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"3Que tiene dueno la tierra? 3Como asi?
3Como se ha de vender? ;Como se ha de
comprare Si ella no nos pertenece pues.
Nosotros somos de ella. Sus hijos somos. Asi
siempre, siempre. Tierra Viva. Como cria a los
gusanos, asi nos cria. Tiene huesos y sangre.
Leche tiene, y nos da de mamar. Pelo tiene,
pasto, paja, drboles. Ella sabe parir papas.
Hace nacer casas. Gente hace nacer. Ella
nos cuida y nosotros la cuidamos. Ella bebe
chicha, acepta nuestro convite. Hijos suyos
somos. 3Cémo se ha de vender? sCémo se
ha de comprar?”

Eduardo Galeano
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Introduccidn.

Estudiar las definiciones y debatfes ontoldgicos e identitarios que se
desarrollan en y enfre comunidades —étnicas, culturales, religiosas,
politicas— puede sernos de gran ufilidad para analizar realidades sociales
concretas. Las definiciones de idenfidad vy dalteridad resultan
fundamentales para comprender las nociones de ética y politica que
rigen tanto la vida inferna de una comunidad como sus relaciones con
ofros. Comprender estas nociones implica conocer la manera en que una
comunidad o sociedad se define a si misma y define al ofro —a los
multiples ofros con los que interactia en su existencia— asi como los
contfextos, dindmicas y estructuras bagjo las que se relacionan con los
diversos ofros que integran su mundo.

El objetivo de esta tesis es confribuir a una mejor comprension acerca de
algunos elementos de la visidon, que 10s g’eghi‘es que viven hoy en diq,
comparten sobre si mismos y sobre el mundo en el que habitan. De
manera mas especificq, intento conocer la manera en gue conciben a la
tierra y la influencia de esa concepcidn sobre las definiciones de identidad
y alteridad manejadas por este pueblo.

Una fuente fundamental para este andlisis la constituye la tradicién oral,
expresada a través de rezos, plegarias y relatos de narrativa oral que han
sido publicados y que he podido recopilar hasta la fecha. El andlisis es
complementado con informacioén histérica y etnografica, obtenida a partir
de la literatura cientifica, asi como de mis propias experiencias de trabagjo
de campo en territorio g'eqgchi’. Son también muy importantes los
materiales en materia linguistica, como vocabularios, diccionarios y
gramdaticas de la lengua g’eqgchi’, a través de los cuales he podido
conocer mas sobre este idioma a pesar de |la distancia geogrdfica.

El frabgjo estd estructurado en cuatro capitulos. Comienza presentando
algunas reflexiones tedricas acerca de Ila propuesta bagjfiniang,
confinuando, en el capitulo primero, con la definicion de algunos
conceptos centrales para la investigacion. En el capitulo segundo ofrezco
una breve introduccion al mundo g'eqchi’, aportando datos sobre su
geografia, poblacidon, lengua e historia, en un intento por conocer y
compartir la perspectiva g’eqchi’, si bien para hacerlo me apoyo
fundamentalmente en la mirada externa. En el tercer capitulo intento
compensar esto, analizando desde la mirada inferna g’eqgchi’, algunos de
los entendimientos compartidos por los miembros de este pueblo acerca
de la identidad y la tierra. Continto examinando Ia cosmovision g’eqchi’,
complementando el frabagjo, en el capitulo cuarto, con el andlisis de
relatos de narrativa oral. Estos relatos reflejan la percepcion de los
q'eqchi’es acerca de su identidad y la alteridad, asi como la importancia

! Agradezco los apoyos que han hecho posible la realizacidon de esta investigacion: las
becas de CONACYT (No. 170224) y de la Direccion General de Estudios de Posgrado
(DGEP) de la UNAM, asi como el apoyo del Programa de Apoyo a Proyectos de
Investigacion e Innovacion Tecnologica (PAPIIT, No. IN314202), DGAPA, UNAM.



del papel de la tierra en su definicion identitaria. Los relatos, como los
testimonios recopilados en el frabgjo de campo y la investigacion
documental, reflejan también su percepcion acerca de los impactos de la
modernidad sobre su propia identidad asi como su manera de interactuar
y dialogar con ofras voces, entre las que destaca la voz de la alteridad
occidental y su propuesta hegemaodnica en la aldea global.2

Metodologia

Anadlizo las nociones g’eqchi’es sobre identidad y tierra, desde una vision
interdisciplinaria que se fundamenta en supuestos tedricos de la teoria
bajtiniana e incorpora el andlisis de la narrativa oral g’egchi’, la practica
etnogrdfica, el estudio de la lengua y las fuentes histdricas, asi como de la
literatura especializada.

Considero que en la construccion del marco tedrico a partir del cual
realizo la presente investigacion, tanto la teoria como la experiencia
etnogrdfica resultaron igualmente relevantes, influyéndose,
refroalimentédndose y reconfigurdndose constantemente. Si bien mi
experiencia etnogrdafica no ha sido muy larga, su impacto ha sido
profundo. He tenido la oportunidad de acercarme al pueblo g’eqchi’, de
convivir en la cotidianidad con personas que conciben y experimentan al
mundo de manera distinta a la mia y de la tradicién cultural y filosdfica a
“la que pertenezco, 1o cual ha tenido fuertes impactos a nivel personal y
académico.’

El trabajo de campo realizado en la Republica de Guatemala consistid en
fres periodos que, juntos, cubrieron alrededor de seis meses. El primer
periodo tuvo lugar entre agosto y septiembre de 2002; el segundo, entre
febrero y marzo de 2003; el tercero, entre agosto y diciembre del mismo
ano. Durante ellos realicé investigacion de gabinete en la Ciudad de
Guatemala, La Anfigua y Cobdn principalmente, y de campo en

2 Entiendo “aldea global” como un concepto que hace referencia a un imaginario
vigente en el mundo contempordneo, construido para definir un espacio y un tiempo
particulares, caracterizadas por interacciones reales o potenciales entre seres vy
comunidades muy distantes, que presentan grados variables de interdependencia e
influencia mutua. En algunos sentidos puede utilizarse como sindnimo a términos como
"mundo moderno”, "mundo contemporéneo” o *mundo globalizado”.

3 Pienso que, como sucede siempre ante el contacto con lo ofro, el contacto con esa
alteridad culturalmente tan distinta ha significado una reconfiguracién de mi identidad a
nivel emocional, intelectual e incluso cognitivo. Ello indudablemente ha tenido
consecuencias sobre el marco tedrico de mi investigacion, el cual ha sido reinterpretado
y reelaborado a medida que voy apropidndome de él. Por ofra parte, conocer ofras
maneras de mirar el mundo me ha permitido percatarme de lo relativos que pueden ser
mis saberes. Pienso que esta puede ser una posibilidad muy valiosa para cualguier
persona, asi como tfambién para cualquier tradicion de pensomiento: cuestionarse a si
misma puede ser una posibilidad para no caer en dogmatismes



diferentes puntos de los departamentos de Izabal y Alta Verapaz, ambos
con poblacién mayoritariamente g’egchi’.?

La investigacidon de gabinete incluyd la revisibn de materiales sobre
g'eqchi‘es y otros pueblos mayas y mesoamericanos, disponibles en
bibliotecas de |la Universidad Nacional Auténoma México, en el Centro de
Investigaciones Regionales sobre Mesoameérica (CIRMA) en la ciudad de la
Antigua y del Centro Ak’ Kutan en Cobdn Guatemala. También incluyd la
revision de materiales electronicos disponibles en lineq, entre ellos informes
de organizaciones no gubernamentales y organismos internacionales,
notas periodisticas y arficulos publicados en revistas.

Fuentes

Un primer tipo de materiales para la presente investigacion incluye las
fuentes historicas y etnohistdricas con informacion sobre el area g'eqchi’.
Estas incluyen desde los documentos del siglo XVI hasta |la historia oral
recogida en los anos setenta del siglo XX Ofros materiales de sumo valor
para la investigacion son los materiales etnograficos disponibles acerca de
los g’eqgchi‘es y otros pueblos mayas y mesoamericanos gue componen la
literatura especializada.

Esta informacion es también complementada con los resultados de mi
propia experiencia etnogrdfica en el drea qg’eqchi’, que incluyen
numMerosas conversaciones y entrevistas con miembros de comunidades
rurales y urbanas, campesinos, maestros, intelectuales y profesionistas
g'eqgchi‘es, miembros de diferentes insfituciones, organizaciones no
gubernamentales, escuelas, etcétera.

Una ditima fuente la constituye un conjunto de relatos de narrativa oral
g‘eqchi” que han sido recogidos y publicados por diferentes
investigadores en momentos y espacios diversos. El mds antiguo esta
contenido en un documento escrito alrededor de 1920, mientras que el
mas reciente corresponde a una publicacion realizada en 1995, Los relatos
fueron recogidos en varios lugares comprendidos dentro del amplio
territorio g'eqchi’, gue incluyen aldeas y caserios de los departamentos de
Alta Verapaz e Izabal en Guatemala y el distrito de Toledo en Belize.

Reflexiones acerca de la alteridad bajtiniana y las ciencias
sociales

4 Durante esta fase del trabgjo tuve la oportunidad de conversar con personas
pertenecientes a diferentes sectores de la sociedad g'eqchi’, en contextos y
circunstancias diversas. Pude enfrevistarme, por ejemplo, con mujeres y hombres
campssinos, profesionistas, miembros de organizaciones no gubernamentales y maestros
rurales. Para ello conté con la ayuda invaluable de mis amigos de El Estor, Izabal, con
quienes pude visitar algunas aldeas y participar en reuniones comunitarias, ademas de
apoyarme de maneras diversas, que incluyen tanto la busqueda de contactos como la
traduccién de testimonios.



Mijail Bajitn propuso un método para el andlisis literario cuyos ejes pueden
servir como base para una teoria social y una ontologia. Se tfrata de una
vision dialdégica, en donde la identidad, como la lenguq, se construye
dindmica y relacionalmente, a partir de Ias relaciones yo-ofro.

Una aportacion genial del pensamiento bajtiniano a las ciencias sociales y
en general al pensamiento filosofico de Occidente es la necesidad —la
exigencia incluso— de relativizar nuestra experiencia y cuestionar nuestra
visidn del mundo a partir de un conocimiento mdas cercano a la visién del
ofro. Este valor nunca es enunciado explicitamente peroc esta siempre
presente en los escritos de M. Bgjtin, la necesidad del observador —lector
e inferprete de una novela o de una redlidad— de salir
momentadneamente de la propia postura para entrar a la posicion del
ofro, experimentar su mundo desde su perspectiva particular, Unica e
irepetible. Bajtin llama a este “vigje” de la mismidad a la alteridad el vigje
exotopico.

Salir de nuestra propia vision y colocarnos en la vision del otro nos ofrece la
posibilidad de adquirir perspectiva no sélo sobre la posicion del otfro, sino
también sobre nuestra propia situacion. Enfonces, nos conocemos mejor a
nosotfros mismos, haciendo conscientes algunos de los supuestos que rigen
nuestro pensamiento y que forman parte de nuestro sistema cognitivo de
manera tan medular que se nos han vuelto imperceptibles, pero que
pueden resaltar ante la mirada ajena y reveldarsenos ante la posibilidad de
establecer comparaciones. Pienso que como comunidades —cientificas y
sociales— esto nos ofrece la posibilidad de mirarnos criticamente, dandole
objetividad a nuestras expresiones y percepciones.

El pensamiento bajtiniano aplicado a los estudios culturales y sociales
ofrece Ia posibilidad de presentarnos diferentes visiones del mundo,
incorporadas a través de las diferentes voces de |los actores presentes en
un contexto sociocultural determinado, ubicdndolas en su particular
contexto, lo que les da validez y coherencia interna.

Involucra también el reconocer, desde la ciencia, nuestra propia voz
como constructores de discursos, y reconocer la voz del observador como
una voz mas que se articula desde una posicidn concreta en una cadena
discursiva particular, asumiendo sus formas y reglas.

Pienso que estas posibilidades son muy provechosas para Occidente
como sociedad hegemaonica y dominante. Considero también que puede
sernos muy Util reconocer que las relaciones entre cosmovisiones, como
entre las personas y las comunidades, Nno necesariamente tienen que ser
de conflicto y que ésta es sélo una de nuestras posibilidades, que puede
resultar mas atractiva si desde el poder se nos presenta como estrategia
dominante, pero ello no significa que no existan otfras estrategias que
puedan ser mas eficientes, satisfactorias y “sanas”.



Podriamos asumir el respeto y no la descalificacion —que lleva implicita la
posibilidad de dominacion cultural y politica—, como valor cultural central
cuando interactuamos con grupos y personas que piensan diferente,



1. Marco tedrico-metodoldgico.
1.1 Identidad y pensamiento batjiniano

"La idenfidad no es una pieza de museo,
quietecita en la vitrina, sino la siempre
asombrosa sintesis de las confradicciones
nuestras de cada dia”

Eduardo Galeano,

El término identidad puede resultar complejo debido a los diversos usos —
lingUisticos, culturales, religiosos, politicos— que se han hecho sobre él.
Entiendo por identidad la manera en que un sujeto, individual o colectivo,
se concibe a si mismo y a sus caracteristicas definitorias. Parto de una
concepcion de la identidad como un fendmeno dindmico vy relacional.
Esto significa que la definicidn de identidad, tanto para una persona como
para un pueblo, estd cargada de su particular historicidad y no se
construye exclusivamente de manera internag, sino fundamentalmente a
partir de las relaciones con los ofros —pueblos, actores y agentes sociales,
politicos, religiosos...— con los que se interactua en el espacio-tiempo.

Esta vision estd profundamente anclada en una perspectiva bajtiniana, en
donde la identidad se construye de manera dialdgica, en un confexto de
interacciones sociales con actores concretos y desde condiciones
espacio-temporales especificas. La identidad se define
fundamentalmente a partir de la relacion yo-ofro, una relacion entre seres
que son ontoldgicamente Unicos y en la que se entrecruzan diferentes
mundos. Es a partir del ofro que el ser toma conciencia de si mismo, o
dicho en palabras de Bajtin, "como el cuerpo se forma iniciaimente dentro
del seno (cuerpo) materno, asi la conciencia del hombre despierta
envuelta en la conciencia agjena”.!

