujil en
un momento indeterminado entre los siglos XVI y XVII, cuandc se
impuso el sistema colonial. Fue en ese tiempo cuando, producto del
encuentro ® con los conquistadores, se cambié la antigua costumbre
de que el lugar de los dirigentes estuviera vinculado al “trono” del
petate, el pop; y se reconocieron las sillas como los nuevos
instrumentos en que se establecian los “tronos” de las autoridades.
Recordemos que el Popol Vuh, el libro mas conocido sobre la cultura
maya k'iche’, escrito indeterminadamente en esas mismas épocas,
tendria desde el punto de vista linglistico una ortografia mas correcta
como Poop Wuuj, que significa literalmente “Libro del Petate”, en el
sentido de que el petate era en los tiempos prehispanicos el simbolo
por excelencia del poder en Mesoameérica. De esto se desprende que
algunos filélogos hayan traducido el nombre del Popol Vuh como
“Libro del Concejo’’, en la medida de que el sistema de poder en las
“naciones mayas”® del posclasico se sustentaba en el sistema de
Concejos de Principales, o concejales de Casas Grandes que se
sentaban sobre sus tronos de petate, tal y como menciona el mismo
libro:

Seguramente pasaron sobre el mar cuando llegaron alla al
Oriente [los hijos de los primeros hombres de maiz], cuando
fueron a recibir la investidura del reino. Y éste era el nombre
del Senior, Rey del Oriente a donde llegaron. Cuando llegaron
ante el Sefior Nacxit, que éste era el nombre del gran Sefior,
el unico juez supremo de todos los reinos, aquél les dio las
insignias del reino y todos sus distintivos. Entonces vinieron
las insignias de los Ahpop ° y los Ahpop Camha, y entonces

® El encuentro de dos mundos, fue una de las expresiones oficiales como se intenté matizar el
aniversario de los quinientos afios de la llegada de Colén a tierras americanas y la feroz conquista
que le siguid. Evidentemente que el concepto tiene una funcion dialégica, en el sentido de que
busca establecer una nueva relacion, no peyorativa, entre los pueblos sobrevivientes a la conquista
y el resto de las poblaciones de sus respectivas sociedades nacionales, sin embargo, es
importante no trivializar la violencia genocida que significd este llamado encuentro. (Ordéfnez,
1994:219-236).

" El Libro del Concejo; version de Miguel Angel Asturias. Universidad Nacional Auténoma de
México, 1972.

® Naciones mayas; concepto con el que me refiero a diversas entidades politicas que existian en
los tiempos prehispanicos con relativa independencia y una historia propia como centros de poder
e identidad propia.

° Ahpop; Concepto que suele traducirse como “El del Petate”. El concepto se compone de la
particula proclitica y prefijo ah, en K'iche' (aj, en tz'utujif); que indica la profesion, oficio, o
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vino la insignia de la grandeza vy del senorio del Ahpop y del
Ahpop Camha, y Nacxit acabo de darles las insignias de la
realeza, cuyos nombres son: el dosel, el trono, fas flautas de
hueso, el cham-cham, cuentas amarillas, garras de leon,
garras de tigre, cabezas y patas de venado, palios, conchas
de caracol, tabaco, calabacillas, plumas de papagayo,
estandartes de pluma de garza real, tatam y caxcon. Todo
esto trajeron los que vinieron, cuando fueron a recibir al otro
lado del mar las pinturas de Tulan, las pinturas, como le
llamaban a aquello en que ponian sus historias.™

Los petates son ampliamente conocidos en Mesoamérica como
simbolos del poder en las antiguas “naciones” de los tiempos
prehispanicos. Las autoridades aparecen en los cddices antiguos
sentadas sobre petates, de manera que los antiguos gobernantes
mesoamericanos se reunian con sus consejeros y demas funcionarios
para tomar decisiones sentados sobre sus petates de poder, sus
tronos. A raiz de la conquista y el establecimiento del sistema colonial
se consolidé una nueva estructura de poder en los pueblos de
Mesoamérica, que derivd con los siglos en la consolidacion de una
institucion muy conocida por los antropdlogos como sistema de
cargos, el cual se conformaba de una serie de autoridades rituales y
politicas encargadas, en términos generales, de realizar las fiestas
religiosas del nuevo calendario cristiano y recaudar los diezmos y
tributos para la corona espaiiola.

Desde el punto de vista de los pueblos conquistados, los que se
sientan en las sillas alrededor de las mesas son los grandes
principales de Espafna. El concepto de principal se deriva de esta voz
castellana que nos refiere al como describian los conquistadores a los
dirigentes mesoamericanos. En las fuentes de los mas importantes
cronistas de los tiempos de la conquista se refieren a estos
gobernantes como a los caciques y principales de los pueblos.
Recordemos que fue en esos tiempos coloniales, cuando llegaron los
frailes, quienes se sentaban en sus sillas alrededor de mesas para

caracteristica de algo o alguién, y que unida al sustantivo pop deriva su significado como “el del
oficio del petate”, o “encargado del petate”, con el sentido de que el petate es el “trono” de los
principales sefiores gobernantes de los tiempos prehispanicos. Asi el maximo gobernante, el
:giueﬁo“ del “trono” tz'utujil es denominado como ajtz’utujilpop, “el del petate tz'utujil.

(Recinos, 1947:142) negritas mias.
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despachar sus asuntos religiosos y administrativos, igual que los
funcionarios de la corona y demas castellanos llegados de Ila
peninsula, como los jueces de los tribunales y los sacerdotes que
ofician misa, quienes se apoderaron del poder politico y militar en el
pais.

De esta manera las
sillas y las mesas —que
como tales no existian en
los tiempos
prehispanicos— se
convirtieron con el tiempo
en los nuevos simbolos
del poder, por lo que los
pueblos mesoamericanos
pronto se dieron a la
tarea de tener sus
propias mesas y sus
propias sillas (ver figura
3.1). En este contexto
podemos imaginar que i
nacieron [0S  nuevos &
nombres para los cargos
que son necesarios para
el gobierno de los E
pueblos, y que estos &
nuevos tipos de autoridad
se apropiaron de los eS8
simbolos de los
conquistadores para ser reconocidos. Estos cabildos
mesoamericanos, o gobiernos indigenas, estos sistemas de cargos
que en Guatemala se consolidaron alrededor del sistema de cofradias
y diversos tipos de autoridades tradicionales, eran las gentes de las
sillas y de las mesas, quienes conformaron amplias tradiciones de
consejos de autoridades, principales, como sistemas jerarquizados de
poder de los pueblos mesoamericanos.

Asi surgen los Najb’eeysiil, adscritos a! sistema de cofradias.
sistema de organizacion de las estructuras de poder local muy
eficientes durante el periodo colonial y que actualmente se encuentra
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en decadencia. Dentro de {a cofradia de San Juan Bautista, patrono de
las lluvias nutricias, encontré su lugar, fuera del fuego inquisitorial la
caja del Yo'l Jab’, y su encargado recibié un nombre hispanizado, que
hace referencia a la silla, como instrumento donde se sientan solo os
principales. De ahi que un nawal/ de la lluvia tenga que ser
considerado como el sefior de la Primera Silla, 1o que equivaldria a
pensar en el del Primer Asiento del cabildo tz utujil.

De esta manera, en la etnografia del sistema de cofradias de
Santiago Atitlan, son elementos importantisimos dos tipos de mesas
de madera, unas las que se colocan como altares para colocar las
imagenes y reliquias sagradas, y las otras aquellas alrededor de las
cuales las autoridades de dichas cofradias se sientan en sus sillas y
bancas de madera, que son los lugares especiales de los principales.
Asi tenemos las Mesas donde se sirve la comida a los principales y
aquellas otras donde se colocan las imagenes sagradas de los
nawales, de los antepasados principales, nawalisados, |o que equivale
en cierto sentido a decir historizados en la memoria del pueblo. Estas
mesas son asi altares sobre los que se paran los nawales, mesas que
pisan los antepasados deificados, ya bajo la forma de esculturas y
demas imagenes sagradas, o como espiritus que aparecen producto
de las invocaciones que se les realizan.

En altares colocados sobre mesas convergen esculturas de
antiguos poderes. Son escenarios de imagenes sagradas de
diferentes formas, tamarnos, jurisdicciones sagradas y tiempos
historicos. Sobre estas mesas coexisten iconografias de diversas
epocas ya que los actuales fz'utujiles gustan de crear escenarios
rituales en los que diversos personajes sagrados cohabitan como
testigos y productos de la historia. Se paran sobre las mesas de poder
nawal, lo mismo esculturas coloniales que algunas otras trabajadas en
tiempos mas recientes, incluso aquellas elaboradas hace apenas unos
cuantos dias cohabitando en la mesa junto a piezas arqueoldgicas
posclasicas o recientes imitaciones de los tiempos clasicos.

Las imagenes de las mesas aparecen en diferentes posiciones,
materiales y formas, segun su género, de manera que encontraremos
en los altares tz'utujiles esculturas bien diferentes, desde aquellas
imagenes de hombres barbados ataviados con tunicas, propios de la
iconografia neoclasica de !os santos catolicos, o las virgenes blancas



con rostros sufridos y piadosos, esculturas estas de los nawales
cristianos y que son reliquias construidas por los ancestros escultores,
quienes las fabricaron henchidas de secretos " enigmaticos que ias
convierten en esculturas nawalicas;, o esculturas recientes de barro
estilo maya, es decir, como copias de deidades de tipo prehispanico
de varios lugares de Mesoamérica, aunque en Guatemala predominian
las de estilo maya de tierras bajas, o verdaderas piezas prehispanicas
que los campesinos tz'utujiles pueden encontrar en los diversos
yacimientos arqueoldgicos del municipio durante sus jornadas de
trabajo agricola; hasta aquellas otras esculturas nawalicas con
personajes sentados en sillas, que como Maximones forman una
iconografia muy particular del espectro religioso popular de
Guatemala; o aquella gran escultura nawal por excelencia en el
universo tz'utujil, que parada sobre su petate de gran senor, y ataviada
con ropas de poder nawal, representa al principal de los nawales
tz'utujiles: el Rilaj Maam. En general podemos ver que en [os
espacios de las mesas puede convivir esta pluralidad de personajes
sagrados, ya que todos forman parte de la historia tz’utujil.

En estas mesas de poder nawal, que son dominadas por la
presencia de los nawales, la gente coloca sus reliquias histéricas, aue
pertenecieron a parientes difuntos nawalisados, tales como mascaras
de antiguos bailes, pieles de animales que sirven de disfraz para los
festivales, bastones, monedas antiguas, piedras, ropas. . . que son
elementos de la parafernalia del poder nawal, de manera que scbre
las mesas se colocan los elementos que entran en juego y significan a
la hora de invocar el poder de los cabildos sagrados, estructuras de
nawales y seres deificados que forman los consejos de nawales
principales. Asi, las invocaciones a los nawales se vuelven dialogos

"' El concepto de “secreto” remite -en el contexto tz'utujil al que estamos haciendo referencia- a
hechizos o trucos magicos propios de especialistas nawales. El concepto sera analizado en otros
pasajes de nuestra investigacién pero en el caso de las esculturas de cofradia se refieren a
materiales, ropas y formas especiales: hechas con maderas de arboles sagrados donde ic mas
importante no seria la forma —cristiana- de la escultura, tanto como la madera misma de un 2rbol
nawal, o las ropas que se colocan a estas esculturas, que en su manufactura y formas llevan
impresa la marca del nawai; o algunos elementos de su estructura que las convierten en slementos
de poder nawal, lal puede ser la idea de que =stas esculturas son huecas y en su centro guardan
semillas, piedras, o esculturas prehispanicas que los escultores nawales colccaron ahi como
secretos nawalicos, de manera que a pesar de la forma cristiana de la escultura exterior, muchas
de estas son una especie de “envoltorios” de madera. En fin, cada santo o nawal cristiano puede
-guardar su secreto especial y particular, propio de su personalidad sagrada.
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con las autoridades sagradas. con los antepasados, que en algun
pasado mitoidgico histérico eran las autoridades del pueblo tz'utujil.

Vemos entonces que existen autoridades nawalicas historicas,
muchas de ellas representadas en las esculturas de los altares, y otras
son autoridades “probablemente” nawalicas (aspirantes a)
representadas por las personas que conforman el sistema de
“autoridades” tradicionales. Asi, entre los nawales antiguos el Rilaj
Maam es el principal y detras de él aparecen una serie de nawales
ancestrales, y entre los vivos el de la Primera Silla ocupaba uno de los
lugares impertantes dentro del sistema de cargos tradicional, pues su
saber sobre las montafas, los vientos, los relampagos y las lluvias,
eran imprescindiblemente consultados para llevar adelante algunas
decisiones de gobierno del pueblo tz'utujil, el pueblo de la “flor del

maiz” 2.

Estos datos nos permiten adquirir una vision general del complejo
proceso dialégico en el que se ha ido conformando la estructura de
poder en el pueblo tz'utujii desde los tiempos de la conquista.
Aparecen asi las instituciones de poder {z'utujil como respuesta a las
instituciones de poder del estado colonial primero y nacional despues.
De esta manera podemos perfilar, a partir de la etnografia, el proceso
étnico-nacional en su proceso historico, proceso inacabado vy
constante, en el que los pueblos sometidos responden a su situaciéon
concreta buscando legitimar sus autoridades propias colocandolas al
mismo nivel que las autoridades de los conquistadores, es en estos
terrenos donde podemos encontrar la naturaleza misma de la llamada
conciencia autonémica indigena y observar con otros ojos algunos de
sus ejemplos histéricos, asi por ejemplo reflexionar el sentido que tuvo
—durante la rebelién indigena de Totonicapan— el hecho de que el
unico gobierno maya que ha existido en Guatemala después de la
conquista espafiola, si bien sélo duro veintinueve dias entre los meses
de julio y agosto de 1820, tenia como principales dignatarios a un “rey”
y a un “presidente”, cargos que eran despachados desde un “trono”
por dirigentes que portaban ropas espafolas y coronas reales que al
parecer tomaron de las esculturas de los santos de una cofradia ™.

" Tz utujil; se deriva de la voz tz’utuj que se refiere a la espiga que como flor crece en lo mas altc
{1:139 las plantas de maiz, de manera que (z'utujil significa “pueblo de la flor del maiz".

Si bien es muy controvertible el hecho de que durante la rebelion de Totonicapan de 1820, los
lideres k'iches’ de este movimiento realmente se hayan sublevado e independizado del gobierno
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El discurso nawal adquiere la capacidad de legitimar el ejercicio
de las autoridades propias, lo cual es muy evidente en el Santiago
Atitlan contemporaneo y en adelante analizaremos algunos ejemplos
de como es que se presenta este fendmeno en la practica politica
actual. Es importante subrayar en este momento que uno de los
objetivos de este ensayo es aportar informacién etnografica pertinente,
que con la mirada exotépica propia del ojo antropolégico, nos permita
reflexionar de una mejor manera las problematicas sociales y politicas
en las que se debaten los pueblos indigenas contemporaneos. Si bien
el tema es delicado por la coyuntura politica actual en Santiago Atitlan,
mi intencién es reflexionar, a cerca de una problematica general, que
se da mas alla de los limites del contexto especificamente tz'utujil de
la coyuntura politica local, pero que encuentra en el conflicto politico
desatado en Santiago Atitlan a partir del proceso electoral de finales
del afio 2003, una importante e interesante veta de reflexién critica.

En este sentido es importante recordar que la deidad por
excelencia del fuego ritual en el mundo mesoamericano a sido por
muchos siglos una deidad anciana, el dios viejo del fuego, que entre
los tz'utujiles ha adquirido la forma y el nombre de Rilaj Maam, el
“Gran Abuelo”. La etnografia del Rilaj Maam —nawal principal de la
mitologia tz'utujil— nos sefiala que su escultura de madera, esta
“amarrada” con un tipo especial de tejido denominado maxiim, por lo
que Maximoén es uno de sus multiples nombres y significa en la lengua
tz'utujil “amarrado con cuerdas”, la cual es una de las caracteristicas
iconograficas del Rilaj Maam. Aunque Maximén aparece en la
iconografia guatemalteca generalmente como un personaje
independiente del Rilaj Maam.

La iconografia de Maximoén nos presenta a un personaje humano,
vestido generalmente con un traje negro de corte europeo, pintado
como un hombre fuerte de piel blanca, barba y bigote, con un
sombrero negro, con un cigarro encendido en la boca y sentado en
una silla de madera. Esta vestido con ropa fina, muy cara o de cortes
especiales, con sombrero y zapatos de calidad, todo esto en oposicion
al tipo de ropa utilizada por el campesino promedio, ya que representa

colonial, la memoria indigena contemporanea asi io maneja como un reconocimiento a la historia
de la lucha indigena por sus derechos especificos. (Reifler, 1993:153-167). Sobre la memoria
k'iche’ contemporanea de este hecho se puede consultar (Carreto. 1997:39-62).
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a un poderoso sefior sagrado. Si bien es bastante conocida la figura
de Maximoén como un hombre blanco con bigote y traje de corte inglés,
muchas veces vestido de negro, puede tener también la forma de un
viejo indigena ataviado con traje tradicional, pero por lo general se le
coloca un puro de tabaco en la boca, el cual se enciende en ocasiones
rituales al tiempo que se le otorgan ofrendas de aguardiente, que
también se le vacia en la boca para que beba (ver figura 3.2).

1

Es este “Gran Sefior” el nawal por excelencia de los “sacerdotes
mayas”, los especialistas rituales que lo consideran su patrén vy
principal maestro. Su nombre tz'utujil se compone de dos palabras,
referidas en diferente sentido a los ancianos, a las cualidades
relacionadas con la vejez desde el punto de vista tz’utujil. La voz “Rilaj”
se utiliza en Santiago Atitlan para referirse a las personas mayores del
pueblo, a los ancianos, como adjetivo, pues hace énfasis en las
arrugas y en lo blanco del cabello, de tal forma que podria traducirse
como “el arrugado de pelo blanco”. Por su parte, la palabra “Maam” es
un concepto que existe en todas las lenguas mayas y que nos permite,
en la multiplicidad de sus sentidos, entrever la complejidad de este
particular personaje sagrado tz utujil.



En la lengua k’iche’ maam significa abuelo, pero en referencia a
los ancestros, los antepasados, teniendo incluso su forma femenina
con la palabra maamom, abuela (Edmonson, 1965). Podemos
relacionar esta dicotomia —y su sentido vinculado a personajes
antiguos—, como los ancianos adivinos Ixpiyakok e Ixmukane
mencionados en el Poop Wuuj, quicnes estan estrechamente
relacionados con la mitologia de la creacion de los seres humanos
hechos de maiz, en los inicios mitolégicos de la historia k'iche’.
También en ki‘che’, los dos primeros meses de veinte dias, del afo
solar de 365, llevan este nombre: el primero conocido como Najb’eey
Maam, 6 “Primer Anciano”; y el segundo mes como Ukab’ Maam que
significa “Segundo Abuelo”. En la otra lengua hermana del tz'utujil, el
kaqgchikel, maam significa, en su sentido mas coloquial, nieto, “el
descendiente”; pero es una palabra con la que se pueden construir
varios derivados entre ellos maama, concepto para referirse a los
antepasados; o la voz maamaa, con la que se refieren con respeto a
los abuelos principales de un pueblo, a aquellas personas que son
autoridad moral y ritual en virtud de su experiencia (Saenz, 1940).

Si seguimos explorando los significados de la palabra maam en
lenguas mayas, historica y geograficamente mas lejanas del ambito
tz'utujil, sigue apareciendo el mismo significado, asi en la lengua ch’ol,
maam se utiliza de dos formas, la primera para referirse al tio abuelo,
hermano de la abuela materna, y la segunda para referirse a la partera
que atiende un nacimiento (Aulie, 1978). En idioma tzeltal significa al
mismo tiempo abuelo y nieto; y también existe la palabra en la lengua
yucateca, refiriéndose con ella al abuelo de parte de madre o
madrastra (Arzapalo Marin, 1995); e incluso en la lengua huasteca se
conoce este término como abuelo (Larsen, 1955).

Este significado del maam, en referencia a los abuelos
ancestrales, “sefiores”, hombres y mujeres sabios del origen de los
tiempos, adquiere mucho sentido en referencia al significado que la
palabra tiene entre los mayas q’eqchi’ de las regiones de las
verapaces de Guatemala; para ellos se trata de un dios que habita en
los cerros, quien es responsable de los retumbos de la tierra y los
temblores. Se trata de un dios anciano, pues incluso en esta lengua se
utiiiza la raiz para referirse a los viejos, de manera que maambej es el
viejo ancestro, el antepasado legendario de un pueblo, y maama se
utiliza para referirse a una persona anciana (Sadat, 1955). De esta
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manera el nombre de Rilaj Maam aparece como una especie de
reiteracion considerando el significado casi sinonimo de ambos
conceptos, literalmente se puede traducir como “Viejo Ancestro” 6
‘Abuelo Antiguo”. En términos generales podemos considerar que el
concepto hace referencia a una personalidad anciana, ancestral y
sabia (Vallejo, 2001:35-37).

El fuego es el anciano con el que se comunican estos sacerdotes,
invocadores, que platican con los nawales que habitan el Xib’al b’ah.
Este “santo mundo” que se abre durante la ceremonia sacrificial, de
invocacion, de platica con los antepasados, es el espacio concreto
donde se produce la comunicacién entre las gentes (z'utujiles, su Gran
Abuelo y todos sus nawales. En lo que sigue haremos una exploracién
necesaria de sentido etnohistorico para vislumbrar estas capacidades
del nawal anciano como deidad poderosa por excelencia, y de esta
manera contar con datos histéricos que nos permitan ubicar sus
caracteristicas mesoamericanas como sefior poderoso.

Sobre el Rilaj Maam y las divinidades ancianas en el mundo
Mesoamericano.

El culto al viejo Maam es una tradicion religiosa
que se remonta a los origenes mismos de la
civilizacion mesoamericana, de hecho muchos lo
consideran como el dios mas antiguo de
Mesoamérica, como una reiteracién de su propio
nombre. Una gran erupcion volcanica, sucedida al
sur de la cuenca de México hacia el afio 300 d.C.
(Matos, 2003) significo el abrupto final de una
antigua ciudad, ahora conocida en sus restos
arqueolégicos como Cuicuilco. Entre sus edificios destruidos, en medio
de los ahora duros y frios rios de lava, se encontré un brasero de
barro cocido con la forma —muy conocida en muchos otros sitios
arqueolégicos de Mesoamérica—, de un humano sentado, con la
espalda encorvada y las facciones de la cara que asemejan a un
anciano (ver. figura 3.3). Braseros de este tipo aparecen desde fechas
preclasicas tales como el 400 a.C., y se presentan hasta 900 afios
después, también durante el periodo clasico. Estos los dioses viejos,
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sefores del fuego, sobre los que se encendian carbones y lefias, para
quemar resinas aromaticas como el copal.

Esta imagen del dios viejo del fuego, aparece
desde esos tiempos preclasicos en Cuicuilco, y
sigue apareciendo por diversos puntos de
Mesoamérica hasta los tiempos posclasicos,
incluso al momento de la invasion castellana (ver
figuras 3.4 vy 3.5). Este dios anciano, es
considerado como sefor del fuego, asociado a los
volcanes y sus grandes erupciones de fuego, por lo
que habita en el interior de la Tierra y que explota desde el interior de
sus entranas, provocando la destruccion, siendo sefior del fuego
profundo, que ademas de destruccion, también genera el calor de la
tierra, que la mantiene viva.

En el altiplano mesoamericano de
Meéxico, este personaje aparece nombrado
como Huehuetéotl Xiuhtecuhtli [sefor del
fuego y del tiempo] (Leén Portilla,
2001:172-173), abstraccion metafisica de
los antiguos sabios mesoamericanos para
referirse y reflexionar en torno a una figura
creadora del mundo, del universo entero,
que aparece como imagen del originador
de todo: del tiempo, del fuego y de la
humanidad. Esta figura del viejo dios, padre
y madre de los dioses, aparece entonces
como el viejo sabio, conocedor de todas las
ciencias que dieron origen al cosmos. De esta forma el viejo dios, es
anterior a la existencia de los géneros naturales, por eso aparece
como sefior y seficra antiguos, los mas antiguos de todo, lo mas viejo
de las deidades, el creador de todo.

Sabemos por el erudito trabajo del filosofo Miguel Ledén Portilla
(2001:129-178), que los filosofos nahuas, los tlamatinime, dejaron
constancia de su pensamiento teologico y metafisico, en el que
aparece la idea de Cmeteolt, como deidad suprema, padre/madre de
los dioses. Considerando a las deidades mesoamericanas, como
“encarnaciones”, o mejor dicho “formas personalizadas”, humanizadas,
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de ideas colectivas, sobre la naturaleza de las potencias sagradas
impersonales, tenemos gue cada pueblo mescamericano dedico mas
fuerza e importancia filosofica e ideologica a diferentes dioses. Hay
que entender el caracter eminentemente humano de las deidades
mesoamericanas, poseen vestidos, cuerpos, y representaciones
humanas, que no son otra cosa que maneras particulares que
adquieren las potencias sagradas dentro de una personalidad dada,
deificada.

Ahora bien, esas potencias sagradas impersonales, se refieren a
las fuerzas cosmicas que sostienen lo creado por los dioses, asi
aparece en el pensamiento nahuatl el concepto de tona, considerada
como una fuerza que coeciona los elementos constituyentes del
cosmos Yy que se sustancializa bajo la forma de un aliento el tleyo
(Lépez Austin, 1984:233-252). En el mundo maya esta potencia
sagrada aparece identificada bajo el concepto de ch'ulel, y su
sustancia el itz. De esta forma, la dinamica del cosmos en su
conjunto, pareciera ser no otra cosa que el constante rejuego de estas
energias impersonales, lo que lleva a ubicarlas como los materiales
ontoldgicos, el esqueleto, de lo creado por los dioses. Sin embargo,
este no es el espacio para ahondar en la naturaleza y dinamica de
estas fuerzas sagradas, sobre las que existen numerosos estudios,
pero es importante tenerlas en mente, aunque sea de una manera
muy general, para ubicar a las fuerzas sagradas personalizadas, los
dioses, como personalidades conformadas por estos elementos
impersonales.

Estos temas han sido ampliamente descritos en bastos estudios
que existen sobre la religion mesoamericana (Lépez Austin, Ibid.),
pensando que estas fuerzas impersonales adquieren una determinada
identidad en la medida de que adquieren un disfraz, un atuendo, una
mascara, que canaliza esa fuerza sagrada en determinada direccién
desde el punto de vista humano. De tal forma, entre los pueblos
mayas, el universo entero esta dotado de la sustancia sagrada que es
la esencia misma de lo creado por los dioses, el itz, que es el
ingrediente divino que comparten el mundo de los humanos y el
mundo de los dioses.

Esta sustancia sagrada permite la comunicaciéon entre humanos
y dioses, manifestandose de muchas maneras: en la leche de un
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animal o un humano; en el semen; en la sabia de un arbol,
especialmente el copal o el hule; en el sudor de un cuerpo humano,
las lagrimas de los ojos, la cera derretida que gotea a los lados de una
vela, o en la sustancia del orin (Freidel, Schele & Parker; 1999:47).
Estas son sustancias creativas, purificadoras, nutricias, que abren |a
puerta entre la vida y la muerte, entre el mundo de los humanos vy ei
mundo de lo sagrado de las potencias divinas y los dioses. De esta
manera el manejo del itz es la sabiduria por excelencia, en el caso de
los pueblos mayas, pues en su manejo se posee el conocimiento que
une realidades diferenciadas.

Asi, ltzamna, la principal deidad del mundo maya yucateco,
puede ser entendida como el que maneja el itz, la materia prima de la
creacion, lo que explica su capacidad de aparecer como el sefor del
maiz, inventor de la agricultura, de la escritura, de la matematica y el
calendario. Como gran artista, es quien maneja los conocimientos
necesarios para manifestarse como intermediario entre los humanos y
el dios creador omnipotente, practicamente inaccesible a la realidad
humana, Hunab Ku, dios supremo que después de crear el mundo
quedd ubicado en el nivel mas elevado del cielo y por lo tanto alejado
del ambito humano. De esta manera ltzamna, como poseedor del itz,
quedd ubicado como el padre-madre de los humanos que en su forma
humanizada aparece bajo la forma de un anciano sabio (De la Garza;
1998:91-99).

Es importante resaltar la doble naturaleza de /tzamna, como
poseedor de los distintos aspectos del mundo, que lo emparientan con
Ometeotl. En su persona quedan unidas la luz y la obscuridad, lo
masculino y lo femenino, el cielo y el inframundo. Si bien es un ser
celeste, aparece también como su contraparte telurica, asi mismo
aparece tanto como anciano sabio que como joven dador del maiz. De
esta forma ubicamos la dualidad del dios supremo, como el mas
antiguo, padre/madre de los dioses y los humanos, por lo tanto y en
virtud de su conocimiento maneja los distintos opuestos cosmicos, de
ahi su sabiduria.

De esta manera vemos la unidad del pensamiento
mesoamericano, cuando analizamos el significado del nombre de
Ometeotl, palabra mexicana derivada de la palabra ome que significa
el nimero dos, y de el singular feot/, que se refiere a una personalidad
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sagrada, esto es a un dios. De ahi que el concepto Ometeotl signifique
“‘un solo dios doble” (Leén Portilla; 2001:151). Este personaje que
aparece mencionado en ta obra de Sahagun y en los cantares
mexicanos, era considerado por los pueblos de la cuenca de México
como la deidad dadora de la vida, del sustento, que se encuentra en el
ombligo de la tierra, es decir en el centro cosmico por excelencia. Sin
embargo la idea de Ometeotl es demasiado abstracta y metafisica
para el ambito humano mas general, por lo que los campesinos
mesoamericanos antiguos se referian a ella mas bien como dos
personajes distintos, que si bien no eran otra cosa que dos aspectos
de una misma personalidad divina, la hacian mas accesible a la mente
humana. De ahi se derivan Ome-tecuhtli (sefior doble) y Ome-cihuatl
(senora doble) (Ledn Portilla; 2001:154-155).

De este dios dual se dice en los documentos de los tlamatinime
que vive tanto en el treceavo cielo llamado Omeyocan, “lugar de la
dualidad”; como en el Mictlan, “lugar de las nueve divisiones”, o
inframundo. De esta manera Ometeotl aparece en dos fases, una
diurna y una nocturna, desdoblandose hacia las cuatro direcciones del
mundo, apareciendo entonces bajo la forma de sus cuatro hijos como
sostenedores del cosmos: cuatro tezcatlanextia durante el dia y cuatro
tezcatlipocas durante la noche (lbid. 156-157). Cada uno de estos
dotado de un color y una direccién particular en el cosmos: rojo para el
este, negro para el norte, blanco para el oeste, y azul para el sur.

Asi es como esta deidad aparece como la mas antigua de todas,
la que da origen al mundo separando o especializando sus potencias
sagradas, bajo la forma de deidades particulares. De esta manera se
le identifica como la deidad anciana o dios viejo, como dios creador,
poseedor de la sabiduria ancestral que le permite, por tanto, poseer
las diferentes cualidades del universo, de esta manera se entiende la
manera como Sahagun se refirié a este dios como el principal de todos
dentro del ambito mexicano:

“madre de los dioses, padre de los dioses, el dios viejo, el
que esta en el ombligo del fuego, el que esia en su
encierro de turquesas...” (Ibid. 157)

De esta manera podemos entender al Ometeot/ también como
Huehueteot! o dios viejo, como aquella fuerza creadora del universo,
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que por lo tanto posee todas sus cualidades, pero que al manifestarse
a los humanos adquiere un determinado disfraz, que utiliza para
determinadas actividades y que lo hace accesible a los humanos. Esta
cualidad de disfrazarse es la que en nahua se conoce como nawal, y
esta capacidad de adquirir diferentes formas es el conocimiento
creador por excelencia. De esta manera el dios viejo, aparece
disfrazado casi bajo la forma de cualquiera de los otros dioses, o por
decirlo de alguna manera, la forma humana de los dioses no es sino
una mera apariencia de las fuerzas sagradas impersonales que son
las que sostienen y crearon el mundo.

De la misma manera que al
Maximoén siempre tiene un puro de
tabaco en la boca, vemos que una de
las cualidades del dios viejo es su
aprecio por el tabaco, Rilaj Maam
mismo aparece siempre con su gran
puro, y es uno de sus grandes gustos
y saberes el fumar en exceso. De esta
manera vemos también a varias
deidades antiguas, ancianas, como
grandes fumadores (ver. figura 3.6), lo
cual es una de sus caracteristicas
como sefores del fuego y el humo, ambos elementos entendidos
como materiales de la creacién. Dentro de la iconografia clasica es
muy conocida la imagen del gran abuelo fumador que aparece entre
los bajorrelieves de estuco del Templo de la Cruz de la antigua ciudad
de Palenque en Chiapas (ver figura 3.7).