Agentes/ambiente que participan en la
construccién de la identidad

Ortros /Tierra-
Mundo/ Cosmos

Yo/

Nosotros

I Mijail Bajtin, Yo también soy. (Fragmentos sobre el otro), México, Taurus, 2000, p.162
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Esta perspectiva se aparta del “totalitarismo” de la tradicion filosdfica
dominante en el pensamiento occidental? en donde el ser se define al
interior de la psique de cada individuo como si fuera una entidad aislada,
en una contraposicién casi “alérgica” hacia el otro.? Fundamentdndose
en una definicion de la alferidad construida a partir de la mismidaaq,
Occidente se universaliza en el espacio y en el tiempo, convirtiéndose a si
MIsMO y a su experiencia en el modelo civilizatorio.

Ante el problema de céomo enfrentar la alteridad, las estrategias en
Occidente se han basado en dos caminos: uno de ellos que enfatiza tanto
la igualdad del ofro que termina conduciendo a su total asimilacion; el
otfro, tan preocupado por la diferencia que la percibe como amenaza a
los propios valores civilizatorios, con 1o que termina legitimando la supresion
de la alteridad.”

Desde la perspectiva bajtiniana, el ofro no representa un no-yo inaccesible
e incomprensible, sino que existe la posibilidad de ponerse en su lugar
experimentando la exofopia. Es decir, la posibilidad de realizar un vigje
momentaneo hacia la posicidon concreta del ofro, para volver después no
a nuestro punto inicial, sino a un lugar de frontera, con una nueva vision
enriquecida por la posibilidad de adquirir perspectiva. Se trata de conocer
el mundo desde el contexto del ofro compartiendo y comprendiendo con
ello su particular modo de experimentar la existencia. De esta manerq, el
ofro no es negado ni se confunde con el yo: ambos guardan su
individualidad y unicidad, pero cada uno de ellos es capaz de
experimentar las vivencias del ofro, alcanzando con ello una auténtica
comprension mutua. Asi, la visidn bajtiniana no subordina el yo al otfro ni
viceversa: la singularidad de cada uno, su posicion Unica e irrepetible en el
mundo es la que hace necesario el vigje exotdpico para comprender el
mundo desde la visién del otro.*

2 Si bien no existe una sola voz sino varias y diversas, podemos hablar de un discurso que
en la practica tiene mayor peso en el pensamiento filosdfico y politico del "*mundo
occidental”, Esto no significa ignorar la existencia e importancia de ofras tendencias
filoséficas, pero su andlisis gueda mas alléd de los objetivos de este trabagjo.

3 Como interlocutor de Bajtin y del discurso dominante en “Occidente”, Emmanuel
Levinas critica la definicién del ser a partir de la mismidad, calificdndola como un
"rechazo alérgico” al otro, un temor a la otredad y a su diferencia por concebirlas como
amenazas para la identidad. Para una revision de este pensamiento consultar Emmanuel
Levinas, La huella del otro, prol. Silvana Rabinovich, México, Taurus, 2000,

4 Ver Tzvetan Todorov, La conquista de América. El problema del ofro, México, Siglo XX,
2001.

5 Siguiendo una linea de pensamiento muy similar, E. Levinas (op.cit) propone una visién
del ser y del tiempo fundada en la alferidod: es el rostro del otro el que revela la verdad,
el que nos permite desformalizar el tiempo y pensarlo mas alléd de nuestra presencia. Es a
partir del encuentro con el otro que surge el sentfido ético, el cual esta basado en Ia
responsabilidad con ese otro que "me excede”. De esta maneraq, la ética levinasiana se
opone a la kantiana y se basa en la heteronomia y no en la autonomia, ya gue surge @
partir de la relacidn con el ofro que interpela al yo. La relacién con el ofro deja de ser el
infierno del que hablaba Sartre para convertirse en la condicién de posibilidad de Ia

libertad del ser.
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La perspectiva bajtiniana parece muy adecuada para explicar la manera
en gque los g’eqgchi‘es, como el resto de los pueblos mayas y ofros pueblos
mesoamericanos y del mundo, construyen su idenfidad a partir de una
perspectiva inclusiva y no exclusiva, como la que propone la fradicion
dominante en el pensamiento de Occidente. Al respecto, algunos autores
han senalado la capacidad de los pueblos mayas de incorporar
elementos ajenos a su propia vision del mundo y de si mismos, con lo que
lejos de aislarse del otro, se “apoderan” de parte de él y de su mundo.®
Esta capacidad ha sido interpretada como una estrategia que les ha
aportado fortaleza para sobrevivir como comunidades a pesar de su
posicidon como “culturas marginales”.

Pero los ofros que habitan el universo g'egchi’ y participan en la
construcciéon de su identidad son distintos a los que habitan el universo de
Occidente, no sdlo en atributos y posibilidades de accidn, sino fambién en
naturaleza. En este sentido, la fierra, entendida en ocasiones no sélo como
naturaleza, sino también como mundo’ juega un papel sumamente
importante en la construccion de la identidad g'egchi’.* como o
demostraré a lo largo de este tfrabagjo.

1.1.1 Elementos o ejes de la identidad

a) Identidad y cosmovision.

Dentro del debate tedrico de Ia identidad existen diversas posturas, cuyo
frato no es el objetivo de este trabagjo, pero en general podemos hablar
de algunos elementos-ejes que la constituyen. Estos son a su vez causa vy
efecto de la idenfidad; manifestaciones de |la misma y factores que la
refuerzan, fuentes de recreacion y transmision de la misma. Si bien estos
ejes’ no agotan el fenédmeno de la identidad, pueden ayudarnos a tener
una perspectiva metodolégicamente operativa de la misma.

Uno de estos ejes es la cosmovision o vision del mundo. Siguiendo a Alfredo
Lopez Austin, entiendo por cosmovision el conjunto articulado de sistemas
ideoldgicos relacionados entre si en forma relativamente congruente, con

tAl respecto puede revisarse Pedro Pitarch, Ch'ulel: una efnografia de las almas fzeltales,
México, F.C.E., 1996.

7 Considero que Ias distinciones naturaleza-mundo-cosmos no existen o por lo menos no
son muy claras en |la visidn g‘eqgchi’, como se manifiesta, por ejemplo, en la lengua. Asi,
ch’och’, que significa tierra, sirve como raiz para la construccién de ruuchich’och’, que
significa mundo, mientras que choxaach’och’, que se traduce como naturaleza, universo
0 cosmos, surge de la combinacidn de ch’och’y choxa, que significa cielo, por lo que
literalmente seria algo asi como fierra-cielo.

8 Si bien no es posible hablar de la identidad, /a cultura o la cosmovisidn g’eqchi’ como si
se tratara de fendmenos homogéneos —se frata de un fendmeno sumamente variable
en espacio, tiempo y escala— existe una base comin que esta presente en mayor o
menor medida en todos estos ambitos, o que nos permite hablar de ellos en términos
abstractos.

? En adelante les llamaré ejes, asumiendo la idea de una relacion dialéctica de influencia
mutua. Hablar de ellos como si fueran Unicamente causa o efecto seria como debatir si
fue primero el huevo o la gallina
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el que un individuo o grupo social, en un momento histérico, pretende
aprehender el universo, "

Sobre la naturaleza social de la cosmovision, Lépez Austin explica: “somos
seres naturales y sociales, y la calidad social determing, a causa de la
diversidad cultural, notables diferencias en la percepcion del mundo (...)
La particularidad cultural de las percepciones y acciones intfegra lo que se
conoce con el nombre de cosmovisidn”.!" En este sentido, individuos que
compartan una misma filiacidn cultural compartirdn —aungue con
variantes a nivel individual o grupal— una vision del mundo particular, que

podrd estar mdas 0 menos dlejada de la de otfros grupos.

La cosmovisidn es entonces un producto social, creado y compartido por
sectores sociales amplios. Es también un hecho histdrico, que se recrea vy
tfransforma constantemente en el tiempo junto con el grupo social que lo
produce y al que da cohesion.'? Es uno de los ejes de la identidad en el
senfido en que sdlo aguellos que compartan una vision del mundo
particular podrdn pertenecer a cierfo grupo cultural. El hecho de
compartir © no una cosmovision puede convertirse en criterio para definir
qué tan lejanos o cercanos, culturalmente hablando, son otros grupos o
personas. De esta manera, la cosmovision define no sdlo una manera
particular de interpretar la realidad, sino aguellos con quienes dicha
interpretacion podrd compartirse.

La cosmovision es, asimismo, una herramienta de sobrevivencia cultural, un
mecanismo de resistencia y recreacion de la identidad cultural de un
pueblo. Como lo expresa Dario Caal respecto a la cosmovision y la
identidad g’eqgchi’; “quitar la manera de entender el mundo, el cosmos, el
universo en si es dejar de ser mayq, es perder la identidad g'eqgchi’, es

llegar a la alienacién, es ser nadie”.”?

En el caso de los g’eqchi‘es contempordneos, como sucede con €l resto
de los pueblos de fradicion mesoamericanag, la identidad contemporanea
es resultado de su devenir histérico particular, caracterizado por un sistema
de dominacién de indole esencialmente (neo)colonialista. Las

0 Alfredo Lépez Austin, Cuerpo humano e ideoclogio, México, UNAM, Instituto de
Investigaciones Antropoldgicas, 1996, p.20

I Alfredo Lopez Austin, “La cosmovision mesoamericana”, en Sonia Lombardo y Enrique
Nalda (eds.). Temas mesoamericanos, México, INAH, 1997, pp.471-472.

12 Ver Alfredo Lopez Austin, op.cit., 1997, pp. 471-507.

13 Dario Caal, "Palabra Antigua Q'eqgchi’” en Teologia India Mayense I, Guatemala, 1996,
p. 103

4 Para comprender este término podemos apoyarnos en Anna Maria Gentili, gquien
explica que, “en el uso comun el colonialismo significa la dominacién institucionalizada
de un estado sobre pueblos pertenecientes a civilizaciones distintas y lejanas: se habla en
este caso de colonialismo formal (...). El término neocolonialismo empieza a aparecer en
la literatura en los anos cincuenta para definir a las formas de dependencia econdmica,
social, politica y cultural a las que son sometidos los paises excoloniales, aquellos que en
lao época se aprestaban a acceder a la independencia. El neocolonialismo se ha

caracterizado hoy, mdés que nunca, por le dominio exclusivo de una metrépoli sobre sus
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identidades de estos pueblos se construyen y recrean sobre la base de o
que Lopez Austin denomina cosmovisiones marginales, caracteristicas de
"grupos sociales que se encuentran insuficientemente integrados desde el
punto de vista ideoldgico a la sociedad global, independientemente de
qgue su economia esté plenamente articulada al modo de produccion
dominante.”"?

Esta situacion, sigue Lopez Austin, “se da como consecuencia de un
proceso de dominacion colonial, en el que los dominados pertenecen a
una fradicion cultural muy distinta a la de los dominantes”. Se producen asi
grandes diferencias entre las dindmicas identitarias de dominantes y los
dominados, expresadas en sus diferentes formas de produccion vy
reproduccion, métodos y estrategias ante el mundo. En palabras del
mismo autor:
la dindmica del desarrollo intelectual es muy distinta entre dominadores y
marginados. Esto produce un considerable desfase, En las cosmovisiones
marginadas, las representaciones, ideas y creencias se transforman
lenfamente, dando la falsa impresidn de que los indigenas se mantienen
agjenos a las relaciones sociales de la sociedad global. No sdlo no se
mantienen gjenos, sino que la reduccién de su dindmica ideolégica
debe explicarse dentro del contexto del proceso de explotacion
existente, Las grandes transformaciones de la sociedad global
repercuten, indudablemente, en las cosmovisiones indigenas; pero es
mas notoria la refuncionadlizacién de los principios ideoldgicos que la
transformacién de éstos. '

b) Identidad y lengua

Otro eje central para la constitucion y la preservacion de la identidad es la
lengua. Siguiendo la perspectiva bajtiniana, parto de la idea de la lengua
como un fendmeno social y relacional, gue no se construye en la mente
aislada de los hablantes sino desde y para diversos otfros. A través de la
lengua la relacién yo-ofro se manifiesta discursivamente, en el plano de Ia
comunicaciéon verbal. Es por ello que su estudio abre una puerta de
entrada al fendmeno de la identidad.

Esta vision sociologica de la lengua tiene varias implicaciones. Una de ellas
es el hecho de gue las palabras estdn cargadas de significados definidos
por convenciones sociales y ‘“enftendimientos compartidos® ©
sobrentendidos socioculturales, que le confieren cierfo grado de
estabilidad a la lengua y permiten la comprensidon entre universos
dialogantes. Estos sobrentendidos son lo que Bajtin llamd “entimemas”, los
cuales expresan una serie de valoraciones y voliciones de un grupo social

exposesiones coloniales, por el dominio del estado capitalista internacional sobe paises
productores de materias primas, privados de estructuras industriales integradas,
dependientes financiera y tecnolégicamente, gobernados por clases politicas
condicionadas fuertemente por la estructura de la dependencia econdmica.” En Bobbio,
Matteucci, Pasquino, Diccionario de politica, SXXI, 8% ed., 1983, pp. 238-245.

15 Alfredo Lopez Austin, Cuerpo humano e ideologia, p.25

16 Alfredo Lopez Austin, op.cit., p.27
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concreto. Utllizando la terminologia del andlisis literario, se trata de
elementos exfraverbales que dan sentfido a lo que se dice y que pueden
dar cuenta de toda una serie de valoraciones sociales de una
comunidad.

Otra implicacion tiene que ver con el hecho de que los enunciados —
entendidos como la unidad minima de la lengua que posee sentido en si
misma— siempre se emiten desde posiciones geogrdaficas, sociales,
historicas y culturales concretas, posiciones que le imprimen un “sello
ideologico”,

De esta manera, no sdlo es importante lo que se dice, sino quién lo dice,
para quién y desde dénde: la perspectiva bajtiniana resalta la necesidad
de considerar cada enunciado como una respuesta a otfro(s)
enunciado(s) anterior(es) y en espera, a su vez, de respuestals). Los
enunciados no se lanzan al vacio, sino que se emiten ante 1o que ya ha
sido dicho dentro de ciertos “géneros discursivos”. Asi, el discurso propio se
construye desde y para el discurso gieno, como eslabones que conforman
las cadenas discursivas.