Este templo es uno de los tres que conforman el llamado “Grupo
de la Cruz” y fueron construidos en tiempos del gobernante palencano
Chan-Bahlum (serpiente-jaguar, 6 cielo-jaguar), quien gobernd esta
ciudad chiapaneca entre los afios 684 y 702 de nuestra era. La
arquitectura de estos templos palencanos aprovecha el relieve natural
de la zona convirtiendo a pequefios monticulos en basamentos
compuestos de plataformas escalonadas sobre los cuales se
colocaron templos de piedra que en su época de esplendor estaban
lujosamente decorados.
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Estos edificios son considerados como montarnas sagradas que se
elevan sobre el piso de la selva y los santuarios de los templos en sus
cimas son como pasajes al mundo subterraneo, a la manera de una
cueva en un monte sagrado. De hecho los bajorrelieves de los
entablamientos, sobre las puertas de entrada a los santuarios
interiores de los templos, tienen la forma de una serpiente abriendo las
fauces, de manera que estas puertas se asumen como las bocas de
las “serpientes de vision”. Al entrar en los templos se accede al mundo
subterraneo de Xib’alb’ah y los ritos que se realizan en la obscuridad
de los santuarios interiores eran precisamente aquellos relacionados
con el autosacrificio para obtener la sangre y realizar el quemado de la
ofrenda para abrir la puerta de comunicacion con los antepasados y
los espiritus ancestrales.

En el interior de estos santuarios
se han encontrado algunas de las
piezas escultéricas mas importantes
del mundo maya antiguo. En el Templo
de la Cruz se pueden ver a Pakal —ya
muerto— y a su hijo Chan Bahlum
comunicandose con él a través de los
ritos de sangrado que realiza ante el
Arbol del Mundo. Freidel y Schele
(1999) identifican los textos de este
santuario con la designacién de
heredero por parte de Pakal, el texto
de entronizaciéon en referencia a Chan
Bahlum y la descripcion de su rito de
sangrado. Sobre los pilares exteriores,
ubicados en los dos costados de la
puerta de acceso al santuario interior
se ubican del lado izquierdo a Chan
Bahlum ya como k'ul ahau, sefor
sagrado de Palenque, portando el
tocado del Ave Celestial en la cabeza,
el cetro cuadripartido, el pectoral y el cinturon de la guerra de Tlaloc y
Venus, asi como sus sandalias de piel de jaguar que indica su
condicion de nawal. Del lado derecho se ubica a un dios anciano,
fumando un gran cigarro, con una capa de piel de jaguar y tocado de
plumas, flores y mascara de ave (ver figura 3.7). Este segundo

Dios L
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personaje, designado por Schellhas como “Dios L" en virtud de que la
epigrafia contemporanea no ha podido leer su nombre, posee algunos
atributos que se relacionan con aquellos que hemos venido
describiendo a lo largo de este trabajo como elementales en el Rilaj
Maam.

El ser un personaje anciano de entrada nos coloca ante un ser
que de alguna manera puede ser considerado como un Maam, su
puro con grandes volutas de humo lo delatan como un gran fumador
al igual que el Rilaj, y su capa de piel de jaguar lo relaciona con el
mundo subterraneo, como sefior de la oscuridad y la noche, de
manera similar a como hemos visto al Rilaj Maam como un personaje
del ambito oscuro del universo. Estos elementos comunes me hacen
relacionar ambos personajes como cercanos dentro del ambito
mitolégico maya, si bien no deben ser considerados como el mismo
personaje, coinciden evidentemente con varios de los atributos mayas
vinculados con los dioses viejos.

Este “Dios L" aparece también bajo la forma de dos personajes,
en el bajo relieve del santuario interior del “Templo del Sol” de este
mismo complejo palencano de las Cruces. En este lugar aparecen
ambos personajes sosteniendo en sus espaldas un trono de serpiente
biscefala, con una cara de jaguar abriendo las fauces en la parte
media que sostiene el escudo y las lanzas de pedernal del complejo
guerrero de Tlaloc y Venus de las cuales también es heredero Chan
Bahlum. De esta manera se describe que en este santuario el nuevo
k'ul ahau recibe los talismanes guerreros de su padre Pakal.

El “Dios L" es considerado como un dios viejo que aparece
principalmente en escenas de Xib'alb’ah. Aparecen varias
representaciones de personajes con la espalda encorvada por la edad,
facciones arrugadas y una inmensa nariz que se traslapa con una
boca sin dientes. Aparecen los ancianos en la iconografia antigua
también como grandes fumadores, existen personajes con grandes
puros y algunos con pequefios cigarrillos, y los elementos mas
comunes en las representaciones de ancianos son los tocados de ave
y sus capas de piel de jaguar (Freidel & Schele; 1999:536). Se
considera que los personajes ancianos, tienen una “casa” en el otro
mundo, que puede entenderse como casa, linaje, “casta” sacerdotal
quiza. Peio se trata de una morada obscura, donde se realizan ritos
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antiguos, vinculados con la magia
chamanica antigua®. En los mitos
antiguos, esta morada del dios viejo
es donde tiene lugar la reunién de
dioses que crearon el mundo. Desde
esta cueva obscura del inicio de los
tiempos, crecié el Arbol del Mundo.
También el Rilaj Maam es construido
en una cueva obscura cuando el
Martes Santo, en presencia de todas
las autoridades del pueblo y bajo una
obscuridad absoluta, es construido y
vestido el personaje Rilaj Maam. El
anciano es construido en esa
obscuridad y el arbol se levanta en su
ermita como Arbol del Mundo (ver
figura 3.8).

'* En esta morada, el dios anciano en la iconografia antigua, aparece acompanado de varios tipos
de personajes, lo mismo es atendido por bellas y jovenes diosas, que acompaiado por un conejo
escribano que escribe los calendarios, y también es una cueva obscura donde tubo lugar la
asamblea de dioses que decidieron crear ei mundo de los humanos de maiz en una determinada
fecha sagrada del calendario antiguo. Desde esta casa obscura, surge el mundo.
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El Arbol del Murido ta Cruz Fohada

Ave Celastai

Dragones ge nang
cuadrada

mazoreas

de maiz .

Monsirus

Cuadnpartgo Banga Kan-ciuz

La asociacion de este personaje con las regiones obscuras del
inframundo se hace de manifiesto en que los mascarones, ubicados
en la base sobre donde crecen los arboles césmicos en los templos
mencionados, aparecen las mismas mascaras del dios anciano sélo
que vistas de frente, mientras que el personaje aparece siempre de
perfil. Sin embargo la forma de sus o0jos, sus orejeras y su nariz nos
hacen pensar que se trata del mismo personaje. Senor anciano, de la
casa obscura, sobre donde crece el Arbol de Mundo y al mismo tiempo
representado como el arbol mismo como podemos pensar a partir de
la mascara que porta el arbol del templo de la Cruz Foliada, en que
aparece este Arbol con la forma de una planta de maiz, con sus frutos
humanizados a la manera como aparecen en las pinturas murales de
Cacaxtla, y ataviado como k'ul ahau y senor del Xib'alb’ah,
encarnacién del Arbol Césmico portando su pectoral de guerrero, su
tocado de ave y sus “pies”, enraizados en el mundo subterraneo (ver
figura 3.9).

El Maam aparece en la etnografia de los k'ekchi’ como sefior de la

obscuridad, como habitante del interior de la tierra, causante de ios
temblores. La tradicién dice que en el fondo de la tierra el Maam se
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encuentra amarrado y cuandoe forcegea para intentar desamarrarse es
cuando se producen los terremotos. De esta manera no solo aparece
caracterizado como sefor de la cueva del jaguar en los mitos antiguos
sobre la creacion del mundo, sino como atrapado en las profundidades
de la tierra, por lo que se le asocia con peligro, degradacion y
destruccion lo mismo que con la creacion.

Asi, vemos al dios anciano, fumador empedernido, sefior del
Xib’aib’ah, sefor de la cueva del jaguar donde se reunieron los dioses
primeros que crearon el mundo, personificado como gran nawal, en
cuya morada los k'ul ahau de Palenque realizaban sus ritos de
autosacrificio para entrar en comunicacion con sus antepasados
nawales, de quienes heredaban el conocimiento, los escudos de
armas, los talismanes sagrados y la legitimidad que asociaba su poder
terrenal con el mito de la creacion del mundo.

El tratado histdérico religioso, que cuenta los acontecimientos
ocurridos a Pakal y Chan Balhun, como padre e hijo comunicandose
entre si mas alla de la muerte, bajo una fecha calendarica especifica,
nos remite a la vieja pregunta, sobre si los mayas realizaban sus ritos,
guerras, migraciones y acontecimientos histéricos basandose en sus
calendarios, o si estos acontecimientos eran escritos y forzadamente
acomodados en los textos de piedra y codices a fin de hacer coincidir
las actividades humanas con los acontecimientos mitoiogicos, es una
de las dudas principales de la historia de los mayas y esto se deriva de
su muy particular vision del tiempo asociada a sus calendarios y las
ordenes sacerdotales especialistas en lievar la cuenta del tiempo bajo
la percepcion de arboles que crecen y caen ciclicamente a lo largo de
los tiempos.

Los disfraces como caracteristica de los nawales

Para la comprension de muchos aspectos de la cultura
mesoamericana nos remitimos forzosamente a los datos aportados por
muchos textos escritos en lengua nahua entre los siglos XVI y XVIll y
que han sido ampliamente estudiados por Miguel Leon Portilla, los
cuales poseen informaciones valiosas que nos pueden hacer
comprender la manera que el mundo podia ser comprendido en la
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Mesoameérica precolonial como resultado de un desdoblamiento de la
deidad suprema unica conocida como Ometeot!.

Habitando en el Omeyocan, lugar de la dualidad, evidentemente
demasiado lejano del ambito humano, en el treceavo cielo, Ometeot!
pasé a convertirse en la carne de los humanos bajo la forma de la
pareja divina Tonacatecuhtli y Tonacacihuatl, “sefor y sefora de
nuestra carne”. En este sentido se vislumbra el importante papel de
estas deidades como dadoras del sustento que es la carne de los
humanos: el maiz. Al igual que /tzamna en el ambito maya, esta pareja
divina aparece en el Codice Vaticano A, a la par de sendas mazorcas
de maiz. De esta manera la pareja de ancianos, es considerada como
forjadora de la carne humana, dadores del alimento y como regentes
de los dos principales ambitos del cosmos, el de las potencias
femeninas y masculinas, el dia y la noche, el cielo y el inframundo
respectivamente.

Sin embargo, al aparecer Ometeotl con los disfraces de los dos
ancianos, hombre y mujer, todavia es una unidad y una sola
personalidad, pero cuando estos ancianos primigenios generan una
progenie, se desdoblan en cuatro deidades que aparecen como
sostenedores de las cuatro esquinas del mundo. Cada rumbo del
universo aparece relacionado a un color y Tezcatlipoca, “el espejo
humeante”, aparece como regente de cada uno de los rumbos con un
color particular.

La imagen que por
excelencia ilustra esta idea, que
incluye: la deidad suprema
ubicada en el ombligo de Ila
tierra, desde donde se desdobla
como pareja divina para crear el |4t
mundo, procreando en primer -|#§
lugar a cuatro deidades ubicadas (7§ .
en cada una de sus esquinas, es =L e
el cosmograma cruciforme del |} <
codice Fejérvary-Mayer (ver
figura 3.10). En este pictograma,
aparece la deidad suprema al
centro, como un dios guerrero




sosteniendo armas con ambas manos, ciertamente ataviado de
manera diferente al tezcatlipoca, pero al fin guerrero como este,
rodeada de cuatro parejas de dioses, y como parejas regentes de
cada rumbo asociadas a un arbol y ave sagrados. De esta manera
vemos representada este grupo de ideas generales como fundamento
primario de la visién del cosmos entre los pueblos nahuas.

Para fortalecer esta filosofia panmesoamericana, es muy
importante la obra del padre Fray Diego de Landa, quien describio
muchos detalles de los ritos mayas yucatecos en los que aparece
representada esta percepcién de los cuatro rumbos del cosmos
asociados a deidades particulares, arboles particulares, dias del
calendario o cargadores del afo particulares conocidos como
bacabes, asi como a autoridades rotativas dentro de las comunidades
mayas, asociadas a sistemas clanicos especialmente relacionados a
cada rumbo cartesiano.

De esta manera podemos tratar de entender el concepto de
Ometeotl, como deidad suprema, creadora, que inventdé a los seres
humanos pasando a conformar su propia carne y que por lo tanto hubo
de desdoblarse hacia los cuatro puntos cardinales para sostener su
invento. Asi, una vez conformado el mundo creado por el gran dios
dual, se desencadena el tiempo, y las estaciones dei mundo no son
mas que otros ropajes mas que adquiere el gran proyecto césmico.
Cuando llueve y los campos son irrigados por el agua preciosa, y la
tierra se llena de verde, el mundo o la parte femenina del dios creador
adquiere el traje de Chalchiuhtlicue (la de la falda de jade), cuando cae
la noche y el cielo nocturno se llena de estrellas, adquiere el atavio de
Citlalinicue (la de la falda de estrellas), y asi sucesivamente va
cambiando sus vestidos y su personalidad divina con el correr del
tiempo adquiriendo la forma de Chalchiuhtlatonac (el del brillo solar de
jade) y Citlallatonac (el que da brillo solar a las cosas). La mezcla de
ambitos masculinos y femeninos explica la dinamica del tiempo, que
en ultima instancia no son mas que vestidos diversos que asume la
deidad creadora Unica.

Esta aseveracion de Ometeotl como portador de disfraces lo
ubican como el nawal por excelencia, si se toma en cuenta el
significado del concepto nawal explicado en la mayoria de los textos
segun lo cual [...] este vocablo mexicano nahualli se forma, y tiene su
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significacion del verbo nahualtia, que es esconderse encubriéndose, o
disfrazdndose, o arrebozandose, y asi Nahualli sera aquel que
[dedicado a algun animal] se sujeta a él tanto, que se encubre y
disfraza debajo de su figura (De la Serna; 1953:90). Esta idea se
enriquece de manera bellisima en el difrasismo'® nahua, estudiado y
descrito por Leon Portilla como uno mas de los atributos sagrados de
Ometeolt, como in Tloque in Nahuaque: “aquel que tiene todo en si”
(Ledn Portilla; 2001:167). Asi se explican los diferentes nombres o
personalidades sagradas que adquiere el dios dual, durante la
dinamica del cosmos, como el cambio de un vestido por otro, de una
personalidad por otra, lo que identifica su poder de nawal, es decir de
tener varias personalidades, ser varios dioses en determinados
momentos que en Ultima instancia no son mas que estadios
particulares de su propia naturaleza.

En un poema nahua, Ometeot/ es nombrado también como el
padre/madre de los dioses y por lo tanto nombrado Huehueteot! (Ibid.
159), dios viejo, senor del fuego, que como hemos visto aparece en
multiples representaciones en Teotihuacan y otras zonas de
Mesoamérica, como patrono del hogar que arde en medio de la casa,
y por lo tanto, metaféricamente, como sefor del centro, y con ello, de
los cuatro puntos cardinales, como en el cédice Fejérvary-Mayer. El
hogar, ubicado metaféricamente en el centro del mundo,
conceptualizado como ombligo del mundo y de la casa, es el centro de
reunion de las familias campesinas mesoamericanas desde hace
milenios, para compartir los productos del sustento, el maiz, los
frijoles, etc., que nutren y conforman el cuerpo, que dan vida y que
mantienen la vida, y por lo tanto son elementos constituyentes de la
dualidad suprema, la mas antigua de todas, la dualidad creadora del
mundo.

Durante mucho tiempo se ha pensado que el concepto nawal, es
una palabra de origen nahua, sin embargo su uso cotidiano en los mas

' Difrasismo; segun el padre Garibay, gran fildlogo de la lengua nahua, el difrasismo se entiende
cormo [...] un procedimiento [de la lengua nahua)] que consiste en expresar una misma idea por
medio de dos vocablos que se completan en ei sentido, ya por ser sinénimos ya por ser
adyacentes. Varios ejemplos del castellano explicarian mejor: “a tontas y a locas”, “a sangre y
fuego”: “contra viento y marea”; “a pan y agua”, etc. Esta modalidad de expresién es rara en
nuestras lenguas, pero es normal en el nahuatl [...] estas frases son de sentido metafdrico, por io
cual hay que entender su aplicacion, ya que si se tomaran a la letra, torcerian el sentido, o no lo
tendrian adecuado al caso [...] (Leén Portilla; 2001:143).
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remotos rincones de Mesoameérica, tanto en el area maya, como en
Oaxaca o Michoacan, con una amplia gama de variantes fonéticas
dialectales, puede quiza explicarse mas alla de una mera influencia
nahua como cultura dominante del mundo mesoamericano, com.o
concepto de mayores alcances y antigliedad, asi por ejemplo en la
epigrafia contemporanea se ha identificado el glifo na-wa-ha,
considerado por muchos epigrafistas como la forma clasica de nawal,
no solo por su similitud fonética, sino ante todo por su significado
traducido como é/ es adornado (Boot, 2001:61).

De esta manera tenemos que la deidad suprema por excelencia,
que contiene en si misma y en primer |ugar las dos caracteristicas
primarias del universo como sefor y sefiora de la dualidad, los
aspectos femeninos y masculinos del cosmos, apareciendo despues
conceptualizados como sefor y sefnora del sustento de nuestra carne,
es el mas antiguo de los dioses por lo tanto madre/padre de Ios dioses
y en sentido mas claro como abuelo/abuela de los dioses. De este
momento basico se desdobla bajo personalidades femeninas vy
masculinas de los aspectos nocturnos y diurnos del mundo, primero
como espejos del dia y de la noche, después como mantos de
estrellas y de tierra, como deidades del agua y el sol, de lo caliente y
lo frio, y por lo tanto como aquel que tiene todo en si.

Es de esta forma como pienso que en términos muy generales,
las fuerzas impersonales sagradas, que son los materiales del
cosmos, se amalgaman de diversas formas, adquiriendo de esta
manera cuerpos diversos, entendidos como vestidos, disfraces o
atavios, que van cambiando con el correr del tiempo. De ahi que la
unidad primordial se desdobla hasta adquirir todas las formas, lo que
caracteriza su poder sagrado, el de ser nawal creador de todas las
cosas. Las identidades étnicas tienen que ser percibidas entonces
como disfraces que se acoplan a las condiciones contingentes de la
historia. De esta manera podemos comprender muchos de los
mecanismos como el Rilaj Maam puede adquirir diversos disfraces y
se convierte en el gran senor ladino pero que sigue parado sobre el
petate de su cofradia, es el todo poderosc nawal de Santiago Atitlan,
simbolo del poder y la autoridad suprema que ha adquirido una forma
contemporanea.
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CAPITULO CUATRO

DISCURSO NAWAL E IDENTIDAD ETNICA TZ’UTUJIL EN EL
SANTIAGO ATITLAN DE POSGUERRA

entada en el fondo de un cayuco de madera, con una gran

tinaja' de cartén a sus espaldas, va la Ru Maam Tz utujil Poop ?,

saludando a la gente, sonriendo. Su embarcacion esta colocada
encima de un carro alegérico que va recorriendo las calles de Santiago
Atitlan el dia veinticuatro de julio del ano 2003, durante el llamado
desfile de la identidad que se realiza cada afio como parte de las
festividades del Santiago apostol, santo patron del pueblo. Ella va
ataviada con el mas fino de sus huipiles morados, coloreado por
decenas de tejidos de pajaros multicolores, porta con elegancia su
largo y fino corte de colores azul y negro sujeto a su cintura por una
bella faja jaspeada de tonos obscuros. Aretes dorados lucen en sus
orejas y porta orgullosa su “distinguido” tocoyal (xq’ap) que como
serpiente se enreda entre la trenza de sus cabellos y sobre la frente °
que sostiene la corona de madera que la identifica como la “Reina
Tz utujil (ver figura 4.1).

Hace varias semanas fue elegida de entre un grupo de
sobresalientes muchachas, jévenes estudiantes del pueblo, quienes
concursan para asumir este importante cargo de “Reina Tz utujil’,
prototipica de la feminidad maya, acreditada como portadora de los
simbolos que representan la salud y plenitud del pueblo. La “abuela-
nieta del petate tz'utujil’ es una joven muchacha engalanada con una
corona de madera sobre su tocoyal, con un cetro que representa su

' Esta tinaja de cartén recuerda aquellas con las cuales las mujeres de Santiago Atitlan van al lago
a recoger agua, las cuales luego llevan a sus casas cargandolas sobre de sus cabezas.

? Ru Maam Tz'utuji Poop; literaimente se traduce como: “Su Nieta del Petate Tz'utujif".
Designacion que es traducida al espanol simplemente como Reina Tz'utujil, en la medida que el
petate es simbolo por excelencia del poder en Mesoamérica. Sin embargo, también se puede
traducir como “Su Abuela del Petate Tz utujfii’, ya que en este caso la palabra Maam se usa lo
mismo traducirse lo mismo como nieta (descendiente de) o abuela, que en este caso hace
referencia a la abuela como una vinculacion con el pasado prehispanico, tiempo en que el petate
era el simboio del “trono” de petate, por lo que la Ru Maam Tz 'utujil Poop es la Reina 12z utujil.

. Tocoyal o Xq’ap; Cinta de tela, con una base de hilo de color naranja oscuro, generalmente de
unos tres y hasta cuatro metros de largo, con el que las mujeres atiiecas se hacen un tocado en la
cabeza. :
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cargo vy una capa decorada con los glifos del calendario maya. La
corona esta decorada con varios simboios, propios de la identidad
tz'utujil: el pajaro quetzal, el klaab’kooj “. el maiz. el fruto del cacao, los
volcanes, la mascara del Rilaj Maam °, ia tinaja para acarrear agua, la

¢ Klaab'kooj; ave bicéfala parecida al aguila de dos cabezas de la casa de los Habsburgo. La
figura de este animal mitoloégico llegé iconograficamente con los esparioles, era de hecho el
simbolo de la casa (linaje) gobernante de los conquisiadores. En algunos lugares de las tierras
altas de Guatemala se conoce a este personaje mitolégico como Kab'awil, que algunos sacerdotes
mayas traducen como “doble mirada”, nombre que lo vincula con el dios K, deidad prehispanica,
patrona del sacrificio de sangre que realizaban los gobernantes para invocar a sus antepasados,
por lo que se le considera como deidad de los linajes gobernantes. Representado como cetro
maniqui aparece en muchas representaciones de los tiempos clasicos en la mano de los grandes
sefores, ademas de que es la principal figura asociada a la barra de serpiente de dos cabezas que
apareciz sostenida en los brazos de los gobernantes. La relacion de este dios K como deidad de
los linajes y de los sacrificios de sangre de los gobernantes, lo convierten en uno de los principales
simbolos de la realeza, de la misima manera que el aguila bicéfala representa la casa gobernante
de los Habsburgo, por eso no es raro que aparezca en el centro de la corona de la “Reina Tz utujil".
gCarreto 1997), (Freidel y Schele, 1999).

Rilaj Maam; "Abuelo Antiguo”, en Santiago Atitlan se trata de una escultura de madera que es
generada en la cofradia de la Santa Cruz como el nawal principal del pueblo.

Pato Pooc; pato zambullidor, ave endémica que habitaba en el lago de Atitlan y que a pesar de
que existen todavia algunos ejemplares, su numerc es tan reducido que se le considera
biolégicamente extinto, debido a que es casi imposible su rehabilitacion ante la destruccion masiva
de su habitat, que eran los tules que crecian a la orilla del lage, los cuales son sistematicamente
destruidos sobre todo por los duefios de chalet a la orilla del lago.
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La ceremonia de coronacién de la reina se realiza el dia
veintitrés de julio por la noche, en un acto publico, al aire libre, frente al
edificio de la alcaldia municipal. El evento es transmitido en vivo tanto
por una compania de television de cable local, como por la legendaria
radio la “Voz de Atitlan”. La plaza se llena de gente que observa
curiosa el importante evento, en el cual se encuentran presentes el
alcalde municipal y un comité organizador de la fiesta patronal
formado por personas de alta calidad moral, segun nos sefala el
presentador. Esta dignataria estuvo acompanada en esa ocasion por
las reinas de varios pueblos mayas provenientes de distintas regiones
del pais, entre quines estaban la reina de San Pedro Cutzan, pueblo
tz’utujil de la regién tropical de la costa sur en el departamento de
Suchitepequez; la de Solola, pueblo cakchiquel y cabecera
departamental del departamento del mismo nombre; también la reina
de Sacapulas, pueblo K'iche’ en el departamento de K'iche’; la de
Samayac, pueblo también K'iche’ del departamento de Suchitepequez;
asi como la reina de Comalapa, pueblo cakchiquel del departamento
de Chimaltenango. Ademas de que ese afo llegé hasta el pueblo Ia
“Reina Indigena Nacional’, la Rabin Ajaw ', cargo que este afio
correspondi6 a una muchacha (z'utujil del vecino municipio de
Chicacao, del departamento de Suchitepequez.

Estas muchachas participaban en el desfile de la identidad que
se realiza el dia veinticuatro de julio, un dia antes del mero dia del
patron Santiago. Ellas van en un carro adornado con tules y lirios que
fueron cortados a la orilla del lago, con los que se construye una
escenografia del ambiente lacustre de su entorno, que incluye el
cayuco en el que va sentada la Ru Maam Tz utujil Poop y la gran tinaja
de cartdon a sus espaldas (ver figura 4.1). Este ambiente alegoérico de
la cultura del lago cierra este desfile en el cual podremos apreciar la
arquitecténica de la identidad tz'utuji, ya que en este desfile han.
participado diferentes grupos que prepararon una amplia gama de
‘estampas” identitarias que nos presentaron a nosotros, los

7 Rabin Ajaw; “reina indigena nacional’ que es elegida en el contexto de un "festival cultural
realizado en Coban, Alta Verapaz, que en sentido estricto se trata de una suerte de “desfile de
modas” de trajes tipicos indigenas de toda Guatemala.

® En el sentido bajtiniano explicado mas ampliamente por Alejos en el primer ensayo de esta obra,
la arquitectonica de la identidad consistente en una triada de relaciones interhumanas basicas: yo-
para-mi, yo-para-otro, y otro-para mi, mediante las cuales se concibe la identidad compuesta por la
relacion del yo consigo mismo, su percepcién interna, su autoimagen, pero también la imagen que
el yo tiene del otro, y la imagen que el otro tiene del yo, configurandose asi la identidad construida
y determinada per la alteridad del otro.
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espectadores del desfile, la identidad tz'utujil en sus relaciones con la
identidad de otros pueblos del pais con quienes conforman una
identidad nacional.

En este desfile participan todas las escuelas del pueblo, de todos
los niveles, desde los colegios de parvulos hasta los institutos
diversificados®. Si bien los diferentes grados de cada escuela y por
iniciativa de sus profesores organizan escenas diversas de la cultura
tz’utujil y nacional, en cada colegio existe por lo menos una banda de
guerra que también participa del desfile. Estas bandas son un
fenémeno muy recurrente en la vida civica y festiva del pais, al grado
que existe todo un mercado de instrumentos musicales y de uniformes
tipo militar que son utilizados por estos jovenes escolares: los varones
con hombreras, sacos y sombreros al mas clasico estilo militar del
siglo XIX, y las mujeres con minifaldas y botas altas practicando
algunos ejercicios con bastones.

Este tipo de bandas de guerra son muy comunes en toda
Guatemala. Se perciben como una especie de “forma correcta” de
transmitir valores civicos en la juventud escolar, y en muchos estratos
sociales aparecen como un espacio importante de socializacién vy
generacion de cierto prestigio y estatus. El ruido de los ensayos que
realizan los percusionistas de las bandas de guerra de las diferentes
escuelas de Santiago Atitlan, se vuelve un aspecto cotidiano del
pueblo entre los meses de mayo y septiembre, pues practican durante
largos periodos extraclase, preparandose para participar tanto en el
desfile de la identidad del veinticuatro de julio, como en las fiestas de
conmemoracion de la independencia nacional en el mes de
septiembre.

Cada escuela debe de tener su banda de guerra, y en lo vistoso
de sus uniformes, en lo marcial de su desfiie y en lo correcto de sus
interpretaciones, se encuentra gran parte del prestigio social al que la
escuela y los jovenes  participantes pueden  aspirar.
Independientemente de las reiteradas criticas de muchos sectores
sociales del pais —que consideran esta practica como un mecanismo
de militarizacién de la vida juvenil, donde ias mismas bandas estan
organizadas bajo un sistema jerarquico que sigue un ritmo marcial en

En Guatemala las escuelas de educacion media superior son conocidas como institutos
diversificados.
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el que los jovenes aprenden realmente poco o nada de musica—,
representan ciertos espacios de socializacion entre la juventud atiteca
y un medio para realizar honores a la bandera y a los simbolos
nacionales. Estas bandas otorgan prestigio social en la medida de la
valoracion positiva que adquiere la disciplina, relacionada con la
identidad nacional de un estado nacional histéricamente militarizado,
asi aparece ese yo nacional, militar, disciplinado, marcial, como un yo
que se presenta para los otros que somos los espectadores. Sin
embargo, a pesar de la preponderancia de estas bandas militares, que
se asumen como cuasi obligatorias, dentro de la légica del desfile son
mas importantes la presentacion de “estampas” alegéricas sobre la
identidad, de manera que los nifios y jévenes realizan con entusiasmo
espectaculos publicos para la gente del pueblo, que en grandes
cantidades se acerca a ver el desfile, el cual inicia enfrente del edificio
de la municipalidad y termina en la cancha de futbol, estadio a donde
acuden espectadores que abarrotan el espacio y donde un jurado
designa un grupo ganador, “el que mas gusto entre la gente”.

Las escuelas de Santiago Atitlan que participan en el desfile de
la identidad se esmeran mucho organizando sus representaciones,
casi teatrales, carnavalescas, sobre diversos aspectos de la vida del
pueblo y el pais. Asi, el desfile —que inicia con el alcalde municipal
acompafado de su cabildo y el jefe de la Policia Nacional Civil— nos
presenta una gran cantidad de escuelas que van pasando,
presentando sus bandas de guerra y sus espectaculos alegoricos con
sus grupos de desfilantez. Aparecen asi “las danzas del pueblo”, en
las que los jovenes realizan espectaculos dancisticos rituales que se
escenificaban en el pueblo en determinadas épocas del calendario
ritual y que en los ultimos tiempos se han dejado de practicar, sin
embrago se realizan todavia por estos jovenes, ya sin su contenido
ritual y mas bien bajo un modelo teatral de “comc se realizaba”, asi se
escenifica por ejemplo la danza de mexicanos, en donde bailan unos
personajes vestidos con pantalones como de charros con mascaras
barbadas y amplios sombreros negros; o aparecen personajes de
otras danzas como el ajiitz '°, el brujo que combatia junto con Tekuum

" Ajitz; se traduce literalmente como “el que se dedica al itz", o podria ser “itzador”. La palabra
esta compuesta por la particula prolifica y prefijo aj que designa el oficio o cualidad de algo o
alguien, y la palabra itz, que no tiene traduccion a ninguna lengua occidental, pero que en ias
lenguas mayas mesoamericanas es considerada como una suerte de “sustancia” sagrada, de la
cual estan compuestas todas las cosas. Esta sustancia se hace evidente en la cera derretida de las
velas que se utilizan para realizar ceremonias mayas, o en ciertos liquidos corporales tales como el
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Umaam —qguerrero K'iche'— a Pedro de Alvarado, el conquistador
castellano.

De esta manera, durante el desfile se iran sucediendo las
escenas de un generoso mosaico de estampas culturales,
coreografias identitarias en las que podemos observar
representaciones de variadas practicas culturales, que aunque
muchas de estas ya no se realizan en el pueblo', son reconocidas
valorativamente por los atitecos como aspectos de su propia identidad
eétnica, donde nos muestran, a los espectadores, una imagen
idealizada de ese yo para mi en la medida de que tanto los maestros
de las escuelas, como los padres de familia y los propios nifos vy
jovenes se sienten orgullosos de representar su propia identidad,
teatralizada, ideal, para mostrarla durante el desfile.

De esta manera podemos darnos cuanta del caracter secular de
este desfile, donde se presentan muchos de los antiguos espectaculos
rituales pero ahora exhibidos como “estampas”, en las que se
personifican tradiciones del “pasado del pueblo’?. Podemos ver
también como desfilan grupos de jovenes y ninos que encarnan las
diferentes procesiones religiosas que todavia organizan las antiguas
cofradias del pueblo, pero representandolas mucho mejor vestidos y
adornados que durante las procesiones ‘“reales”, idealizandolas,
realizando escenificaciones de procesiones tales como la del Cristo
Nazareno cargando la cruz que se realiza durante la Semana Santa, 6

semen, el sudor, la leche materna o la savia de las plantas. De esta manera el jfz es la sustancia
de la creacién y por lo tanto el que la manipula es un “creador”, “manipulador de la creacion” 6
itzador. En los tiempos contemporaneos este termino suele traducirse como "brujo” en un sentido
peyorativo como “el gue hace mal’, el que al manipular las substancias de la creacién es capaz de
manipular lo creado. En la danza de conquista es uno de los personajes principales, es el
encargado de "embrujar’ a Pedro de Alvarado el conquistador castellano y se le suele representar
vestido de rojo, con un hacha en la mano izquierda y un mufeco rojo —imitacion suya— en la
mano derecha. ,

Un espectador, al cuestionarlo yo de por qué ya no se realizaba la danza de conquista, me decia
que por falta de dinero para los trajes, pero cuando vi dicha danza representada en el desfile, me
dijo que mucha gente "avangélica” no podia realizar la danza, aunque quisiera hacerlo, porque sus
pastores lo prohibian, y también la iglesia catdlica la prohibia, pero que durante el desfile si se
ondia hacer, porque ahi no era la mera danza sino una representacion.