La perspectiva bajtiniana supone ademas la necesidad de considerar
también otros elementos que aportan significado a lo que se dice, como
el cudndo, dénde, con qué medios y bajo qué circunstancias. Asi,
conocer los contextos, codigos, materiales y formas se vuelve tan
importante para comprender 10 que se enuncia como lo son los agentes
que participan en el acto dialégico.

c) Identidad vy tierra

Una hipdtesis central en este trabagjo es la idea de que la tierra constituye
uno de los ejes centfrales en la definicion que los g'egchi‘es construyen
sobre su identidad como personas y como comunidades. El papel de |la
tierra como uno de los ejes de la identidad no es algo exclusivo de los
g'eqgchi’es: las Naciones Unidas definen el territorio, la lengua y la escritura
como elementos constitutivos de la nacidn.

Mas alld del espacio y el recurso fisico, la tierra brinda a personas y
comunidades nociones de origen y/o destino compartidos, funcionando
como una de las bases fundamentales para la construccion de la idea de
las colectividades como enfidades, que mantienen cierfo grado de
continuidad, trascendiendo a los individuos concretos que la conforman.
Como tal, la tierra —la que se posee en la actualidad, la que se perdié o
es susceptible de perderse, la que piensa adquirirse, invadirse ©
arrebatarse, la tierra de origen, la tierra prometida.,.— constituye uno de
los "motivos” centrales de los discursos identitarios de un pueblo.

La vision occidental reflejada en la definicion de la tierra como territorio,
parte de una concepcion distinta a la de los g'eqgchi‘es y las de muchos
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pueblos indigenas, en donde la naturaleza representa mds un accidente
en la vida de las personas y pueblos, que un elemento material vy
simbdlicamente central para sus vidas. La relacion tierra-identidad entre
los g’eqchi’es parte de supuestos distintos a los que manejan Occidente,
el capitalismo y sus actores, involucrando no sélo las dimensiones
materiales de las relaciones que como comunidades fienen con la fierrq,
sino también, y de manera central, las dimensiones simbdlicas de las
mismas.

Desde la vision g’eqgchi’, la fierra, mds que un medio de produccion y
subsistencia es una alteridad sagrada, y como tal juega un papel
fundamental en la construccion de las identidades, tanto individuales
como colectivas. Es también espacio de interaccién con otras alteridades
muy diversas, el lugar donde junto a los vivos siguen viviendo y actuando
los difuntos, asi como seres de épocas antferiores y ofros que podriamos
cdlificar como de la sobrenaturaleza. Es también, a través su
manifestacién antropomorfizada como Tzuultag’a,'’ personaje de historias
miticas y relatos cosmogodnicos, héroe cultural y protagonista de historias
qgue se desarrollan en un tfiempo primigenio, anterior al “tiempo de los
hombres. También es persongje de relatos que ocurren en tiempos
contemporaneos y que fransmiten ensenanzas morales y valores
identitarios, relatos que se actualizan y recrean a medida que se
fransmiten oralmente en las aldeas y que también han sido recopilados en
forma escrita, publicados en g'eqchi’ y en otros idiomas a partir del
trabgjo de diferentes investigadores y organizaciones religiosas, culturales y
educativas.

Espacio y tiempo en el pensamiento q’eqchi’

Entre los investigadores existe un consenso generalizado acerca de la
importancia que para los mayas ha tenido y ftiene el tiempo. El
conocimiento del tiempo se nos ha presentado como una especie de
“obsesion” para este pueblo. Los mayas antiguos son conocidos en el
mundo entero por la exactitud de sus cdlculos. Si bien mucho se ha
perdido sobre la manera de contar el tiempo entre los mayas del periodo
clésico, entre los mayas contempordneos el conocimiento y manejo del
tiempo, de las fechas y sus “cargas” o “energias” sigue teniendo gran
importancia para las comunidades, como o manifiesta el destacado
papel que tienen dentro de las mismas los especialistas que poseen dichos
saberes.

Pero junto con el tiempo existe ofro elemento de igual importancia, ambos
indisolublemente ligados en el pensamiento indigena: se trata del espacio.
Considero que este espacio, percibido material y cotidianamente como la

17 Derivado de fzuul= cerro y taqg’a= valle, este vocablo designa a una alteridad sagrada
cenfral para el pensamiento g'eqchi’. Se trata de un concepto fundamental para la
presente investigacion, por lo que mds adelante, en el capitulo 3, dedicaré un apartado

especial para definirlo.
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fierra o el mundo, constituye para el pensamiento g'eqchi’ —y para el
pensamiento maya en general— una “obsesion”, tan importante como o
fue y es el tiempo. Recordemos que en la cosmogonia maya el momento
en que el mundo se volvid 1o que es, el paso del tiempo mitico al tiempo
de los hombres, se dio a partir del momento en que el tiempo-espacio
comenzaron a regir la vida de los hombres del maiz. Conocer ese tiempo y
espacio, sus caracteristicas y reglas se volvid fundamental para la vida
cofidiana. Al respecto, Haeserijn explica que para los g’eqchi‘es distancia
y tiempo son, ‘igual que para Alberto Einstein, un concepto que se
expresa por una sola palabra: najt,'®

Agl, los g’eqgchi‘es y los mayas en general han sido tan obsesivos con el
espacio, con la fierra y con sus seres que han concebido numerosas
convenciones para tratar con el mundo, con todo lo que los rodea
concebido como alteridad. Sus normas sociales rigen asi su convivencia
con el cosmos desde una vision de la alteridad extremadamente diversa y
compleja, que incluye a la naturaleza —que es sagrada pero que también
es concebida en forma “humanizada”, llena de pasiones, conflictos,
fortalezas y debilidades—, en sus diferentes formas, espacios y fuerzas, asi
como a los seres que la habitan.

1.1.2 Bajtin, identidad y narrativa oral

La narrativa oral es a la vez una manifestacion y un medio de transmision
de la memoria colectiva y la identidad de los pueblos. Es producto de
saberes colectivos heredados y construidos histéricamente, o que para el
caso q'eqchi’ significa que estd compuesta tanto por elementos
“originales” o pertenecientes a la tradicion mesoamericana, como por
otros derivados de siglos de evangelizacién, colonialismo y capitalismo.

La narrativa oral puede ser una herramienta de aproximacion muy Ufil
para ayudarnos a comprender la manera en que los g’eqchi‘es, como
ofros pueblos, se conciben a si mismos y al mundo que los rodea. En los
relatos de tradicion oral se encuentra plasmada Ia vision del mundo de un
pueblo, expresada no sélo en su forma y contenido, sino también a través
de los contextos en los gue se expresan y de los actores gue intervienen en
su fransmision. Es por ello que para comprenderios debemos conocer no
sélo lo que se cuenta, sino a quién se cuenta, donde, cudndo y para qué.
En palabras de Perla Petrich: “la significacidn de un relato trasciende
siempre el enunciado para completarse —o complementarse— con Ias
circunstancias paralinguisticas. Por este motivo es esencial tener en cuenta
la enunciacién: el emisor, el auditorio, el momento de elocucién, la forma
de reaccidn del publico, la lengua utilizada, las reglas a las que esta sujeta

la fransmisién, la funcién social de los relatos, etcétera”. '

18 Esteban Haeserijn, “Filosofia popular de los kékchi” de hoy” en Guatemala Indigena.
Vol. X, Nos. 3-4, Guatemala, Instituto Indigenista Nacional, 1975, p.49.

19 Perla Petrich, La alimentacion mochd: Acto y palabra. (Estudio Efnolinguistico), San
Cristobal de las Casas, Universidad Auténoma de Chiapas, 1985 1 14,



Para comprender la manera en que los g'eqchi’es se conciben a si mismos
y a su mundo es necesario tomar en cuenta su posicion historica,
geogrdfica, politica y cultural. Esto significa ubicarlos en un contexto de
colonialismo, marginacion, discriminacion y dominacion politica y cultural,
pero también de resistencia, sobrevivencia y recreacion cultural. En la
terminologia bajtiniana, debemos lograr una perspectiva exotfépica a fin
de experimentar la manera g'eqchi’ de experimentar la existencia.

Una visidon exotopica deberd tomar en cuenta las particularidades del
entorno natural y sociocultural en el que viven los g’eqchi’es, asi como su
particular desarrollo histérico. Deberd incluir ftambién un conocimiento de
los entimemas g’'eqchi‘es, aquellos entendimientos compartidos que no
son enunciados de manera explicita, pero que “viven” y circulan al interior
de las comunidades qg’eqchi‘es y resultan fundamentales para
comprender las situaciones particulares que experimentan, asi como su
vision sobre ellas y sobre si mismos.
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2. Ensayando el viaje exofopico al universo q’eqchi’
Uno de los elementos centrales de la propuesta bajtiniana es la
exotopia, entendida como Ila posibilidad de colocarnos
momentaneamente en la posicion del ofro y conocer el mundo desde
su posicion o manera particular de experimentar la existencia, para
luego salir y fomar un nuevo sitio, un lugar de frontera, con una vision
enriguecida gracias a la perspectiva.

El objetivo de este capitulo es apuntar algunos elementos que sirvan
para acercarnos a la readlidad g'eqgchi’, a comprender su historia y su
contexto. No intento presentar una vision detallada y profunda, sino sélo
de trazar algunos apuntes generales, importantes para comprender la
identidad y la tierra g’eqchi’. Para ello me baso en diferentes voces,
incorporando asi las visiones de diferentes alteridades con quienes los
q'eqchi’es han compartido y comparten hoy en dia el espacio-tiempo.
Si bien se trata en su mayoria de visiones construidas desde la mirada
gjena de la dalteridad occidental, considero que pueden funcionar
como herramientas para ayudarnos a redlizar el vigje exotdpico al
universo g’'eqchi’. Posteriormente infentaré balancear esta mirada y
complementar la vision exotopica presentando, en el capitulo siguiente,
una aproximacion a la mirada interna g’egchi’ a partir del andlisis de
algunos aspectos de su cosmovision que son centrales para
comprender su concepcion sobre la identidad vy la tfierra.

2.1 Poblacion, geografia y lengua

Los g'eqgchi‘es constituyen uno de los mdas de veinte pueblos mayas que
habitan hoy en dia en Guatemala, con una poblaciéon total cuya cifra
actfual no se conoce con precision, pero que se estima sobrepasa el
medio millén de personas.!

Anteriormente el territorio g'eqchi’ presentaba una extension menor a la
actual. Hacia la época del contacto, los g’egchi‘es habitaban en lo
que es hoy Alta Verapaz, principalmente en los municipios de Cobdn,
Carchd y Chamelco. Tras la conquista y hasta mediados del siglo XIX, su

1 En general, es dificil el manejo de datos cuantitativos sobre Guatemala y se pueden
encontrar rangos de variacion muy grandes entre las cifras reportadas por diferentes
fuentes. Con respecto a la poblacién g'egchi’, el Proyecto Linguistico Francisco
Marroguin estima un total de trescientos setenta y un mil personas, mientras que para
la Academia de Lenguas Mayas de Guatemala la cifra es de un millén. Ver Proyecto
LingUistico Francisco Marroquin, Diccionario g-eqchi- Molob-aal Aatin, La Anfiguag,
PLFM, 2000, p.7. Cfr. Academia de Lenguas Mayas de Guatemala, Aatfinago sa’
g'egchi’ mayab’. Hablemos en g’eqchi’, Guatemala, ALMG, 2000, p.9. Por su parte, la
Direccién General de Educacion Bilingle e Intercultural estimé para el ano 2001 un
total de 736,723 personas, segin un algoritmo desarrollado con base en las
proyecciones del Instituto Nacional de Estadistica. Consultado via electrénica en
www.ebiguatemala.org/flemanager/dowload/215/Mapa_Linguistico.pdf
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terriforio incluyd también los municipios de Cahabdén y Languin,
expandiéndose posteriormente, a partir de la segunda mitad de dicho
siglo. En la actualidad su territorio linguistico incluye, ademas de Alta
Verapaz, los departamentos guatemaltecos de Petén e lzabal —en
donde constituyen Ia mayoria de la poblacion—, asi como algunos
municipios de los departamentos de El Quiché y Baja Verapaz y parte
del distrito de Toledo, en Belize.

Distribucion de la poblacion q’eqchi en Guatemala
Departamento Municipios con poblacién g’eqgchi’
Alta Verapaz |[Cahabdn, Cobdn, Chisec, Chahal, Fray Bartolomé de
las Casas, Lanquin, San Cristobal Verapaz, San Juan
Chamelco, San Pedro Carchd, Santa Cruz Verapaz,
Senahd, Panzds, Tactic, Tamahd y Tucurd
Baja Verapaz |[Salama y Purulhd

lzabal El Estor y Livingston

Petén Flores, Poptun, San Andrés, San Benito, San Francisco,
San Luis, Sayaxche y La Libertad

El Quiché Uspantan, Ixcan, Playa Grande, Chicaman

Fuente: elaboracién propia con datos de ALMG (2000), PLFM (2001) y MINUGUA (1997).

El g’egchi’ es el grupo maya que ocupa mads territorio en Guatemala y
el que presenta un mayor porcentaje de monolinguismo. (Ver Mapa 1)
Es fambién el grupo que mas utiliza su lengua en forma escrita, con el
mayor grado de literalidad en una lengua indigena del pais.2 Su idioma
presenta poca variacion dialectal en comparacion con otros, como el
kK'iche’ y el mam por gjemplo. Martin Chacach resalta dos variantes
como las mds conocidas: una es la que se habla en los municipios de
Cobdn, Carchd y Chamelco, mientras que la otra se habla en Lanqguin,
Cahabdén y Senahi.3

Linguisticamente, el g'eqchi’ ha sido clasificado como un idioma
mayense perteneciente a la rama K'iche’ Mayor, que incluye las
lenguas del complejo k'iche” —k'iche’, kagchikel, 1z’ utujil, sipakapense y
sakapulteko—,el uspanteko y las leguas del complejo pogom —,
pogomchi’, y pogomam—.4

Pero algunos autores sostienen que el asentamiento de poblacion
q’eqchi’ en Alta Verapaz data de épocas mucho mds tempranas a la

2 Informacién del Centro Ak’ Kutan, citada por Georg Grunberg, Tierras y territorios
indigenas en Guatemala, Coleccidén Dindmicas Agrarias VI, FLACSO-Guatemala,
MINUGUA, CONTIERRA, 2003, p. 119

3 Martin, Chacach, "La comunidad linguistica g‘eqchi’”, Prensa Libre, 17 de junio de
1995.

4 Terence Kauffman, citado por Stephen Stewart, Gramdtica kekchi, Guatemala,
Editorial Académica Centroamericana, 1980, p.Xlll. La ortografia que utilizo para los
nombres de estas lenguas y pueblos, asi como para escribir el g’eqchi’, es la que sigue
la Academia de Lenguas Mayas de Guatemala, excepto cuando se trate de citas
textuales, donde conservo la manera de escribirlo por cada autor,



irupcion de los pueblos k'iche’anos al alfiplano guatemalteco —
ocurrida entre los siglos Xl y Xlll d.C.—, y que corresponde a oleadas
migratorias anteriores, emprendidas por o menos a partir de |os siglos V
y VI d.C., desde Quirigud, Copdn y el Petén, en busca de mejores
tierras.5 Desde esta perspectiva, 1os q’eqgchi’es serian uno de los primeros
pueblos mayas asentados en la Verapaz relaciondndose
estrechamente con los choles.¢
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Mapa 1

Fuente;

Richard Wilson, Resurgimiento Maya...;
correcciones elaboradas por Alberto
Vallejo
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5 Esto es lo que, segun la interpretacion de Helio Gémez Lanza, sugiere Erwin P.
Dieseldorff en “La arqueologia de Alta Verapaz y los problemas de los estudios mayas”,
Anales de la Sociedad de Geografia e Historia de Guatemala, Tomo Xlll, No.2,
diciembre de 1926, p. 184. Sin embargo, la fecha estimada para el establecimiento de
los g’'eqgchi‘es en Alta Verapaz sigue siendo polémica. Marie Charlotte Arnauld registra
ocupacion en Carchd desde por lo menos fines del precldsico tardio a principios del
clésico temprano (200 a.C a 400 d.C.). mientras que en Chichén data desde por lo
menos el cldsico tardio. Ver “Habitat y sociedad en Alta Verapaz Occidental. Un
estudio arqueoldgico y etnohistdérico”, en Anales de la Sociedad de Geografia e
Historia de Guatemala, Tomo LV, Ano LV, Guatemala, enero-diciembre de 1981, p. 54,
Apoydandose en la informacidén proporcionada por ésta autora, José Alejos Garcia
afima que “durante el profoclasico y aun antes, los Pokoms y Kekchies invadieron la
zona estableciendo una nueva corriente cultural e inferrumpiendo las ya
establecidas”. Ver "Ensayo de etnohistoria kekchi” en Nacxit, Vol. lll, Guatemala, marzo
de 1983, p. 33. En cambio, Herbert Quirin Dieseldorf afirma, a partir de la informacion
propuesta por el linguista Mayers, que “los kekchies penetraron a la Verapaz por lo
menos mil anos antes de la llegada de los espanocles.” Cfr. X Balam Q’ué, el Pajaro Sol.
El traje regional de Cobdn, Ediciones del Museo Ixchel, Guatemala, 1984, p.3.

6 José Alejos, “Ensayo de etnohistoria kekchi” en Nacxit, Vol. lll, Guatemala, marzo de
1983, p. 31.
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A pesar de su importante presencia a nivel demogrdafico y espacial, los
estudios sobre cultura y cosmovisidon g‘eqgchi’ son escasos y no es facil
acceder a ellos debido a barreras que establece la geografia y el
idioma principalmente.”? Quiz& esto se deba en gran medida a las
peculiaridades geograficas e histdricas del area g’eqchi’, que influyeron
para que durante varios siglos los qg’eqchi‘es se mantuvieran
relativamente aislados del mundo occidental y sus instituciones.

El territorio Q'eqgchi’ tiene caracteristicas singulares: se frata de una zona
de transicidon, por ser el paso entre el altiplano guatemalteco, las tierras
bajas del norte y la costa caribena. Conjuga tierras altas y bajas,
grandes montanas y profundas barrancas, numerosas cuevas o
siguanes, rios caudalosos, vegetacion exuberante, fauna y climas
diversos. Alta Verapaz, corazén de la tierra g’eqchi’, es conocida en
Guatemala como un sitio donde la lluvia es casi permanente y que
cuenta con una composicidon geoldgica muy peculiar, caracterizada
por extensas formaciones de carbonato de calcio —a las que se
denomina karst—. Estas se desplazan y sedimentan al contacto con el
aguq, creando grandes cavernas y diferentes formaciones calcdreas a
fravés de un proceso milenario. Asl, en Alta Verapaz se encuentran
cientos 0 quizGs miles de cuevas y grutas que albergan enormes
estalactitas y estalagmitas. Entre ellas, destacan por su fama las Cuevas
de Languin y del Rey Marcos, asi como las formaciones calcdareas de
Semuc Champey. Sélo en los municipios de Chisec, Lanquin y Cahabdn
se han localizado mdas de 400 cuevas.8

2.2 Breve revision de la historia de los g’eqgchi’

Desde épocas remotas la selva ha sido zona de refugio para
perseguidos y rebeldes. Las diferentes sociedades dominantes por lo
general la han concebido como una tierra terrible y salvaje, donde sdlo
pueden vivir hombres de las mismas cualidades. Era y es en esa selva
donde se encuentra el territorio g’eqchi’, cuya ubicacion y extension se
han modificado tfremendamente a lo largo del tiempo, a partir de sus
interacciones con diferentes ofros y alterando también las mismas.

Considero que los diferentes procesos histdricos han dejado impresas
huellas sobre la manera en que 10s g'eqchi’es se conciben a si mismos y
a su mundo, asi como sobre las relaciones que establecen con los ofros
gue integran su universo natural y social. En este apartado presento una

7 Algunos de ellos, por ejemplo, sélo se han publicado en inglés y en alemdn y sélo
pueden encontrarse en las bibliotecas de Universidades de los Estados Unidos y
Europa. Una opcién muy valiosa la constituye el excelente acervo de la biblioteca del
Centro Ak’ Kutan de la orden de los Dominicos, localizado en las afueras de la ciudad
de Cobdn, Guatemala.

8 Adolfo Menéndez Castrejon, “Las cuevas de la Candelaria” en Galeria Guatemala,
Ano 2, No. 5, Guatemala, Fundacién G&T, 1999, p. 72

[
(B



muy breve revision histérica de algunas de estas interacciones de los
q’eqchi‘es y algunos ofros, asi como sus efectos sobre la tierra y la vida
de los g’eqchi‘es. Comienza con el periodo prehispdnico y llega hasta
nuestros dias, describiendo la situacion general de cierftos momentos
histéricos y examinando algunas percepciones sobre idenfidad vy
alteridad, manejadas sobre todo desde la vision occidental.

2.2.1 Xibalba prehispanico

Tradicionalmente el territorio g’eqgchi’ ha representado poco interés
para las investigaciones arqueoldgicas: no fue sino hasta los anos
cuarenta del siglo XX que comenzaron Ias primeras excavaciones
formales en la regidén, realizadas en los sitios de Chamd, San Jerénimo y
Sakajut en Bagja Verapaz. Si bien los frabagjos en esta materia siguen
siendo escasos, los resultados sugieren que la ocupacion en la region
data de cuando menos mil anos antes de nuestra era.?

Las fuentes historicas para el estudio de los g’eqchi’es, son escasas, no
han sido suficientemente estudiadas y su acceso es muy limitado, por lo
que persisten grandes vacios en torno a la historia g’egchi’,
principalmente en lo que se refiere a la época anterior al “contacto”. Al
respecto, como sucede con otros pueblos pertenecientes a la tradicion
mesoamericana, las fuentes etnohistéricas hablan de una larga
migracion originaria. Es el caso del Titulo de los Senores de Zacapulas'e,
documento gque relata la travesia de siete primeros pueblos que
vinieron de |la ofra banda del mar y sus olas. Entre siete cuevas y siete
barrancas, Vukub Pec y Vuqub Zivan, nuestros primeros Padres y
Abuelos. Y habiendo venido, vinieron a dar a la orilla del mar, donde se
juntaron veinte pueblos, con los Trece confrarios sin conquistar.'!

La veintena de pueblos reunidos cruzd el mar que se abrid ante su paso,

enconfrando después un buen sitio que serviria como refugio, donde
el Capitan, el Ahau Calel, nuestro anciano Xcanil, Frijol Verde (...) les
dio a frece de los pueblos, a cada uno en particular, sus lenguas. La
primera fue la lengua de Zacapulas, la Lengua Provinciana; la lengua
Nebahena (Ixil); y la Lengua de Iztatan (Chol); y la lengua de Zipacapa
(Mam); y la lengua de Patzom (Cakchiquel); y la lengua de Chiapa
(Tzeltal); y la Tehuantepecana (Huavi). De dlli les dio la lengua de Ia
laguna de Atitan (Tzutuhil); y de alli la lengua Tlaxcalteca (Otomi); vy la

? Veronique Gervais, "Arqueoclogia de Alta Verapaz” en Galeria Guatemala, Ano 2, No.
5, Guatemala, Fundacién G&T, 1999, p.75

10 En el libro El mundo K’ekchi’ de la Vera-Paz, Agustin Estrada Monroy publicé parte
de este documento, un manuscrito compuesto por 6 folios del cual algunos
fragmentos. Anuncid que publicaria el Tifulo... completo mds adelante en un trabajo
llamado “Documentos y Manuscritos Indigenas de Guatemala”. Hasta la fecha no he
podido locdalizar este trabagjo; tampoco he encontrado ninguna referencia
bibliogréfica sobre él en ofras investigaciones, si bien el Titulo... , en esta versidn
fragmentada, si es citado en mas de una.

1 Agustin Estrada Monroy, op.cit.. p. 10
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lengua Quiché; y la Cobaneca (Q’eqgchi’), y la de Cag Coh
(Pokomchi); y la Chinauteca (Pokomam) sus hermanos. Y de alli les dio
sus Itunales, que hoy llaman “Naguales”, en un boscaje que tenian por
encanto ochenta ceibas con cuatrocientos volcancitos “omuch
cak’ha.’?

Continua el documento relatando el paso de estos pueblos por aquellas
tierras y el posterior asentamiento de algunos de ellos:
aqui fue cuando se gquedaron porque traian carga (...) Aqui fue
donde se le dijo el lugar de la tierra “Kecomal Uleu”, Oscurecida tierra
del Principal, Tierra del Petate y las Casas Subidas, cuando se
quedaron los de una parte, que fue su venida del otro lado del mar,
de nuestros Padres y Abuelos. '3

Resalta la mencidon a la “tierra oscurecida”, Kecomal Uleu, refiriéndose
tal vez a aquella que habitaban los g'egchi‘es, los de la “boca
negra”, 14

La antigliedad de la presencia g’eqchi’ en la region de las Verapaces
es también reconocida por la fradicion  oral  pogomchi’
contempordnea. Al respecto, la historia oral recogida durante los anos
setenta por los religiosos Ricardo Terga y Emilio Vasquez reporta que

los kekchies que ya vivian en Chi-chen y por la Cumbre de Tactic, pero

no en el valle, vieron a los Pokomes entrar en el valle de Tactic. Los

Kekchies al ver a los Pokomchies entrar en el valle y al ver al mismo

tiempo una nube sobre el valle dijeron que ahi viene el Choc, la nube.”

Era Chac’nal, cacique pokomchi que era “hombre de mucha magia.

El se podia cambiar en una nube.'s

La llegada de nuevos pueblos generd conflictos, en los que el acceso a

la tierra fue, como lo es siempre, central:
De Chichen los Kekchies vieron los pokomes y los invitaron a comer en
guacales con ellos. Pero los Kekchies se asustaron al oir los Cacigues
Pokomchies hablar entre ellos en Pokomchi. Los Pokomes no tenian
miedo, ellos querian mas tierras, Los Pokomes querian extenderse,
mientras que los Kekchies querian pararlos. Se empezd una serie de
guerras y luchas entre pueblos. (...) Los Pokomchies robaron las
cosechas de los kekchies y los dos pueblos se hacian tframpas unos
confra otros. La lucha siguid por 560 anos hasta que los dos pueblos
hicieron un arreglo (...). Después de este arreglo (...) no hubo mayor
conflicto hasta el tiempo de Juan Matalbatz, cacique de Chamil. Los

12 |bid, p. 10

13 bid, p. 12

14 Es asi como suele interpretarse el nombre g‘eqchi’, compuesto de g’eq. negro y chi,
boca.

15 Informacién proporcionada por Luis Ventura Bin en junio de 1975, recogida por Emilio
Vasquez Robles y Ricardo Terga y publicada en “Tactic, “El corazdn del mundo” (Re Ru
Cux C’al). Un estudio histérico etnolégico de un pueblo pokomchi de Alta Verapaz”,
Guatemala Indigena, Vol. XIl, No. 3-4, Guatemala, Instituto Indigenista Nacional, 1977,
p.87



kekchies y los Pokomchies se foleraban, pero cada pueblo coexistia
uno aparte del ofro.1®

Después de los pogomchi‘es llegaron ofros: hacia el siglo Xlll, grupos
k'iche’s provenientes de Tulan conquistaron la regidn. Fue en ese siglo
cuando los pogomchi‘es fueron expulsados del drea de Chiutinamit en
Baja Verapaz por los de Rabinal, obligdndose con ello a desplazarse
hacia Alta Verapaz. Posteriormente los k'iche’'s abandonaron
paulatinamente estas fierras, frasladandose hacia el altiplano central
guatemalteco.?

Es posible que la invasidon k'iche” ocurriera principalmente, o con mayor
fuerza, sobre el territorio pogomchi’ —la tierra de Kag' Kooj, los de |las
mascaras rojas'®—, manteniendo algunos cacicazgos de la regidn su
independencia con respecto a los estados-imperios que dominaban el
altiplano central durante el periodo postclasico.!?