Muchas de estas tradiciones se realizaban en un pasado relativamente reciente ya que muchos
adultos contemporaneos recuerdan haber participado de ellas o haberlas visto. Se trata de un
cambio generacional, al ser estos jovenes participantes del desfile, de las primeras generaciones
que al no ver ni practicar ya estas escenificaciones en vivo, las tienen que aprender, observar y
escenificar, de manera "teatral”, durante el desfile.
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la Carrera de San Juan ™. También

observamos como nifios pequefios arman |
una mesa con la que cargan una pequeia
copia de la imagen del Santiago Apéstol
provisto de todos sus elementos
fundamentales: montado en su caballo vy ;
empunando su espada, ataviado con sus
pafiuelos multicolores, sombrero de
terciopelo y su bandera de Guatemala. §
También aparecen grupos ataviados con |
los huipiles ceremoniales de las cofradias,
con los atuendos de los sefiores cofradesy %
un Teleneel o sacerdote maya cargador del
Rilaj Maam, cargando una copia de este
nawal especialmente construida para este
desfile civico (ver figura 4.2).

Luego, pequefias ninas de los colegios de parvulos, notifican el
tema de su acto con una pancarta en la que anuncian: “Nuestra
Identidad”. Visten elegantes huipiles, tocoyales y rebozos, cargan
canastas en las que guardan el hilo y los palos de madera para el
telar, detras de ellas nifitos portan sus instrumentos de trabajo
agricola: el azadén, el machete y el morral, ademas de estar vestidos
con pantalones cutos' decorados con motivos que llaman de estilo
maya, el cual consta de imagenes zoomorfas, sobretodo de aves
bordadas con hilos de colores rojizos; ademas de vestir su camisa
roja tradicional y sombrero blanco. De esta manera, con los mas
pequenos nifos representan modelos emblematicos de las parejas de
campesinos tz'utujiles: la muchacha y el varén, campesinos ambos,
con sus trabajos diversificados dentro de la familia campesina, la mujer
como tejedora y el var6n como agricultor, es esta estampa la mas.
ilustrativa imagen que los tz'utujiles tienen de si mismos, y que nos
presentan a los espectadores, que asumen diversos, de varias

" Durante la Semana Santa se realiza esta carrera el dia jueves santo en la noche, desde las 11
pm y hasta las 6 am del dia viernes. Se colocan, en los extremos de una calle, dos capillas, una
con la imagen de la virgen dolorosa, y en la otra el cristo flagelado. Una tercera imagen, la de San
Juan Carajo es cargada por grupos de muchachos que durante toda la neche corren de una calle a
otra cargando con la imagen sobre sus hombrog, para llevarle noticias sobre la tragedia de su hijo
a la virgen. Durante el desfile son nifios los que representan a las imagenes de los santos y son
cargados en mesas por otros ninos que representan a los cargadores.

'* Pantalones cortos que en tz utujil se llaman skaf.
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regiones del pais y del mundo, para quienes finalmente esta dirigida
esta imagen del yo para mi que representa el primer momento de la
arquitectonica identitaria, idealizada, pues los trajes son especiales y
perfectos, pocas veces se veran personas tan impecablemente
tz'utujifes en su vestido y ornamentos en la vida cotidiana del pueblo.

Sin embargo la arquitectonica no se agota unicamente con estas
estampas tradicionales, sino que la propia identidad posee también
nuevas manifestaciones, como aquellas que otros grupos escolares
hicieron de movimientos politicos contemporaneos. Asi aparecieron de
repente durante el desfile estudiantes de secundaria vestidos como
maestros en protesta, representando asi las movilizaciones sociales
que realizé el magisterio a principios del ano 2003 en la ciudad capital
de Guatemala, portando sus pancartas con las mismas demandas que
sus propios maestros enarbolaron durante las protestas. Atras de
estos “maestros inconformes” aparecia otra manifestacion, esta vez de
los “ex PAC', portando machetes y pancartas, exigiendo
indemnizaciones del gobierno como pago por sus “servicios” prestados
durante el conflicto armado, servicios de control militar de la poblacién
civii campesina mediante una forma sofisticada de terrorismo de
estado.

También aparecieron representaciones de los estudiantes de la
universidad publica mas importante del pais, la Universidad de San
Carlos de Guatemala, quienes durante el ultimo viernes de dolores,
una semana antes del viernes santo, escenifican la manifestacion de
la “Huelga de Dolores”. En la representacion tz'utujil de esta tradicional
‘huelga estudiantil’, comienzan con el paso de la “Chabela”, un
muchacho disfrazado de esqueleto, detras del cual desfilaron
muchachos y muchachas disfrazados con elegantes trajes de
licenciado como “los siete magistrados”'®, ante una mesa, desde la
cual despachan y deciden aceptar la candidatura presidencial del ex
militar Rios Montt, detras de ellos un cortejo funebre carga una caja
negra con el nombre del general golpista y el simbolo de “/la manita’

1 PAC; Patrullas de Autodefensa Civii que durante el conflicto armado, a partir de la década de los
ochenta, fueron creados por el ejercito de Guatemala para realizar actividades de control social,
militar y politico de la poblaciéon civil, utilizando para su empefio tacticas paramilitares que los
vinculan con innumerables casos de violaciones graves a los derechos humanos.

'8 Los “Siete Magistrados”, son los jueces de la Corte de Constitucionalidad que decidieron aceptar
y legitimar la inscripcién de Efrain Rios Montt como candidato presidencial por cuatro votos contra
tres.
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del partido oficial en ese tiempo: el Frente Republicano Guatemalteco
(FRG)". De esta manera, el desfile de la identidad incluye imagenes
de los movimientos politicos nacionales mas importantes durante la
coyuntura del 2003, de manera que la identidad asume posiciones
politicas de alcance nacional, como la critica burlona de las acciones
del gobierno, representando asi la huelga estudiantii o la versiéon
ridiculizante de los ex patrulleros exigiendo pagos por masacres
cometidas, todas estas representaciones forman parte del yo tz'utujil
aunque representado por imagenes de los otros que también son
ellos: los estudiantes universitarios, los maestros y los expatrulleros.

Un segundo momento de la arquitectonica identitaria, el otro para
mi, aparece cuando los desfilantes nos muestran el estado de sus
relaciones con las “otras” culturas que los rodean, representandonos
imagenes carnavalescas con las que personifican diferentes miembros
de la cultura nacional: un grupo aparecié encarnando la fiesta del
carnaval de Mazatenango, importante ciudad del departamento de
Suchitepequez en la zona de la costa sur, en donde se realizan bailes
y disfraces de carnaval tropical que imitan los atuendos del carnaval
de Rio de Janeiro; aparecieron también un par de grupos escolares
representando la cultura garifuna, vestidos con trajes de “negritos
playeros”, con pelucas de rastas y pintandose la cara de negro,
haciendo bailes acompafados de musica brasilena. Es interesante
que estos ultimos grupos fueron de los que mas éxito tuvieron entre el
publico asistente al acto, los aplaudian mucho, las muchachas y los
muchachos parecian muy divertidos tocando tambores y realizando
bailes que en condiciones normales del pueblo serian muy criticados,
sobre todo en las muchachas que vestian trajes muy sensuales, el
otro, garifuna, para mi, tz'utujil, aparece aqui vinculado al baile, la
musica de batucada y atuendos altamente erotizados.

'" Es importante recordar que mientras en Santiago Atitlan se desarrollaba este desfile identitario,
en la ciudad de Guatemala se sucedian noticias desastrosas: unas trescientas personas, muchas
de ellas encapuchadas y armadas con machetes, palos y algunas armas de fuego, coludidos con la
policia que no intervino para nada, tenian bloqueado el edificio principal del “"Centroc Empresarial”,
ubicado en la zona diez de la ciudad capital, uno de los barrios mas exclusivos de la ciudad. Los
hechos de violencia de ese dia que terminaron con la muerte de un periodista, seran reccrdados
como el "jueves negro”, en tanto que estas protestas escenificadas por bases de apoyo del FRG,
se marifestaban para apoyar al general Rios Montt, atacando en sus consignas a los medios de
comunicacion y algunos empresarios que consideraban enemigos del general. Este hecho dio la
vuelta al mundo como un acontecimiento politico que caldeaba los animos nacionales en periodo
electoral, y a2l mismo tiempo que la ciudad de Guatemala estaba en esta situacion, en Santiago
Atitlan se desarrollaba el desfile de la identidad y aparecian estas representaciones del movimiento
politico contemporaneo.
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El éxito de estos personajes manifiesta una parte negada de la
propia identidad, lo inconsciente, lo que normalmente no es permitido,
como el tipo de ropa o de baile, momento especial, de fiesta secular
en la que aparece la musica que generalmente no se escucha, pero
que se disfruta, de manera que como en todo carnaval se juega en los
limites de los socialmente permitido, y por unos instantes se asume la
personalidad del otro, pero es un otro que no es el otro en si mismo,
es el ofro para mi, el otro tal y como lo asumen en Atitlan. De la misma
manera se disfrazaron también —para otra estampa cultural— como
turistas, poniéndose pelucas canches'®, pantalones cortos y camisas
largas, con actitudes de tomarie fotos a todos los asistentes al desfile,
colocandose por un momento en los zapatos del otro, del extranjero, y
asumiendo su vision representada en su obsesion fotografica.

Es importante senalar la carnavalizacion de la identidad que se
presenta en este desfile, en donde la identidad, como tema del evento,
es vista en gran medida a partir de los ojos de los maestros de las
escuelas, quienes son los principales promotores y organizadores de
estos grupos que participan en el desfile, siempre eligiendo los temas
y las dinamicas pensando en que gusten entre el publico que se
aglutina en las calles del pueblo, quienes finalmente seran los que
daran con su aplauso, su risa, su emocion, la validacion positiva del
esfuerzo de representacién carnavalizada de la identidad. Es para el
otro, para el espectador —quien puede ser gente tz'utujil del mismo
pueblo, asi como turistas nacionales y extranjeros— para quién se
realiza el espectaculo. Sera el publico quien se reconozca en las
imagenes personificadas por sus hijos, quienes rian y aplaudan las
ocurrencias e improvisaciones que realicen los jovenes durante la
procesion, pero también es una toma de posicién en lo nacional, con
las manifestaciones politicas realizadas, y critica velada al
comportamiento exagerado con la fotografia para el extranjero quién
se observa asi mismo como los ve el otro, en este caso el tz'utujil
atiteco. En ultima instancia el festival se realiza para el publico, es un
concurso en el que se compite por un reconocimiento popular, pero
son también los jovenes participantes los que se apropian del evento
durante el cual pueden echar mano de su propia creatividad,
colocandose en los zapatos del otro, incluso del otro yo, ya que como

18 5
Canche; rubio.
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hemos comentado las imagenes del yo para mi también son en cierto
sentido, “ficticias”, ya que se expresan como momentos ideales del
vestir y del ser tz'utujilisimos, de manera que la juventud participante
juega representando las imagenes de la cultura, buscando el aplauso,
la emocion y la risa del publico, asi vemos que la identidad esta
formada por la multitud de eventos sociales en los cuales se ve
inmiscuida la cultura tz'utujil, en lo politico, el lo pluriétnico, en el
costumbre™ y en los caminos de la globalizacién.

Este desfile de la identidad tz'utujil, presentado aqui a grosso
modo, nos sirve para valorar el desarrollo de la etnografia
mesoamericana que nos ha aclarado el importante valor de considerar
el papel de los Estados Nacionales en la conformacién de lo étnico; ya
que la identidad étnica, especifica de un pueblo —que por otra parte
no aparece de manera homogénea al interior de si misma en donde
encontraremos diversidades religiosas, politicas, ideolégicas o de
clase— se nos presenta como un recurso dialégico en proceso, como
algo intrinsecamente inacabado, que se presenta conservador o
flexible de acuerdo a la naturaleza misma del didlogo con sus
interlocutores dentro del ambito del estado nacional. De esta manera
podemos sospechar la importancia de la cuestion nacional en la
definicion de las diversidades de lo étnico al interior de un pueblo
indigena que se define asi mismo con una identidad especifica.

El problema de la identidad étnica aparece pues no como algo
cerrado, esencial o inamovible, como algo exclusivamente émico,
como una suerte de ensimismamiento, sino que podemos ubicar esta
identidad como un recurso y como un proceso, que en este caso se
desarrolla en el escenario de interrelaciones sociales interculturales en
el que se debate la sociedad guatemalteca. En este trabajo
analizamos una sospecha, en el sentido de que podemos pensar que
las identidades étnicas, al expresarse politicamente, manifiestan los
resultados y las posturas de este dialogo polifénico, expresandose
culturalmente, construyendo una memoria histérica en la cual se
cimientan las diversas aspiraciones de vida social con las cuales se
aspira a un cierto proyecto de futuro.

S El Costumbre; concepto indigena con el cual se refieren en Atitlan a las ceremcnias rituales
aedicadas a los nawales, las cuales incluyen procesiones de santos coloniales, rituales de oracion
y quema de ofrendas entre otras costumbres.



La identidad como proceso de dialogo, como recurso de
respuesta a una situacion sociologica concreta, se configura en gran
medida en el espacio politico, en la lucha entre poderes e intereses,
que han configurado en la Guatemala mesoamericana —conquistada
desde hace casi quinientos afos— la imagen de lo maya y de lo
indigena, como proyecto y respuesta al desafio que representa la
sociedad nacional y sus valores dominantes. Nuestro axioma general
en este sentido considera que el estudio de las identidades étnicas
nos da cuenta no soélo del estado de los pueblos estudiados, sino que
nos informa sobre el estado de sus relaciones con el todo nacional,
contexto en el cual se configura la identidad como proceso dialdgico,
siempre en relacion con los otros.

Durante el desfile de la identidad la juventud atiteca asume los
disfraces de diversas identidades de la nacién guatemalteca, juegan a
ser el “otro”, lo construyen y lo viven completando asi su propio ser
tz'utujil atiteco. Todo el espectaculo se desenvuelve en un juego de
espejos: mayas Yy ladinos, tz'utujiles y garifunas, guatemaltecos y
turistas, maestros y expac, etc. Todos estos disfraces que aspiran
representar al “otro” no son, sin embargo, otra cosa que expresiones
de la propia idiosincrasia tz'utujil mirando a los “otros”. Los trajes y
bailes de “garifunas” distan mucho de ser realmente como los que
usan aquellos, y lo mismo pasa con las demas representaciones, de
manera que lo que vemos en realidad es a los tz'utujiles disfrazandose
del “otro” y asumiéndolo tal y como ellos mismos lo construyen, como
piensan que el “otro es’, presentandosenos asi, a nosotros,
espectadores externos, una parte del ser tz'utujil que normalmente
pasa desapercibida, el “yo” que se completa en el cdmo veo al “otro”.

Asi mismo en el referente yo para mi, los tz'utujiles asumen
bailes y rituales que la mayoria de la poblacién ya no realiza por
cuestiones religiosas, pero que sin embargo aparecen aqui, durante la
fiesta “civica” del desfile, como expresiones ineludibles de la propia
identidad: el sistema de cargos con toda su parafernalia y ritual, asi
como los “trajes tradicionales”, que si bien en Atitlan la mayoria de la
poblacion tanto hombres como mujeres los utilizan, nos damos cuenta
que dentro de “lo tradicional” existe “lo mas tradicional’, lo histérico
que ya no es utilizado con mucha frecuencia en la cotideanidad
(Manchén, 2004), de esta manera pareceria que, de la misma manera
que durante el desfile la identidad del otro es ficticia, la propia también,
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y de ficciéon en ficcion la identidad se vive como un disfraz para el
desfile, como un traje para la fiesta, como una representacion para el
publico, la identidad se vive entonces como un “ser yo”" para el “otro”.

Ya hemos visto en otros trabajos (Vallejo, 2001:61-76, 121-123),
la importancia que tienen desde los tiempos coloniales la advocacion
que adquirieron los pueblos bajo la tutela de los santos patronos. Esta
refundacién de los pueblos mesoamericanos, bajo la tutela del nuevo
“nawal patron” ha configurado en gran medida su idiosincrasia, su
especificidad y su lugar dentro de la nacion. El “espiritu del pueblo”
visto bajo la forma de una personalidad nawalica, adquiere la funcién
de ser protector, guardian y guia de la comunidad, de manera que
enfrente con su propia historia los embates de la sociedad nacional
que se relaciona con él. Asi la fiesta patronal es el gran momento en
que se celebra al nawal del pueblo, que es como decir a su “espiritu”,
su personalidad identitaria profunda, lo cual representa uno de los
grandes temas valorativos de la cultura mesoamericana, esa identidad
construida en diferentes niveles, un externo visible bajo la légica de la
mascara, del disfraz, del atuendo, cabe decir de lo exterior, y otro nivel
profundo, espiritual, propio del “ofro mundo” de los antepasados, los
muertos y las diversas deidades del mundo.

De esta manera vemos que durante el desfile de la identidad en
Santiago Atitldn se expresan esas identidades profundas,
inconscientes, alegoéricas, que generalmente no aparecen durante la
vida cotidiana, pero que al expresarse durante la fiesta del pueblo,
durante la celebracion de su espiritu nawal, nos sefialan con imagenes
propias los contenidos del ser tz'utujil en el contexto guatemalteco.
Imagenes en las cuales es posible acercarnos al complejo de
procesos dialégicos, al poder nawal del pueblo que encuentra en este
desfile respuestas carnavalizadas a los desafios de su realidad
nacional —su ser una cultura dominada, insertada bajo la légica y los
valores hegemoénicos del poder nacional—, en donde el discurso
nawal tiene permiso de expresarse, para plantear teatralmente las
posiciones politicas que normalmente se callan, bailar la musica y
utilizar los trajes que normalmente se niegan para si, cuando es
posible utilizar las mascaras para construir la imagen externa de las
identidades, todo esto nos lleva a perfilar la dimensién politica de la
etnografia de la identidad étnica y a pensar en el discurso nawal como
constructor de utopias.
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En ia etnografia politica tz'utujil es evidente ia situacién nacional
de posguerra, podemos apreciar en los datos de esta etnografia los
resultados y las dinamicas de cuarenta anos de guerra, de una
revolucién frustrada y de la tension social producto de varias décadas
de represion e impunidad. Muchas de las politicas de
contrainsurgencia son ahora datos etnograficos comunes, tales como
la ruptura del sistema comunitario de organizacion, dado al traste por
una légica de pequefia propiedad privada y la proliferacion de iglesias
cristianas, de manera que el sistema de cargos, que represento
durante varios siglos la expresion concreta del gobierno local tz'utujil,
se debate ahora en los limites de su casi extincion. Sin embargo, el
concepto de dialogo tal y como lo venimos utilizando hasta ahora, no
se limita a un mero intercambio de mensajes, sino que representa una
tensién vital, una negociacion, una toma de postura, desde la cual se
tejen las respuestas a los desafios o planteamientos que el otro
plantea, es sobre estos terrenos donde podemos ubicar el meollo de la
etnografia contemporanea.

Territorio nawal en Santiago Atitlan

En la carretera que une Santiago Atitlan con San Pedro la Laguna, en
un lugar ubicado entre las faldas del volcan de San Pedro y el volcan
de Santa Clara, existe un altar dedicado a la “virgen de la montana’.
En este altar se encuentra la escultura de una virgen de piedra de un
metro de altura, sobre el camino, exactamente en los limites de los
municipios de Santiago Atitlan y de San Pedro la Laguna, por eso se
dice que este altar y que esta escultura de piedra es un mojon, es
decir una marca que sirve para delimitar el territorio municipal de
ambos pueblos.

La tradicién cuenta que esta escultura no la esculpié nadie y que
simplemente aparecié en este lugar un dia de agosto. Nadie sabia
quien la habia colocado ni por qué aparecié ahi, simplemente después
de un tiempo, comenzaron a llevarle ofrendas de flores, veladoras,
candelas y a quemarle incienso, hasta que una noche, como no tenia
duefo la escultura, un desconocido, vecino del pueblo de Santiago
Atitlan, llegb con un pick up y se robo la imagen, llevandola a su casa
ubicada en el pueblo. Sin embargo al dia siguiente del hurto, cuando el

166



ladron fue a la habitacién en la que habia colocado su botin, se dio
cuenta que la escultura de la virgen ya no estaba, esta aparecié de
nuevo colocada en el mismo lugar en el que brot6 desde el principio, y
por lo tanto la gente asume que ella decidié servir como mojén del
pueblo, marcando el limite del territorio de Atitlan.

El uso de estos mojones —que existen en todo el territorio de
Guatemala para ubicar los limites jurisdiccionales de los territorios
municipales— se remonta a la época colonial, cuando fue establecido
el sistema social con el que se redujo *° a los pueblos indigenas a
organizar municipios con cabildos organizados, con un territorio y
cuotas de tributacién especificadas para la corona y la iglesia. Estas
‘marcas” sobre el territorio suelen estar conformadas por piedras,
arboles o accidentes geograficos tales como rios o barrancas. Pero
estos mojones, como sefales territoriales, sirven para calcular el
tamafo de los territorios, y por eso algunos pueblos como Santiago
Atitlan utilizaban antiguas edificaciones a partir de las cuales se
median las comarcas. Este papel como mojones de medida lo
ocupaban las cuatro capillas que se encontraban rodeando el templo
catélico de Santiago Atitlan, ubicadas en las cuatro esquinas de las

calles aledafias a su santuario.

Estas capillas formaban un cuadrangular con la cruz de piedra
que se encuentra en el atrio de la Iglesia al centro (ver figura 4.3), por
lo que estas cinco marcas que representaban los mojones principales
a partir de los cuales se media el territorio de Santiago Atitlan desde
los tiempos coloniales, formaban un modelo que contenia en si mismo
los fundamentos basicos de la estructura cosmoldgica (z'utujil.
Durante la década de los afios setenta, la investigacion clasica de
O’Brien construyé un modelo de cosmologia tz'utujil a partir de los
temas que aparecen en las canciones de los ajb’iix o cantores rituales .
atitecos, en el cual la cruz tiene el papel de “inicio del camino”, a partir

% Las reducciones de pueblos, es un proceso por el cual las poblaciones indigenas dispersas por
el territorio en las dos décadas inmediatas después de la conquista espafola, huyendo de los
horrores de la dominacion militar conquistadora, fueron paulatinamente congregadas por ordenes
de la corona espanola para conformar pueblos, con una iglesia y un cabildo, que le permitiera a la
corona un mejor control sobre la poblacion indigena dispersa por las montafias antes de este
proceso. Este proceso se considera el origen del sistema territorial que imperd durante el periodo
colonial y que es el origen de los actuales pueblos indigenas, de sus cabildos, sus sistemas de
cofradia, etc.
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del cual se rniden “los pasos que hay que dar para medir el territorio
de Atitlan”.

“La superficie de la tierra esta dividida en segmentos
extendidos fuera del centro como divididos por radios. Atitlan
es llamado “el corazén del mundo”, “el centro eje del mundo”.
Cuatro caminos principales corren hacia los puntos
Solsticiales y uno mas corre al este por el centro, dividen el
pueblo en cinco cantones o sectores. Estos caminos cruzan
los puntos del pueblo, las montafias sagradas y los confines
del mundo. La cruz del siglo XVI en el centro de la iglesia
marca el centro de los caminos hacia las esquinas del
mundo. Le llaman “cruz camino”, y mencionan la antigua
existencia de varias de estas cruces por estas direcciones del
mundo” (O'Brien, 1975:145).

De esta manera tenemos que estas capillas 2" y la cruz de piedra
del atrio, eran las sefiales que dividian los territorios cantonales % al
interior del pueblo —cabecera del municipio de AtitlAn— pero también
representaban el punto de referencia basico a partir del cual se inician
las medidas del territorio municipal. Sobre las calles que conectaban
las capillas, pasa durante la Semana Santa la procesion del Santo
Entierro en la tarde noche del dia viernes santo, procesioén que camina
sobre calles decoradas con elaboradas alfombras de aserrin de
colores, pues se considera que estas son las calles principales del
pueblo. Asi podemos observar como el establecimiento del territorio
municipal partia de su centro rector: la cruz que divide el mundo hacia

! Estas capillas han sido destruidas a lo largo de las ultimas cuatro décadas, la ultima de las
cuales fue destruida apenas en diciembre del afio 2003. Segun cuentan, cuando se destruyeron las
tres primeras capillas siempre encontraron esculturas de piedra enterradas bajo su piso, las cuales
eran segun mencionan testigos, “esculturas de los antiguos’, probablemente de los tiempos
prehispanicos, y que la gente considera como elementos de “poder nawal’ enterrados ahi por los
constructores originales de las capillas, los antepasados que construyeron el pueblo en el siglo
XVI. A pesar de que se trataba de monumentos histéricos, y que, sobre todo en el caso de la ultima
capilla su destruccion representd una violacion flagrante a la ley de patrimonio cultural (articulos 60
y 61 de la constitucién de 1985, y la Ley para la Proteccién del Patrimonio Cultural de la Nacion, en
sus articulos: 2, 43, 44, 45, 46, 51, 54, 56 y 68), el asunto evidencia la falta de conciencia de
mucha gente del pueblo, no solo sobre el valor histérico de estos monumentos y su importancia
como mojones del pueblo, sino ante todo el desconocimiento absoluto de las leyes nacionales por
parte de la gente del pueblo, pues hasta el momento nadie en el Atitlan considero el asunto como
grave, a excepcion del sefior cabecera del pueblo quien nos platicé del uso de estas capillas como
mojones del pueblo.

Los cantones son las estructuras administrativas en que se divide el pueblo. En Santiago Atitlan
existen cinco cantones o colonias.
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los puntos cardinales, rodeada por cuatro puntos de referencia basicos
establecidos por las capillas que forman un rectangulo de calles con el
templo de la Iglesia catélica al oriente y el edificio de la municipalidad
hacia el occidente (ver figura 4.3).

Podemos darnos cuenta que en la traza del pueblo se configura
un modelo cosmogoénico horizontal, representado por las cuatro calles
que rodean la Iglesia y la cruz; y otro vertical, constituido por la base
de la cruz y los veinte escalones del templo catélico. De esta manera
se hace evidente la existencia preponderante de los simbolos que
establecen el poder y control sobre los territorios del mundo: en primer
lugar la sagrada cruz camino, mojoén, punto de referencia, “arbol pilar -
del cosmos”, a partir del cual se desdobla el mundo en sus cuatro
direcciones. Desde esta cruz, como centro y punto de referencia, se
encuentra hacia el este, hacia la salida del sol, el “despacho del
sefiorio tz'utuji’ **, a la manera de una antigua “piramide”, elevado
veinte escalones sobre el patio del atrio y conformado por el pasillo de

2 E| “despacho del sefiorio tz'utujil’, no es otra cosa que el pasillo del templo catélico que se
encuentra techado por imponentes columnas neoclasicas. Se encuentra subiendo las escaleras y
antes de entrar en el templo propiamente dicho. Este despacho es, como mencionaba un joven del
pueblo: “la oficina del reino tz'utujil’.
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la Iglesia donde se encuentran bancas de piedra que son las sillas de
los principales del pueblo.

Estos sefiores principales, son viejitos de experiencia que han
escalado por muchos afos a lo largo de las diferentes obligaciones del
sistema de cargos tz'utujil, el cual en ias ultimas tres décadas se ha
visto debilitado, ante los retos que la modernidad a planteado a los
tz'utujiles. Es pertinente exponer brevemente algunos de estos retos a
los que se ha enfrentado el poder comunitario (z'utujil, para poder
evaluar criticamente la naturaleza de sus respuestas. En primer lugar
podemos considerar que hacia la época de la revolucion de 1944 las
comuitidades indigenas estaban estructuradas en su organizacion
interna bajo un régimen basado en gran medida en la solidaridad
comunitaria, régimen que estaba controlado por los principales y por el
sistema de cargos. Estos sistemas comunitarios, herederos directos
del sistema colonial que se establecido durante las décadas de los
cuarenta y cincuenta del siglo XVI, aglutinaban en un solo sistema
tanto a las autoridades religiosas como a las civiles de las
comunidades (ver figura 4.4) .
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AR A R . L IR AN R A

Sin embargo como uno de los grandes principios rectores del
proyecto politico que se gestaba en el pais durante el periodo
revolucionario de 1944 a 1954, inspirado en ideales liberales, tenia
como objetivo el fortalecimiento de la laicicidad del estado y sus
instituciones, hacia esa época se fueron fortaleciendo los cambios que
desencadenaron el deterioro del componente religioso en que sé
basaba el sistema de cargos (Adams y Bastos, 2003:149). Este
proceso de desgaste del antiguo sistema de cargos, fue lentamente
transformando la estructura politica atiteca, hasta encontrarnos hoy
con ‘viejitos” que son principales segun la antigua légica de
organizacion comunitaria, pero que ya no tienen mas prospectos a
serlo porque se ha roto la rigurosidad de los cargos que antano
llevaban al merecimiento de ser considerado como un principal.
Todavia en la década de los afnos sesenta del siglo pasado, el
recorrido de una persona por el sistema de cargos comenzaba cuando
una joven pareja se casaba, de hecho era antigua costumbre que,
cuando un muchacho soltero tenia planes de casamiento, se
incorporaba como voluntario para cargar el santo entierro el viernes
santo —procesiéon que dura unas quince horas— en que los jévenes
casaderos iban recorriendo las cuatro calles principales cargando vy
bailando con la urna del justo juez, quien no es otro personaje que el
cristo muerto.

Después de cargar al justo juez durante la semana santa, el joven
se casaba y pasaba a formar parte del grupo de alguaciles, quienes a
manera de policias del pueblo y mandaderos, servian a la comunidad
como guardianes del orden y emisarios de encomiendas comunitarias.
Dentro de estas encomiendas, la mas importante ritualmente era la
que se les daba durante la semana santa para viajar hacia el vecino
municipio de Chicacao, en el departamento de Suchitepequez, para
cortar y traer cargando en cacaxte ** una carga de fruta ritual, que
sirve para adornar el altar mayor de la Iglesia catdlica y la capilla del
Rilaj Maam durante el complejo proceso ritual de la semana santa.
Esta peregrinacion, implicaba que los alguaciles recorrian los caminos
de los antiguos nawales (Vallejo, 2001:125-145), reconociendo asi los
diferentes territorios propiedad de la comunidad y las historias de

% Cacaxte; cajon de madera de aproximadamente un metro dz altura por 40 cm de ancho,
reforzado por una red elaborada con cuerdas de pita, que servia para cargar cualquier tipo de
objetos utilizando el mecapal. Era el aditamento principal de los comerciantes que caminaban por
diferentes pueblos cargando sus mercaderias con este cajon.
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estos caminos que les eran contadas por los mayores, cargo asumido
por hombres mas experimentados que acompanaban y lideraban el
grupo de jévenes alguaciles.

Después de asumir durante un ano este cargo iniciatico de
alguacil, los jovenes podian participar durante su vida en los diversos
grados que posee el sistema de cofradias, hasta alcanzar experiencia
y reconocimiento social suficiente, después de afos de colaboracion,
para alcanzar la categoria de principal. De esta manera vemos que el
sistema de cargos no solo incluia los servicios religiosos de las
cofradias, sino también algunos cargos “civiles” como el de alguacil o
mayor, o el antiguo cargo de pescador, quienes eran remeros
comunales encargados del transporte a través del lago, en los tiempos
anteriores a la existencia alli de barcos de vapor o de motor de
combustién interna. Sin embargo, los cargos religiosos asociados a las
cofradias eran de los mas importantes a la hora de alcanzar la cima en
el sistema de poder comunitario.

Esta naturaleza religiosa del sistema de cargos, sumamente
ortodoxa y conservadora en muchos aspectos, se enfrenté a partir de
los afos cincuenta primero con nuevas experiencias de organizacion
politica laica, producto del ambiente social- generado por las
propuestas de la revolucién guatemalteca, y luego contra una invasion
de sectas protestantes, que encontraron terreno propicio en gran
medida, producto de la ola fundamentalista y sumamente
conservadora que ha azotado al pais producto de la contrarrevolucién
de 1954.

De esta manera el poder comunitario practicamente desaparecio
de la escena a partir de la década de los afnos setenta. Aunque siguen
existiendo varios templos-cofradia y se siguen realizando
precariamente los ritos asociados a los nawales, la mayoria de la
poblacién del pueblo ya no participa mas de estos rituales, en primer
lugar porque la naturaleza de la economia campesina tz'utujil se ha
transformado en las ultimas décadas y el viejo sistema agricola
asociado al sistema de cofradias ha perdido vigencia, sea por la faita
de tierras por parte de los campesinos o por la introduccién de nuevas
técnicas agricolas y nuevos cultivos que la han transformado. Otro
punto por el cual el sistema de cofradias ha dejado de atraer la
participacidon comunitaria, se refiere al hecho de que cada vez mas
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atitecos han dejado de dedicarse casi por completo a los trabajos
agricolas de sistema mesoamericano y muchos se han convertido a
alguna de las mas de treinta iglesias protestantes que abundan el
ambiente de Atitlan (Carlsen, 1997).

Es asi como el sistema de cargos ha perdido mucha de su antigua
vigencia, razén por la cual el sistema de cofradias pareciera
restringido a un mero atractivo turistico o representacion “teatral” de
los antiguos ritos agricolas. Lo cierto es que parece haber dejado de
tener importancia en lo relativo a la toma de decisiones politicas de
tipo comunitario. Sin embargo el cargo de cabecera del pueblo, cargo
asignado a uno de los ancianos principales para que lo ejerciera por
una ano, como guardian y consejero supremo, maxima autoridad del
sistema de cargos, considerado asi como rey tz'utujil, o principal de
principales, era quien asumia la autoridad moral en el pueblo en base
a su experiencia.