Adrian Recinos ubica el Xibalbd de las fuentes etnohistdricas en las
actuales Verapaces. Fue en Nim Xob Carchah?? donde los primeros
gemelos, Hun Hunahpu y Vucub Hunahpu jugaban a la pelota cuando
llegaron a ellos los cuatro “buhos” mensajeros de los Senores de Xibalbd.
De Carchd partieron los gemelos, por un camino que bajaba “por unas
escaleras muy inclinadas” hasta llegar a “los barrancos o siguanes, entre
los cuales corria un rio precipitadamente.”2! Segun el autor,
datos dispersos en el Popol Vuh revelan que Xibalbd era un lugar
profundo, subterrdneo, un abismo desde el cual habia que subir para
llegar a la fierra. Pero el propio documento k'iche’ explica que los
Senores de Xibalbd no eran dioses ni inmortales, que eran falsos de
corazdn, hipdcritas, envidiosos y tiranos.2?

16 |bid

'7 Horacio Cabezas, “La desmembracidn de las Verapaces” en Galeria Guatemala,
Guatemala, Fundaciéon G&T, 1999, Ano 2, No. 6, p.15

18 Es esta la traduccidn kaq’ kooj del pogomcehi® al espanal que ofrece Onofre Asig
Cho en "Q'eqchi’ maya ancianos and evangelization: a search for a mayan church in
Verapaz, Guatemala”, Facultad de Estudios de Grado de la Maryhill School of Teology,
Maestria en Artes con especialidad en Ministerio Pastoral, marzo de 2000, p.10 . Kaq’
kooj es también el puma, “principe” de la montafa en los relatos de tradicién oral
q’eqchi’ recogidos por Mario E. de la Cruz

19 Jon Schackt, "La cultura g’eqchi’ y el asunto de la identidad entre indigenas vy
ladinos en Alta Verapaz” en Revista Estudios Interétnicos. No.13, Universidad de San
Carlos de Guatemala- Instituto de Estudios Interétnicos, Ano 8, No. 13, julio de 2000,
Pp.15

20 Adridn Recinos sosfiene que el lugar al que hace referencia el documento
corresponde al “gran pueblo de Carchd que existe todavia a pocos kildmetros de
Cobdan, la capital del departamento de Alta Verapaz.” En Popol Vuh. Las antiguas
historias del Quiché, traduccidén de Adridn Recinos, México, F.C.E., 1992, nota 12 a la
Segunda Parte, p. 170.

21 |bid, nota 12 a la Segunda Parte, p. 170.

2 Ibid, p. 171.
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Recinos agrega que la regidn nunca fue conquistada por el reino
k'iche” y que de hecho fueron los propios k'iche’s quienes estuvieron
sometidos a los sefores de Xibalbd —"unos jefes sanguinarios y
despoticos”— en “tiempos mitoldgicos”.22 En contraste, Robert M.
Carmack sostiene que hacia 14580 el imperio k'iche’ incluia tanto los
territorios pogomchi‘es como los g'egchi‘es.24 Apoyando a Carmack,
Jon Schackt sugiere que “(la) creencia de que hay cerros dioses? del
terriforio g'eqchi’ que tienen a ofros del territorio k'iche” como sus
esposos, puede indicar que existia tal orden politico.”?6 Estoy de
acuerdo con Schackt en que esta relacion simbdlica entre los cerros
sagrados de los paisgjes g'eqgchi’ y k'iche’, que aun existe en nuestros
dias, puede tener relacidn con antiguas formas de intercambios
“politicos y culturales entre ambos pueblos, pero pienso que no
necesariamente nos habla de relaciones de subordinacién, ni nos da
mayores pistas ni detalles acerca de quién podria ser el subordinado vy
quién el poderoso.

Entre los kagchikeles, Xibalbd era concebida como una fierra de
abundancia, “un sitio de riqueza y hermosura donde tuvo su cuna la
piedra sagrada Chay Abah (obsidiana)”.?” Recinos sostiene, a partir de
los Anales de los Cakchigqueles, que también se llamaba a esta tierra Pa-
nim-a-ché,26 nombre que remite a la idea de grandes arboles.??

Esta era entonces concebida como una tfierra de riquezas, pero de
naturaleza despiadada, habitada por seres igualmente rudos y salvajes.
Es asi la visidn k'iche’ plassmada en el Popol Vuh, que denomina a los
habitantes de este Xibalba sobre la tierra como Aj 7za,30 (os de la
guerrQ) y Aj Tucurd’ (los buhos o tecolotes), a quienes describe como “los

2 |bid, p. 170.

24 Robert M. Carmack, citado por Schackt, "La cultura g‘eqchi’ vy el asunto de la
identidad entre indigenas y ladinos en Alta Verapaz”®, Revista Estudios Interétnicos,
No.13, Universidad de San Carlos de Guatemala-instituto de Estudios Interétnicos, Ano
8, No. 13, julio de 2000, p.15

25 Schackt hace referencia al Tzuultag‘a, concepto central en la cosmovision g'eqgchi
sobre el que profundizaremos mds adelante, en los siguientes capitulos,

2 Jon Schackt, op.cit, pp.156

27 Memorial de Solold, Anales de los Kaqgchikeles. Titulo de los Senores de Totonicapan,
traducciéon de Adrian Recinos, Guatemala, Piedra Santa, 2002, p.41.

28 Citado en Herbert Quirin Dieseldorff, X Balam Q'ué, el Pgjaro Sol. El traje regional de
Coban, Ediciones del Museo Ixchel, Guatemala, 1984.

2 Nim, significa en algunas lenguas mayas grande, mientras que che es arbol.
30Probablemente se referian a los itz&. Recinos refiere que este nombre se deriva de
fza, la guerra, y que ah fza puede entenderse como el guerrero y hombre
pendenciero, y como el brujo o hechicero, ahifz en cakchiquel. Ver Memorial de
Solola..., p.79. En la actualidad los g‘eqchi’es utilizan los términos Tza vy Aj Tza para
referirse al diablo o demonio (Diccionario Q'eqgchi’, PLFM). Estrada Monroy o fraduce
como el “espiritu malo”, en Estrada Monroy, Vida esotérica Maya-Kekchi, Guatemala,
Serviprensa, 1993, pp.26-27.

31 Recinos ubica a los Al Tza y Aj Tucur como “los de ltza” vy "los de Tucur” o bien los
habitantes de Petén y los de Turucub o Tecolotian, “la tierra de los buhos”.



de caras horribles (que) causaban espanto”. Eran “los enemigos, los
buhos (que) incitaban al mal, al pecado y a la discordia, (...) falsos de
corazdn, negros y blancos a la vez envidiosos y firanos, segln
contaban. Ademds, se pintaban y untaban la cara”.32 Entre estos
temibles personajes se encontraban los g'eqchi‘es, los de la “boca
negra”“.

2.2.2 De irreductible Tezulutlan a tierra de la “Verdadera Paz.”
No gqueda claro cudles eran las fronteras del Xibalba ni cudles eran los
pueblos incluidos dentro de las denominaciones Aj 1za y Aj Tucur. Pero si
sabemos que a principios del siglo XVI, la region comprendida entre los
rios Motagua y Chixoy era hogar de diferentes senorios indigenas,
principalmente g'eqchi’‘es, pokomchies y choles, 33 nombre que mds
tarde incluiria también varios pueblos diferentes ademads de los propios
choles, como los lacandones, manchés, mopanes, chontales y acalaes.
(Ver Mapa 2)
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Mapa 2 Fuente: Saint Lu, La Verapaz: Esprit évangélique...

32 Notas de Adrian Recinos al Popol Vuh, México, F.C.E., 1992, p.100.

33 Esta confusién se dio no sdlo entre los espanoles. Karl Sapper explicaba que, hacia
principios del siglo XX, los g’egchi‘es utilizaban el término ch ‘ol wing como sinénimo de
barbaro, para referirse a “todos los indigenas paganos de sus alrededores”. Ver Karl
Sapper, Choles y chorfies, mimeo, traducido por Axel Kéhler, p. 3. Publicado
originalmente en XV Congrés International des Americanistes, Vol. 2, Quebec, Canadg,
1906, pp. 423-465. Por su parte, los g'egchi‘es contempordneos de El Estor traducen
ch’ol wing como “lacandén”, posiblemente haciendo referencia a una vida apartada
en la selva, como comunidades “salvajes” y rebeldes.



Eran los habitantes de Tezulfldn, |la Tierra de Guerra, que resistian con
exito las sucesivas expediciones espanolas durante la segunda y tercera
década del siglo XVI.
una provincia de bastisima extension (...) llena de grandes rios, lagos y
pantanos. Cubierta de arboledas espesisimas, eternamente nubladas y
lluviosas, en fin, tan montuosa y aspera como barbaros sus moradores.
Tres veces intentaron los espanoles subyugarla y tres veces
abandonaron por imposible su intento.34

Y cémo no iban a ser fallidos los intentos de los espanoles cuando, no

s6lo sus habitantes, sino la tierra misma se mostraba tan despiadada:
,como penetrar humanas plantas donde no penetraron siquiera los
rayos del sol? (Coémo engolfarse en el laberinto de esos bosques
seculares, cubierfos de aterradoras sombras, csilo de fieras vy
fantasmas, habitacidn quizds de espiritus malignos que en varias
formas de animales nocturnos discurren alli por la espesura de los
arboles? (Como era posible combatir en un terreno donde a cada
paso sorprenden al caminante los derrumbes, tajados en la roca, 1os
hondos precipicios y barrancos, abiertos en todas direcciones, por
entre cuyas simas, conocidas tan sélo por la danta y el zachin, corren
fugaces los torrentes para ir a pagar el tributo de sus aguas al
poderoso Lacantin?3s

Si bien el rio Lacantdn se encuentra bastante alejodo de la Verapaz, |a
presencia de su nhombre en el manuscrito g'eqgchi’ citado por Estrada
Monroy, posiblemente hace referencia a la vision de una frontera
cultural que comprendia una inmensa tierra salvagje, cuyos habitantes
incluian a todos aguellos pueblos insumisos que se aventuraban a vivir
en ella. Era la tierra que se extendia mas alld del *mundo civilizado.”

En la Descripcion de la Provincia de la Verapaz, Fray Francisco Montero
de Miranda explica:
llamaronia los castellanos seglares tierra de guerra porgue nunca la
sujetaron e hicieron de paz entrdndola y conquistédndola como hacian
a las demas tierras por la fuerza de las armas, y asi se quedd siempre

34 Fragmento del manuscrito “El cacique Don Juan”, citado por Estrada Monroy, Ef
mundo k’ekchi’ de la Vera-Paz., Guatemala, Editorial del Ejército, 1979, p. 66. Sobre
‘este interesante documento, Estrada Monroy informa que estd compuesto por 18 folios
escritos en ambas caras, correspondiendo a la primera parte, dividida en fres
capitulos. Menciona también que se desconoce el paradero del resto del documento,
y el nombre de su autor, pero tampoco da mayor informacion sobre el fragmento que
tfranscribe.
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con el nombre de no conquistada y por consiguiente se llamé de
guerrqg,

En15837 Bartolomé de las Casas obtuvo la firma del Concierto para la
Evangelizacion de la Tierra de Guerra por parte del Alonso Maldonado,
Gobernador de la Provincia de Guatemala. A través de este
documento se convino que
en las provincias que por su industria se redujesen a la obediencia del
Rey Nuestro Sefor, no se habian de poder encomendar a ningldn
particular, sino que se habian de poner en cabeza de Su Majestad, y
que ningun espanol habia de entrar en dichas fierras en el término de
cinco anos.¥’

De esta manera se otorgaba a Fray Bartolomé de las Casas, “vicario de
la casa de Santo Domingo”, junto con sus companeros Fray Luis de
Cancer, Fray Pedro de Angulo y Fray Rodrigo de Ladrada, autorizacién
para
entender y trabagjar en que ciertas provincias de indios naturales que
estén dentro y en los confines de esta gobernacién, que no estdn en
la obediencia del Rey (...) para que sean instruidos (...) y se les
predique la doctrina cristiana por vosotros (...) mandaré que ningun
espanol los moleste, ni vaya a ellos ni a sus tierras so graves penas, por
tiempo de cinco anos, porque no los alboroten, escandalicen ni
estorben en vuestra predicacion, 8

A partir de entonces, la temible Tezulufian seria el espacio donde Las
Casas pondria en prdactica la redlizacion de su utopia, adquiriendo en
1847 el nuevo nombre de Verapaz, la tierra de la “verdadera paz”.3? La
extension vy limites originales de las tierras que comprendia el Concierto
eran ambiguos, incluyendo “desde las orillas de los rios Chixoy vy
Polochic, hasta el mar, con las montanas de la sierra de Chamg,
Xucaneb, la que hoy conocemos como sierra de Santa Cruz y las
montanas mayas, “40

El proyecto lascasiano contd con el apoyo de un personagje central para
la historia g'eqchi” y su particular forma de evangelizacion: el Aj Pop
Batz 0 “"Cacigue de Caciques” 4 Don Juan Matalbatz, gobernante del

3 Francisco Montero de Miranda, "Descripcién de la Provincia de la Verapaz. Relaciéon
del siglo XVI“, Anales de la Sociedad de Geografia e Historia, Guatemala, Afo XXV,
Tomo XXVII, marzo de 1953 a diciembre de 19584, p. 343,

37 Mds tarde el Convenio fue confirmado por el Rey en Cédulas del 17 de octubre de
1540 y 1 de mayo de 1543, Domingo Juarros, citado por Estrada Monroy, op.cit., p. 48

3 Martin Alfonso de Tovilla, Relacion Historico Descriptiva de las Provincias de la
Verapaz y de la del Manché, Guatemala, Editorial Universitaria, No. 35, 1960, pp.66-67.
¥ En la Cédula Real del 15 enero 1547, la regidn de Tezulutan recibe el nombre de
Verapaz, mientras que Cobdn recibe el fitulo de Ciudad Imperial.

40 Estrada Monroy, op.cit., p. 53

41 Gudrun Lenkersdorf ha rechazado la existencia de la figura de los cacicazgos y en el
drea de Chiapas durante la época prehispdnica, afimando que, ahi, "como en otras
partes, los “caciques” fueron de hechura colonial” (p.153). Desde su perspectiva, el



senorio de Chamelco.42 La hija de dicho personagje contrajo matrimonio
con un hermano del cacique de Zacapulas luego de que éste se
hubiera convertido al cristianismo.43 A través de esta alianza matrimonial
se abrié una primera puerta de entrada para los dominicos en la regién
q‘eqgchi’.

En febrero de 1543 el Aj Pop Batz aceptd la visita de frailes dominicos a
la ciudad de Sakg'uim, cerca del actual barrio de San Luis, en
Chamelco. Al poco tiempo el Aj Pop Batz se convirtid al cristianismo,
evitando con ello, para si y para su pueblo, una conquista violenta
como la sufrida por los pueblos del altiplano, o un exterminio mas lento y
silencioso, pero no por ello menos sangriento, como el que vivieron mas
adelante sus vecinos del norte y oriente, 1os choles.

En junio de 1543 el Aj Pop Bafz estuvo de acuerdo en trasladar su
gobierno, fundando con ello el actual pueblo de San Juan Chamelco,
en cuyo barrio central ubicd su residencia.44 Poco después, el 4 de
agosto del mismo ano, se fundd la ciudad de Santo Domingo de
Cobdan, estableciendo como centro de la misma la explanada de Chi
Mon’a, donde “antiguamente” se veneraba a la deidad Mon’a, al pie
de un cerro. 45 Para conformar los barrios de la nueva ciudad de Cobdan
fueron reubicados pobladores de ciudades g’eqgchi‘es antiguas, como
Cobdan, Chichén, Xucaneb’y Al Tun Rax Aj.4¢

El 28 de agosto del mismo ano el Aj Pop Batfz fundd San Agustin de
Lanquin, delimitando las tierras de los senorios Aj Tziz Bal y Aj Caj Bom,
gue habian sido causa de numerosos conflictos.4’ Martin Alfonso de

poder y su ejercicio eran concebidos por los mayas del periodo posclasico de manera
radicalmente distinta a la visidn espanocla, que era monocéntrica y jerarquizada. Los
Estados, como tales, no existian, sino que mas bien existian unidades sociopoliticas
auténomas, articuladas en tormo a una concepcidon de la tierra como una entidad
sagrada y heterogéneaq, regida por el principio de oposicién-complementariedad.
Volveremos sobre este Ultimo punto, la tierra como alteridad sagrada, y su aplicacion
entre 10s g'eqchi’es, en el capitulo siguiente. Para una revision de la propuesta de esta
autora se recomienda ver Gudrun Lenkersdorf, Republicas de indios. Pueblos mayas en
Chiapas, siglo XVI, México, UNAM-IIF|, 2001.

42 Aungue por lo general se habla del Aj Pop Batz como el cacique de la region
g’eqgchi’, existen indicios para pensar que no se trataba de una figura que
concentrara el poder de manera absoluta y centralizada, al menos hasta el momento
del contacto. Esto va de acuerdo con la propuesta de G. Lenkersdorf mencionada
arriba. Al respecto, los documentos mencionan la visita a Espana de “los cacigues don
Miguel de Paz y Chun, don Juan Rafael Ramirez Aj Sakg’uim de San Luis, don Diego de
Avila Mo y Pop, encabezados por don Juan Aj Pop’o Batz, (que) se presentaron
revestidos con las mejores galas de los principales kekchis”. Estrada Monroy, op.cit.. p.
194,

43 |bid, p. 175.

44 |bid

4 |bid

4 |bid

47 |bid, p. 178
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Tovilla, Alcalde Mayor de Verapaz, asienta que en dicho ano se
fundaron en total diez pueblos de indios en la antigua Tezulutian,
Poniéndoles juntamente con los nombres de su antigualla otros de
sanfos, que por ser los que antes tenian tan escabrosos, los pondré
aqui (...):
1. El principal pueblo que hicieron fue intitulado Santo Domingo de
Coban (...) tendrd hasta seiscientos indios tributarios (...)
2. San Pedro Carcha (...) cuatrocientos vecinos (...)
3. San Juan Chamelco de trescientos tributarios (...)
4. San Agustin Languin, doscientos tributarios (...)
5. Santa Maria Chabdn, seiscientos tributarios (...)
6. Santa Cruz Manchu, de cien vecinos tributarios (...)
7. San Cristobal Cacchd, de cuatrocientos vecinos tributarios (...)
8. Santa Maria Tactic, al mediodia, cien indios tributarios (...)
Q. San Pablo de Tamahun, de ochenta tributarios (...)
10. San Miguel Tucurd, de ciento cincuenta vecinos fributarios (...)
Estos son los diez pueblos que los padres juntaron en aquellas tan
asperas y montuosas serranias que ahora tienen nombre de Verapaz,

Los pueblos fundados se convirfieron en la puerta de entrada para la
ofensiva del régimen colonial en contra de Ia poblacidn aun insumisa.
Los saqueos y las expediciones punitivas de uno y otro bando se
volvieron comunes, o que tuvo fuertes impactos sobre las relaciones
entre los g’eqchi’es y sus vecinos.

La poblacién de estos nuevos pueblos incluia no sélo g'eqgchi‘es y
pogomchi‘es, sino también algunos choles —incluidos lacandones,
manchés, mopanes...— y acaldes. Informes dominicos de 1574 reportan
la presencia de ciento veinte acaldes viviendo en el barrio de San Juan,
en Cobdn, quienes posiblemente fueron, como muchos otros, llevados a
dicha ciudad como consecuencia de las expediciones de castigo
organizadas por los caciques de Verapaz y Zacapulas en contra de los
infieles.4? Karl Sapper, apoyandose en Fray Francisco Ximenes, afirma
que Chisec, Chahal y Cahabdn hablaron chol como lengua materna.®0

Como poblacién minoritaria de los nuevos poblados, los choles —como
los pogomchi‘esd’'— fueron discriminados por los g'egchi‘es. Con el
tiempo, los choles terminarian por ser incorporados, diluyéndose su
presencia y diferencia ante la geqchianizacion de la poblacion de |a
Verapaz. Pero sin duda lo hicieron dejando huellas, aportando algunas
de sus particularidades étnicas y “entinfando” el producto final.52

48 Tovilla, op.cit. pp. 103-104,

9 Centro Ak’ Kutan, 2001, Recorriendo la historia de Verapaz. Los caminos del
evangelio en Verapaz del siglo XVI al XX, Coban, Ak’ Kutan, pp. 26-29.

%0 Otfto Schumann, comunicacion personal, 14 de octubre de 2004,

51 Hasta 1962 la palabra pogom se uso en la regidn como sindnimo de “ignorante” o
“tonto”. Ofto Schumann, comunicacién personal, 14 de octubre de 2004.

52 Al respecto Sapper distingue, a principios del siglo XX, entre “verdaderos indios
k'ekchi de un lado y lanquineros y cahaboneros del ofro”. Reconoce diferencias, entre



La asimilacién de los choles no se hizo de manera automdtica.
Villagutierre Sotomayor estimd que en 1676 aun vivian al menos treinta
mil choles en el norte y este de Verapaz.5 Siglos después, durante la
primera mitad del siglo XIX, Alonso de Escobar registrd la presencia de
hablantes de echolchi, “la cuadl es la lengua de los lacandones”, en el
barrio de San Macros, Cobdn.% Por su parte Sapper asentd que hacia
finales del siglo XIX todavia existian hablantes de chol en Alta Verapaz.s5

Durante los primeros anos del experimento dominico, el Aj Pop Batz
logré conservar e incluso incrementar su poder. Las Cédulas Reales del 3
de agosto de 158585 confirmaron al Cacique como Gobernador de la
Provincia de la Vera Paz, otorgdndole todos los privilegios en forma
vitalicia y "quedando encargado de traer a la obediencia de la corona
espanola a los indigenas de las provincias comarcanas.”® Entre las
atribuciones del “"gobernador indigena de la Verapaz” estaban las
posibilidades de comprar bestias de carga y de “ordenar la captura de
cualguier espanol que fuere perjudicial o que hubiere cometido
cualquier delito”, remitiéndolo a la Audiencia de los Confines para su
castigo.%” De esta manera, como lo explica Agustin Estrada Monroy, “su
autoridad y privilegios quedaban equiparados y tenian la misma validez
que la concedida a los gobernadores de Yucatdn, Tlaxcala y otras
provincias de las Islas y Tierra Firme del mar Océano. 58

La situacion excepcional de la Verapaz y su gobierno no durd mucho
tiempo: en 1556 se emitié una Cédula que ordenaba la conquista por la
fuerza de las fierras de la "Verdadera Paz”.5? Con respecto al poder
dominico y el gobierno g'eqchi’, en 1560 se emitieron nuevas Cédulas
que afectaba la autonomia de los dominicos y limitaban la autoridad

las que destaca “la manera de hablar mas lenta y melddica entre los cahaboneros vy
lanquineros, asi como su hdbitus somatico, la vestidura y el corte de cabello distintos
(...) Mdas importantes son las diferencias que existen entre las autoridades de los
verdaderos indios k'ekchi y de los cahaboneros en Chahal y Cahabdn. Ademds se
distinguen fuerremente las construcciones de casas y la manera de sepultar a los
muertos, asi como las costumbres culinarias. A la gente de Cahabdn, Languin y Chisec
les gusta comer la carne de ciertas serpientes (...) mientras que a los indios k'ekchi les
da asco este tipo de comida”. Sapper, op.cit., p. 13.

53 Juan de Villagutierre Soto Mayor, Historia de la Conquista de la Provincia de el I1za,
Reduccidn y Progressos de la de el Lacanddn y ofras Naciones de Indios Barbaros,
Madrid, 1701, p. 161; citado por Karl Sapper, op.cit., p. 8.

%4 Alonso de Escobar, "Account of the Province of Alta Verapaz in Guatemala and of
the Indian Settlements or Pueblos therein”, citado per Sapper, op.cit., p.11

55 Otto Shumann, comunicacion personal, 19 de octubre de 2004.

56 Estrada Monroy, op.cit., p. 273.

57 |bid

58 |bid

5% José Alejos, "Ensayo de etnohistoria kekchi”, Nacxit, Vol. lll, Guatemala, marzo de
1983, p.36.
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del Aj Pop Batz reduciéndolo al papel de Asesor y Coadjutor. Se impuso
asi de forma plena el gobierno colonial espanol.

Si bien esto redujo el poder del Aj Pop, en la practica no significd
cambios muy radicales para la mayoria de la poblacidén g'egchi’. La
enfrada del gobierno kaxlans no modificé mucho la estructura politica
de las comunidades —salvo quizd en lo que respecta al poder
religioso—, ni tampoco remplazd la mayoria de sus dindmicas
cofidianas, sino que mas bien las reforzd. Las leyes consuetudinarias
fueron por lo general reafirmadas, asi como la autoridad de los
caciques en las comunidades. Lo mismo sucedid con el orden
econdmico, ya que las comunidades pudieron mantener el acceso a la
mayoria de sus tierras ancestrales y solo cambid de manos el fributo,
que ya desde por lo menos poco anfes del “contacto”, tenian que
pagar. Por ofra parte, a pesar de las fundaciones de pueblos, tampoco
parece que la politica de las reducciones haya tenido impactos tan
severos sobre los g'eqgchi‘es, ya que la mayor parte del ano las casas se
encontfraban desiertas, debido a que sus habitantes se encontraban en
la montana, trabajando la tierra.é!
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80 E| término kaxlan se deriva de “castellano” y se utilizd entre los pueblos
mesoamericanos para denominar en un principio a los conquistadores. Posteriormente
su uso se extendid en algunos lugares para referirse fambién tanto al “*mestizo” o ladino
como al exfranjero.

81 Hans Siebers, Creolization and Modernization at the Periphery: the Case of the
Q’eqchi’es of Guatemala. Tesis doctoral, Universidad Catdlica de Nijmegen, Holanda,
1996, pp.37-39.
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2.2.3 Verapaz y los dominicos
El cambio de nombre de Tezulutdn a Verapaz no significd mucha
variacion en la vision que desde el "mundo exterior” se tenia sobre Ia
tierra g’eqchi y sus habitantes. El poder kaxlan seguia concibiendo ésta
como una tierra inhdspita e insalubre, carente de recursos y llena de
peligros. Es esta la idea que transmite un documento de 1547, escrito
por Viana, Gallego y Cadena que dice:
Toda la provincia es pauperrima i a lo que se entiende en todas las
descubiertas ninguna es mas que ella, ansi por carecer de riquezas
naturales como artificiales, de las naturales, campos, frutos ya hemos
dicho, contado las cosas que tienen i producen i de su esterilidad que
es mucha en los pueblos altos y frios. Lo mas fértil de todo es en los
pueblos calientes adonde la gente de ftierra fria no puede bagjar
porque luego enferman y mueren en ella i por eso es prohibido que no
pasen de Tucurub abajo hacia el Golfo Dulce.%?

El documento continda, ofreciendo mdés informacién interesante sobre

la poblacién que habitaba estas tierras:
| por esta causa i porque las tierras comarcanas son de infieles |
desiertos son compelidos los indios a salir afuera de la provincia a
alquilarse i ganar la vida, que es total destruccidn della, por ocho, diez,
doze dias e camino a Zentzonatl, Soconusco, Chiquimula y Costa de
Zapotitian, de lo cual se sigue enfermar o morir o quedare muchos dias
por alla dexando los hijos y mujeres solos i necesitadas ocasionadas
para perderse, las mas vezes sin maiz i lefa i sin salud, como cada dia
passa, i este salir les es necesario, porque en la tierra no tienen a que ni
con que ganar jornal i si alguno se alquila con otro gana 40 cacaos
cada dia gue valdran 10 mvs. i porque en igual trabajo ganan en
Sensonatl reales cada dia a donde comer el uno i ahorrar el otro; todos
se van alld sin poder los detener, porque oponen que van a ganar el
tributo su camisa y carafuelles.s3

Las condiciones de vida que para los habitantes de la Verapaz describe
este documento del siglo XVI, no parecen ser muy diferentes a las que
podemos verificar varios siglos mas tarde: como sucede con gran parte
de la poblacion de Guatemalq, la pobreza obliga a muchos g'egchi‘es
hoy en dia a abandonar su tierra y enrolarse en el trabajo estacional en
las fincas agroexportadoras, en donde los salarios siguen siendo
miserables, [as condiciones deplorables y las enfermedades
abundantes.