Este sefior cabecera
del pueblo tiene como
responsabilidad el ser
depositario y guardian de
los documentos que
contienen la informacion
relativa a la ubicacién de
los mojones que delimitan
el territorio del pueblo.
Estos documentos se
guardan en una caja
especial propiedad del
pueblo de Santiago Atitlan,
conocida como “caja real’ |
(ver figura 4.5), en la cual
se guardan los titulos en
los cuales se establece la 3
propiedad de los territorios |
del pueblo asi como de las
reliquias de la iglesia
catolica y de las cofradias, FEECSSERE
los tesoros comunales. De
esta manera el seror
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cabecera del pueblo, funge como guardian del patrimonio del pueblo
por su titulo moral como principal de principales, rey tz'utujil.

Este sefior cabecera guarda en su casa la caja real, en la cual
ademas de los titulos del patrimonio tz'utujil se encuentran los
instrumentos de topografia que sirven para medir los terrenos.
Ademas, cada ano, el cabecera hace una invitacion formal al alcalde
municipal, para ir juntos a visitar los mojones en las montafnas vy
verificar de este modo que los terrenos siguen vigentes y descubrir a
tiempo cualquier tipo de invasion de territorio que realicen personas
ajenas a la comunidad. Por todo esto, todavia hoy el cabecera es
considerado como la maxima autoridad moral del pueblo, y sélo el
alcalde municipal tiene un nivel de cargo de importancia paralela en
virtud de que se trata del cargo maximo del sistema de cofradias,
entendidas estas como las nim jaay, “casas grandes”, con las cuales
se encuentra vinculado el pueblo a sus nawales ancestrales.

En el ambito del sefior cabecera del pueblo entran en juego
muchas de las formulas de la diplomacia tz'utujil, con toda una serie
de normas de etiqueta, comportamiento, saludo y de nombramiento,
que conjugan el contexto que rodea a este personaje; asi por ejemplo,
es antigua costumbre besarle la mano al saludarle y llamarle te’ta’ ,
forma abreviada que significa madre-padre, por lo que se le considera
principal de los madre-padre del pueblo, ya que las personas que
aicanzan la categoria de fteta’ son un grupo restringido de
personalidades entre las que se encuentran los viejitos principales, los
alcaldes de cofradia y el alcalde municipal, sélo ellos son te'ta’,
madres-padre del pueblo, y dentro de estos el cabecera es su
principal, incluso por arriba del alcalde municipal.

Sin embargo este sistema de madres-padre como autoridades
locales a entrado en un periodo de erosibn muy intensa,
principalmente en virtud de que el sistema de cofradias esta vinculado
al culto de los altares de cofradia, a los cuales se les considera ante
todo como cargos religiosos. Debido a la diversidad religiosa del
pueblo que se ha incrementado en las ultimas décadas, y a la
proliferacion de nuevas modalidades de organizacion politica, sea esta
bajo la forma de partidos, comités o asociaciones civiles, se ha estado
dando al traste con el antiguo sistema de organizacion comunitaria,
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que fue durante cuatro siglos, la base primordial de la forma de
gobierno local en Santiago Atitlan.

A principios del siglo XXI, cuando parece que este sistema
desaparece totalmente de la escena, las contradicciones propias del
sistema electoral nacional, aunadas a la exacerbacion de problemas
con los mojones comunitarios —que la “aparicion” de la virgen de la
montafia parecia augurar—, han traido a la escena de nueva cuenta,
la vigencia e importancia del cargo de cabecera, como contrapeso
politico a la autoridad del alcalde municipal y como guardian de los
mojones, en lo que parece presagiar el inicio de una lucha social
organizada alrededor del cabecera por la restitucién de los antiguos
territorios comunales, muchos de los cuales se han perdido de facto
desde los tiempos de la guerra, aunque en los titulos y en la memoria
colectiva siguen siendo propiedad del pueblo de Santiago Atitlan,
herencia que les dejaron sus antiguos nawales.

Poder nawal y proceso electoral

Cuando en diciembre de 1990 la poblacion civil de Santiago Atitlan —
tanto {z'utujiles como “ladinos”— se unificé en una causa comun —su
oposicién a la violencia del ejército y por tanto su presencia en el
municipio— se creo un Comité Proseguridad y Desarrollo, como
entidad civil garante de la seguridad al interior del municipio. Muchos
analistas observaron este fendmeno politico social, como un ejemplo
de la capacidad de los pueblos mayas para ejercer su relativa
autonomia dentro del marco del estado nacional contrainsurgente
(Carlsen, 1997) (Murga, 1997), haciendo apologia de la fortaleza de la
cultura maya frente a la violencia terrorista del estado. Hubo ensayos
en los que se sugeria incluso la existencia de hecho de una Republica
de Santiage Atitlan (Korsbaek y Ricco, 1992), como un poder
auténomo, ejemplo de la autodeterminacién maya.

Sin embargo, esta relativa autonomia tz'utujil —enmarcada en el
proceso de pacificacion en el que se encuentra la sociedad
guatemalteca— ha evolucionado durante los ultimos catorce afos,
desde aquella fundacional solidaridad comunitaria surgida como
resistencia civil ante la militarizacion del pueblo, hasta la division
politica que linda en el abierto conflicto después de las elecciones de

175



noviembre de 2003. Tal parece que, al atrasarse la solucion de los
problemas estructurales de Ila sociedad nacional, que se
caracterizaron en los Acuerdos de Paz como origen del conflicto
armado interno, la situacion de inercia social de posguerra nos coloca
ante circunstancias en las cuales el proyecto politico neoliberal tiende
a establecer como hegemonicos muchos de sus discursos, habitos y
valores, los cuales generan evidentes contradicciones con respecto a
muchas de las esperanzas, anhelos y necesidades de la gente del
pueblo de Santiago Atitlan. Estas inercias y estas contradicciones, se
manifiestan en una situacién social de violencia potencial %, que
genera una gran cantidad de conflictos latentes que tienden a
exacerbarse al ritmo de las coyunturas politicas y sociales del pais.

Una de las herencias de la guerra fue la desaparicion fisica de
muchos de los mejores cuadros politicos, técnicos e intelectuales del
pais. Guatemala despert6 a la paz con una carencia enorme de
liderazgo popular, muchos de sus mejores ciudadanos murieron o se
exiliaron, y el liderazgo social y politico contemporaneo tiende
relativamente a ser muy homogénec en sus aspiraciones, en su
pragmatismo y en sus horizontes politicos. Esta falta de liderazgo
alternativo y las inercias de las que hablabamos, fueron muy evidentes
durante el proceso electoral de 2003 en Santiago Atitlan, donde
pudimos observar como se reproducen muchos de los principales
vicios del sistema “democratico” guatemalteco: partidos politicos sin
base social “real’, campafnas electorales con muchas carencias
politicas dirigidas generalmente a la compra de votos, acarreo de
electores, padrén electoral muy mal organizado, falta de programas

% Esta violencia se expresa de manera cotidiana en Santiago Atitlan en formas casi “invisibles”
tales como pleitos callejeros que se dan per cosas sin importancia, muchas veces absurdas; el
alcoholismo que genera condiciones de violencia intrafamiliar que son mas comunes de lo que a
veces se pueda pensar, violencia contra la mujer expresada por ejemplo en actitudes de acoso y
exhibicionismo contra mujeres, sobre todo “turistas”, en lugares cercanos a las orillas de la playa, o
saturando las computadoras del Unico servicio publico de internet del pueblo con el consumo
recurrente de paginas pornograficas; en las formas de conducir automéviles en donde la maquina
tiene siempre prioridad sobre los peatones; e incluso en el homicidio, que de vez en cuando sigue
apareciendo como forma de intimidacién o de resolver conflictos personales y politicos, tal es el
caso del asesinato de un sacerdote maya en agosto de 2002, quien fue decapitado mientras
realizaba una ceremonia maya en el cementerio del pueblo y cuya muerte se atribuye
popularmente al hecho de que lo acusaban de brujo. Desde 1990, el momento de mayor violencia
social en el municipio ocurrio durante el conflicto politico entre la poblacién del pueblo de Santiago
con el alcalde municipal que se desarrolld entre los afos de 1997 y 1999 (Macleod, 2000).
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politicos por parte de los candidatos, etc®®. Pareciera que la autonomia
maya tz’utujil queda circunscrita asi a su adaptacion y participacion en
las contradicciones propias de la democracia guatemalteca.

Sin embargo, en Santiago Atitlan la militancia durante el conflicto
fue bastante mas amplia de lo que a veces se piensa, es un asunto
poco estudiado por razones evidentes, pero que hoy en dia comienza
a manifestarse poco a poco, al grado que podemos ubicar una
tendencia a considerar el recuerdo de esta militancia como una forma
de prestigio social, que empieza a revelarse de manera relativamente
abierta, incluso personas que no participaron directamente durante el
conflicto armado, hoy en dia manifiestan que si se “organizaron”
durante la guerra, aunque esta organizaciéon haya sido minima o de
ultimo momento antes de la desmovilizacion. Esta tendencia se puede
apreciar sobre todo entre los activistas de muchas asociaciones,
comités y organizaciones no gubernamentales (ONG'’s) atitlanecas, las
cuales han proliferado durante la ultima década y que como en
muchos lugares del pais, se han convertido en un importante elemento
de poder local (Adams y Bastos, 2003).

Mucha de la militancia indigena que participéd de variadas
maneras durante el conflicto armado se encuentra hoy anhelante de la
concretizacion de las metas por las cuales expusieron sus vidas. Es
evidente que existe hoy un desaliento con respecto al liderazgo
politico, que por regla general no responde de manera adecuada a las
expectativas creadas por el proceso de paz, pero es importante
reconocer la existencia de este sujeto revolucionario tz'utujil como
parte de la historia reciente de Guatemala, ya que en Santiago Atitlan,
a pesar de sus contradicciones, es una fuente evidente de su liderazgo
contemporaneo y configura en gran medida las relaciones de poder en
el ambito local.

La etnografia de Santiago Atitlan nos muestra muy limitada la
percepcion de un pueblo indigena colocado “inocentemente” en medio
de dos fuegos durante el conflicto armado. Si bien la guerra no fue una
decision propia de los atitlanecos, estos distinguian perfectamente de
que lado venia la violencia en su contra, se organizaron y se

% Durante el proceso e€lectoral tuvimos la oportunidad de participar con el “Frocurador de los
Derechos Humanos” dentro del “Programa Nacional de Voluntarios en Materia de Observacion

Electoral”.
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resistieron al terror militar de muitiples formas, muchas de ellas
independientemente de las organizaciones guerrilleras, y su
participacion activa con estas obedecié a una lectura propia de mucha
gente del pueblo que en cierto momento no tuvo otra alternativa ante
el evidente terrorismo de estado.

Me parece que este sujeto revolucionario tz'utujil surge no sélo
entre quienes participaron directamente dentro del movimiento
guerrillero, participacion que fue en gran medida necesaria para
mucha gente, ante la situacion nacional de violencia generalizada que
se agudizé de manera cada vez mas importante a partir de los afos
setenta del siglo XX. Este sujeto a generado un discurso
revolucionario tz'utujil que reivindica como su principal bandera y logro
la expulsion del ejército del municipio en 1990, y la gente en general
es conciente del enorme significado simbdlico y politico que este
acontecimiento tuvo a escala nacional, aprovechando el hecho para
tratar de llevar adelante algunas iniciativas propias en el ambito local.

A partir de esta “expulsion” del ejército, el pueblo entré en una
década de relativo desarrollo. Producto de este acontecimiento
proliferaron recursos de agencias internacionales que apoyaban
proyectos en Santiago Atitlan para cuestiones de derechos humanos,
apoyo a las victimas del conflicto, obras de servicios publicos, servicios
municipales, cuestiones ecoldgicas, educativas, etc., que por demas
ante la carencia de recursos suficientes por parte del estado,
convirtieron a las agencias internacionales —a los ojos de la gente—
en sinonimo de fuente de recursos para promover iniciativas
organizativas de desarrollo social. De esta manera muchos extranjeros
que nos quedamos a convivir y trabajar con la gente, podemos ser
vistos como posible puente para conseguir recursos internacionales,
asi por ejemplo, me ha tocado que en las calles del pueblo me hagan
“‘solicitudes de materiales de construccion”, porque al verme durante
muchos afios trabajando en el pueblo, y por el hecho de ser
extranjero, la gente puede asumir que trabajo para alguna agencia
internacional *’.

77 Este ejemplo, un tanto inocente, pone de relieve sin embargo la importancia que tiene el
fenémeno psicoanalitico de la transferencia en la investigacion etnogréafica, debido al lugar que le
dan al investigador sus interlocutores sin que el investigador se de cuenta de ello. Este fenémeno
de la transferencia evidencia la forma en que los prototipos, recuerdos o deseos son transferidos o
proyectados en el analista —en este caso en el etndgrafo— por parte del analizado, —en este caso
por parte de los interlocutores del etnégrafo— quienes asumen con respecto a éste una posicion,
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Estas nuevas formas de organizacion, relativamente auténomas,
bajo la figura de comités civicos, ONG’s, etc., son una forma concreta
de acceso a recursos que permiten el desarrollo de liderazgos politicos
y sociales nuevos. Sin embargo, la falta de recursos humanos
capacitados ha propiciado muchas veces que estas organizaciones —
en cuanto consiguen algun financiamiento— hayan podido caer en
dinamicas conflictivas internas que poco o nada han contribuido de
manera general a aminorar las necesidades sociales de la gente a las
que se dirigen los proyectos desarrollados. También es cierto que las
exigencias burocraticas de las agencias internacionales, han dado al
traste con formas culturales de organizacion, imponiéndoles sus
estructuras, dinamicas y controles, en detrimento de formas culturales
de organizacién. Mucho trabajo a costado al pueblo {z'utujil encontrar
el punto de equilibrio que les permita por un lado “conservar”, y mas
bien desarrollar, sus formas propias de organizacién, y por el otro
acceder a las instancias de recursos financieros internacionales. Estos
hechos no se han tomado en cuenta adecuadamente a la hora de
evaluar el relativo fracaso de muchos proyectos sociales autonémicos,
como lo fue la organizacion social que logro la “expulsiéon” del ejército
del municipio en 1990, dada al traste hoy y que tiene sumergido al
pueblo en una divisién politica muy intensa y potencialmente
conflictiva.

Hacia el 2003, el afno electoral nos ha permitido observar de
cerca una serie de fenémenos culturales en los cuales podremos
advertir y problematizar esta situacion de perdida de la organizacion
comunitaria alcanzada en 1990 y la divisién del pueblo en muchas

constuyéndose una imagen idealizada del investigador, que va ser importante de tomar en
consideracion, a la hora de valorar la informacion que le daran a éste durante la investigacion de
campo. Es importante entonces ubicar criticamente esta mirada que el “otro” asume con respecto
al investigador, a quién considerard como poseedor de ciertas caracteristicas a partir de ciertos
ejes valorativos propios, con quien toma entonces una postura de acuerdo a esta vision particular.
Bajtin analiza este fendmeno a partir de la “teoria del acto’, donde se plantea a grosso modo que
los seres humanos percibimos este mundo mediante una optica triple generada por los actos
llevados a cabo por las personas siempre en presencia del “otro”, los cuales tienen que ser
analizados bajo un esquema triple: yo para mi, yo para otro, otro para mi. De esta manera el “acto”
de la investigacion etnografica, revela la relacion entre el etnografo con la gente de !a comunidad,
en donde es obligacion del investiaadol analizar criticamente los tres momentos de la triada, lo que
incluiria en el analisis no soélo el fenomeno de la transferencia antes mencionado (yo para otro),
sino también el de la contratransferencia (otro para mif). fenomeno psicoanalitico que describiria la
reaccion inconsciente del etnografo frente a los sujetos de su investigacion; ademas de una
necesaria evaluacion critica de su propia identidad (yo para mi).
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facciones con intereses encontrados. Debemos ubicar esta situacion
en el contexto interno de la posguerra guatemalteca, donde estas
divisiones son productos concientemente propiciados por muchas de
las politicas contrainsurgentes que se desarrollaron durante los anos
de guerra, y también surgen como contradicciones propias del
escenario internacional del proceso de globalizacion neoliberal. De
esta manera expondré a continuacion de manera por demas breve,
algunos aspectos del complejo proceso de reestructuracion de las
instituciones del poder local en Santiago Atitlan, en este caso el
cabildo municipal y el sefiorio de cabecera, examinandolos desde la
Optica que aportan diferentes voces que participan de sus procesos.
Veremos como, de diversas formas, actua el discurso nawal en el
escenario de reestructuracion del poder local en Santiago Atitlan, en
gran medida como respuesta al contexto nacional e internacional en el
que se desenvuelven sus diferentes actores.

En este proceso participan como actores mas evidentes los
diferentes partidos politicos, los comités civicos electorales®®, diversos
tipos de asociaciones civiles y comités populares, la municipalidad de
Santiago Atitlan y las cofradias con sus altares de nawales. Una
multitud diversa de ciudadanos, personas de diferentes edades,
clases, géneros y etnias, quienes se comunican en medio de esta
abundancia de instituciones que participan del proceso, navegando
socialmente hacia la consolidaciéon de nuevas autoridades locales en
el cabildo municipal y en el sefiorio de cabecera.

Las autoridades del cabildo municipal, encabezadas por el
alcalde municipal, se eligieron por sufragio directo, secreto y universal
en las elecciones del dia domingo nueve de noviembre del afio 2003.
En estas elecciones participaron candidatos de diez partidos politicos
y de dos comités civicos. Es importante recordar que estas elecciones
se desarrollaron bajo una gran expectacién, producto de los riesgos de
estallido social que los acontecimientos politicos de los ultimos meses
presuponian®®. La expectaciéon social se centraba en los

% Dentro de la legislacion electoral de Guatemala existe la posibilidad de organizar Comités
Civicos para apoyar a planillas independientes. De esta manera pueden postularse a cargos de
representacion popular personas de la sociedad civil sin necesidad de pertenecer a ningun partido
politico. Esta figura es muy comun para postular candidatos a alcaldes municipales, sobre todo
fuera de la capital, tanto en municipios indigenas corno ladinos.

# La legitimidad del sistema politico guatemalteco se encontraba en crisis cuando la Corte de
Constitucionalidad acepté la candidatura del general Efrain Rios Montt, aun cuando la constitucion
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acontecimientos que llevarian a la eleccién del séptimo presidente del
pais después del reestablecimiento de regimenes civiles en 1985.

Por su parte, las autoridades del sefiorio de cabecera,
encabezadas por el sefior cabecera del pueblo se elegian
tradicionalmente el dia primero de noviembre, dia de los santos
difuntos, de las animas, en reunién de ancianos principales que se
efectuaba en la sede de la cofradia de San Francisco, en donde se
proponia a alguno de los ancianos principales del pueblo para dicho
cargo, de acuerdo a las normas de derecho consuetudinario. Sin
embargo, tal y como mencionabamos, este sistema se ha visto en
crisis desde la década de los afios cuarenta, crisis que se agravo aun
mas durante los tiempos de la violencia —la guerra civil que en los
anos ochenta degenerdé en genocidio— cuyas secuelas se viven hoy
dia bajo la forma de una “relajacién’ de las antiguas normas de
eleccion de autoridades tradicionales, de tal manera que en la ultima
década a sido dificil que se cumplan estrictamente las reglas
tradicionales del sistema de cargos, ya que el numero de personas
que participan activamente de este sistema se ha visto disminuido a
muy pocos en el pueblo debido a dos factores principales, en primer
lugar porque la participacion en dichos cargos implica realizar
aportaciones econdémicas que la gente cada vez menos puede
sufragar, y en segundo lugar, por el componente religioso que implica
participar del sistema de cofradias en un contexto social en el que han
proliferado una importante cantidad de organizaciones religiosas que
prohiben a sus nuevos devotos esta participacion.

De esta manera, el afio 2003 fue un periodo en el que el pueblo
tz’utujil se enfrentdé al complejo proceso de reconfiguracion de sus
estructuras politicas, apelando —como desde hace siglos— al
discurso nawal para evaluar asi la legitimidad de los involucrados en
este proceso bajo formas especificas de la cultura. Asi podemos
contextualizar los simbolos seleccionados por los comités civicos que
participaron en los comicios de ese ano y que obtuvieron al candidato
ganador y al segundo lugar respectivamente en las elecciones para

de la republica prohibe expresamente la posibilidad de que personas o familiares directos de
quienes hayan llegado al poder del estado producto de un golpe militar, puedan contender
electoralmente por la presidencia de la republica. Esto aunado a las movilizaciones de los
expatrulleros civiles que menciondbamos antes, generaban un clima de zozobra que acompainaba
el proceso electoral de 2003.
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comités utilizé como logotipo de su
movimiento politico un dibujo del
volcan de San Pedro con el cerro de
Chutnamit *° y el lago a sus pies (ver
figura 4.6). El otro comité civico eligio
una casa de piedra con techo de paja
como simbolo de su propuesta politica
(ver figura 4.7). Ambos dibujos

representan imagenes del acervo UN'O“ MAYA_
TZUTUJIL

cultural tz'utujil: el volcan, el lago y el ALCALDE 2004'2008

cerro arqueoiogico de Chutnamit,

como referencia al territorio historico y geografico del municipio, y la
‘casa de paja’ que apela al antiguo modelo de “casas grandes” o
‘casas del concejo” en las cuales se colocaban las sedes de las
autoridades locales, modelo que de alguna manera emuld el sistema
de cofradias cuando fue establecido en el siglo XVI.

LB

En la “batalla” de los simbolos que
escenificaron los comités civicos
atitecos, se encuentra presente el
empleo (z'utujil del referente nawalico
como discurso politico y a lo largo de la
contienda electoral se fue haciendo
cada vez mas evidente el uso de varios
generos de discurso nawal para lograr
la victoria en las elecciones. A medida
T : que se acercaba la fecha de los

ATITLAN 'l comicios se hablaba en el pueblo, cada
- T vez con mayor vehemencia, de una
importante cantidad de “ceremonias mayas” a las que recurrian, de
manera secreta, los diferentes candidatos para lograr el aval de los
nawales y conseguir el triunfo. Estos rumores, la mayoria de los cuales
no se pueden confirmar, generaron sin embargo, un ambiente plagado
de historias que configuraban el desarrollo de una suerte de batalla
nawalica paralela a la contienda politica propiamente dicha.

% Chutnamit; cerro ubicado a los pies dei volcan de San Pedro, en el cual se encuentran ubicadas
las ruinas arqueologicas de la antigua capital del “sefiorio” tz'utujil: “Ch’iya Atitlan”.
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En este escenario me enteré que por lo menos cuatro candidatos
si realizaron este tipo de ceremonias “buscando el apoyo” de los
nawales para ganar la contienda electoral: ya sea para contrarrestar la
fuerza solicitada por otros candidatos en su contra, evitando asi que
les cayera “la mala suerte” que les enviara un tercero que no deseaba
su victoria; o para solicitar a los nawales los votos necesarios para
lograr el triunfo electoral. De esta manera se escenificé la batalla
nawalica por la obtencion de votos que generé un amplio discurso
popular sobre el como se estaba realizando el proceso, quiénes
participaban, y si era o no “éticamente” correcta la manera de actuar
de determinados candidatos.

Podemos resumir que el referente dialégico que se dirige hacia
los antepasados nawales, permite la ubicacién espacio temporal de los
objetos a los que se refieren los enunciados planteados durante una
comunicacion discursiva. De esta manera podemos pensar en estos
nawales como en un tema referencia, que permite la ubicacion de los
individuos en el tiempo y en el espacio, comparandolos con ejemplos
ideales, que pertenecen al universo creador del discurso nawal. Con la
lengua se crean universos nawalicos, referentes de comunicacién en
los cuales se encuentran los diversos posicionamientos valorativos a
partir de los cuales se reflexiona y actua en pos del futuro de manera
politica.

En este contexto fui invitado a participar de una ceremonia en la
cual se solicitaria “proteccion” para el pueblo, ante el hecho de que se
estaban realizando excesivas ceremonias, patrocinadas por mucha
gente diferente que en ultima instancia estaban solicitando o mismo:
un nuevo alcalde municipal para el pueblo. Pero esta gran cantidad de
ceremonias indicaban, segun decian los organizadores de la
ceremonia, que el tiempo estaba muy “enredado” y que habia mucha
“brujeria’ en el ambiente electoral, por lo cual era necesario solicitar
esta proteccion para el pueblo, si es que querian obtener buenos
resultados: |éase un “buen alcalde” y que no hubieran problemas
poselectorales que desembocaran en violencia politica. En este
escenario acompane a un par de sacerdotes mayas a las montafas
aledanas al pueblo de Santiago Atitlan el dia jueves seis de noviembre
de 2C03, apenas tres dias antes de las elecciones, para realizar esta
cereimonia de “proteccion’, la cual se realizdé ante una altar de piedra
donde se colocaron varias velas de colores rojo, azul, verde, amarillo y
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blanco, ademas de que llevamos una botella de un litro de aguardiente
de cana, dos paquetes de cigarrillos, varias libras de incienso y una
ofrenda ritual.

La ofrenda se acomodo a los pies del altar de piedra, primero se
dibujé con azucar el glifo del dia maya que le correspondia a ese dia
jueves, para lo cual los oficiantes me solicitaron mi “agenda maya”
para ver el dibujo. Luego colocamos varios paquetes de ensarta °’
formando un circulo y un pequefio monticulo. Se instalaron entonces
cuatro velas de treinta centimetros de largo colocadas hacia cada uno
de los rumbos cardinales. Luego se pusieron sobre el ensarta cinco
libras de velas pequefias de variados colores: amarillo, blanco,
morado, verde, azul, rojo, negro y rosado; y por ultimo se otorgaron a
los nawales una holsa de pan, dos libras de chocolate y un paquete de
cigarrillos que se colocaron sobre la ofrenda, luego se puso mas
ensarta y se roci6 todo con semillas de ajonjoli.

Se encendio la ofrenda prendiéndole fuego a las velas grandes y
algunas de las pequenas que formaban el montén. Al mismo tiempo se
encendieron las velas colocadas en el altar de piedra y varios
cigarrillos que se colocaron y ofrecieron a las piedras sagradas. Se
encendieron entonces algunas brazas para colocar en el incensario
que llevaba el sacerdote maya que oficiaba la ceremonia, quien colocé
un poco de incienso sobre ellas para agitarlo ritmicamente con
movimientos de péndulo. Entre la atmoésfera del humo perfumado del
incienso comenzod a invocar a los nawales, ofreciéndoles su ofrenda
de fuego, ahi ante su mesa de piedra, su altar, que como puerta de
entrada al mundo de los nawales le permitia establecer un puente de
comunicacioén con ellos, hablandoles, dialogando con ellos.

En esta invocacién, que se puede consultar completa en el
anexo cuatro al final de este trabajo, se pueden ubicar varios de los
grandes temas nawalicos que los {z'utujiles utilizan para formarse una
imagen del poder politico adecuada a una muy particular visién de su
historia, cultura y caminos futuros. En esta exhortacion a los nawales,
el sacerdote maya apel6 a los grandes temas cosmoldgicos que
componen el universo nawalico tz'utujil, de manera que la coyuntura
politica del pueblo fuera ubicada histéricamente en la historia de los

¥ Ensarta; es un tipo de incienso, que se vende en forma de tabletas de varios tamafios, pero
embalado en paquetes elaborados con cafia de maiz y arnarrados con varios nudos.
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nawales, en su naturaleza espacio temporal y en su espacio
cosmologico, para que entonces, con estos referentes, el sacerdote
maya edificara una solicitud coherente con la ética propia del discurso
nawal.

En su oracion, que funciona como un llamado a los espiritus de
los nawales, primero que nada invoca al Sefior Padre Dios de los
Cielos, imagen imponente de una deidad suprema que habita en un
espacio celeste, desde el cual observa los acontecimientos humanos.
Este personaje adquiere diferentes titulos que nos permiten visualizar
de mejor manera su rol cosmolégico: aparece asi como Sefior Padre
Santa Cruz, solemne personaje duefio ** de los cuatro puntos
cardinales a los que refiere la imagen cuadrangular de la cruz desde
tiempos prehispanicos, quien como Padre supremo tiene su lugar en la
Tierra, entre los humanos, como pariente autoridad paterna, con una
imagen que se encuentra en la cofradia de la Santa Cruz. De esta
manera sabemos que se refiere al muerto que se encuentra en su
urna de cristal, al Santo Entierro, al Sefior Jesucristo, como también lo
nombra en su llamado. Este nawal supremo, sefor de la cruz, de los
cuatro puntos cardinales, es la deidad primordial a quien hasta los
cristianos espanoles consideran su principal sefior.

De esta manera existe un reconocimiento explicito de que el
padre supremo es el Padre Santa Cruz, a quien tambiéen llaman Justo
Juez, invocandolo en otras ocasiones como principal legislador, quien
desde su espacio celeste es capaz de aportar justicia por su
observancia de los acontecimientos terrenales, es él quien califica y
decide los caminos que tomara la justicia y por esto el sacerdote maya
apela a su juicio, describiéndole en su invocaciéon la situacidon humana
concreta, narrandosela y otorgandole un sacrificio constituido por la
ofrenda que le quema. De esta manera el sacerdote maya espera
influir en su decisibn, en su capacidad de aportar justicia,
presentandole los dones de su ofrenda y platicandole la coyuntura
humana, explicandole la razén por la cual es menester que los ayude y
les otorgue una respuesta positiva a su solicitud.

% La palabra sefior hace referencia de manera sobreentendida a este concepto de duefio. En el
Santiago Atitlan contemporaneo se puede entender que el sefior de la mesa y de Ja silla es el
dueno de la mesa y de /a silla.
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Es aqui donde podemos darnos cuenta del valor de este género
discursivo tz'utujil, que tiene la capacidad de presentarnos ritualmente
los modos de la diplomacia mesoamericana. Con la ofrenda se les
otorgan a los nawales objetos de lujo humano, tales como tabaco,
chocolate, pan, incienso y aguardiente, los cuales son elementos
basicos del buen gusto y el decoro desde tiempos inmemoriales, por
‘que si bien el pan y el aguardiente son elementos que no tienen mas
de quinientos afios en estas tierras, su valor ritual antiguo radica en el
don de la comida y la bebida como elementos del placer humano. Con
este don, este regalo dado a los nawales, se establece un contrato de
reciprocidad que dificilmente podria ser ignorado en el juego de la
diplomacia mesoamericana, menos aun por seres que son poseedores
de otorgar la justicia, de auienes en virtud del contrato de reciprocidad
se espera obtener pronta respuesta positiva a las solicitudes
planteadas. Por esto, el sacerdote maya suele ser muy cuidadoso con
su lenguaje y con el otorgamiento de la ofrenda, pues en el acto ritual
de invocacién nawalica se desarrollan, implicitamente, una serie de
lenguajes sobreentendidos éticamente correctos, que son asumidos
como modelos de cortesia y respeto.

La invocaciéon continua con un establecimiento de cargos:
reconociendo a este Serior Padre, Sefor de los Cielos, Sefior Santa
Cruz, como Serior de la Silla, de la Mesa, del Palb’al y del Chkalb’al, y
al referirse a los humanos los denomina tus hijos, tus hijas, por lo tanto
subordinados, descendientes de los nawales. De esta manera se le
reconoce a este personaje la titularidad sobre los simbolos maximos
del poder: la silla, como asiento de los principales mandatarios, y la
mesa como centro desde donde despachan los gobernantes, simbolo
de la ley y el poder en si mismo. Las autoridades humanas, en cuanto
son hijos e hijas de estos nawales “sobrehumanos”, requieren de estos
la legitimidad que les permite ser autoridad en el plano humano, sélo
con esta pueden ser sefiores de las mesas y las sillas humanas,
gobernantes.

Como sefior del palb’al, el nawal supremo es el “dueno” del altar
o “parador nawal”, que no es otra cosa que la mesa donde se paran
los nawales. Esta palabra, que no tiene traduccién posible en lenguas
occidentales, en el idioma tz'utuji es ampliamente utilizada en
referencia a los lugares sagrados, entendidos estos como lugares de
transito, de paso entre mundos diferenciados, en este caso entre el
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mundo fisico y el mundo sagrado de los nawales (Vallejo, 2001:158-
160). Pero el chkalb’al es un concepto que como adjetivo del palb’al,
hace referencia al altar o lugar sagrado como centro césmico por
excelencia, conformado por una base rectangular sostenida por cuatro
patas que representan —como en una suerte de maqueta— el cosmos
entero, de esta manera el chkalb’al como lugar de paso, como lugar de
transito, como ventana o puerta al otro mundo, representa en sus
elementos al cosmos entero en el cual los nawales son habitantes
imprescindibles.

En la diplomacia del ritual es evidente la comunicacion entre
poderes mutuamente reconocidos. En primer lugar el poder de los que
estan del otro lado del palb’al, al que los humanos de “este lado”
consideran “sobrehumano”, en este sentido es una alteridad, algo
diferente a la condicion humana, pero que al mismo tiempo es guia,
ideal, meta, que en ciertas condiciones puede ser accesible al ser
humano en cuanto modelo, es en este sentido de alteridad que se
puede entender el discurso nawal como utopia. Este poder
“sobrehumano” adquiere sin embargo reconocimiento a través del
poder humano del sacerdofe maya, quien, cual embajador entre
mundos diferenciados —autodefiniéndose asi mismo durante la
invocacion como yo el ajaw, soy licenciado—, es el responsable de
negociar con los poderes nawalicos, extrahumanos, para influir en el
espectro netamente humano, de ahi su poder como “diplomatico”
ritual.