62 Fray Francisco Prios de Viana, fray Lucas Gallego y fray Guillem Cadena, “Relacién
de la Provincia y tfierra de la Vera Paz i de las cosas contenidas en ella...”Guatemala
Indigena, Guatemala, Instituto Indigenista Nacional, Vol. I, No. 3, julio-septiembre de
1962, p.147

6 |bid
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Por ofra parte, la fierra Q" eqgchi’ es hoy en dia, como comenzaba a
serlo desde tiempos de los dominicos, asiento de numerosas y extensas
fincas, de propietarios no g'eqchi‘es, en donde se explotan diversos
recursos agropecuarios que sirven para satisfacer demandas de un
mercado global, en el que los q'eqchi‘es rara vez aparecen como algo
mas gue como reserva de mano de obra barata y estacional,

Volviendo al siglo XVI, fray Francisco de Miranda, en su Descripcion de la

Provincia de la Verapaz, escribid sobre los habitantes de los nuevos

pueblos, sobre quienes afimo que
de los ritos y costumbres antiguas de estas gentes, de su religion y
fiestas y regocijos y juegos y ceremonias en [os casamientos, cazas y
pescas, de las muchas supersticiones que tenian no hay que decir
porque por misericordia de Dios y beneficio de la cristiandad ya no
hay memoria ni rastro de nada; sélo les han quedado sus bailes
antiguos en las fiestas, pero con cantos y palabras cristianas y
devotas.*4

Esta vision se contrapone con Ia que nos ofrece ofro documento, escrito
hacia mediados del mismo siglo por fray Agustin Blasquez. El autor de
este documento proporciona informacion sobre 10s pueblos reducidos y
sus relaciones con la alteridad kaxlan y con sus vecinos infieles del norte
—los choles— y oriente —los manché—:
Como necesitaban algunas cosas para sus bebidas regionales y
demds, fue preciso darles por giro el Comercio; bien quisieran los
religiosos que éste se efectuara con sdlo los espanoles, pero la aversidon
que los indios mostraban a éstos no se avenia con la buena intencidn
de los misioneros, no obstante que les hacian ver la utilidad que les
traeria, ya en sus costumbres, ya en su modo de comerciar, ya en el
trato de gentes, ya en todas las ventajas que ofrece la amistad y frato
con una nacidn civilizada (pero), infructuosas fueron todas estas
razones. Les dieron pues la direccidn para gque comerciaran con sus
hermanos los indios gentiles, dos naciones grandes que existian, unos al
oriente de esta cabecera (Cobdn), llamados Manchees, y ofros al
norfe llamados Choles. Como los indios se mostraban adiptos al
Comercio con los espanoles, siempre vivian 10s Religiosos recelosos de
las funestas consecuencias que acarrearian a estos pueblos el frato
con los indios Choles y Manchees, y a verdad poco tardaron en

64 Francisco Montero de Miranda, “Descripcidn de la Provincia de la Verapaz” en
Anales de la Sociedad de Geografia e Historia, Ao XXVII, Tomo XXVII, Guatemala,
marzo de 19563 a diciembre de 1954. Segun la nota en dicha fuente(p. 358), “el original
de este documento se encuentra en la Biblioteca de la Universidad de Texas, seccion
Latinoamericana, Manuscritos, Tomo 20, Ameérica Central, No. 3. No tiene fecha, pero
debe haber sido escrito en el siglo XVI pues esta dirigido al Oidor de la Real Hacienda
e Guatemala, Licenciado Diego Garcia de Palacio, probablemente en la época en
que este magistrado preparaba su conocida Descripcion de la provincia de
Guatemala enviada al Rey de Espana, cuyo manuscrito original con la firma de su
autor se conserva igualmente en la Biblioteca de aquella Universidad y lleva la fecha
del 8 de marzo de 1574 y no 1576 como aparece en las diversas publicaciones que se
han hecho de tan curiosa relacion.”



desenganarse pues el contagio de la idolatria les volvid a pegar a los
indios cristianos con el trato de los gentiles, y con facilidad
apostataban de la religidn catdlica que habian abrazado. Que
doloroso fuese esto para los Religiosos, se deja ver.6®

Pero los temores de los religiosos con respecto a la fragilidad del
incipiente catolicismo no sirvieron para lograr un mayor acercamiento
hacia los g'eqchi‘es y/o un control mas estricto de los mismos por parte
de los sacerdotes catdlicos. En 1608 la diécesis de la Verapaz fue
suprimida y agregada a la de Guatemala, como consecuencia de la
dramdtica disminucion de la poblacidn, producida por epidemias,
crueldad y malos tratos —Estrada Monroy estima para entonces una
poblacion de sélo cinco mil habitanteste—, asi como a los conflictos
entre 1os dominicos y el entonces Obispo Juan Ferndndez Rosillo. Al
trasladar a una distancia tan lejana la sede del poder religioso, se dejdé a
los habitantes de la Verapaz en un estado de semi-autonomia
comunitaria, guedando nuevamente la religion, en gran medida, en
manos de los especialistas autdctonos,

2.2.4 Q’eqchi’es y otras alteridades en la vision occidental del
siglo XIX

El temor que expresaban algunos frailes en el siglo XVI por el “riesgo de
contagio” de la idolatfria chol hacia los g’egchi‘es tenia fundamentos
claros y profundos, como o demuestra el panorama que presentq, casi
tres siglos mas tarde, Baltasar Balduine, cura de Cahabdn. En su informe
sobre los pueblos de Cahabdn y Lanquin, readlizado en 1847,
proporciona datos valiosos acerca de la religiosidad g'eqchi’ de ese
momento, asi como de la percepcidon que sobre ella tenia el sacerdote
kaxilan:
Tienen estos indigenas envuelta la religion que profesan en graves
abusos, en las tinieblas de la ignorancia madre de la supersticion. Sus
cabezas estdn exaltadas con un sinndmero ‘de preocupaciones
ridiculas: velan los vestidos de bailes, las mdscaras y los toritos de
petate, ponen a veces en la fosa al lado de los caddveres cacao,
peine, polvos y otros trastes; las enfermedades complicadas son para
ellos hechizos, de que acusan los unos a los otros, encienden candelas
a los “"duenos” de los cerros y de las quebradas y velan desnudos de
noche antes de montear y de pezcar, entran los pescadores
Languineros a la cueva con prevencion de incienso; sahuman con
incienso el monte, antes de hacer las siembras, ven cada rato sombras
y apariciones que los persiguen; dicen que ciertas pavas que asoman
a veces en lejanas cumbres son indios Lacandones, que se han
pasado al cuerpo de aquellas aves para venir a espiarles, oyen en las
noches oscuras, cuando van amagando las nubes por la violencia del

5 Informe enviado por Fray Agustin Bldsquez desde Cobdn al arzobispo de Guatemala
Penalver y Cardenas. Citado por Estrada Monroy, op.cit.. p. 330
% |bid, p. 3556
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Norte, el golpe del animal grande “dueno del rio”, que se echa al
agua: le llaman los Lanquineros "Dueno del pueblo” a una enorme
culebra; que dicen se ve aparecer de tiempo en tiempo; ven |os
Cahaboneros aparecer en el corredor del convento los antiguos
misioneros vestidos de blanco; y cuando la luna nueva empieza a
alumbrar con débil luz en el firmamento, miran salir entre unos
piedrones de frente a la iglesia el Xul-el, o caballo tordillo que da
vuelta al pueblo para espantarlos, etc. etc.¢?

Continda el autor, expresando su rechazo a la manera en que ejercian

el catolicismo los g'eqgchi’es cahaboneros y languineros de mediados

del siglo XIX:
Respetan en general hablando a su cura y poco le obedecen. Las
cofradias estan desorganizadas por renuenzia de |os indios en servirlas.
Muy pocos son los que asisten a las Misas, menos en las principales
fiestas. No quieren encender en la iglesia, sino candelas de sebo vy
gastar en su casa las de cerq; alli celebran delante de las im&genes,
que cuidan, nocturnas velaciones con los fiscales rezando, tocando,
bailando, bebiendo para adormirse a la hora de las funciones
parroquiales (...) Para ver bailar o para mirar pleitos hay siempre
mucha gente, para ir a la iglesia no hay pueblo (...) Ya no quisieran
casarse y descuidan bautizar sus criaturas, de los que mueren cada
ano varias en las milperias sin bautismo. Siguen quejdndose de su
pobreza y trabagjar no quieren,
Pero sus costumbres las guardan exactamente y jamas olvidan una
fiesta ni un baile ni una velacion. Para preparar comidas de marrano y
“chompipes”, para hacerse reciprocas salutaciones de “atoles vy
batido de cacao”, para beber hasta pura aguardiente por arrobas en
cada fiesta, bautismo o matrimonio, para gastar mds de trescientos
pesos anuales en vestidos de mdascaras y bailes perpetuos no les falta
dinero y asi es que dicen que todo o que ganan es para la iglesia:
pero a sus ministros es que no quisieran dar casi nada. Asi No se casan
y No bautizan sus criaturas, no porque les faltara dos unicos reales, con
gue obsequiar al cura en cada bautismo, sino porgue no tienen cuatro
0 seis pesos para festejar a los compadres y a los amigos.s®

No eran estas las Unicas peculiaridades que, ante esta mirada

occidental de mediados del siglo XIX, caracterizaban a los g’eqchi‘es:
estos pueblos, que ignoran hasta el dia la lengua castellana, que se
hallan en una ninez social, que no saben manejar armas de uso de
fuego, que han olvidado también (o que es mds exirano) el uso de las
flechas, gue andan medio desnudos, que pocas veces salen y en
pequeno numero para llegar de pasada, no mds que hasta la Capital
y Chiguimula para vender hilo y algoddn y fraer sal, que son en
general mansos y fimidos, y que fueron hasta el hoy dia mds o menos
bajo su régimen anfiguo, no han formado partido politico, ni han

67 Baltasar Balduine, “Los pueblos indigenas de Cahabdén y Languin en el
departamento de Verapaz. Afo de 1847", Anales de la Academia de Geografia e
Historia de Guatemala, Afo LIX, Tomo LIX, Guatemala, enero-diciembre 1983, pp. 65-66
%8 |bid, p. 66



tomado parte en las guerras de la Independencia, ni han entendido
nunca lo que significa republica y libertad.¢®

Esta imagen “infantil” y “despolitizada” de los g'eqchi‘es refleja una
serie de prejuicios y un profundo desconocimiento hacia esta alferidad.
La visidn maneja un racismo implicito — quiz& incluso inconsciente— por
parte del autor. Porque como afirma Claudia Dary,
el neocolonialismo ha sido pues, no sdlo una intervencidén econdmica
y politica, sino también un profundo proceso cultural, que se va
consolidando y va permeando la sociedad a través de signos,
metaforas y narrativas.”?

La opinién refleja también ignorancia con respecto a diversos casos de
sublevacidn ocurridos durante el siglo XIX en la regidn, casos que
pondrian en cuestionamiento esta aparente apoliticidad. Uno de ellos,
de los mdas tempranos, fue la participacion del lider g’eqgchi’ Manuel Tot
en las conspiraciones independentistas, que terminaron con su
aprisionamiento y muerte en la cdrcel.”! Ofro, mdas temprano adn,
ocurrié en 1803, cuando “los ladinos de Cobdn sufrieron un atague y sus
propiedades fueron destruidas.”’2 Otro mdas—reportado por el propio
Balduine pero luego ignorado o por o menos vaciado de cualquier
contenido politico— ocurrid en Cahabdn en 1829, cuando habitantes
del barrio de San Juan Bautista, furiosos y armados con machetes,
mataron al sacerdote del pueblo.’3

Hubo otros levantamientos con fuerte contendido politico, como los que
sucedieron en Carchd, con las protestas que tuvieron lugar entre 1864-
1865 y 1878-1879 debido a los despojos de tierras. El primero de ellos,
dirigido por Melchor Yat, fue aplastado violentamente, provocando la
huida de muchos rebeldes a los bosques y selvas de Petén, Belize e
lzabal, en la que fue conocida como Guerra de la montana.’ El
segundo levantamiento fue encabezado por Jorge Yat, presidente de
la Cofradia de San Pedro, que “por ambicion de poder y pretension de
ser alcalde del pueblo se reunié con los mayordomos de otros barrios

¢ |bid, pp. 58-59

0 Claudia Dary, “Apreciacion de la sociedad guatemalteca en cinco libros
estadounidenses de vigje (1935-1950)", Anales de la Academia de Geografia e Historia
de Guatemala, IXXV, Guatemala, 2000, p. 171.

71 Misién de Verificacion de las Naciones Unidas en Guatemala, Xtusalal ru aatin chi rix
xna’‘leb’il li xk'ulub’eb’ i poyanam kaxlan aatin - g’egchi’, Vocabulario Esparfol-
Q’eqchi’ con relacién a los derechos humanos, MINUGUA, Oficina Regional en Cobdn,
agosto de 1997, p. 79

72 Richard Wilson, Resurgimiento maya en Guatemala (Experiencias Q eqchi’es), La
Antigua, Centro de Investigaciones Regionales de Mesoamérica, 1999, p. 130. El autor
cita a Daniel Contreras, Un rebelion indigena en el partido de Totonicapan en 1820: el
indio y la independencia, Guatemala, Editorial Universitaria, USAC, 1968, p.35

73 Balduine, op.cit., p.78

4 Jon Schackt, One God-Two Temples, Schismatic process in a Kekchi Village, Oslo,
Occasional Papers in Social Anthropology, University of Oslo, 1986, p.16.



para gque se levantaran en contra de la municipalidad y de las familias
ladinas.”7% A las ambiciones personales del principal cofrade, resaltadas
por Cabarrds, Wilson confrapone un sentido comunitario, agregando
que:
movidos por el descontento causado por la pérdida de las tierras que
poseian desde tiempos ancestrales, los g'eqchi‘es atacaron a los
ladinos de Carchd. Los rebeldes fueron dispersados por los refuerzos
militares que llegaron de Cobdn y los sobrevivientes huyeron a las
montanas.’s

Algunos de los que huyeron se establecieron en Lanquin y Cahabdn,
mientras que otfros lo hicieron en la aldea de Senahd.”? También en
Chamelco hubo levantamientos motivados por cuestiones agrarias en
1885y 1906.78

Sobre las relaciones de 0s g'eqchi‘es con los inmemoriales y cada vez

mas escasos choles, Balduine menciona:
después de Cahbdn en direccidn de N. y O. siguen inmensas Yy
solitarias montanas hacia el Petén y el Chisec. El camino del Petén estd
infransitable para cabdallos y el camino del Chisec estd ya cerrado y
hoy dia desconocido. Se dice que hay caminitos que guian a lo interior
de las montanas y que transitan los indios gentiles, pero las naciones de
los Acalhaes, Mopanes, Choles, Vehines y Lacandones ya no existen;
s6lo hay noticia de un corfo numero de salvajes llamados caribes’™ que
habitan las orillas del rio de la Pasion a poca distancia de San Luis y
Dolores, los que pueden ser aguellos que se divisan a veces en el
camino del Petén, cuando estdn vagando en los bosques a objeto de
cazar o de cosechar el cacao silvestre; y en nuestros dias todas las
vastas montanas que se extienden desde Cahbdn hasta el Usumacinta
no son madas que unas hermosas soledades en que desplega la
naturaleza la mas vigorosa vegetacion(...)