Para los sacerdotes mayas tz'utujiles son paradigmaticas estas
referencias en sus invocaciones, dirigidas a este personaje sefior
padre, serior de los cielos, deidad celeste, que todo lo observa, que es
Jjuez y senor todo poderoso, dueno de sillas y mesas, de palb’ales y
chkalb’ales, portador de todos los talismanes de poder nawal a que se
puede referir en el mundo tz'utujil. Ahora bien, si la silla 'y la mesa son
en si mismos talismanes de poder, requieren de un titular que sea su
encargado, es decir su responsable, portador de su mando, asi es
necesario en la invocacion aclarar que este Sefior Padre es el alcalde
de la mesa y también el alcalde de la silla; cargos que se asumen
como de maximo poseedor de su titularidad, ya que en Santiago
Atitlan los alcaldes son ios duefios de la casa donde se colocan las
mesas, 1o que equivale a decir los altares de cofradia, y estas mesas
son los palb’al, los lugares sagrados donde se paran los nawales, es
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decir sus esculturas sagradas, y son estos alcaldes quienes se sientan
en las bancas, sillas, de los principales de cofradia.

Pero este personaje principal es tan poderosc que aparece no
s6lo como autoridad “civil”, como alcalde, sino que también posee una
autoridad militar al aparecer como mayor de la mesa y como mayor de
la silla. De esta manera se hace evidente en esta invocaciéon la
importancia que han tenido histéricamente en Guatemala Ilas
autoridades militares, pais azotado por la guerra, donde el ejercito ha
sido por siglos el principal ostentador del poder, y en respuesta a esta
situacién, las autoridades sagradas, nawales, tienen también cargos
militares como el de mayor, capitan. subteniente, coronel, pero
siempre haciendo referencia a su condicion por encima de la condicion
humana al otorgarles titulos tales como el de coronel del mundo, o el
de coronel de la silla.

No obstante que se solicita primero ayuda a este nawal principal,
sefior de la mesa y de la silla, del palb’al y chkalb’al, el sacerdote
maya hace honor al conocido politeismo mesoamericano al declarar
entonces que estaré llamando a los dioses y santos, en el viento del
norte, que vienen entre el viento del norte, entre los cerros y
montarias. Con esto abre la posibilidad de referirse entonces a otros
nawales de menor categoria, pero a quienes es indispensable hacer
solicitudes humanas, de manera que puedan ser atendidas por cada
responsable. En esta vision jerarquica y de cargos que existen entre
los nawales, en donde cada uno tiene su categoria (Vallejo, 2001:159)
y especialidad, se vislumbra el cabildo de principales nawales, quienes
como autcridades sagradas son quienes rigen sobre el mundo con la
legitimidad suficiente para juzgar o calificar el accionar de las
autoridades terrenales. Aqui se percibe incluso una forma cultural de
derecho mesoamericano que ha sido poco estudiada que podemos
percibir a lo largo de la invocacion que nos ocupa, observando algunos
de sus elementos de analisis.

En primer lugar aparece la relacién de reciprocidad que debe de
existir, desde una etica tz'utujil, entre ia autoridad y los ciudadanos,
reciprocidad que vemos cuando el sacerdote maya dice después de
reconocerie al sefior de la silla todos sus cargos: reciba pues este [...]
al momento que riega aguardiente sobre el fuego de la ofrenda y
continua expresando en tu mano, en tus pies, este aguardiente esta
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costumbre. De esta manera se completa el costumbre, concepto con el
cual los pueblos indigenas mesoamericanos se refieren a una serie de
modelos culturales que se consideran propios de su tradicién, pero
que en el contexto {z'utujil de esta invocacion refiere especificamente
a la ofrenda que se quema, con todos sus elementos de dedicacion a
la autoridad nawalica. Se les otorga chocolate, cigarros, pan, incienso,
azucar, ajonjoli, aguardiente y velas de diversos colores, toda esta
ofrenda, valga decir esta costumbre, que se va quemando mientras
dura la exhortacion, es un homenaje dedicado a los nawales, a
quienes se les otorgan bienes propios para el placer humano
ofrendandoselos para su disfrute.

Con esta costumbre se espera obtener ayuda, solucion, que en
el caso especifico de esta ceremonia es solicitar una buena autoridad
para el pueblo. El sacerdote maya lo menciona explicitamente: lo que
queremos padre un alcalde, pero no cualquier clase de alcalde sino
uno que entre limpio, que es camino. Es decir que con esta ofrenda se
solicita a los poderes nawalicos ayuda para que entre un alcalde
‘recto”, que sea “guia del camino” “k’amol b’eey’, concepto politico
clave en muchos discursos de organizaciones mayas guatemaltecas
contemporaneas, por eso la metafora del camino en relacién al papel
de la autoridad indigena como guia tiene mucho significado, como
encargado de abrir y ensefiar el camino por donde avanzar en una
cultura de caminantes como lo ha sido Mesoamérica durante milenios,
donde se agradece la existencia de un camino plano, recto, que no
tiene subidas que lo dificultan, es en este sentido que el k'amol b’eey
es el que hace el camino recto, el que le facilita las cosas a la gente, el
que los ayuda. Esta ética fz'utujil sobre el papel de la autoridad
politica, refleja mucho de la manera como se refieren también a las
autoridades nawalicas: son guias en la medida de que en los mitos,
las canciones y demas géneros tradicionales de expresion para
referirse a estos seres, se estan construyendo modelos de
comportamiento que refieren a la practica social. De esta manera
encontramos implicita una teoria politica en el discurso nawal, ya que
en sus contenidos aparecen los modelos de organizaciéon humana que
se consideran éticamente correctos y deseables a partir de un
discurso historico y de una serie de recursos programaticos.

De esta manera, el modelo organizativo de la vida social parte
como siempre de una particular vision mesoamericana del tiempo, ya
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que entre los pueblos mayas es muy importante la referencia sagrada
al dia en que se realiza una ceremonia ritual, por eso no es extrano
que durante la invocacion el sacerdote maya repita constantemente:
en este dia, en esta hora; y que incluso diga hoy dia jueves. Lo que
esta haciendo en este caso es invocar al espiritu nawal de ese dia, ya
que el tiempo es uno de los grandes temas referencia de cualquier
invocacion de tradicion maya, con el mismo sentido se dioujo en la
ofrenda, con azucar, el glifo del dia maya. Aqui cabe recordar que la
referencia al tiempo hace hincapié en los tres dias que faitan para las
elecciones, y hace referencia al dia y a la hora, utilizando para
referirse al dia el concepto maya de q’ijj, que es una referencia al sol
como medida de tiempo, como elemento que se cuenta para llevar el
calendario de los dias, por eso el sinonimo de q’ilj como sol, dia y
tiempo; pero la referencia a la hora se hace utilizando la palabra
castellana debido a que esta medida de tiempo llegd de tierras
europeas. Es importante senalar la enorme importancia que han dado
los pueblos mayas al computo del tiempo, de manera que pueden
incorporar el aporte europeo de la hora, lo mismo que los dias del
calendario gregoriano, como contribuciones extranjeras al concepto
maya del q'ij, que les permite calculos calendaricos adicionales a los
elaborados con el uso del cholb’al q’iij, el calendario ritual de 260 dias
que todavia esta en uso en muchas comunidades k'iche’ (Tedlock,
1982), jakaltekas (Byers y La Farge, 1997), mam (Oakes, 2001:153-
169) e ixiles (Colby y Colby, 1986:238-241) entre otras de las tierras
altas guatemaltecas.

Todas estas referencias son entimemas culturales ** que son
imprescindibles en cualquier invocacién sagrada para que entonces, el
sacerdote maya pueda construir el cabildo sagrado refiriéndose a sus
miembros y a sus diversos cargos. En la invocacién que nos ocupa, el
invocador se refiri6 en primer lugar al sefior padre San Nicolas, a
quien definié como primer doctor, ya que este nawal es considerado
como patrén, duefio o senor del arte de curar, primer ajkuun lo llama.
También le solicita: apuntelo pues / lo que es [lo que esta solicitando]
padre sefor, haciendo referencia al libro que la escultura de la
cofradia de San Nicolas lleva en el brazo izquierdo, ya que la tradicion
tz’'utujil menciona que en este libro es donde el ajkuun apunta las
solicitudes que le hacen los invocadores. De esta manera es este

= Entimemas; sobreentendidos culturales.
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nawal, el que ocupa el cargo de escribano, el que lleva los libros y
desde este arte de la escritura, se remite a los demas nawales que
pueden intervenir en cada solicitud.

Luego del escribano, primer ajkuun, aparecen una serie de
personajes con diversas caracteristicas, quienes completan el cabildo
sagrado al cual solicita apoyo y legitimidad para su peticiéon. Vemos
entonces aparecer al sefior don Pedro, sefior San Simoén. Este tiene
diferentes imagenes y cargos asignados en diferentes regiones del
pais que el sacerdote maya se encarga de enumerar, apareciendo de
esta manera casi como prototipo del hombre poderoso, que puede ser
ladino, finquero o incluso miilitar, de manera que los pueblo mayas que
le rinden culto, lo que hacen es apropiarse de las imagenes del poder
de su contexto nacional, pero asumiéndolo como un poder propio, su
nawal ladino, su nawal finquero, su nawal militar, en resumen su nawal
poderoso.

Al llamarles don Pedro a estos personajes, el sacerdote maya le
da a este Maximon un lugar como parte de los apoéstoles de Cristo, es
decir del Justo Juez, de manera que los pueblos mayas tienen su
propia deidad, que estuvo con Jesucristo y que por lo tanto es su
representante en sus pueblos, tal y como la Iglesia catdlica lo es en
Roma. Al considerar que este don Pedro tiene diferentes imagenes o
copias, como directamente lo dice en un pasaje de la invocacién
cuando lo llama hombre nawal [que] tienes muchos brazos, sabemos
entonces que se refiere al hecho de que las imagenes de lo que €l
llama don Pedro San Simén es también Rilaj Maam, arbo! de (z’atel
que tiene “muchos brazos” es decir muchos injertos de su propio
tronco, a eso se refiere cuando dice que tienes muchos brazos, a los
injertos del arbol.

En su invecacion, el sacerdote maya menciona a los siguientes
injertos o copias del arbol de Rilaj Maam: padre Sefior San Pedro, San
Jorge, don Pedro Solola, don Pedro de Santa Catalina, don Pedro de
la Antigua Guatemala, don Pedro San Simon, don Pedro hay dios, San
Andrés Xekul, San Pedro Sacatepequez, don Pedro Zunil. Dibuja asi
con su invocacién un mapa amplio de la geografia sagrada de don
Pedro, que refiere a una region especifica dei pais: las tierras altas de
Guatemala entre los departamenios de Sacatepequez y Totonicapan,
donde las referencias miticas y rituales de este personaje son muy
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amplias y poco estudiadas, pero que otorgan una jerarquia diferente a
cada uno de los diversos don Pedro que menciona. Comenzando con
los puebios tz utujiles de los alrededores dei lago, va avanzando en ia
geografia desde la antigua capital guatemaiteca hasta la cueva ritual
de Xekul, pasando por los volcanes de Zunil.

Estas referencias geograficas marcan el territorio de influencia
en el que opera el discurso nawal describiendo con sus palabras los
elementos fundamentales de toda territorialidad mesoamericana. A
continuacion menciond el sacerdote maya: San Lucas cerro, don
Pedro, San Lucas planicie, San Lucas dia, San Lucas planicie, alcalde,
don Diego Mundo, alcalde que apareces sobre los cerros. De esta
manera se describe una imagen de la territorialidad de los pueblos en
relacion a sus autoridades, primero que nada refiriendose al volcan de
San Lucas Toliman que se encuentra al este del pueblo, la direccion
por donde sale el sol, de ahi que refiere a un tal don Diego Mundo que
apareces sobre los cerros, el cual es el Sol del Lago de Atitlan, que
liumina el mundo cada dia.

Posteriormente va mencionando a los diferentes pueblos del
area del lago con sus respectivos territorios de montafia y planicie
relacionandolos a sus autoridades mencionando al alcalde cerro de
Panajachel, alcalde del cerro de Tz'ununa’, Tz'ununa’ planicie, alcalde
sefor, San Pablo cerro, San Pablo, San Marcos, San Marcos planicie,
San Pedro cerro, San Pedro planicie, San Juan cerro, San Juan
planicie. Asi quedan plasmados los elementos constitutivos de
cualquier pueblo que debe tener su alcalde cerro, es decir su montaria
mirador desde donde se observe el amanecer, y planicie donde
sembrar. Con estos elementos los pueblos tendran entonces un
alcalde, un gobierno y una historia, de manera que tal y como prosigue
la invocacion los nawales pisan, montan la cima de los cerros, la cima
de la planicie, sobre este volcan, entrada al cerro, entrada al palb’al,
que implica la existencia y legitimidad de sus autoridades quienes son
encargados del cuidado de las mesas sobre las que se paran sus
nawales y por lo tanto son portadores de sus sillas, es decir, del
gobierno de su pueblo.

Es importante el analisis histérico del discurso nawal ya que nos

va mostrando las vicisitudes de las relaciones interétnicas que van
construyendo el devenir identitario del pueblo. Hasta ahora hemos
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visto como las mesas y las sillas, inventos de los conquistadores
europeos, fueron adoptadas como simbolos de! poder por lo que los
pueblos tienen cofradias, municipios, alcaldes y participan de ios
procesos electorales. Pero al mismo tiempo tienen sus montafias y
planicies, es decir sus territorios ancestrales delimitados por mojones
que son cuidados por otros personajes histéricos que son parte de una
historia anterior a la conquista, asi se nombra en la invocaciéon a los
nawales montanas reyes, se levanto en sus manos, se levanté en sus
pies, sefor duefio de la montafa, serior rey Monarca, rey Diego
Kayetano, rey Matek Su’n. Se utilizan los titulos europeos de “reyes” y
‘monarcas” para referirse a los antiguos sefiores montafia que se
recuerdan en la historia como los que “levantaron”, es decir los que
fundaron las antiguas “naciones indigenas”. Es interesante que dentro
de estos antiguos reyes montafia se recuerde en especial a Matek
Su’n que no es otro que el antiguo sefor Moctezuma, Tlatoani de
México-Tenochtitlan, donde observamos una suerte de conciencia
identitaria mesoamericana.

El cabildo sagrado continua formandose en la invocacién,
mencionando nawales apostoles tales como el sefior Santiago, San
Rufino, Galistro, Felipe, Jacobo, padre sefior San Gregorio [...}; y
posteriormente invocoé también a las nawalas maria: Mama Maria
Concepcion, Mama Maria Rosario [...]; y luego a los nawales Martin:
padre Juan Martin, Pastor Galistro Martin [...], con lo que el sacerdote
maya fue completando su pantedén nawalistico, incluyendo no solo a
todos estos personajes “sobrehumanos”, sino que también a aquelios
antiguos lideres invocadores, quienes son ahora antepasados del
pueblo, invocando asi a sus muertos, a los hombres nawales a los que
nombra diciendo: hago mencionar el espiritu, su santidad, hombres
nawales, Francisco Sojuel, Marcos Rujuch, Gregorio Reanda,
haciendo hincapié en su antigua condicion humana al mencionar en
sus dias, en sus huesos, en sus pies, en sus espiritus, sus santidades,
en este dia, en esta hora, sus manos nawal, sus pies nawal.

Es importante esta ultima referencia, pues son finalmente los
humanos quienes actuamos y nos comunicamos sobre el mundo, vy
después de repasar todo el cabildo sagrado es sdlo cuandc menciona
a los sacerdotes mayas muertos cuando coloca su soiicitud sobre la
iey [reconociendo que] aqui es orden, aqui es justicia, en sus mancs y
en sus pies. Completando todos estos requisitos discursivos en
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cuando el sacerdote maya puede hacer uso de su propio poder,
diciéndoles a los nawales que les presio de sus manos ia justicia.
presio de sus pies la justicia, angel que estas en la glona, angel que
estas en los horcones del cielo, angel que estas en el c'elo, espiritu
naweal. Es en este momento cuando opera la magia de la invocacion,
cuando el sacerdote maya adquiere el poder nawal para que sus
-peticiones se cumplan ya que su invocacion lleqgue en tus manos
padre, ante este mundo, ante esta tierra, esta silla, esta mesa, que he
escuchado, de los pasados, lo de los principales, de los de las grandes
ordernes, donde se hacen ordenes, donde se hace justicia, esto es, lo
que pedimos, en este dia, en esta hora, esto es, lo que recordamos,
en tus manos, en tus pies dios, estas tus hijas, tus hijos, que
encuentren una ley, justicia, para el dia de mafiana, para pasado
maihana, ahora si se esta viniendo, este noveno dia del mes de
noviembre, dos mil tres, lo que queremos, que sea cierto, de todo lo
que dicen, que gane este, para que sea un alcalde, en nuestro pueblo,
deniro de nuestro pueblo, sobre este mundo, Santiago Atitian.

De esta manera el discurso nawal ubica a los contendientes en
el proceso electoral en un plano de tiempo histérico mesoamericano,
consiruyendo identidades como relaciones de aiteridad con lo
sobrenatural, con lo contingente y diverso de sus actores humanos y
sus instituciones. Al mismo tiempo los coloca también en el espacio de
los territorios. reconocidos como propios: territorios rituales,
economicos, semanticos, que en las invocaciones de discurso nawal
son mucho mas vastos que en los documentos oficiales que se
guardan en la caja real, la cual es tan importante por esos papeles que
contiene, como lo es por su capacidad de reunir a la gente alrededor
suyo, donde se evaluan las posibilidades de respuesta a los
acontecimientos coyunturales que se van presentando. El cabildo
sagrado, conformado por nawales diversos, organizados
jerarqguicamente, configuran el modelo de sociedad, justicia y ley, que
sirven para legitimar el accionar de las autoridades humanas.

De esta manera podemos comprender el sentido identitario de la
cultura tz'utujil, que desde los simbolos de su reina la Ru Maam
TZ'utujil Poop, pasando por los cargos y atribuciones del sefior
cabecera del pueblo con respecto al territorio municipal a partir del
trazo del pueblo, hasta llegar a los procesos electorales en los que los
comités civicos atitecos logran las mayores votaciones utilizando los
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simbolos de la identidad (z'utujil apelando el discurso nawal y las
ceremonias mayas para ubicar sus propuestas politicas a la vera de la
historia de los nawales, encontramos en el Santiago Atitlan de
principios del siglo XX| un ejemplo paradigmatico de las enormes
contradicciones en las que se desenvuelve el desarrollo social de los
pueblos indigenas guatemaltecos en el contexto de la posguerra,
tratando de encontrar su propio camino basandose en su historia, pero
sumergidos en la fuerte inercia de un proceso de paz inacabado, en
una guerra que no ha terminado.

195



EPILOGO

misma ribera sur del lago de Atitlan, al oeste de San Pedro la

Laguna (ver mapa). En este lugar existe una “cofradia” particular
de San Simén que nos permite ver un poco lo que es el culto de ios
nawales dentro del ambito fz'utujil ajeno a Santiago Atitlan. Esta
cofradia fue fundada por don Francisco Ramirez, quien desde hace
varias décadas rinde culto a los nawales y reconoce la importancia
que tiene Santiago Atitlan dentro del universo tz'utujil.

EI pueblo tz'utujil de San Juan la Laguna, se encuentra sobre la

Esta cofradia es una casa particular que mantiene su duefio, un
juanero de nacimiento, pero que vive en la ciudad de Guatemala,
donde tiene su “consultorio espiritual” en una zona céntrica. Esta
cofradia tiene un altar dedicado al culto de Maximén, el cual es
llamado por don Francisco “Justo Juez”. Este, esta sentado en una
silla y tiene rostro de ladino bigotén y joven, pero vestido con traje
tz'utujil tradicional de San Juan La Laguna esta encerrado en una gran
vitrina de cristal de aproximadamente un metro y medio de alto. Este
esta colocado en un altar de piedra a la entrada de un cuarto que sirve
de cofradia. Este es el Unico personaje que se mira en el cuarto de la
cofradia y es ante quién se hincan pidiéndole apoyo para las
diferentes necesidades de la gente que lo visita.

Este Justo Juez esta vestido de juanero porque segun dice don
Francisco, él es puro de aqui de San Juan, es su juez de aqui. Pero
sin embargo no es él el quien resuelve los problemas planteados en
las diferentes peticiones que se le hacen. Segun plantea don
Francisco, €l como juez solo decide si la peticién es justa o no y si lo
considera pertinente, entonces le dice al Rilaj Maam de Santiago
Atitlan que ayude a la gente que lo esta solicitando. Es Rilaj Maam
quien realiza las peticiones de la gente, no el Maximén Justo Juez. Por
eso en la cofradia se encuentra una imagen del Rilaj Maam, la cual, a
diferencia del Maximén, se encuentra vestida con el clasico traje de
Santiago Atitlan, pero se encuentra en el tapanco que esta en el techo
de la cofradia, todo el tiempo se encuentra escondido el Rilaj acostado
sobre su cama, en su warb’al, cuarto para sofar.
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Desde ese warb'al, el Rilaj Maam viaja hasta el iugar donde se
encuentre le enfermo o la persona sobre la cual tiene que ejercer su
poder de nawal. Pero para moverse necesita de un tercer companero
llamado Juan Francisco, que como nawal de los vientos es quién
solicita al aire que lleve al Rilaj Maam hasta el lugar que necesite y
entonces poder realizar sus actividades nawalicas. Este Juan
Francisco no es otro que el viejo nawal atiteco Francisco Sojwel,
antepasado de los tz'utujiles, es él quién tiene el poder del viento, es
decir de hacer las ceremonias necesarias en las montanas para que
se mueva el Rilaj Maam.

De esta manera vemos como funciona el complejo Maximoén,
formando un cabildo sagrado en el cual estdan organizados
jerarquicamente los nawales, y estos son representantes simbdlicos
de la identidad étnica atiteca. En el presente trabajo hemos visto
como la identidad, en el plano fenomenoldgico, esta compuesta por la
relacion del yo consigo mismo, es decir, la percepcion interna del yo,
su autoimagen, pero también de la imagen que el yo tiene del otro, y
de la imagen que el otro tiene del yo. Ese complejo de relaciones
comprenderia la identidad del sujeto social en cuestion, es decir, una
identidad construida y determinada por la alteridad del otro.

En este contexto el Rilaj Maam representa el paradigma tz utujil .
por excelencia que refiere al nawalismo como posibilidad humana,
como conocimiento y desarrollo de una cosmovisién, entendida esta
no sélo como modelo cerrado del cosmos, sino ante todo como
método de exploracion del mundo, de conocimiento del mundo a partir
del lugar que ocupa la cultura {z'utujil en un universo que de entrada
se ubica contingente y diverso. De esta manera, a la manera como
explicaba Lopez Austin el nahualli, es el ser que puede separarse de
su aire espiritua! y cubrirlo en el exterior con otros seres.
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ANEXO 1

Invocacion realizada ante la imagen del Rilaj Maam en la cofradia de la
Santa Cruz de Santiago Atitlan

Ajaaw Dios Ajaaw (Sefor, Jefe, Duefio) Dios
Ajaaw Tatexeel Sefior Padre y Madre

Ajaaw Alk’walxeel Sefior Hijo unico (referencia a Jesus)
Ajaaw Diosiil Sefior Espiritual

Ajaaw Sant iil Sefior Puro Santo

xesqar q’1ij se amanecio6 el dia (sol)

xesqar oor se amanecio la hora

xesqgar muund se amanecio6 el mundo

xesqar ruch’leew se amaneci6 la tierra

xsapke’ jyu’ ‘ se ilumino el cerro

xsapke’ tq’aaj se ilumino la planicie’

xsapke’ muund se ilumino el mundo

xsapke’ ruch’leew se ilumino la tierra

ik’1y awalk’waal xkichap ruq’a’ muchos de tus hijos tomaron su mecapal
kijga’n

ik’iy awalk’waal xkichap ki liiwr®  muchos de tus hijos tomaron su libro
ik’iy awalk’waal xik k’aaj ki ikaj muchos de tus hijos se llevaron su hacha

ik’iy awalk’waal xik k’aaj kawa’ ki muchos de tus hijos entonces se llevaron su
ya’l morral

' Tq’aaj; se refiere a la condicion general de planicie que la region de la costa sur de Guatemala tiene en
oposicién a la condicién montafiesa de las regiones de los altos. Aunque en general el concepto es un adjetivo
que significa “tierra plana” o “planicie”, en Atitlan se refieren con este nombre a la region de la costa sur.

* Liiwr; del espariol “libro”, en Atitlan se refiere en general a los cuadernos de los nifios que van a la escuela.

* Awarb’al; literalmente se traduce como: “dormidor™. Se refiere al lugar especial donde se acuesta el Rilaj
Maam, un lugar de lujo, acolchonado, especialmente comodo, propio para dormir y sofiar. La raiz war, que en
lenguas k’icheanas significa dormir y sofiar, cambia en otras lenguas mayas por la raiz way que hace
referencia no solo al acto de dormir, sino sobre todv la suefio nawalico.

* Pkusul; es una morada especial, se dice por ejemplo de aquellas que se hacen para las esculturas de los
santos, que cuando se !levan en procesion se colocan a veces en lugares especiales construidos con ramas de
arbol de pino o ciprés, como cuevitas especiales: “Mansiones™ se dice en espaiiol.

* Tua'; Padre, dicese a un anciano o viejo como forma de respeto.

® K'xoom; cerro sagrado que se ubica hacia el sur de Santiago Atitldn en el camino hacia ¢l municipio de
Chicacao. Es un lugar sagrado que tiene varias acepciones ruwa’ kxoom la cima del cerro; rinvach k'xoom
sobre la ladera del cerro; xe’ k'xoom en la base del cerro del lado de Atitlan; riij & xoom atras del cerro. del
lado de Chicacao.
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ik'iy awalk’waal xik k'aaj ki q uu’

rxiin rwach ki sii’

ik’1y awalk’waal xik k’aaj ki asroom

ik’1y awalk’waal xik k’aaj semyers

Pr kamik ajne’ nana’
Ajaaw xenu’l pnaq’a’
Padre Sabastian
mxiin kwinta’

chgaa’ mne’ kinuya’

kanaa awalk’waal

mne’ Kinuya’ kana awiiy
mne” kinuya’ kana a maam

itzeel re’ kintzub’a’ kana
chpaam awuchooch
chpaam awarb’al’

xin b’naq k’a jweer anen

Kin nwaan apreciar
ara’ awalk’waal
Antonio Damian

pinaqg cantén Pachichaj

nbasta’
nbawla’
prchooch
prwarb’al
pkusul®
pch’ektwi’
ch’wawera

muchos de tus hijos se lievaron su q uu " .
para ponerlo sobre la lena

muchos de tus hijos se llevaron su azadon
muchos de tus hijos se llevaron sus semillas

Pero hoy como tu sientes

Senor que he Ilegado a tus brazos
Padre Sebastian

aunque anteriormente no he podido

también no puedo

dejar a tus hijos

no puedo dejar a tus nietos
no puedo dejar a tus bisnietos

seria malo dejarlos sentados
en tu (dentro) casa

en tu recamara

mientras que yo ando fuera

Entonces aprecio

a tu hijo

Antonio Damian

que viene del canton Pachichaj

vas Ir a ver

vas ir a encontrar

a su casa

a su recamara

en su mansion

en su almohada

tanto como aqui (alla)

7 Q'uu’; tela de lana que se coloca sobre la espaida para cargar ia leiia. Chamarra que se pone sobre la lefia.
® Tk’ar; se refiere a un arbol de madera especialmente duro.

2 Rupak; se refiere a una piedra que esta a puntc de caer en una escarpada vertical.

' Rumeetb’a’; se refiere a un cerro que se encuentra por la regién de Chicacao.

1 .
" Q’anti’; lagarto venenoso.

'* Plonque; empleado que en las fincas es el encargado de dar la comida a los trabajadores.

13 . i
Trocha; casa para los trabajadores de las fincas.
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canton Pachichaj
ch’qaa’
Watemalas
Chgaa’ nb’asta’ k’awa’
awalk’waal

awily a maam

pinaq a Diego Chavez
canton Panul

mne’ nq’ajtaja

mne’ nsoktaja

chqgaa’ pinaq
awalk’waal

a Salvador Mendoos Sosof
chgaa’ pinaq
awalk’waal

xb’ixaaj aq’a’ awqan
a Axeep K’wa’

kola canton Pan’aaj
chqaa’ pinaq k’awa’
juun mejicans

jara’ Alberts

Jawra’ Luuch

jawra’ Don Pedro
jawra' San Simoon
kin k’utuuj kan Taa™
kin kul b’ee;j

kin chenb’ee;j
pnaq’a’

pnawgqan

Jak’awa q’ii]

Jak’awa oor

Jak’awa b’inuut

Xuq rqa’j kawa

A las seeis y diees b’inuut
Kin kul b’eej

Kin chenb’eej

Pnaqg’a’

(en el) cantén Pachichaj
como en
Guatemala

También vas a ir a ver

a tu hijo

a tu nieto

que viene Diego Chévez

(del) cantén Panul

no quiero que algo se fracture
no quiero que se hiere

y que también viene

tu hijo

Salvador Mendoza Sosof

y que también viene

tu hijo

que cantd a tus manos y a tus pies
José Cua

(quien) esta en el cantén Panaj
y que también viene entonces
un mexicano

llamado Alberto

Es por eso Lucho

es por eso Don Pedro
es por eso San Simoén
entonces pido Padre
entonces respondo
entonces platico

en tus manos

en tus pies

En este dia

En esta hora

En este minuto

Cuando llegamos

A las seis y diez minutos
Entonces respondo
Entonces platico

En tus manos
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Pnawqan taa’

Ir, pinaq k’awa’ taa’
Kin kaml’eej

- Kin maltioxiij

Ag’a’ awgan

Qa tee’ Mariiy Castelyaan
Qa tee’ Mariiy Lusyaan
Qa tee’ Mariiy Chyantl
Qa tee’ Mariiy Botiin

Qa tee” Mariiy Kax’iil

Qa tee’ Mariiy Troneel
Qa tee’ Mariiy Sloneel

Pinaq k’awa’

Ya Paska’ Ch’oreeq
Ya Paska’ K’iir

Ya Paska’ Kmoo’

Ya Paska’ Ch’ajkeem
Ya Paska’ Yqu’

Ya Paska’ k’awa’ taa’ B’atzb’al

Pinaqg k’awa’ awalk’waal
Awily a maam

Pinaq ixkula

Xqgab’an k’awa’ resiwiir
Juun almoors

Kuk’iin awalk’waal
Kuk’iin awaal

Kuk’iin awxiin

Al kiins de diciembr
Diiy maarts

Maltyox k’awa’ taa’
Pinaq Albeert
Rchomsanta

Ox1’ liitr serwees
Maltyox k’awa’ taa’
Treent ktzaal

En tus pies padre

Y he venido sefor
Busco encontrar y buscar mas palabras

Agradezco

A tus manos y tus pies
Madre Maria Castellana
Madre Maria Luciana
Madre Maria Chiantla
Madre Maria Botin
Madre Maria de la Caja
Madre Maria Abogada
Madre Maria Desatadora

También viene

Francisca Ch’oreeq

Francisca K'iir

Francisca Kmoo’

Francisca Ch’ajkeem

Francisca Yqu’

Francisca, llamada también Hilandera

También viene tu hijo
Tu nieto

vienen hincados

cuando recibimos

un almuerzo

con tus hijos (masculino)
con tus hijos (femenino)
con los tuyos (hijos)

al quince de diciembre
dia martes

gracias pues padre
Alberto viene
Preparando

Tres litros de cerveza
Gracias pues padre
Treinta quetzales
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Xub’an gastaar
Wawera taa’

Pruchooch
Prwarb’al

Prkusul

Prch’iktwi’

Xoq smaj

Wk’awa

Prkalb’ary muund
Prkalb’ary ruch’leew
Pkib’ii’ ase’j
Ajutaay

Xtkirma’ kikandeela

Ik’ol k’awa’ taa’
Ik’ol k’awa’ alee
Ik’ol k’awa’ te’eej
Ik’ol k’awa’ tetexeel

Pinaq k’awa’
Concepcion Pablo
Rii ydiosiil
Ysaantiil

Pinaq k’awa’ taa’
Awalk’aal
Concepcidn Pablo
Rdiosiil

Rsaant iil

Naq oor

Naq moneed
Pinaq k’awa’ taa’
Ajuan Pabls
Pinaq k’awa’ taa’
Rosa Pabls

Pinaq k’awa’ awalk’aal

Awily a maam

A Jose Pabl
Pinaq k'awa’ taa’
A Salvador Pabl

Lo que gasto
Aqui padre

En su casa (nawal)

En su recamara

En su mansion

En su almohada

Que hemos trabajado

Aqui

En su calvario mundo

En su calvario sobre la tierra

En el nombre de tus flores (hijos)
Tus retofios (hijos)

Que vendran a traer su candela (nawal)

Habran entonces padre
Habréan entonces suegra
Habran entonces madre
Habran entonces padre-madre

Viene entonces
Concepcion Pablo

Su espiritu

Su santidad

Viene entonces padre
Tus hijos
Concepcion Pablo

Su espiritu

Su santidad

Cuanto oro

Cuantas monedas
Viene entonces Padre
Juan Pablo

Viene entonces Padre
Rosa Pablo

Viene entonces tus hijos
Tus nietos y nietas
José Pablo

Viene entonces padre
Salvador Pablo
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Pinaq k’awa’

Mary Mendoos

J’ee’ k’awa’ awily

J’ee’ k’awa’ awi’ amaam
Nab’an poor

Nab’an utziil

Mary Kastalyana

Mary Lusyana

Pinaq k’awa’ a Diego Chaves
Pinag k’awa’ Albeert

Pinaq k’awa’ est mejikans
Pinaq k’awa’ awalk’waal
Jaw k’awa’ taa’

Jaw k’awa’ alee

Anton Damian

Rudyosiil rusantiil

Pinaq a Jose

A Jose k’awa’ taa’ Mendosa Sosof

Pinaq k’awa’ awalk’waal
A Jose Cua

Naq xqab’an
Naq xqgawil

Nag xqanuk’
Naq xqelaaj

Nagq xiq tz’ib’aaj

Por es Mary Kastalyana
Mary Lucian
Xtb’ay’a’ k’respuest
Nuwal acha’

Ryal acha’

Kowan acha’
Maripoos acha’
Luun acha’

Loon acha

Kaap acha’

Tk’ar acha’

Viene entonces

Maria Mendoza

Estos son tus hijos (femenino)
Estos son tus nietos

Haces el favor

Haces un bien

Maria Casteliana

Maria Luciana

Viene entonces Diego Chavez

Viene entonces Alberto

Viene entonces este mexicano

Viene entonces tus hijos

Este entonces Padre

Este entonces suegra

Antonio Damian

Su espiritu su santidad

Viene José

El José entonces padre Mendoza Sosof

Viene entonces tus hijos
José Cua

Que hicimos
Que encontramos
Que ordenamos
Que contamos
Que escribimos

Por eso Maria Casteliana
Maria Luciana
Mandanos la respuesta
Hombre nawal

Hombre real (de realeza)
Hombre Coban

Hombre Mariposa
Hombre Luna

Hombre Lona (tela fuerte)
Hombre Capa

Hombre ¢k 'ar®
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Tz’b’eer acha’

Kin k’ulb’eej k’awa’
Kowan Martiin
Chajul Martiin
Chalin Martiin
Uninpoorm Martiin
Staak Martiin
Perpeet Martiin
Lutb’er Martiin
Kowan Martiin

Jak’awa’ ruk’wa’ Martiin

Ja k’awa’ chee’ Martiin

Kaam Martiin

Rujul Martiin

Siwaan Martiin

Ru’u’l Martiin

Rutuq Martiin

Rub’siil Martiin

Rupak Martiin

Pinaq k’awa’ rumeetb’a’ Martin

Pinaq k’awa’ taa’

Mne’ nki ruq’aj

Mne’ nki rusok

Awily a maam

Pinaq k’awa’ taa’

Pinaq k’awa’ alee’ ch’a’

Naq xupo’
Naq xuwil
Naq xerla’

A Jose Cua
Xb’ixaaj
Xturiij ag’a’
Xb'ixaaj
Xturil) awqgan

Antonio Damian

Hombre tz’b’eer (arbol pesado)

Hoy estaré hablando con
Martin Coban

Martin Chajul (barrancos)
Martin de Chalina

Martin de Uniforme
Martin Estaca

Martin Profeta

Martin Lutero

Martin Coban

Este es Martin Nacimiento del rio
Este es Martin arbol

Martin bejuco

Martin bajada resbalosa

Martin barranca

Martin derrumbes

Martin cuesta (subida)

Martin del cerro de la silla
Martin rupak ’

Viene también Martin Rumeetb'a’"’

Viene también Padre

No quiero que los fracture

No quiero que los hiera

A tus nietos

Viene también Padre

Vienen también suegra asi dicen

Que convirtid

Que encontrd

Que fue a ver

El José Cua

De lo que canto
Menciono tus manos
De los que canté
Menciono tus pies

Antonio Damian
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K’yil ch’uu’
Antonio Damian
K’awa’ taa’

K’yil k’awa’ taa’
Pescad

Antonio Damian
Nik’yin ptirminaal
Antonio Damian
Kawsaaj koontr
Kawsaaj enb’iidy
Kawsaaj ch’uuch’b’ey
Kawsaaj q’antt’
Kawsaaj ch’uuch’b’ey
Kawsaaj nkiwak’in
Kawsaaj nkitzak’in
K’awa’

Jak’awa’

Kinchol

Ja k’awa’

Kin nuk’

Pinaqg k’awa’
Alb’eerts

Ja k’awa’

Meejks

Moltiox pnaq’a
Moltiox pnawgan
Pinaq rutee’

Pinaq ruxqayiil
Xpaam semaan pasads
Kamiik q’iij

Kamiik oor

Kamiik b’iinuts
Pinaq a Dieg Chaws
Pru chooch

Pru warb’al

Pru kusul

Qa tee’
Mary Ch’oreeq
Qa tee’

Vendedor de pescados
Antonio Damian
También Padre
Vendedor también Padre
De Pescado

Antonio Damian
Vende en la terminal
Antonio Damian
Quitale (saca) contras
Quitale envidias
Quitale avispas
Quitale ¢ 'anti’ "'
Quitale avispas

Quitale mordedores (serpientes)
Quitale mordedores (serpientes)

También

Esto es

Lo que cuento

Esto es

Lo que ordeno
Entonces viene
Alberto

Esto es

Mexicano

Gracias en tus manos
Gracias en tus pies
Vino su madre

Vino su esposa

En la semana pasada
Este dia

Esta hora

Este minuto

Viene Diego Chavez
En su casa

En su dormitorio

En su mansién

Nuestra Madre

Maria Ch’oreeq
Nuestra Madre
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Mary ksapsioon
Qa tee’

Mary Saant Aan
Qa tee’

Mary Santiis

Qa tee’

Mary Teebral cha’

Anen k’awa’ kin cholon
Anen k’awa’ kin nuk’un
Anen k’awa’ kin cholon
Pniq’a’

Pniwgan

In ajaaw k’awa’

In a teleneel

Lucho Don Pedro

Ktir ga’j

Ktir tzu’n

K’awa’ pwuchooch
Prwarb’al

K’awa’

Mary Kastelyaan

Mary Lucian

Jak’awa’ taa’

Nyaren

K’awa’ nkastan
Nmeyjan

K’awa’

Diiy Luns Saant

Diiy k’awa’ Marts Saant

Diiy k’awa’ Mierks Saant
Diiv k’awa’ Jweews Saant

A Jose Cua taa’
Mlaay k’awa’
Xu xolana’
Mlaay k'awa’
Xtorina®

Mlaay k'awa’
Xtub’an Katar

Maria Concepcion
Nuestra Madre

Maria Santa Ana
Nuestra Madre

Maria Santisima
Nuestra Madre

Maria Débora también

Yo entonces cuento
Yo entonces ordeno
Yo entonces cuento
En sus manos

En sus pies

Como juez entonces
Como Telenel
Lucho Don Pedro
Vengase pues
Vengase a ver

En mi casa

En el dormitorio
Entonces de

Maria Castellana
Maria Luciana

Esto es Padre
Quiere

Entonces disfrutar
andar

entonces

dia Lunes Santo

dia Martes Santo
dia Miércoles Santo
dia Jueves Santo

A José Cua Padre

Malaya (desiderativo) entonces

El sonido de su flauta
Malaya entonces
Buenas palabras
Malaya entonces
Cuando toca su guitarra
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Mlaay k’awa’ Malaya entonces

Xtub’an xuul Cuando tocara su flauta
Mlaay k’awa’xtirqaja Malaya entonces cuando llega
Mlaay k’awa’ Malaya entonces
Xtirtzu’na’ Cuando viene a ver

Tal veez Tal vez

Xtirg’a’ cha’ Llega

Rudyosiil Su espiritu

Rusantiil Su santidad

Ruchooch Su casa

Prwarb’al Su dormitorio

Prkusul Su mansién

Di000000s Di00000000s

Santo Santo Santo Santo santo santo
Nanani nanani (cantos nawales;
Nanani nanani nawal tziij)

Nanani nanani
Nanani nanani

(inaudible)

kin gaj Préstame

a dyosiil Tu espiritu

a santiil Tu santidad

Eulaaliy Maartiin Martin Eulalio

Kanon Maartiin Martin de la busqueda
Tu deey Maartiin Martin (palabra antigua nawal, nawal tziij)
Nawal Martin Martin Nawal

Uleew Dios Dios de la Tierra

Juan Poqlaj Juan Polvo

Dyeeg Poqlaaaaaaaaj Diego Polvo
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Juan Ch’b’aq
Dyeeg Ch’b’aaaaaaq

Juan Pqoq
Dyeeg Pqooooo0oo0q

Juan Sinyi1’

ooooooooooooo P

Juan Poolw
Dyeeg Poooooooolw

Juan K’aam
Dyeeg K’aaaaaaaam

Juan Tzij

...............

Juan k’awa’
Dios
Kink’ulb’eej
Jyu tq’aj

[nombre de un ajk’uun enemigo]

Juan Se’j
Dyeeg Seeeeeeeeee’)

Juan Wexaan
Dyeeg Wexaaaaaaaan

Juan k’awa’ Tziij

Juan Kwa’
Dyeeg Kwa’ dios

Juan B ud
Dyeeg B’11d

Juan Lodo
Diego Lodo

Juan Polvo
Diego Polvo

Juan Arena
Diego Arena

Juan Polvo
Diego Polvo

Juan Bejuco
Diego Bejuco

Juan Palabra
Diego Palabra

Por el Juan entonces

dios

puedo invocar

a los cerros y las planicies

Juan Flor
Diego Flor

Juan Sembrado
Diego Sembrado

Juan también Palabra
Diego también Palabra

Juan Manantial
Diego Manantial dios

Juan Vida
Diego Vida
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Juan Q’uux
Dyeeg Q’uux

Juan Poolw
Dyeeg Poolw

Juan Pachaj
Dyeeg Pachaj

Juan Koop
Dyeeg Koop

Juan Poolw
Dyeeg Poolw

Juan Peedr
Dyeeg Peedr

Por e diooos
Diiy los saant
Diiy los saant

Juan Peedr
Peedr Xtulul

Xtkiir q’eteej
Xtkiir maj tzeej dios

Xtiwsaaj
Ri dyosiil

Ri sant iil

Xtiq’etee]
Xtimajtzeej

Xtiwk’aaj
Xti chuluuyj k’a dios

Mne’ nkiwi’l

K’awa’ awalk’waal taa’

Juan Paxte de agua
Diego Paxte de agua

Juan Polvo
Diego Polvo

Juan Pino
Diego Pino

Juan Copa
Diego Copa~

Juan Polve
Diego Polvo

Juan Pedro
Diego Pedro

Por esos dios
Dia de los santos
Dia de los santos

Juan Pedro
Pedro Xtulul

Que lo abracen
que lo tengan en sus manos dios

saquen
su espiritu
su santidad

Abréacenlo
Ténganlo

Llévenlo
Orinen sobre €l dios

No quiero que sean encontrados
Estos tus hijos Padre
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Diiy los saant
Diiy los saant
Diiy los arkaan dios

Nik’aaj kaaj (boéveda celeste)

Nik’aaj gloor

Nik’aaj syeel (teoldgico)
Nik’aaj iik’

Nik’aaj chumiil dioos

Eb’naq pa sq’00q’
Eb’naq priiy
Eb’naq pmaar
Eb’naq ptz’0o’q
Eb’naq ptaweex
Eb’naq salyb’

Eb’naq pmaar
Eb’naq pesteer taa’

Eb’naq k’a awalk’waal
K’awa’ xe’ch’ee’
Xe’ab’aj dios

Eb’naq k’awa’ taa’ psaliin

Pnawex (terreno lodozo)
Pak’wa yaa’ dios tetexeel
Kink’ulb’eej

Kin nataaj

Kink’ulb’eej

Kin cheenb’eej

Pnig’a’

Pniwq’an taa’

Xpe’ k’awa’

Don Juan Martiin
Don Dyeeg Martiin
Pascual Martiin

Dia de los santos
Dia de los santos
Dia de los arcangeles dios

A medio universo

A media gloria

A medio cielo

A media luna

A media estrella dios

Los que se han ido (muerto) en pantanos
Los que se han ido en rios

Los que se han ido en el mar

Los que se han ido en los tules

Los que se han ido en la siembra del maiz
Los que se han ido en un lugar pantanoso a
orilla del mar

Los que se han ido en el mar

Los que se han ido en el estero Padre

Estos tus hijos que se han ido
Entonces debajo de los arboles
Debajo de las piedras dios

Los que se han dio entonces padre en las
salinas

En donde siembran la milpa (lodo)

En los manantiales dios padre-madre
Busco como

Hago recordar

Busco como

Hago hablar

En tus manos

En tus pies Padre

Y ahora entonces se paro
Don Juan Martin

Don Diego Martin
Pascual Martin
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Cheleel Martiin
Poolw Martiin
Esteer Martiin
(inaudible) Martiin
Patriark Martiin
Chalin Martiin
Seel Martiin
Tawaak Martiin
Pumaar Martiin
Kunyaak Martiin
B’iin Martiin

Ja k’awa’ taa’
Kink’ulb’eej
K’awa’ taa’
Istool Martiin

Mne’ nki awiwaaj
Mne’ nki ak’uleeg
K’awa’ ame’aal
Awalk’waal

Jawa dios

Ipinaq k’awa’ taa’
A Dyeeg Chaws
Mne’ nki aq’aj
Mne’ nki asok
Ipinaq Albeert
Pinaq k’awa’ taa’

Antonio Damian
Rudiosiil
Rasant il

Chqaa’ pinaq k’awa’
José Mendoza Sosof

Pinaq a Jose Cua

Inkol k’awa’
In ajaaw
In kargaad

Cheleel (adornos) Martin
Polvo Martin
Estero Martin
Martin

Patriarca Martin
Chalina Martin
Seda Martin
Tabaco Martin
Fumar Martin
Coniac Martin
Vino Martin
Entonces Padre
Busce como
Entonces Padre
Estola Martin

No quiero que [os escondas
No quiero que los rechaces
Entonces tus hijas

A tus hijos

Sefior dios

Entonces llegaron también Padre

Diego Chavez

No quiero que los fracture
No quiero gue los hieras
Viene Alberto

A llegado entonces Padre

Antonio Damian

Su espiritu

Su santidad

Que también viene entonces
José Mendoza Sosof

Viene José Cua

Estoy aqui
Soy juez
Soy encargado
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In ajaaw

In a serwidoor

A Lucho don Pedro

Criist Salvador

Criist Ridintoor

Criist Criyadoor

Criist Ch’ipaan (el mas pequefio)
Criist Padr Andrees

Diiy los saants
Nunojsas oor
Nunojsas kiplaat
awalk’waal
teb’na’ kresiwiir
oro

plaat

apoost
k’awa’
nawal acha’
ajbikuny
ajb’ikaary
ajtejaan
ajseel
ajtwaay
ajsaakaaaaa

Juan Poglaaj
Dyeeg Poglaaj
Juan Kanon
Dyeeg Kanon

Rey Monaark

Rey Matektaan

Rey Mateksu'n

Rey Matek najbeey wiisisiil
Rey K’iche’

Rey Xank xool

K’o tb’een k'awa’
K’olb’een k’awa’ taaaaaa’

Soy juez

Soy servidor

De Dos Lucho don Pedro
Cristo Salvador

Cristo Redentor

Cristo Creador

Cristo Pequefio (tltimo)
Cristo Padre San Andrés

Dia de los santos
Se llena de oro
Se llena de plata
Tus hijos
Recibalo pues
Oro

plata

apostol

entonces

hombre nawal

el de la de vicuna
el del vicario

el de la tejana

el de la seda

el de la toalla

el del saco

Juan Polvo

Diego Polvo

Juan Busqueda (dia Kan)
Diego Busqueda

Rey Monarca
Rey Matektaan
Rey Moctezuma

Rey Diego Primero de los Amantis Religiosa

Rey Quiché

Rey de los guardianes
Asi se ha pedido

Asi se le a hablado padre

213



Paagr San Andre Itzaap
Kuib’een ruq’a’ rqaaaaaaaaan

Apcostl Peegr

Apoostl Pawl

Apoostl San Jwan
Apoostl San Maarks
Apoostl San Antony
Apoostl San Kandelaar
Apoost San Bernadiin

Apoostl San Domiik

Apoostl de la Nweew la Konsapsyon

Dyoos

Mariiy Sant Aan
Mariiy Saweel

Mariiy Saliin

Mariiy Sq’oq

Mariiy Chb’aq

Mariiy Polpaq

Martiy Q’uux

Mariiv k’awa’ Dyooos

Diiy de los Sant de los Sant
Taa’ alee’

Polw kiq’a’

Polw kiq’an

Mne nkik tz’ila’
Me’aal k’ajool
Se’j jutaay Dyoos
Nexla’n ki dyosiil
Nexla’n ki sant iil

Wawee’ k’awa’ Dyoos
Wawee’ k’awa’ lee
Kink’ulb’eej

Kin nataaj

Padre San Andrés Itzapa
Le han hablado a sus manos y pies

Apostol Pedro

Apostol Pablo

Apostol San Juan
Apostol San Marcos
Apostol San Antonio
Apostol Santa Candelaria
Apostol San Bernardino
Apostol San Martin

Apo6stol San Domingo

Apéstol de la nueva Concepcion
Dios

Maria Santa Ana (Comadronas)
Maria Isabel

Maria Salinas

Maria Pantano

Maria Lodo

Maria Raiz de la Ninfa Atitan
Maria Paste Acudtico

Esta es Maria Dios

Este es el dia de los Santos Santos
Suegro Suegra

Polvo sus manos

Polvo sus pies

No quiero que perjudiquen
A tus hijas y a tus hijos
Tus flores tus retofios dios
Descansa su espiritu
Descansa su santidad

Es aqui pues Dios

Es aqui pues Suegra

En esta forma puedo hablarte
Repito
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Kin maltyoxiij
Pk ig’a’ iwqan k’awa’ taa’

Baar xpew k’awa’ taa’
Baar xpew k’awa’ lee

Naq xk’olb’een k’awa’ dyoos
Naq xk’olb’een k’awa’ tetexeel

Wawer k’awa’ taa’
Wawer k’awa’ lee
Mix ri’j mix ak’aal

Mix xkol b’eej k’a
Chwach muund
Chwach ruch’leew
Mariiy Castelyaan
Mariiy Ch’oreeq
Mariiy Ch’ipaan
Mariiy Chwach Muund
Mariity Q’uux

Aluuch don Pedro y San Simon
Nab’an k’a rsiwiir

K’awa’ taa’

Mne naxutuuj

Mne najikaaj

Rxiin awiiy a Maam

Dyoos

Dyoos Saant
Dyoos Ijj

Dyoos Spiriit
Dyoos Mandaad
Dyoos Criyaad
Mne Nk’aaj

Ne Dyoosiil Dyoos

Agradezco
Aqui en sus manos y en sus pies Padre

(De donde vino pues Padre? (el Hechizo)
(De donde vino pues (Madre) Suegra?

¢Quién fue el que hablo entonces Dios?
(Quién fue el que hablé entonces Madre-
Padre?

Es aqui pues Padre

Es aqui pues Madre Suegra
Quizas fue un anciano un nifio (el que envi6
el hechizo)

Quizés hablo6 con alguien
En este mundo

En esta Tierra

Maria Castellana

Maria Ch’oreeq

Maria Pequefia

Maria del Mundo

Maria Paxte de Agua
Maria Salinas

Lucho don Pedro y San Simén
Reciba pues

Esto Padre

No quiero que desprecies

No quiero que rechaces

Lo que trae tu nieto

Dios

Dios Santo

Dios Hijo

Dios Espiritu

Dios Mandado

Dios Criado

No quiero que se lleve
Mi espiritu Dios
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Sant de los Saaaant

Waweer k’awa’ taa’
Qmoompa gakandeel qasteriin
gaparafiin

Dyoos Tetexeel

xiik’astaan pnaq’a
xiik’astaan pnawqan
Dyoos

xataj k’a jquum

xataj k’a jtz’uub’
xataj k’awa’ taa’
Dyoos Tetexeel
Mariiy Ploon

Mariiy Saweel

Rxiin Dyoos Tetexeel

Pniq’a’

Pniwgan

Xib’an K’risiwiir
Sant Dyoos del Saant
Diiy Arkan

Diiy Samaneer
Diiy Kawees
Diiy Saliin

Diiy Sq’oq’

Diiy Pqoq

Dity Selkom
K’awa’ Dyoos

Ab’aar xpet wk’awa’ pq’oq’
Ab’aar xeeltwa’ selkom

Ankl Samyeel Arkan
Ankl San Rupiin
Ankl San Grawyeel
Ank] San Tkoow
Ankl San Piliip

Santo de los Santos

Es aqui Padre

Donde traemos nuestra candela nuestra
esterina nuestra parafina

Dios Padre-Madre

convivieron en tus manos
convivieron en tus pies
Dios

tomaste un trago
tomaste una gota
tomaste entonces Padre
Dios Padre-Madre
Maria plongue "

Maria Isabel

Del Dios Padre-Madre

En sus manos

En sus pies

Entonces recibieron
Santo Dios de los Santos
Dia de los Arcangeles
Dia Samanera

Dia Cabeza

Dia Salina

Dia Pantano

Dia Polvo

Dia del Remolino
Entonces Dios

;,De donde vino este polvo?
;de dénde vino este remolino?

Angel San Miguel Arcangel
Angel San Rufino

Angel San Gabriel

Angel San Jacobo

Angel San Felipe

216



Ankl Taa’ Patriaark

Ankl Rxiin Maar

Ankl Rxiin Steer

Ankl Rxiin Trooch

Ankl Samayaak

Ankl San Loreens

Ankl San Domiink

Ankl K’awa’ Taa’ xlex ruq’a’

Ankl xlex rqan

Ankl k’awa Taa’ xlex rmaqgaan

Xlex ch’ipiil

Xlex ruwga’

Xlex rutornity

Xlex rub’uuch

Xlex rusereewr Dyoos

Xwangqir rsentiid
Xwangqir k’awa’ Dyoos
Pruq’a’ prk’an
Paaaaadr

Nawal B’iin

Nawal respoons

Xk’ol b’eej

Xnataj iq’a’ iwgan taaaaa’

Raal k’xaj Jesuus

Xatalela’

Xatk’uelela’ Chwach Muund
Xawalaj k’awa’ Taa’

Mne kaq’aj k’a awiily amaam
A Jose Cua

A Jose Mendoos Sosof
Antonio Damian

Chgaa’ mne’ nkawalaaj

(también no quiero que hagas que

Angel Padre Patriarca

Angel del Mar

Angel del Estero

Angei de la troncha

Angel de Samayac

Angel San Lorenzo

Angel San Domingo

Angel entonces Padre que se le nacié sus
manos

Angel que se le nacié sus pies

Angel entonces Padre que se le naci6 su dedo
pulgar

Se le nacio el meiique

Se le nacieron sus articulaciones

Se le nacieron sus tornillos (articulaciones)
Se le nacio su buche

Se le nacio su cerebro Dios

Se le formo su sentido
Se le formo pues dios
Sus manos sus pies
Padre

Nawal Vino

Nawal Responso

Invoco

Mencioné sus manos sus pies Padre

Hijo de la saliva Jests

Que saliste

Que te acostaste boca arriba en este mundo
Creaste entonces Padre

No quiero que fractures a tus nietos

A José Cua

A José Mendoza Sosof

Antonio Damian

también no quiero que hagas que sean tus
hijos (equivocacion del ajkuun) kuunaj sacar

sean tus hijos- mne’ niki ak’ulaaj- ne cosas malas

quiero que rechaces, probable
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equivocacion)

Awily amaam

A Juan Mendoos Damian

Chgaa” Albeert

Chgaa’ k’awa’ Taa’ Dyeeg Chaaws
Chqaa’ awalk’waal a Dyeeg Sosof
A Pedr Mendoos

Dy00000000000s

Dyoos Sant Dyoos Saant

--------

Sant (inaudibles cantos)

Ab’iin k’awa’ Taa’
Ankl San Miel Arkan
Ankl San Rupiin
Ankl San Grab’iel
Ankl San Tkoow
Ankl San Pilip

Ay Sant Chipan

Sant alee’ Tetexeel
Ankl Perpeet

Ankl Propeet

Ankl Justiis

Ankl Na’ooj

In Ab’ogaad

In a Lisensyaad Dyoos
Ajkoop

Ajkristaal Taa’
Maltyoox Taa’
Maltyoox Alee
Te’eej Tetexeel

Xpe k’awa’ Taa’

Dyoos Sant de los Sant
Xkolb’ex k’awa’ a Tru’
Xkolb’ex k’awa’ a Teko
Xkolb’ex k’awa’ a Xkoop

a tus nietos

a Juan Mendoza Damian

también Aiberto

también entonces padre Diego Chavez
también a tu hijo Diego Sosof

a Pedro Mendoza

Dios

Dios Santo Dios Santo
Santo Calvario
Santo

entonces has dicho Padre
angel San Miguel Arcangel
angel San Rufino

angel San Gabriel

angel San Jacobo

angel San Feliay

ay Santo Pequeiio

Santa suegra Padre-Madre
angel Perpetuo

angel Profeta

angel Justicia

angel Sabiduria

soy abogado

soy su licenciado dios

el de la copa

el del cristal Padre
gracias Padre

gracias Madre Suegra
Madre Padre-Madre

vino entonces Padre

dios santo de los santos

tal vez fue invocado (usted) Pedro
tal vez fue invocado Diego

tal vez fue invocado Jacobo
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Xkolb’ex k’awa’ a Maryaan
Xkolb’ex k’awa’ Dyoos

Jar k’awa’ wat Jakoow
Jar wat Aliip

Juan k’awa’ Dyeeg
Juan Poqlaaj

xikamsax tza’n q’aaq’ (arma de

fuego)

xikamsax tza’n pistool
xikamsax tza’n granaad
xikamsax tza’n kuchiiy
xikamsax tza’n (inaudible)
xikamsax tza’n tiir
xikamsax tza’n kanyoon

xikamsax tza’n k’awa’ dyoos

Padr Sabastian
Padr Antony
Padr San Jwan
Pastor Samaneer
Xin juyu’

Xin teq’aaj

xin ruchlew

xin (inaudible)

mne K'awa’ nb’antaj kawra

pniq’aq’
pniwgan
kin kolb’eej wawee

mne k’awra

Albeert pinaq Meejk
xoq k’astan

X0q mayjan

Dyeeg Chaws

Jose Mendoos

xgaa’. Antoony Mendoos Damian

tal vez fue invocado Mariano
tal vez fue invocado Dios

ahora entonces si eres Jacobo
ahora si eres Felipe

entonces Juan Diego

Juan Polvo

los que fueron muertos con armas

los que fueron muertos con pistola
los que fueron muertos con granada
los que fueron muertos con cuchillo
los que fueron muertos con

los que fueron muertos con tiros

los que fueron muertos con cafion
los que fueron muertos entonces dios

Padre Sebastian
Padre Antonio
Padre San Juan
Pastor Samanero
de los cerros

de las planicies
de la tierra

de. ..

no quiero que se haga asi

en sus manos
en sus pies
invoco aqui

no quiero que ha

Alberto que ha venido de México
que hemos convivido

que hemos platicado

diego Chavez

José Mendoza

también Antonio Mendoza Damian
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(inaudible)

kin k’utuuyj
kin nataaj

mne ajkuchiiy

mne ajb’aal

mne ajkanyoon

mne ajrewols

mne k’awa’ Taa’
rk’aan k’a de kuarentisiink
ajrewols

de kuarentiyooch

de trentiyooch

de trentidoosb’eent
de b’eentydoosb’eent

mne’ k’awa’ dyoos

pido
recuerdo

no quiero al del cuchillo
no quiero al de la bala
no quiero al del cafién
no quiero al del revolver
no quiero entonces Padre
el que lleva de cuarenta y cinco
el del revolver

de cuarenta y ocho

de treinta y ocho

de treinta y dos veinte

de veintidos veinte

no quiero entonces dios

que se mantenga en la calle (el asesino)

no quiero que se pare en su sombra (cerca de
la persona)

no quiero que se ponga en su camino

que su soribra no llegue al cuarto de tus hijos

npe’ pkaay
npe’ pernatuu’ k’awa’ je’ lwaar

mne’ npe’ k’awa’ penk’aaj b’eey
pernatuu’ paki kwaart awalk’waal

kawsaaj ajsq’oq’

kawsaaj ajch’b’aq
kawsaaj ajselkuum
kawsaaj atet dyoos

(pregunta jcuanto da de limosna?)

naq xkolb’ena
naq xchenb’en k’awa’ Taa’

naq xkolb’ena
naq xchenb’en k’awa’ Lee’

naq xkolb’ena
naq xcheenb’en k’awa’ Te’eej

sacalo pues a los del pantano
saca a los del lodo

saca a los del remolino
sacalos pues dios

;quién invocd?
(quién hablé? entonces Padre

Jquién invoco?
,quién habl6? entonces Suegra

,quién invocd?
,quién habl6? entonces Madre
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Tetexeel

Sant Aan
Sant Steewn

Tey’a’ q’an i’oor
saq i’oor

q’an iplaat

saq moneed

saq cheek

q’an icheek
b’yeet de a siink
b’yeet de a dyees
b’yeet de a b’eeynt
b’yeet de a doolr de a sinkweent
de a doolr de a syeent
juun miil

ka’e’ miil

oxi miil

kaji’ miil

j’00’ miil

wajqii’ miil
wuquu’ miil
waxqii’ miil
b’eljee’ miil
dyees miil

oons miil

doos miil

trees miil

katoors miil
kiins miil
disiseys miil
disisyeet miil
disyooch miil
disinweew miil
b’eent miil

treent miil
koreent miil
sinkweent miil
seseent miil

Madre-Padre

Santa Ana
San Esteban

danos el oro amarillo
oro blanco

plata amarilla
monedas blancas
cheque blanco
cheque amarillo
billete de a cinco
billete de a diez
billete de a veinte
billete de dolar de a cincuenta
de dolar de a sesenta
un mil

dos mil

tres mil

cuatro mil

cinco mil

seis mil

siete mil

ocho mil

nueve mil

diez mil

once mil

doce mil

trece mil

catorce mil
quince mil

diez y seis mil
diez y siete mil
diez y ocho mil
diez y nueve mil
veinte mil

treinta mil
cuarenta mii
cincuenta mil
sesenta mil

221



sateent miil
ocheent miil
noweent miil
syeen miil
dyoos

‘Padr Sant
pnib’ii
pniq’a’
dyoos

pnib’ii
pniq’a’
poom
kandeel
tiy’a’ tsipaaj

ay k’awa’
juun koop

ay k’awa’
jtz’uub’

ay k’awa’
chirqan dyoos

maltyoos

pniq’a’

pniwqgan

rxin b’eey

rxin kostuumbr
tib’na’ b’endisiir

nab’iin k’awa’ dyoos

diiy los saant

mne’ chooy
mne’ xa’aab’
mne’ q’iiq’
mne’ xlaa’ juyu’
mne’ koontr
mne’ emb’iidy

setenta mil
ochenta mil
noventa mil
cien mil
dios

Padre Santo

en sus nombres
en sus manos
dios

en sus nombres
en sus manos
incienso
candelas

danos regalanos

malaya

una copa

malaya

un trago

malaya

en los pies de dios

gracias

en sus manos
en sus pies

del camino

de la costumbre
bendicelos

lo has dicho entonces dios

dia de los santos

no quiero diarrea
no quiero vémito
no quiero aire norte
no quiero aire

no quiero contra
no quiero envidia
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mne’ asaltaant
mne’ kuchiiy
mne’ ajq’aaq

Padr Sawastian

tyaa’p saq
mitqalt kinaq’aj kacha

uuuuuUUIuuuuuuuuuuYj
(soplo sagrado)

juweert nib’an Taa’
apostl

Pedr apostl

Jwaan apostl
Martiin apostl
Paskwal apost

(tey’a’ q’a esteriin)

wawee’

kin k’utuuj wa’
wawee’

kin nataaj wa’
wawee’

kin k’ulb’eej
wawee’

kin chenb’eej
pniq’a’
pniwgan
dyoos Tetexeel

jak’awa’ aj rukaswe’l juyu’

aj rukaswe’l tq’aaj
aj ruk’xoom’

aj rusb’a’ tq'aaj

aj rusuniil juyw’

aj sant Mateey juyu’

kin k’ulb’ee;j

no quiero asaltantes

no quiero cuchillo

no quiero al del fuego (al de las armas de
fuego)

Padre Sebastian

denos claridad

no es justo que me hieres hombre

han demostrado su fuerza Padre
apostol

Pedro apostol

Juan apostol

Martin apostol

Pascual apostol

(pone las velas)

aqui

vengo a pedir
aqui

vengo a recordar
aqui

vengo a invocar
aqui

vengo a hablar
€n sus manos

en sus pies

dios Padre-Madre

este es el del cerro de la cazuela

el de la cazuela plana

el del cerro de k’xoom (mirador)

el de la planicie del cerro plano de humo
el del cerro Zunil

el del cerro de San Mateo

INVoco
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k’awa’ dyoos entonces dios

nawal b’1in espiritu vino

nawal steriin espiritu vela

dyoos dios

‘maltyoox gracias

pnib’ii’ nmajb’een riij en sus nombre he empezado

pnib’ii’ kingajb’ej spiriit en sus nombre hago bajar el espiritu
(terminar)

taq la seeys cuando son las seis

medy oor xin tzijon iwk’iin media hora estuve hablando con ustedes

(inaudible)

raal i1k’ raal atz’aam hijo del chile, hijo de la sal

raal muuch’ raal ichaaj hijo de chipilin, hijo de la hierba

raal nixti’ raal ptaay hijo de la tuna hijo de la pithaya

raal tra’s raal kaxlaan k’uum hijo del durazno hijo del melocoton

raal kokow chqaa’ taa’ hijo del cacao también padre
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ANEXO 2

Cancion dedicada al Rilaj Maam de Santiago Atitlin

Li lali lali [ali lali a

li lali lali lali a

ay cabeza alaa’, cabeza acha
ay ajb ’otiin, ay ajchaleek, ay
ajchaliin, ay ajtwaay acha.

Ngtz'itz'a, nqb'ib’'a chwach
nawal ruq'a’, chwach nawal
rqan

lila lila lila liiii........
Nqtz'itz'a, nqgb'ib’'a miil leew,
syeet leew acha

Nka’ya pr mujaal, pr natuu’,
Pr mujaal, aj 'iil, jun ajma’k

Li lali lali lali lali

Li lali lali [ali laliii........

Ay kawees alaa’, kawees acha
Ay ryaal alaa’, ay ryaal acha.
Aj rgooy ruqg’a’, argooy

Rgan
Ay raal chee’, ay raal k’aam.

Li lali lali lali laliiii........

Xwangira xtz’u’kara alaa’, acha,

Kjol xe’aq 'oom alaa’

Ay aj rujyu’, ay ajrutq ‘aaj

Ay raal mutzmul, ay raal sajb’'ach
Majo 'n nq'i'wa’ ruq'a’, majo'n

Ngq'i'wa'rqan alaa’, acha talii

Li lali lali lali lali a

Lilali lali lali a

ay cabeza muchacho, cabeza hombre
ay de botin, ay de chaleco, ay de
chalina, ay hombre con toalla.

Hacer ruido, hacer temblar con

sus manos de nawal, con sus pies de
nawal.

lila lila lila li

Hace ruido, hace mover, mil leguas,
cien leguas “el hombre”

Mira en la sombra, en .. . .,
En la sombra de un pecador.

Li lali lali lali lali
Li lali lali lali lali
Ay cabeza muchacho, cabeza hombre

Ay real muchacho, ay real hombre
Argolla sus manos, argolla sus pies

Ay hijo de palo, hay hijo de pita.

Li lali lali lali lali

Fue criado, nacido muchacho,
hombre, en “el lugar de la medicina”
el muchacho

Ay hombre del cerro, ay del llano

Ay hijc de la llovizna, hiio del granizo
No hay quien alcance sus manos, no
hay quien alcance sus pies, muchacho,
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Li lali lali lali lali
Li lali lali lali lali
Ay ala’ acha ali ali aliiii........

Ay raal u'q, ay raal po't, ay raal seel,
ay raal moraat’

Ngqtz'itz'a ngb'ib’a chwach
Rug'a’, chwach rqan

Ay raal ag’a’, ay raal q’ejqu’m
Ay nk 'astana, ay nme 'yjana

Ay aj waart’, ay aj roont,

Ay komisaary, ay kaporaal,

Ay myort’oom

Ngq'achi’eej nq 'awchiij nawaal
Eskiin, nawal palb’al,

Nawal chkalb’al.

kxiin gat'ta’, kxiin gatee’,

rxiin !)veeg, rxiin Juan Martiin,
Dyeeg Martiin, kanon Martiin,
kob’aan Martiin, Chajul Martiin
Ay seel Martiin, ay seel talii..........
Ay raal ya Mri'y kemo’

Ay raal va Mri’y Ch'ejkeem

Ay raal ya Mri’y Tz 'utz'u’

Ay raai ya Mri’y k’iir

Ay raal ya Mri’y Sqaaj

Ay raal ya Mri’y kanon

hombre maama.

L1 lali lali lali lali

L1 lali lali lali Iali

Ay muchacho, hombre, maama,
maama, maama.

Ay hijo de falda, ay hijo de guipil, ay
hijo de seda, hay hijo de morado

Hace ruido, hace mover con sus
manos, con sus pies

Ay hijo de la noche, hay hijo de la
obscuridad

Ay se divertia, ay se goza

ay es guardia, ay es de ronda

ay es comisario, ay es caporal,

ay es mayordomo

hace bendecir, cruzar a las antiguas
esquinas, los antiguos lugares de parar
los 4ngeles, los antiguos lugares de
parar los péajaros

de nuestros padres, de nuestras
madres, de Diego, de Juan Martin,
Diego Martin, Canon Martin, Cobéan
Martin, Chajul Martin

ay seda Martin, ay seda muchacha
ay hijo de Maria Peine de Telar

ay hijo de Maria Enjullo

ay hijo de Maria Peinito de Telar

ay hijo de Maria Viaderita

ay hijo de Maria Viadera

ay hijo de Maria Canon
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Ay raal ya Xwa'n kanon
Ay alaa’, ay acha

Ay raal Dyeeg, ay raal Juan

Ay rkayib’aal, ay rtzub’aal Ma Pla’s

Sojwe 'l

Ay rkayib’aal, ay rtzub 'aal ma Wtor

Pawl

Ay rkayib’aal, ay rtzub'al

A Trix Pagaay, A Wtoor Pagaay, Juan

Poliin, Dyeeg Poliin

Ay rkayib’aal, ay rtzub’aal Ma Kux
Rujuuch’, Dyeeg Rujuuch’

Ay rkayib’aal, ay rtzub’'aal Ma Xkoop

Koo’

Ay cabez ala’, ay cabeza acha

Real ala’, real acha

Ay nktz'itz 'a, ay nkbi'ba,

Ay chwach ak’a’, ay chwach
K’ejku’'m

Jin njl’k’a, jin po’la,
Chwach ak’a’, chwach
Xlajyu’

Noca jo'’k, noca k’ayis

Joca tz'a’, noca chcop

Noca jan, noca snic

Cientc por ciento rjelbal
Nc'astana, nmeyiana Honduras,

ay hijo de Juana Canon
ay muchacho, ay hombre
ay hijo de Diego, hay hijo de Juan

ay retrato, ay imagen de Francisco
Sojuel

ay retrato, ay imagen de Salvador
Pablo

ay retrato, ay imagen de Andrés
Pacay, Salvador Pacay, Juan Polin,
Diego Polin

ay retrato, ay imagen de Marcos
Rujuch’, Diego Rujuch’

ay retrato, ay imagen de Max Cop
Coo’

ay cabeza muchacho, ay cabeza
hombre

real muchacho, real hombre

ay hace ruido, ay hace mover,
ay con sus manos, ay en la oscuridad

esta jadeante, sin aliento,
ante el aire norte, ante los vientos

se hace tusa, se hace basura
se hace un perro, se hace un animal

se hace una mosca, se hace una
hormiga

Cien por ciento de ias formas

Se divierte, y se goza en Honduras,
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Nicaragua, Meéxice, Costa Rica

Nc 'astana, nmeyjana. . .,

Nc'astana, Francia

Nc 'astana, nmeyjana Estados Unidos,
Guatemala

Nbek ‘ejlo 'na, nbechanbena
Ay nawal ala’, biana acha

Ay cabeza acha, biana acha

Nicaragua. México, Costa Rica
Se divierte, y se goza. . .,

Se divierte en Francia,

Se divierte, y se goza en Estados
Unidos, Guatemala.

Hace saludar y habla

Ay nawal muchacho, hombre
mediano.

Ay hombre cabeza, hombre mediano
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ANEXO 3

Ceremonia en la mesa del ajmees

Participantes de la ceremonia:

1. Ajmees (Caporal).
2. El viejo Antonio Po’p.
3. Esposa del ajmees.
4. Alberto.

Personajes que aparecen durante la ceremonia:

Nawal de la mesa.

Padre.

Don Pedro de San Andrés Xecul
Don Pedro Zunil

Rey Coban.

£ S G0 o=

Ajmees: en el nombre del Padre, dia de los santos, mesa...
(se sofoca) (oracién secreta)

comienza a golpear con el metal de la cuchara, el vaso del trago,
comienza escucharse golpes en la mesa, hasta que aparece el sefior
de la mesa y dice:

Nawal de la mesa: alegre contento mijo
Viejo Po'p: alegre contento
Esposa: alegre contento
Alberto: alegre contento

Nawal de la mesa: (veraebar) buena mi noche mijo
Viejo Po’p: buena noche
Alberto: buena noche

Nawal de la mesa: que tal viene a la mesa mijo

Viejo Po’p: bien gracias vino a nosotros, a saludarle
Alberto: gracias
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Nawal de la mesa:
Viejo Po'p:
Alberto:

Nawal de la mesa:
Viejo Po’p:

Nawal de la mesa:
Viejo Po'p:

Nawal de la mesa:
Alberto:

Nawal de la mesa:

Viejo Po'p:
Nawal de la mesa:
Viejo Po'p:

Nawal de la mesa:
Viejo Po'p:

Nawal de |a mesa:
Viejo Po'p:
Alberto:

Nawal de la mesa:
Viejo Po'p:
Nawal de la mesa:

Viejo Po'p:

Nawal de la mesa:
Viejo Po’p:
Alberto:

valla, esta bueno no tenga su pena mijo
si
usawax

para la salud pare el miembro de la mesa
Si

y ustedes vinimo (vinieron) contento a la mesa
verdad...
contento con alegria, porque queremos he...

bueno, esta bueno mijo
alegre

si alegre vinieron la mesa...
tiene vengo para he...
(golpea la mesa)

pasa que...

y también de ese...

uuuuu [...] si claro, te tiene uno de la senyora...
tiene enfermedad mijo...
la sefora

si
la sehora

si claro, mmm...
mju
si

bueno entonces...
pero esta un poco enfermo

mju...
y tiene presiones... en su cabeza... y ojala que

como no... no tenga pena mijo

quiero...
se cure
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Nawal de la mesa:
Viejo Po'p:

Nawal de |la mesa:
Viejo Po'p:

Nawal de la mesa:
Viejo Po'p:

Nawal de la mesa:

Viejo Po'p:

Nawal de |la mesa:

Viejo Po'p:

Alberto:

si no tenga pena mijo
quiero confianso con usted ojala y que llega a
verla alla pues...

si como no
ojala que van a curar... de e... mergencia

entonces ahora viejo Antonio Po’p Mecia
a si

poco a poco vamos a arreglar para que esa
senyor.... y entonces usted esta aqui, eee... que
pregunta quiere para la mesa
si, pues nosotros, vine yo ha..

si, precisamente, para esta verdad, con domingo,
con su padre, vino para san pedro, todo....
todo..... verdad... usted no tenga pena mijo

si, gracias, gracias, Yyo queremos la proteccion
pues...

gracias

(silencio de cinco segundos, como una pausa)

Padre:
Viejo Po'p:
Esposa:

Padre:
Esposa:
Padre:
Viejo Po'p:
Padre:

Viejo Po'p:

valla alegr kontent awalk’'wal
anen content Taa'
alegre, content Taa’

estas contento, no estas llorando, estas hablando,
bueno entonces Viejo Antonio Po’p

no estoy llorando

entonces viejo antonio po’p mesia

pues Kin ‘ukux in pinag nkojo un casla’

bueno esta bueno... entonces el muchacho vino,

como se llama...
si... es el Alberto
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Padre:
Viejo Po'p:
Padre:

Viejo Po'p:
Alberto:

Padre:

Viejo Po'p:
Alberto:
Padre:

Alberto:

Nawal de la mesa:

Don Pedro Xecul:
Viejo Po'p:
Alberto:

Esposa:

Don Pedro Xecul:
Esposa:

Viejo Po'p:
Alberto:

Alberto, (si es la mesa) vinieron la mesa...
pues el vino ei acompafarme

esta bueno aqui va arreglar todo
usted es alegra dice. ..
estoy alegre

si, bueno, esta bueno, no tenga pena mijo, no
tenga pena, aqui va arreglar todo mijo, que la
mesa, aqui lade a lado, qui enfermedad, para
usted, para el esposa, aqui va mirar quin kol ja,
cualquier cosa es un doctor la mesa, (golpea la
mesa) verdad mijo...

si, mas que todo tiene enfermedad algo.. y van a
curar

gracias

si bueno esta bueno vamos a ver, no tenga pena
mijo
muchas gracias

golpea la mesa

(pausa cinco segundos)

buena noche mijo

(pausa y golpe fuerte en la mesa)

buena noche mijo

buena noche don Pedro
buena noche don Pedro
buena noche don Pedro

hola que tal ese mijo
alegre contento
alegre

alegre contento
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Don Pedro Xecul:
Esposa:

Don Pedro Xecul:
Viejo Po'p:

Don Pedro Xecul.
Alberto:

Don Pedro Xecul.
Viejo Po'p:

Don Pedro Xecul:

Viejo Po'p:

Don Pedro Xecul:
Alberto:

Don Pedro Xecul:

Alberto:
Viejo Po'p:

Don Pedro Xecul:
Viejo Po'p:
Don Pedro Xecul:
Viejo Po'p:
Don Pedro Xecul-

Viejo Po’p:
Alberto:

bueno si (texto en tz'utujil)
(texto en tz’'utujil) don Pedro, ...

1

Taa

Si
pues me alegra ver a don Pedro mucho gusto,
buena noche

si no tenga pena
muchas gracias don Pedro

cual es el muchacha que viene a la mesa
es mi companero ese es Alberto

si claro, tenga confianza, no tenga pena, no tenga
problema, tal vez viene por lo de la esposa, tal vez
tenga enfermedad, poquito, no tengas pena

si algo tiene enfermo porque ahora esta en la
cama dice, que esta un examen por el doctor, pero
tal vez usted, por tu medio, tal vez pueden verla
alla,

que dice el doctor como esta la sefiora

no mijo, ese doctor solo pisto va jalar mijo, usted
tiene un poco, usted tiene poco, tiene, sobale un
poco su cabeza, para su mundo mijo.

esta bueno

Si

si.... no tenga pena mijo,

pero si vas a curar

a, si no tenga pena

a bueno, por su medio don Pedro ojala que ...

solo la mesa van a sacar para poner un remedio
para su cabeza

ojala van a ilegar a la cama a curar...

gracias
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Don Pedro Xecul:

Don Pedro Xecul.

Viejo Po'p:

Nawal de la mesa:

Don Pedro Zunil:

Viejo Po'p:
Esposa:

Don Pedro Zunil:
Viejo Po'p:
Don Pedro Zunil:

Viejo Po'p:

Don Pedro Zunil:

no tenga pena mijo, aqui tango remedio para curar
la senyora que clase de remedio aqui esta todo...
no tenga pena mijo

solamente hay que poneme un costumbre, a la
mesa, y... bueno si, usted no va San Nicolas, San
Francisco, segun enfermedad para encontrar el
sefiora, si es un enfermedad sencilla aqui en la
mesa curar esta mesa, ponerme un costumbre,
hay que ponerme esterina, y ponemos ese, de
color esterina y ponemos de color candela, y
ponemos un... , como se llama este, (golpea la
mesa) alumbre, candela lumbre es para curar la
senyor, si, solamente, es que hay que tomar un
poco remedio, para su cabeza, si mijo no tenga
pena...

bueno le agradezco don Pedro

(golpea la mesa)

buena noche mijo

buen noche mijo
buen noche don Pedro
buena noche don Pedro

bueno que tal
bien gracias

ya vinieron, primero, los eee...., don Pedro (golpea
la mesa) San Andrés Xekul, vinimos ahora Zunil,
don Pedro Zunil

ha bueno, pos gracias nos vinc a aconsejarle,
también la proteccidn, ia bendicion, eso es lo que
gueremos nosotros y llamar aca de nuestro ...

si recibi su llamada y prontamente veni la mesa....
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Viejo Po'p:

Don Pedro Zunil:

Viejo Po'p:

Don Pedro Zunil:

Viejo Po’p:

Don Pedro Zunil:

Viejo Po'p:

Don Pedro Zunil:

Viejo Po'p:

Don Pedro Zunil:

Viejo Po'p:

y ahora Antonio Po’p Mecia
si

usted viene, conoci para don Pedro aqui Atitlan,
no es eso mijo, para tomar consejo y con un
zanjorin quitar su cabeza, quitar su limosna mijo,
pues no ese, don Pedro aqui no,

por eso gracias...

usted viene, conoci para don Pedro aqui Atitlan,
no es eso mijo, para tomar consejo y con un
zanjorin quitar su cabeza, quitar su limosna mijo,
pues no ese, don Pedro aqui no,

por eso gracias...

nosotro venimos ese..., Zunil, igual que don Pedro
aqui, don Pedro quitar samas su cabeza como un
zanjorin y porque quitarlo, no es eso que vinieron
aqui la mesa, no mijo, aqui venimo es de Zunil

a bueno, le saludo muy carifiosamente porque
también vino a consolar a nosotros porque
queremos una proteccion |[...]

osea no tenga pena mijo, usted vinio por
enfermedad, vinimos a Estados Unidos, venimos
como se llama ese [...] México, vinimo mexicano,
eso aqui cobrar la mesa tiene la ayuda, todo
puede curar aqui,

ya

(golpea la mesa)

es como cargar mecapal, hay que ponerme un
costumbre, para ayuda, de todo ayuda

si, si, mas que todo nosotros queremos pedir una
ayuda, y la senyora de Alberto que esta un poco
enferma, ahi vive en Tzancham, la sefora, pero yo
tengo un poco confianza con ella, porque esta un
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poco cerca ala orilla de 1a carretera.

Don Pedro Zunil: si no tenga pena mijo

(golpea vidrio)

Don Pedro Zunil: bueno Antonio Po’p Mecia, porque no traes un
marimba a este, para la mesa ....
Viejo Po'p: eee..., si usted, como que, como yo no sabe

donde esta la grabadora y también solo el caporal

Don Pedro Zunil
Viejo Po'p:

este la mesa tiene (bayoneta)
ha, pero lo que pasa estoy débil, no puedo tocar,
mi pulmdn aigo enfermo [...]

tocada de armonica de don Pedro Zunil

Nawal de la mesa: viene alegre contento
Viejo Po'p: alegre contento

Alberto: alegre contento

rev Coban: bueno ahora Antonio Po’p xpeto kin rey Coban: bueno ahora Antonio Po’p Mecia
ajmees hacer una pregunta en la mesa
Viejo Po’p:  Koban pues tikyu” numa’k, Viejo Po’p:  pues Coban perdéname,

kink utuuj juun pawoor chawa,
pk atet natz'at njelaal gb’aniik uq
k’olna ajoj chuch’leew,

ngajo’ pues

naq nqajo’ chawa tet

pk atet natz’at natzu’ qb’aniik,

qpowrees. qnegoos,
gsamaaj, quchooch,

gk’olib’aal, b’aar tzra' nugtzijonwa’,
b’atzra’ nqowarwa’,

nim laj ankl kob’an

natz’at natzu’

lag’laj ruch’leew,

tikyu' gama'k,

anen kinb'iij chawa tikyu’ numa’k.

Ruyoon oka jaa’ gkaporaal k’ola
chpaam qa tnamit b’a jaa’ nismaj
kuk’iin konjelaal wnaq,
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le pido un favor,

porque usted nos mira de todas
nuestras actitudes en esta tierra,
queremos pues

lo que queremos a usted

perque usted mira nuestra forma de
SEer,

nuestra pobreza, nuestro negocio,
nuestro trabajo, en nuestra casa,

en nuestro lugar, donde hablamos,
donde dormimos,

gran angel Coban

usted ve

usted mira lo que esta sobre la tierra,
perdénanos nuestros errores,

vo te digo que me perdones mis
errores.

Solo nuestro caporal es el unico que
esta en este pueblo y €l es quien
trabaja con la gente,



rey Coban:
rey Coban:
Esposa:

Rey Coban:

Esposa:

rey Coban:

pr k’iy meej kinto' chkiwach je’
irik’leel,

pk majo’n nkj’utuuj ta njuun paq,
nixt jmeej nb'iij ta chwa k’o ta rijlaal
juun ke’e’ wu oktaaw awk’iin,
majo’n, ax k’ol ne’ nub’an ax jaa’
nyo’w juun wu oktaaw b’ay,

ax kin rla’ chpaam ruchooch
rk’olib’aal,

rixgayiil chqaa’ Aan Sosow jara’ juun
wnagq kinb'iij tzra juun utz laj wnaq ,
k’ol meej ntzujuuj juun ch’it nwaay
chgaa’ kinwar kuk'iin,

;naq ruma’k?

jank’a pk majo’n ink’olta utz chpaam
jaa’ wucooch,

ixix itz'toon chik naq jaa’ nb’aniik in
k’ola wawee’,

pr utz chqaa’ pk majon achnaq
kinb’anta kinchap ta riij juun achnaq
jmarb’eyaalta,

jkinxajniij wii’ tzriij jara’ kintaj juun
ch’it koop ya’ xjar jaa’ kinb’an,
k’olnara nub’an ax nqu K uyin
junrmaaj ruk’iin jaa’ kaporaal xjar jaa’
legaal majo’n naq ta,

jee’ anen natz’at jara’ in k’olwa’
kob’an.

Pero eso es legalo mijo
(inaudible)
jee’ kara® nta’

hay que ver un poco m’ijo, piénsalo
verda, ... no hacer con Antonio Pop
Mesia que sea un chirmol que sea un
cualquiera.

kara nqab’ar tzra taa’,

kara nqab’an tzra don Peerg,

naq nqgab’an tzra majon b’oonta
b’noon tzra pjaay,

kinb’iij tzra nen xo’ka atzveeq tz’iil,

ma’pa atzyeeq atuun kinch’ajna pr
mxuya’t jaa’ b’a,
xkin pqonaaj chik jb’aa’ rwach.

19, NO, No, NO. No, Mijo
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rey Coban:

Esposa:

rey Coban:

Esposa:

rey Coban:

pues muchas veces lo he defendido
ante sus enemigos,

porque nunca ha pedido ningtin
centavo,

ninguna vez me ha pedido el valor
de uno o dos octavos,

no seifior, sino que hay veces que él
es quien me daba los octavos,

por eso vengo con €l en su casa en
su lugar,

también su mujer Ana Sosof es una
buena persona asi lo digo yo,

a veces me ofrece mi comida y me
quedo dormido con ellos,

i porqué es esto?

si, porque yo no estoy bien en mi
casa,

ustedes lo han visto mi situacién y
como he estado aqui,

estoy bien aqui porque no estoy
haciendo ningiin mal ni lo he
tomado alguna cosa para llevarlo
que no sea bueno

el error que he cometido es cuando
me tomo una copa y eso es lo que he
hecho,

hasta muchas veces bromeamos con
€l caporal pero eso es legal no he
hecho nada malo,

tu miras mi situacion sefior Coban

pero eso es legal mi hijo

asi es Padre

hay que ver un poco mi hijo,
piénsalo verdad, no hacer con
Antonio Po’p Mecia que se un
(revuelto) que sea un cualquiera.

asi lo haremos Padre,

asi lo haremos don Pedro,

que es lo que le vamos hacer que ha
€l no lo tienen bien en su casa,
muchas veces le he dicho que si
tiene ropas sucias,

dame la ropa Antonio que te has
cambiado yo lo lavo pero €l no me
lo dio,

vo tengo lastima de él.

no, no, no, no, no, mi hijo.



Viejo Po’p:

rey Coban:

Esposa:

rev Coban:
Viejo Po’p:
rey Coban:

Esposa:

rey Coban:

Esposa:

rey Coban:

Esposa:

rey Coban:

Viejo Po’p:

rey Coban:

si porque hay problema jaa’ xub’an
opreseer nrun tyeemp maltycox tzra,

entonces es bueno, que no hay mas
p-oblema no que discutira

jee’ kara’ k'ol q'iij nqaya’ ch’it rwaay

xkara® nqab’an tzra

eso meera m’ijo

jee’ kara’ taa’, kara’ rub’noon chwa
ants kara’ ntzu’

kara’ nta’

xkat pita Antono cualquier hora auw
seey un poquiit sala un b’aas café
akaya’ chawa

karaq qa b’'noon tzra taa’

naq nawajop, maas kach’owa, pero
katzuna pjuq’iij nok tzan pisyado
kixiin puro mero kojol kasi ka peso
kati’t nawaa

aa..... mkayat ruq’iij, xruma’k ch’o00j
ri nooq’. no m’ijo

(haq rutziij jaa' ixoq nb’iij? sachnaq
chirwa’ ximtziij tchik nkirub’an

tons kara m’ijo, ahora don Antonio
achki nrajo’, kol nawajo joi ga kluuj
chuwach tambien

jee’ giziij wara’ taa’, qtziij wara’ taa’

k’ol juun chik q’iij aqui lo vams a
meter en la mesa, lueeg report, si
tambien antonio pop Mesia, xk’je’
ptaq grupo, xok awixb’iil en la
politiko, todos tien cofians aprobado
per ya teng horas , las nweew en
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Viejo Po'p:

rey Coban:

Esposa:

rey Coban:
Viejo Po’p:
rey Coban:

Esposa:

rey Coban:

Esposa:

rey Coban:

Esposa:,

rey Coban:

Vigjo Po’p:

rey Coban:

si porque hay problema, ella ofrecio
su tiempo le doy las gracias.

entonces es bueno, no hay mas que
discutir

muchas veces (hay dia) le damos de
comer, asi lo hemos hecho

eso mero mi hijo

asi es Padre. asi me lo han hecho
antes yo lo veia asi

asi es Padre

puedes venir Antonio en cualquier
hora, aunque sea un poquito de sal,
un vaso de cafe (akaya’ palabra
extrafia, probablemente inspirada en
el k'iche: kaya™; tz'utujil: nqaya’ : le
damos) le damos a usted.

asi lo hemos tratado Padre

que (nawajop. palabra inventada
que combina el tz'utujil: nawajo;
con el cakchiquel: nawaj. k’iche:
kawaj) es lo quieres, mas has
aguantado (inventado). pero se vera
un dia (cak: katzuna pjuq’iij)
entrara ha ser (palabra inventadaj de
los puros meros jovenes (palabras
inventadas)... no lo tomas en cuenta
(k’iche”) solo por las peleas usted
llora mijo.

;qué es lo que dice la mujer ahora?.
ya esta descontrolada mentalmente,
va no dice cosas con razén.

entonces es asi mijo...

ahcra don Antonio que es lo que
quiere, nosotros lo podemos tener
también

Po’p: si es cierto Padre, es cierto
Padre

habré un dia de que aqui lo vamos a
meter en la mesa, luego reporta si
también Antonio Pop Mesia estuvo
en los grupos y fue su compaiiero en
la politica. Todos tienen confianza
aprobada, pero yo ten hora y son las



puntos per no me soyond nueve en punto pero no me sono.

rey Coban: baya pues, rey Coban: vaya pues,
por eso ya ka k’luuj Antonio Pop, por eso hay que recibir al Antonic
seguro Pop con seguridad
Esposa: jee’ taa’ kara’ ngab’an tzra Esposa: si padre asi lo vamos hacer
rey Coban: m’ijo mxkxoq'ta m’ijo rey Coban: m’ijos no lloren mijos
Esposa: katwar wawee’ kara nigb’iij tzra joj Esposa: muchas veces le hemos dicho a que
taa se duerma aqui padre
rey Coban: si m’ijo tay’y’ tre naq rajo ruwaay rey Coban: si mijo dale su comida lo que quiere
Esposa: kara nigb’iij tzra Esposa: asi le hemos dicho
rey Coban: kara’ nb’iij taa’ rey Coban: si asi me lo a dicho padre
Esposa: k'ol nb’iij maj’on yaan nitjoom pchik Esposa: muchas veces dicho no sefiora ya he
Juun ch’it nwaay, utz k’ara’ kara’ comido, esté bien le hemos dicho
niqb’iij tzra
rey Coban: mas contento atay’a’ ruwaay utz rey Coban: ay que drale de comor para que
kitijooj. coma bien
Esposa: xajni’ nxib’aal kintz'at xween Kintzat Esposa: yo lo veo como si fuera un mi
k’ol nquk’iin, majon ch’it gixbiil, hermano que esti con nosotros como
xkupraal nb’i’na majo’n taq atuun no tenemos compaiiia, el caporal
pinaqta siempre dice porque ya no viene el
nigb’isooj majo’n quk’iin naq k’a Antonio nos ponemos tristes cuando
ngab’an tzra el no esta y que vamos hacer con el
rey Coban: jee’ kara’ xub’an kana taa’ tikyu’ rey Coban: si asi fue padre perdéname, eso fue
numa’k b’a xruma’k ch’it ntijko’n por la siembra que hice, siempre
xintik k’am’an kinu'la, majo’n ne llegaba tarde, y no porque anduve
pb’eey kinb’awa’ chqaa’ xinjiik por las calles, lo que hice es que
kinwara taq xitij ch’it nwaay kinwara, cuando llego del trabajo me como
toons b'a kara xub’an tyeemp b’a atet mi comida y me duermo y asi pasé
awutgiin juun smaan juun iik’ juun el tiempo, tu lo sabes que fue una
smaan lala’ kaas oxi’ iik” majo’n semana , un mes O semana tras
xinpit ta, xruma’k ch’it ntijko’n. semanas o casi tres meses que no

vine pero fue por mi siembrita.

rey Coban: anen kinb’iij chawa antonio pop rey Coban: Yo te digo Antonio Pop Mesia a que
Mesiiy ma kakoj ta koseem hukqaaj no te arriesgues en el trabajo hasta
na giib” kugajna xoob” kugaja q'iij que cae el sol hasta que pasa el
kuga’ja tyeemp tiempo.

Viejo Po'p:  pues kara’ rub’noon kin na’ Viejo Po’p: asi me pasado eso es lo que siento

rey Coban. ja ri kinb’iij jari k’ol chi maas ikom rey Coban: esto es lo que digo hay mas abajo ya
taant kab’anoj, tons kin chpoj kenlsaaj . es mucho que se hizo, entonces lo
aweer wixtakowin voy agarrar lo saco haber si voy a
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Viejo Po’p

rey Coban:

Viejo Po’p:
Esposa:
rey Coban:
Esposa:

Viejo Po’p:

rey Coban:

Viejo Po’p.

rey Coban:

Viejo Po’p

. kara’ nb'iij kara® nb’iij

ta’ kamiik k’a maas ikam k’o chwa’
m’ijo

jee’ kara” nb’iij taa’

k’ol nuq'aaq’ nen kara nb’iij

Coban: si m’ijo

esposa: pukala nub’an taa’

tons ruma’k k’ara’, jawra ch’it
wamiig, com ch’it wamiig ma
qwinaagq ta pinaq meejk xinb'iij tzara
iwiir b’a, kinb’a ruk’iin wch’'alaal nen
jawra sacerdote maay nismaj chwach

mees, a xk’axaaj jaa’ mas ki ruk'u’x,
tons kintre’ chawiij kara xb’iij chwa

este que vino a la mesa que nombre
tambieno?

ese es Alberto

como se llama la mojer

X

Viejo Pe p:

reyv Coban:

Viejo Po'p:
Esposa:
rey Coban:
Esposa:

Viejo Po'p:

rey Coban:

Viejo Po'p.
rey Coban:

Viejo Po'p:

poder
asi dice asi dice

fijese que hoy ¢l ya se encuentra
bien abajo mi hijo

Po’p: si asi dice padre

yo tengo armas asi dice

Coban: si m'ijo

fijese padre de lo que estd haciendo
entonces por eso, este mi amiguito,
como este amigo no es de aqui si no
que viene de México vy le dije que yo
me voy con mi amigo el sacerdote
maya que trabaja en la mesa. cuando

escucho esto se alegro v me dijo a
que se viniera conmigo

este que viene a la mesa que nombre
tiene también

ese es Alberto

como se llama la mujer

X

rey Coban: no se valla con San Francisco
no se valla con Santiago
no se valla con San Gregorio
porque tiene mucho brujo
si aqui viene a la mesa

vine para ayuda

también esta llamado a Santa Cruz

esta llamando a San Simo6n

esta llamando a San Gregorio

esta llamando a Concepcién con Rosario
Martin, a, San Francisco

principaies

Antonio

y también como se llama San Juan

san Felipe
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san Nicolas
aqui poner un costumbre, y tiene para ayuda aqui,
hay que poder un imagen para la mesa, para san
Simoén, san Judas, para el san Simén de Zunil y
también san Lucas
esta llamando a [...]

Alberto: vengo con una pregunta [...]
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ANEXO 4

Invocacion nawalica para solicitar un alcalde para Santiago

senor padr dyoos
de los syeel
pnig’'a’ pniwgan
log'loj muund
loq’loj ruchleew

xirla’ chik achii’
xirla’ chik awach
kamiik q’iij
kamiik oor

kin k'utuuj
pnag'a’
kin K'utuuj
pnawgan

ja k'awa’ xtab'an rserwiir
kin nataaj iq’'a’

dyoos padr Sant Kruus
rajaaw sill

rajaaw mees

rajaaw palb'al

rajaaw chkalb’al

alkald rxiin mees
alkald rxiin siil

Atitlan

Sefior padre Dios

de los Cielos

en tus manos en tus pies
este gran mundo

esta gran tierra

ha llegado aqui tu cara
ha llegado aqui tu frente
en este sol '

en esta hora

pido
en tu mano
pido
en tus pies

esto entonces es lo que vas ha recibir
menciono sus nombres

dios padre Santa Cruz

sefior de la silla

serior de la mesa

sefior del palb’al ?

sefior del chkalb’al ®

alcalde de la mesa
alcalde de la silla

' Q'iij; literalmente se traduce como sol, pero adquiere aqui el significado de dia.

2 Palb’al, lugar sagrado. Con este término se refieren los fz'utujiles a los altares de las cofradias
("las mesas de los santos-nawales"), algunas piedras de las montafas, cuevas, arboles, en general
lugares especiales que, dentro de la tradicién tz'utujil, adquieren una connotacién de lugar sagrado.
Su traduccién literal seria algo asi como “parador’, en el sentido de que estos lugares sagrados
son los lugares donde “se paran” los espiritus de los nawales. En este sentido su traduccion literal
Eodria ser “paradcr nawal’.

Chkalb’al; lugar sagrado con cuatro bases, en cuyo sentido se le asocia a la mesa de cuatro
patas donde se colocan las esculturas sagradas de los nawales, el altar. Es este un concepto de
mucha significacién ritual, pues hace referencia al espacio cosmogoénico de los mayas compuesto
por una base rectangular con cuatro esquinas, y sostenida sobre cuatro bases que sostienen el
rectangulo, por lo que podemos considerarlo como un concepto eminentemente cosmogonico para
describir el palb'al, el "parador nawal’, el altar del sacerdote maya, el lugar sagrado, como una
suerte de “maqueta” del cosmos.
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minyoor ixiin mees
minyoor rxiin sill

jar Taa' senyoor Jesukriist

mayor de la mesa
mayor de las silla

eso es padre Sefor Jesucristo

Taa’ nit'taa’ padre mi papa

kamiik q'iij en este dia (sol)

kamiik oor en esta hora

padr kin k'utuuj padre pido yo

chuwig'a’ sobre sus manos

pnig'a’ en sus manos

xtin isik’iij chik estaré llamando

idyoos isant a los dioses y santos

chikjol q'iiq’ en el viento del norte

xt'ki pit chikjol q'iij que vienen entre el viento del norte
chikjol juyu’ tq'aaj entre los cerros y montarias
uuy padr... uy padre...

xtab’an rserwiir reciba pues

jawra . . . este...*

pnag'a’ en tu mano

pnawgan en tus pies

jawra chiich este aguardiente-chicha
dyoos dios

‘ En este momento de la oracién, el ajmees hace una pausa en su invocacion y rocia aguardiente
sobre la piedra de la mesa y sobre la tierra alrededor de la lumbre y sobre el mismo fuego de la
ofrenda.
® Costumbre,; se refiere a la ceremonia de fuego, en la cual se quema la ofrenda, en general esta
palabra se refiere entre los sacerdotes mayas tz'utujiles a este tipo de “quemados”, “un costumbre”
sena un guemado de ofrenda.

® Rub’eey; literalmente “su camino’, en donde el posesivo se refiere al pueblo de Atitlan,
sobreentendiéndolo, en donde la metafora del camino refiere a la justicia, en el sentido de que es
recto que es guia. Asi una traduccion de sentido seria mas apropiada como: “que es justo”.

" La palabra del sacerdote maya para referirse al San Nicolas tendria igualmente sentido como
*Primer Doctor’, ya que es considerado este santo como nawal de los ajkuun, pero también tendria
sentido la palabra como “Primer Lector’, ya que la escultura aparece con un libro en la mano y se
conmdera que en este libro es donde lee todas las oraciones que usa para curar.

® Ajkuun; palabra compuesta por la particula prolifica y prefijo aj que designa el oficio o cualidad
de algo o alguien, y la palabra kuun, que puede traducirse como verbo “curar”. De esta manera
ajkuun se puede traducir literalmente como “curador”, y es en este sentido el “médico tradicional”,
quien maneja el conocimiento de plantas medicinales y de oraciones sagradas para aliviar las
enfermedades de la gente.
° San Andrés Xekul, pueblo K'iche’ del departamento de Totonicapan en el que se encuentra una
gran cueva sagrada a la que acuden sacerdotes mayas de diversas regiones del pais. Este pueblo
se encuentra ubicado en medio de un antiguo cruce de caminos, cerca del actual cruce de “Cuatro
Caminos”, donde confluyen la actual carretera panamericana y el camino que va de
Quelzaitenango hacia Totonicapan.

® Se refiere a mi presencia en el ritual.
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padr padre

senyoor Senor

juunt kostumb’r una costumbre °

jar nqajo’ to'ik lo que queremos es ayuda

jar nqajo’ soolsyoon lo que queremos es solucion
jaw nqajo Taa’ esto es lo que queremos padre
juunt qalkaal un alcalde

xto’kta’ que entre

ch’ajch’oj limpio

qast rub’eey
jawa’ xtin k'utuu;j

que es su camino °
esto pediré

pnorasyoon en la oracion
pkompasyoon en la compasion
jawra q'iij en este sol (dig)
kamiik hoy

dily jwees sa dia jueves

(inaudible en voz baja)

senyoor padr Snuklas

sefior padre San Nicolas

xta tz'ib’aaj apuntelo pues
rwach padr lo que es padre
senyoor senor

en nombr del padr
dyoos Tetexeel

en el nombre del padre
dios Madre-Padre

jak'awa’ Taa’ es entonces Papa
in ami'aal soy tu hija

in awalk'wal soy tu hijo

kamiik q'iij en este dia

kamiik oor en esta hora

kin nataaj hago recordar

Ajaaw don Pedr
Ajaaw San Simon
Ajaaw Jwees

sefior don Pedro
sefior San Simoén
sefior Juez

Ajaaw Kriist senor Cristo
padr senyoor padre senor
kin nataaj hago recordar
padr Antoony padre Antonio

rey San Paskual

kin nataaj

nim laj Tetexeel
Apaostl senyor Santyag
San Rupiin

Galiist

Rey San Pascual

hago recordar

gran Madre-Padre
Apéstol sefor Santiago
San Rufino

Galistro
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Piliip
Jakow

padr senyoor
Sant Gergoor

katee’ Mariiy Konsepsyoon
katee’ Marily Rosary

kin nataaj

ridyoosiil

kin nataaj

risant iil

padr senyoor Tetexeel
padr Jwan Martiin
Pastor Galiist Martiin

pariq'iij
parib’aq
pariwgan
paridyoosiil
isantiil
kamiik q'iij
kamiik oor

kin nataaj

rug'a’

rgan

senyoor San Peliip
senyoor Sewastian
Sant Pedr

nuwal iq'a’

nuwal iwgan

padr Sant Kolas
primeer ajk’uun
primeer lektoor
kamiik q'iij
kamiik oor

kin K'utuuj
pnaqg'a’

ker pnawgan
dyoos padr
senyoor Tetexeel

jaK'awa’ Taa’
ja Kawa’ Tetexeel

Felipe
Jacobo

padre senor
San Gregorio

Maméa Maria Concepcion
Mama Maria Rosario

hago recordar

Su espiritu

hago recordar

su santidad (q’aq’aal)
padre Senor Madre-padre
padre Juan Martin

Pastor Galistro Martin

en sus soles (dias)

en sus huesos

en sus pies

en sus espiritus (nawal)
sus santidades (q'aq'aal)
en este dia

en esta hora

hago recordar

su mano

sus pies

Senor San Felipe
Senor Sebastian

Santo Pedro

sus manos nawal

sus pies nawal

padre San Nicolas
primer ajk’uun
primer Doctor’

en este sol (dia)

en esta hora

pido

en tus manos

en tus ples

dios padre

senor Madre-Padre

este es Papa
este es Madre-Padre
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xtin kutuuj
xtin wsaaj
chachii’ chawach
kamiik q'iij
kamiik oor

kin nataaj primeer ajk’'uun
primeer lektoor

padr senyoor San Nkolas
kin nataaj

don Pedr

san Luks juyu’ don Pedro
san Luks teq'aaj

kapitaan apostl

senyoor San Luks

kin nataaj nim llaj a dyosiil
nim laj asant iil

padr senyoor San Pedr
San Joork

don Pedr Solola’

don Pedr Kataliin

don Pedr Antiiw Watemaal
don Pedr San Simén

nwal acha kb'ul ag'a’

don Pedr ay dios
San Andres Xekul
San Pedr Sak
don Pedr Sunil
nwal ig'a’

nwal iwgan
kamiik q'iij

kamiik oor padr

kin nataaj ki dyosiil
ki sant iil

inwal tag acha

ma Pla’s Sojuel
ma Kux Rujuuch’
ri ki diosiil

ki sant iil

ma Ko'y Ryaant
ay dyoos

kin nataaj k'a

estaré pidiendo

estaré presentando

en tu frente y delante de fti
hoy dia

en esta hora

hago mencionar al primer ajkuun ®
primer doctor

padre Senor San Nicolas

hago mencionar

don Pedro

san Lucas cerro, ... don Pedro
san Lucas planicie

capitan apostol

Seror San Lucas

hago mencionar tu gran espiritu nawal
tu gran santidad (q'aq’aal)

padre Sefor San Pedro

San Jorge

don Pedro Solola

don Pedro de Santa Catalina

don Pedro de la Antigua Guatemala
don Pedro San Simén

hombre nawal tienes muchos brazos
(muchas copias, injertos de un mismo
arbol)

don Pedro hay dios

San Andrés Xekul *

San Pedro Sacatepequez

don Pedro Zunil

nawal sus manos

nawal sus pies

hoy dia

en esta hora padre

hago mencionar el espiritu
su santidad

hombres nawales
Francisco Sojuel

Marcos Rujuch

sus espiritus nawales

sus santidad q aq'aal)
Gregorio Reanda

hay dios

entonces hago mencionar
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nim laj ki diosiil

kin nataaj nim laj ki sant iil
kamiik q'iij

kamiik oor

wawee’ k'a oord
wawee' Kjustiis
pniq'a’ pniwgan dyoos
pirmeer alkaal
siguund alkaal
primer sekrtaar
jwees

kapitaan

subtenient koroneel
koroneel rxiin muund
koronel rxiin siil

rxiin mees cha'’
kamiik kat slob’a’

alcald rxiin mees

senyor rxiin mees

dyoos Tetexeel

kamiik q'iij

kamiik oor

ja k'awra’ kin kutuj Taa’

oq pinaq kamiik q'iij

kamiik oor

xkay'a nuestr senyor ankl Marnadiin

xtpagb'a’ xtlod’b’a’
chuchi log’loj muund
xtpagb’a’ xtlodb’a
chuchi log'loj ruch’leew

(truena el fuego)
ay esta...

dyoos nim laj ag’a’
dyoos nim laj awgan

po'p -imjaa'ta’l...
ajmees-majaata’
ajmees- jaa’la’?

po’'p- xpaq'po’a jikk ch’b’aq ch'b’aq

"

ajmees:
dyoos nim laj aq’a’

sus grandiosos espiritus

kago mencionar sus grandes santidad
hoy die

en esta hora

aqui es orden

aqui es justicia

en sus manos y en sus pies dios
primer alcalde

segundo alcalde

primer secretario

juez

capitan

subteniente coronel
coronel del mundo

coronel de la silla de honor
de mesa dicen

hoy puedes moverte

alcalde de la mesa

senor de la mesa

dios padre

hoy dia

en esta hora

esto es lo que pido padre
venimos hoy dia

en esta hora

vio el padre San Bernardino

lo pondra lo levantara
en frente del bendito mundo
lo pondra lo levantara
frente la bendita tierra

ahi esta

dios tu gran mano
dios tu gran pié

- jno esl...
-no lo es

- $,6S0 es?
- tron6 porque esta mojado

dios tu gran mano
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dyoos nim laj awigan

kamiik q'iij kamiik oor padr

wawee’ kin k'utuuj wa’ paniq'a’
wawee' kink'utuuj wa’ pan iwgan
dyoos

(inaudible)....

ri kamiik q'iij

kamiik oor padr dyoos santo muund
justiis kingaj pnig'a’

justiis kingaj pniwgan

ankl at k’ol pa gloor

ankl at k'ol chirqan kaaj

ankl at k'ol pa syeel

jawra k’'a ru dyosiil ru sant iil

kin nataaj ki dyosiil aj saant domiink
aj san swastian aj san loreens aj
samayak

nipalb'eej
nichkalb'eej rwa’ jyu’
rwa' teq'ag]

ru b’olkaan jawra
ruchii’ jyu’

ruchii’ palb'al

rutut jyu’

(...)

(inaudible)

senyoor Tetexeel kamiik q'iij
kamiik oor
jak'awa’ kink'utuuj p’nag’a’ pnawgan

jawra Tetexeel xtab’anata rsiwiir
ntzojb’al

in pinag pnag’'a’ pnawgan
in pinaq chachii’

in pinaq chawach
chwach log’loj muund

jawa’ primeer wes

xin rqa’j pnag'a’ taa’
chwach log'ioj] muund
chwach loq’loj ruch'leew

dios tu gran pie

hoy dia en esta hora padre

aqui he venido a pedir en sus manos
aquél he venido a pedir en sus pies
dios

hoy en este dia

en esta hora dios santo mundo
presto de sus manos la justicia
presto de sus pies la justicia

angel que estas en la gloria

angel que estas en los horcones del
cielo

angel que estas en el cielo

espiritu nawal su q’aq’aal

espiritu nawal el del (q’ag’aal) domingo
el del san Sebastian, el de san
Lorenzo, el de Samayac

pisan

montan la cima de los cerros
la cima de la planicie

sobre este volcan

entrada al cerro

entrada al palb’al

cerro de las palmas

Sefior Madre-Padre, en este sol (dia)
en esta hora

esto es lo que pido en tus manos

en tus pies

entonces Madre-Padre recibalo pues
mis palabras

he llegado en tus manos en tus pies
he venido ante tu frente

he venido ante ti

ante este mundo

esta es la primera vez

que llegue en tus manos padre
ante este mundo

ante esta tierra
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lag'loj siil

loq'loj mees
xiwk'axaaj

rxiin pasaad

kxiin prinsipaal
rxiin nmagq taq oord
nmag tag saant
b'anb’al oord
b'anb’al justiis
jak’awa’

niq K'utuuj

kamiik q'iij

kamiik oor

jak’awa’

niq nataaj

pnag'a’ nignataaj
pnawgan dyoos
jak’ara’ me’aal
awalk'waal

jawa’ xti'lt juun leey
justiis

rxiin chwaaq

rxiin kab’iij

yaa ntajin pinaq
jawra b'eljee’
rjalb’al ik nowyeembr
dos miil trees

jaw ngajo’

nib’anta tzijj

tzra itzojb'al

xyiktaj pnig’'a’

xyktaj pa iwgan

ajaaw xank’xool

ajaaw rey monaark

rey matektaan

rey ma tek su'n

ikb'ul ag’a’

ikb'ul awgan taa’

nig nataaj aj saant domiink
niq nataaj aj san loreens
aj samayaak

chpa’ k'a ridyoos

paagr saant

kamiik q’iij

kamiik oor

chwach ri idespaach

esta silla

esla-mesa

gue he escuchado

de los pasados

lo de los principales

de los de las grandes ordenes
de los grandes santidades
donde se hacen ordenes
donde se hace justicia
esto es

lo que pedimos

en este dia

en esta hora

esto es

lo que recordamos

en tus manos

en tus pies dios

estas tus hijas

tus hijos

que encuentren una ley
justicia

para el dia de marnana
para pasado manfana
ahora si se esta viniendo
este noveno dia

del mes de (fecha) noviembre
dos mil tres

lo que queremos

que sea cierto

de todo lo que dicen

se levantd en sus manos

se levantoé en sus pies

sefior dueno de la montana
serior rey Monarca

rey Diego Cayetano

rey Matek Su’'n

abundan fus manos

abundan tus pies padre
recordamos a los de santo Domingo
recordamos a los de san Lorenzo
a los de Samayac

agarmralo pues Dios

padre Santo

en este dia

en esta hora

sobre su despacho
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chwach ri iley
chwach ri justiis
nig k'utuuj pnig'a’ taa’

jawra niq K'utuuj
niq nataaj

chuchii’ ri dyoos

r saant

ix muund

ix k’ol chirqan kaaj
chirgan syeel

ankl kasadoor
ankl at k'ol chirgan kaaj

hablado........
titzja' juun gkant'eel

dyoos inoomr sefor
kink'utuuj pnaq’a’
kink’utuuj pnawgan
kamiik q'iij

kamiik oor

ta b’na’ rsiwiir
alkaal

prmeer alkaalt
siguund alkaalt
minyoor alusiil
pulisiiy kumisaary
sakritaar
suptenyeent
koroneel

xri'l kamiik q'iij

xri’l kamiik oor
nunataxa ru dyosiil
ru saant iil

jak’awra pinag poowr

(Nombre del solicitante de la

ceremonia)

in pinag nen

in ami'aal

in awlik'waal

ma nimta ni dyosiil
nu sant iil

jak’awa’ kink'utuuj
jak'awa’

sobre su ley
sobre la justicia
pedimos en sus manos padre

este lo que pedimos

este recordamos

frete de Dios

el santo

ustedes son el mundo

estan en el horcén del universo
en el horcoén del cielo

angel cazador
angel que estas en el horcoén del
universo

enciende una de nuestras candelas

Dios sus nombres sefior
pido en su mano

pido en sus pies

en este dia

en esta hora

reciba pues

alcalde

primer alcalde

segundo alcalde

mayor alguacil

policia comisario
secretario

subteniente

coronel

llego pues esta dia

llegb pues esta hora

se menciona su espiritu
su santidad

aqui viene el pobre
(Nombre del solicitante de la
ceremonia)

vengo yo

que soy tu hija

que soy tu hijo

mi espiritu no es tan grande
mi santidad

esto es Io que pido

este es
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kin nataaj pnaq'a’

pinag poowr

chgaa’ rixgayiil

jawra poowr mejikaan
¢naq rub’i’ jawra?
mejikaan alb'eert

mejikaan alb’eert
rudyosiil ru saant iil
pinaq tzriij

pinagq chwach

dyoos

nb’a chqiij

naya’l chqiij sefor
porees ngajo’ kamiik q'iij
kamiik oor

nignataaj pnaq'a’

nignataaj pnawgan
poowr ami’'aal
awlik'waal

xtuch’ak k’a jawra
xto’k juun alkaal
pqatnamit

chpaam ga tnamit
chwach log’loj muund
Santyaag Atitlan

jawa’ nigk'utuuj

nig nataaj pnig'a’

nig natagaa pniwqgan

san luks q'ijj

san luks teq'aaj

alkaalt don dyeeg muund
alkaalt npalej parwa’ jyu’
alkaalt pnajche’eel jyu’
alkaalt tz'ununa’ jyu’
tzZ’'ununa’ teq'agj

alkaal senoor

san paawl jyu’

san pawl

san maarks

san maarks teq'aaj
san peegr jyu’

san peegr teq’aaj

lo que hago recordar en tus manos

viene el potre

con su esposa

este pobre mexicano
/Jcomo se llama este?
mexicano Alberto '°

Alberto mexicano

su espiritu y su santidad
viene detras de él

viene enfrente con él

dios

se va con nosofros

mandalo con nosotros sefior
por eso queremos en este dia
en esta hora

mencionamos (recordamos) en tus
manos

mencionamos en tus pies

tu pobre hija

hijo

que gane este

para que sea un alcalde

en nuestro pueblo

dentro de nuestro pueblo
sobre este mundo

Santiago Atitlan

entonces esto pedimos

recordamos en sus manos
recordamos en sus pies

San Lucas sol (dia)

San Lucas planicie

alcalde don Diego Mundo

alcalde que aparece sobre los cerros
alcalde cerro de Panajachel

alcalde del cerro de Tzununa
tz’ununa’ planicie

alcalde serior

San Pablo cerro
San Pablo

San Marcos

San Marcos planicie
San Pedro cerro
San Pedro planicie

252



san jwaan jyu’

san jwaan teq'aaj
dyoos senor

wawee’ kin nataaj wa’ iq’a’
kin nataaj iwgan dyoos
paagr jyu’

paagr saant

xpalej k’a altaar sefioor
pnag'a’ pnawgan

niq k'utuuj wa’

jawra niq k'utuu;j
porees nqgajo’

kamiik q'iij

kamiik oor

paagr

xtib’anta risiwiir

ch'it gtzojb’al

in pinag nen in ajaaw
in lisinsyaad

kin k'utuuj pnaqg'a’

kin k’utuuj pnawgan
dyoos

xri'l kamiik, q'iij
kamiik oor

xtib’anta risiwiir ch'it gqtzojb’al

dyoos Tetexeel

kamiik q'iij

kamiik oor

ja k'awra’ kin kutuj Taa’
pnag'a’

pnawgan

matioox
dyoos
ajaaw

San Juan cerro

San Juan planicie

sefior dios

aqui menciono sus manos
hago mencionar sus nombres dios
padre cerro

padre santo

aparecio el altar sefior

en tus manos en tus pies
donde pedimos

esto es lo que pedimos
por eso queremos

en este dia

en esta hora

padre

para que reciban

nuestras palabras

aqui vengo yo el ajaw (juez)
soy licenciado

pido en tus manos

pido en tus pies

dios

llego entonces este dia
esta hora

para que reciban nuestras palabras
dios Madre-Padre

en este sol (dia)

en esta hora

esto es lo que pido padre
en tus manos

en tus pies

Gracias
Dios
Serior Juez

en el nombre del padre y del hijo y del espiritu santo
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GLOSARIO

Ahpop; concepto que suele traducirse como “el del Petate”. El
concepto se compone de la particula proclitica y prefijo ah, en k’iche’
(aj, en tz'utujil); que indica la profesion, oficio, o caracteristica de algo
o alguién, y que unida al sustantivo pop deriva su significado como “e!
del oficio del petate”, o “encargado del petate”, con el sentido de que el
petate es el “trono” de los principales sefiores gobernantes de lcs
tiempos prehispanicos. Asi el maximo gobernante, el “dueno” del
“trono” tz'utujil es denominado como ajtz’utujilpop, “el del petate
tz'utujil.

Ajaw Tetexeel, Senor Madre-Padre, deidad suprema considerada
como dueno del mundo, su nombre incluye el concepto de ajaw que
significa sefior dignatario y que era la palabra que se usaba en los
tiempos precolombinos para designar a los gobernantes de las
ciudades estado mayas, incluso en las tierras bajas del Petén; seguido
del concepto tetexeel el cual se construye derivado de la particula
para madre te, y significa Madre-Padre haciendo referencia a los
antepasados, asi, esta palabra es utilizada comunmente en Santiago
Atitlan y muchos otros pueblos quicheanos en dos sentidos, uno para
dirigirse con respeto a los ancianos y autoridades del pueblo, y otro
cuando una persona se refiere a sus parientes antiguos, es decir a sus
antepasados personales, a su parentela.

Ajb’iix; palabra compuesta por la particula prolifica y prefijo aj que
designa el oficio o cualidad de algo o alguien, y la palabra b’iix que
significa cantar, asi se traduce como cantante y por extension musico.

Ajitz; se traduce literalmente como “el que se dedica al itz", o podria
ser “itzador’. La palabra esta compuesta por la particula prolifica y
prefijo aj que designa el oficio o cualidad de algo o alguien, y la
palabra itz, que no tiene traduccién a ninguna lengua occidental, pero
que en las lenguas mayas es considerada como una suerte de
“sustancia” sagrada, de la cual estan compuestas todas las cosas.
Esta sustancia se hace evidente en la cera derretida de las velas que
se utilizan para realizar ceremecnias mayas, o en ciertos liquidos
corporales tales como el semen, el sudor, la leche materna o la savia
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de las plantas. De esta manera el iz es |la sustancia de la creacién y
por lo tanto el que la manipula es un “creador’, “manipulador de la
creacion” 0 itzador. En los tiempos contemporaneos este termino suele
traducirse como “brujo” en un sentido peyorativo como “el que hace
mal’, el que al manipular las substancias de la creaciéon es capaz de
manipular lo creado. En la danza de conquista es uno de los
personajes principaies, es el encargado de “embrujar’ a Pedro de
Alvarado el conquistador castellano y se le suele representar vestido
de rojo, con un hacha en la mano izquierda y un mufieco rojo —
imitacion suya— en la mano derecha.

Ajkuun; palabra compuesta por la particula prolifica y prefijo aj que
designa el oficio o cualidad de algo o alguien, y la palabra kuun, que
puede traducirse como verbo “curar’. De esta manera ajkuun se
puede traducir literalmente como “curador’, y es en este sentido el
“‘médico tradicional’, quien maneja el conocimiento de plantas
medicinales y de invocaciones sagradas para aliviar las enfermedades
de la gente.

Ajmees; palabra compuesta por la particula prolifica y prefijo aj que
designa el oficio o cualidad de algo o alguien, y la palabra mees que
es un préstamo del espanol “mesa’. De esta manera se traduce como
‘mesero” en el sentido de que la mesa es un instrumento de poder. Es
interesante que se haya tomado un invento europeo, como lo es la
mesa, para construir con €l un instrumento y un tipo de conocimientos
nawalicos, en este caso el saber del ajmees, el nawal de la mesa y
que en referencia a esta se utilice todavia el clasificador chkal, que
sirve para describir cosas que tienen cuatro lados, antiguamente estos
clasificadores se utilizaban para cuantificar las cosas y con este en
especifico se contaban las cosas cuadradas.

Ajq’iij; palabra compuesta por la particula prolifica y prefijo aj que
designa el oficio o cualidad de algo o alguien, y la palabra q’iij, que
puede traducirse lo mismo como Sol, dia o tiempo. De esta manera
ajq’iij se traduce literalmente como “tiempero”, y es en este sentido el
sacerdote maya que se dedica a los calculos calendaricos, por lo que
podria traducirse también como “astrélogo’.
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Ak’u’x; literalmente se puede traducir como “tu centro”, y es esta la
palabra para referirse al corazon sagrado de alguién.

Chkalb’al; lugar sagrado con cuatro bases, en cuyo sentido se le
asocia a la mesa de cuatro patas donde se colocan las esculturas
sagradas de los nawales, el altar. Es este un concepto de mucha
significaciéon ritual, pues hace referencia al espacio cosmologico
compuesto por una base rectangular con cuatro esquinas, sostenida
sobre cuatro bases que sostienen el rectangulo. Semanticamente la
palabra se compone del prefijo chkal que significa “cuadrado”,
probablemente se trata de un clasificador que se refiere a una cosa
que tiene cuatro bordes, y termina con el sufijo b’al que es un
instrumental que le da significado al prefijo como un elemento que
sirve para aigo, de esta manera, el chkalb’al literalmente se traduciria
como ‘“cuadrangulador’, algo que hace las cosas cuadradas o con
cuatro esquinas.

Chutnamit; cerro ubicado a los pies del volcan de San Pedro, en el
cual se encuentran ubicadas las ruinas arqueologicas de la antigua
capital del “senorio” tz'utujil: “Ch’iya-Atitlan’.

Ensarta; es un tipo de incienso, que se vende en forma de tabletas de
varios tamanos, pero embalado en paquetes elaborados con cana de
maiz y amarrados con varios nudos.

Kakaxte; cajéon de madera de aproximadamente un metro de altura
por 40 cm de ancho, reforzado por una red elaborada con cuerdas de
pita, que servia para cargar cualquier tipo de objetos utilizando el
mecapal. Era el aditamento principal de los comerciantes que
caminaban por diferentes pueblos cargando sus mercaderias con este
cajon.

Klaab’kooj; ave bicéfala parecida al aguila de dos cabezas de la casa
de los Habsburgo. La figura de este animal mitolégico llegd
iconograficamente con los espanoles, era de hecho el simbolo de la
casa (linaje) gobernante de los conquistadores. En algunos lugares de
las tierras altas de Guatemala se conoce a este personaje mitolégico
como Kab’awil, que algunos sacerdotes mayas traducen como “doble
mirada”, nombre que lo vincula con el dios K, deidad prehispanica,
patrona del sacrificio de sangre que realizaban los gobernantes para
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invocar a sus antepasados, por lo gue se le considera como deidad de
los linajes gobernanies. Representado como cetro maniqui aparece en
muchas representaciones de lcs tiempos clasicos en la mano de los
grandes senores, ademas de que es ia principal figura asociada a la
barra de serpiente de dos cabezas que aparecia sostenida en los
brazos de los gobernantes. La relacion de este dios K como deidad de
los linajes y de los sacrificios de sangre de los gobernantes, lo
convierteri en uno de los principales simbolos de la realeza, de la
misma manera que el aguila bicéfala representa la casa gobernante de
los Habsburgo (Carreto 1997), (Freidel y Schele, 1999).

Najb’eeysiil; voz tz'utujil para referirse a un tipo de “sacerdote maya”,
adscrito al sistema de cargos de las cofradias tz’utujiles de Santiago
Atitlan, encargado de cuidar e invocar los poderes sagrados del
envoltorio de “San Martin”, que se encuentra en la cofradia de “San
Juan Bautista”. Este San Martin, que se encuentra guardado en el
interior de una caja de madera, es un envoltorio de telas que protege
como un secreto la “imagen” de San Martin, quien en la lengua tz'utujil
es conocido como Yo’l Jab’. Esta palabra se compone de una raiz
numeral que indica el numero ordinal najb’eey. primero;, y de un
préstamo del espanol “silla” del cual se dice siil. Asi, Najb’eeysiil se
traduce literalmente como “Primera Silla”.

Palb’al; lugar sagrado. Con este término se refieren los tz'utujiles a los
altares de las cofradias (“/las mesas de los santos-nawales”), algunas -
piedras de las montanas, cuevas, arboles, en general lugares
especiales que, dentro de la tradicion (z'utujil, adquieren una
connotacion de lugar sagrado. Su traduccién literal seria algo asi como
“parador’, en el sentido de que estos lugares sagrados son los lugares
donde “se paran” los espiritus de los nawales. En este sentido su
traduccidn podria ser “parador nawal.

Pascual Abayj; personaje especialmente venerado en el pueblo k'iche’
de Chicicastenango, conformado por una figura de piedra de forma
falica con un rostro humano.

Poop Wuuj; se compone de la palabra Pop, “petate”; y Wuj,
literalmente “papel”, pero que adquiere el significado de “libro”.
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Q’uu’; tela de lana que se coloca sobre la espalda para cargar la lefia.
Chamarra que se pone sobre la lefia.

Ruk’ux juyu’; corazon del cerro.
Ruk’ux kaaj; corazén del cielo.
Ruk’ux muund; corazén del mundo.
Ruk’ux uleew; corazon de la tierra.

Ruk’ux winaq; corazon de la persona que se entiende como su
centro, su profundidad espiritual, no tanto como el érgano del cuerpo.

Ru Maam Tz’utuji Poop; literalmente se traduce como: “Su Nieta del
Petate Tz utujil’. Designacién que es traducida al espariol simplemente
como Reina Tzutujil, en la medida que el petate es simbolo por
excelencia del poder en Mesoamérica. Sin embargo, también se
puede traducir como “Su Abuela del Petate Tz utujil’, ya que en este
caso la palabra Maam se usa lo mismo traducirse lo mismo como nieta
(descendiente de) o abuela, que en este caso hace referencia a la
abuela como una vinculacién con el pasado prehispanico, tiempo en
que el petate era el simbolo del “trono” de petate, por lo que la Ru
Maam Tz utujil Poop es la Reina Tz utujil.

Rilaj Maam; “Abuelo Antiguo”, en Santiago Atitlan se trata de una
escultura de madera que es venerada en la cofradia de la Santa Cruz
como el nawal principal del pueblo.

]

Toj; ofrenda, sacrificio. Existe un dia dentro del calendario ritual k’iche
y tz'utujil con este nombre de ofrenda o sacrificio. Las ofrendas en el
ambito k'icheano, se conforman de diferentes regalos para los
nawales, estos regalos son para festejarlos como a las personas, con
chocolates, con panes, con tortillas, con refrescos, con trago, con
cigarros, con inciensos, con cendelas, con flores, con perfumes. Estas
ofrendas son acompanadas de mdusica, con cantos y bailes, con
oraciones e invocaciones, guemando las ofrendas, acomodando las
ofrendas en forma de pequefas “montafas” de regalos. Estas
cfrendas se queman en diversos altares mayas, los cuales se pueden
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localizar en diferentes lugares. lo mismo en montanas, que en cuevas
o al pie de arboies o piedras.

Tocoyal o Xq’ap; Cinta de tela, con una base de hilo de color naranja
oscuro, generalmente de unos tres y hasta cuatro metros de largo, con
el que las mujeres atitecas se hacen un tocado en la cabeza.

Tq’aaj; se refiere a la condicion general de planicie que la region de la
costa sur de Guatemala tiene en oposicion a la condicion montanesa
de las regiones de los altos. Aunque en general el concepto es un
adjetivo que significa “tierra plana” o “planicie”, en Atitlan se refieren
con este nombre a la regién de la costa sur.

Tz’utujil; se deriva de la voz tz’utuj que se refiere a la espiga que
como flor crece en lo mas alto de las plantas de maiz, de manera que
tz’utujil significa “pueblo de la flor del maiz”.

Ya Paska’; Francisca, deidad genérica del textil tradicional.

Yo'l Jab’; voz tz'utujil que se compone de dos palabras: Yo’l, que
parece derivarse del nahuatl yolol, corazén, y que en Atitlan se
identifica como dador, otorgador, entregador; y Jab’, que se refiere al
agua que cae del cielo, la lluvia; de la union de estas dos palabras se
construye su significado como “Dador de la Lluvia’ o “Corazén de la
Lluvia.
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