Sigue el autor, explicando que:
refieren algunos ancianos Cahboneros, que en tiempo de su juventud
por Semana Santa y Pascua de Navidad, cuando se reunia el pueblo
a las funciones mayores se oia en el silencio de la noche el sonido de
tun sobre las cumbres de algdn cerro que dominaba al pueblo y que

75 Carlos Cabarrls, La cosmovision k'ekchi’ en proceso de cambio, San Salvador,
Universidad Cenfroamericana, 1979, p. 132

76 Richard Wilson, op.cit., p.130

77 Carlos Cabarrds, op.cit. p. 132

78 Jon Schackt, op.cit. p.16.

79 Otto Shumann sefala gue el nombre de “caribes”, con el que también se conocid a
los lacandones, es una derivacion espanola del término q'eqchi’ tik’aribal o k’alebal,
que significa milpa o caserio disperso. Ello denota la presencia de los g‘egchi‘es en las
expediciones espanolas para pacificar o conquistar a los lacandones y otros choles.
Oftto Schumann, comunicacion personal, 28 de octubre de 2004,

80 Baltasar Balduine, op.cit. p. 60
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eran los indios bravos, que asomaban a larga distancia; pero que
hace mucho fiempo que no se oye tocar mas.8!

2.2.5 Tierra y liberalismo decimononico

La conjuncién de factores diversos como el clima, las caracteristicas de
la tierra y la singular forma de evangelizacidon emprendida por 10s
dominicos en Tezulutldn permitieron que la colonizacién de las tierras
g’eqchi‘es se readlizara de manera distinta, favoreciendo el estado de
relativo aislamiento en que vivid la regidon con respecto al poder
colonial y posteriormente independiente, asi como de otros actores y
dindmicas occidentales. Esto explica el hecho de que se sepa muy
poco con respecto a la historia de la Verapaz durante los tres siglos que
siguieron a la llegada de los dominicos.

Durante la colonia, los dominicos confrolaron grandes extensiones de
tierra en la Verapaz, sobre todo en su parte sur, a través de haciendas o
fincas productoras de algoddn, cochinilla y cana de azucar, Solo las
haciendas de San Nicolds y San Geronimo, ubicadas en Ia actual Baja
Verapaz, tenian casi mil caballerias hacia 1821.82 Ya desde entonces los
dominicos utilizaban el frabajo forzado y la concentracion de tierras se
perflaba como una fuente de conflictos donde asomaban rasgos
étnicos, con casos de enfrentamientos documentados como el
sucedido entre pobladores de San Miguel Chicgj y “los mulatos de San
Gerdonimo que ocupaban las mdargenes del pueblo”.83 Sin embargo,
como lo reporta Jean Piel, si bien desde el siglo XVIlI se produjeron
avances del Iafifundismo dominico y privado, estos no llegaron d
afectar seriamente Ias tierras comunales.84

La mayor parte de |la produccion colonial de gran escala de cacao y
cochinilla se ubicaba en las tierras templadas y cdlidas de la bocacosta
y costa, sitios con climas mas favorables para el desarrollo de dichos
cultivos que los del norte de Guatemala. Ya en el periodo
independiente, durante la primera mitad del siglo XIX, se estimuld la
produccion de cultivos de exportacion, asi como la infroduccion de
otros nuevos, extendiéndose la produccion de cochinila a las
Verapaces. La cochinilla se mantuvo como el principal producto de
exportacion hasta mediados del siglo XIX, cuando comenzé a
explotarse el café.

8! |bid, p. 68

82 Michel Bertrand, “La lucha por la tierra en Guatemala colonial. La tenencia de la
tierra en Baja Verapaz en los siglos XVI-XIX” en Julio Castellanos Cambranes (ed.), 500
anos de lucha por la ftierra indigena, Guatemala, Facultad Latinoamericana de
Ciencias Sociales, 1992, p.125

83 [bid, p. 139

84 Jean Piel, citado en Guillermo Pedroni, Territorialidad kekchi. Una aproximacion al
acceso a la tierra: la migracién y la titulacion, FLACSO, Serie Debate No.8, Guatemala,
1991, p.13



Una mirada occidental de finales del siglo XIX acerca de 1os g'eqgchi‘es

y su relacidon con la tierra fue proporcionada por Baltasar Balduine, cura

de Cahabdn y Lanquin. En 1847, Balduine reportd sobre dichos pueblos:
no hay tierras tituladas, ni estan designados los egidos del pueblo; los
indigenas reconocen la propiedad de sus milperias y de sus
cacaotales, que compran y venden entre ellos y siguen vendiendo
también por pocos reales a indigenas de Carchd, Chamelco y Cobdn
para retirarse de su pueblo.8s

Pocos anos mas tarde “entrd en escena” un agente occidental mas,
gue tendria tremendo impacto sobre la definicion de las relaciones
enfre los g'eqgchi’ y la ftierra: el finquero, generaimente extranjero,
proveniente de Alemania, Inglaterra o los Estados Unidos aunque
también habia algunos ladinos. Todos ellos eran representantes del
modelo mercantilista y contaban con el apoyo politico y financiero de
los gobiernos y ofras instituciones, no sélo de sus paises de origen, sino
también de Guatemala. Con la implantacion de este modelo, la
Verapaz dejd de ser tierra inddmita y terrible para convertirse en un fértil
espacio para la explotacion agropecuaria, un recurso codiciado para
el capitalismo local y global.

Los impactos de este modelo fueron, como lo explica Richard Wilson,

brutales:

aunque los efectos de la invasidn espanola sobre la tenencia de la
tierra y las relaciones laborales fueron radicales y profundos, el
desarrollo de la produccion cafetalera en la ultima mitad del siglo XIX
tuvo consecuencias mds dramdticas para las comunidades
g’eqchi‘es. En Latinoameérica, las comunidades indigenas no fueron
desposeidas de sus fierras bagjo el gobierno colonial como o fueron
después de la independencia.g

Las reformas emprendidas por los gobiernos liberales modificaron
dramdticamente la situacidn agraria de las, a partir de entonces,
divididas Verapaces. Se expropiaron |las propiedades de la Iglesia —que
era entonces el mayor propietario de tierras en el pais— y se expulsé al
arzobispo y a todas las érdenes religiosas masculinas del pais, ademads
de prohibirse las reuniones fuera de las iglesias y de secularizarse |a
educacidn. Estas medidas provocaron una “desaparicion virtual” de la
iglesia catdlica sobre la vida de muchas comunidades.8’

El embate liberal no se dirigié Unicamente contra la iglesia catélica y sus
bienes, sino también contfra las comunidades, que sufrieron entonces

85 Baltasar Balduine, op.cit. p. 63

86 Richard Wilson, op.cit. p. 42

87 Al respecto Siebers reporta que “en 1924 habia sélo 85 sacerdotes para cuidar de la
vida eclesiastica de todo el pais. La mayoria eran muy viejos y vivian en la capital”.
Siebers, op.cit., p. 42 :
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numerosos despojos de tierras. Como lo explica Guillermo Pedroni, “las
politicas del Estado liberal, desde 1871 hasta 1944 afectaron el principal
medio de produccidn y de propiedad ancestral de la etnia g’eqgchi’: sus
tierras. ”88

Los proveedores de las tierras que ahora acumulaban las grandes fincas
de las Verapaces incluian a los gobiernos municipales, la orden de los
dominicos y, por supuesto, las comunidades g'egchi‘es. Si bien éstas
dltimas perdieron sus derechos sobre las tierras, ello no significd en la
practica que perdieran todo acceso a las mismas: la escasez de
poblacion en el departamento alentd el desarrollo de un sistema
"mixto”, en donde el finquero compraba una cantidad mayor de tierra
que la que lilizaria para la explotacidn cafetalera, a fin de
proporcionar a los mozos tierra para cultivar. En la practica, los mozos se
veian obligados a proporcionar su fuerza de frabajo a cambio del
acceso a la tierra, en periodos que, para finales del siglo XIX, eran de
alrededor de seis dias por mes.8?

A las practicas laborales de los finqueros se sumaron las politicas de los
gobiernos liberales, que incluyeron medidas represivas para Ias
comunidades y sus miemibros, encaminadas a garantizar mano de obra
para la floreciente industria de agroexportacion: en 1876 el presidente
Justo Rufino Barrios emitid un Mandamiento con una serie de
disposiciones dirigidas a los jefes politicos deparfamentales, quienes
debian asegurar gue "los pueblos indigenas de su jurisdiccion aporten a
los finqueros del departamento que 1o pidan el niumero suficiente de
frabagjadores, hasta cincuenta o cien, segun la importancia de la
empresa.” ? Debian ademds garantizar que se hicieran “relevos de
mozos tantas veces como lo exija la magnitud o duracion de la
empresq, de modo que cuando lo pidan asi, los jornaleros, se renueven
cada dos semanas a efecto de que no se inferrumpan los tfrabajos hasta
su conclusion.” 91 El ordenamiento establecia ademdas “que el pago de
los jornaleros se verifique anticipadamente entregando su importe al
Alcalde o Gobernador del pueblo que suministre 10s mozos y que esto
sea al pedirlos.”?2 El salario era previamente fijado entre el terrateniente
y el gobernador departamental.

Asi, se reglamentaba el trabagjo forzado —no sélo para el desarrollo de
las fincas, sino que también podia aplicarse a obras publicas, como la
construccion de carreteras por ejemplo— bagjo una modalidad de
"peonagje por deudas”®. El fendmeno se consolidd con la Ley de

88 Guillermo Pedroni, op.cit. p. 14

8 Hans Siebers, op.cit. pp. 41.

%0 Jorge Skinner-Klee, citado por Carlos Cabarrls, op.cit, p. 132.
9! Ibid

92 [bid

93 Richard Adams, citado por Hans Siebers, op.cit., p. 41.
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Habilitacion dictada en 1887, que definid como jornalero habilitado a
quien “recibe dinero anticipado obligdndose a pagarlo con su trabagjo
personal en una finca rastica”. Estas deudas se transmition de
generacion en generacion, %4

En 1880 fueron derogados varios fitulos que reconocian la propiedad
ancestral de las fierras de los pueblos originarios.?s Ese mismo ano se
registrd entre los g’eqgchi’‘es la primera migracion a Belice. Se promulgd
también una nueva Ley Agraria, que permitié confiscar la mayor parte
de las fierras de los pueblos de la Alta Verapaz, convirfiendo a la
mayoria de los g'eqchi‘es en esa época en mozos colonos.? Las fierras
g'eqgchi'es pasaron a manos de nuevos propietarios, casi siempre
exfranjeros, con lo que se inicié el desplazamiento de los g’eqgchi‘es en
busca de nuevas areas libres para continuar con el cultivo de la tierra y
el ensanchamiento de su tferritorio €tnico.

En el siglo siguiente, el sistema modificé un poco su forma pero no su
fondo, ya gue siguidé cimentdndose en el racismo, la explotaciéon vy el
despojo hacia los pueblos originarios y su tierra. En 1930, el gobierno del
presidente Jorge Ubico —que gobernd Guatemala durante catorce
anos, hasta que lo derrocd la revolucion de octubre de 1944— expidid
un reglamento para el servicio de Zapadores Militares, el cual, si bien
establecia la pertenencia de “todos los guatemaltecos fisica vy
mentalmente capacitados” al Ejército de la Republica, continuaba
diciendo que “el Presidente de la Republica (...) senalard los municipios
de indigenas que total o parcialmente deben prestar servicio de
zapadores del ejército”, con lo que limitaba la obligatoriedad de
cumplir con este servicio a la poblacidén indigena.9” La reglamentacion
establecia también que “en tiempo de paz (...) el servicio obligatorio de
los zapadores (se) utilizard en la construccion y conservaciéon de obras
publicas”.?® El caracter racista del mandato iba aun mas lejos,
estableciendo que la mano de obra podia ser desplazada desde su
departamento a “aquellas zonas que no tengan el suficiente nimero de
indigenas”, recibiendo asi “el contingente de los departfamentos donde
no hubiera excedente”.??

%4 Jorge Skinner-Klee, citado por Carlos Cabarrls, op.cit., p. 133.

95 Para una propuesta del uso de este concepto como alternativa ante el de "pueblos
indigenas” puede revisarse a Miguel Ledn Portilla, “Pueblos originarios y globalizacion”,
en América Indigena, Colegio Nacional, Instituto Indigenista Interamericano, México,
No. 3-4, 1997, pp.7-29

% Richard Wilk y Mac Chapin, “Etnias de Belice” en América Indigena, No. 4, 1992,
p.161; Richard Wilson, 1999, Resurgimiento maya en Guatemala (Experiencias
Q’eqgchi‘es), La Antigua, Centro de Investigaciones Regionales de Mesoameérica, p. 43;
Cabarris, op.cit., p.132

97 Jorge Skinner-Klee, citado por Carlos CabarrUs, op.cit.,p.133

98 |bid

9 |bid
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En 1934 Ubico dicté una nueva legislacion, que abolié el sistema de
habilitacidon por deudas, sustituyéndolo por uno que en la practica era
igual o quizd aun mdas brutal: la Ley de Vagancia. Esta ley obligaba a
cada hombre indigena a portar una libreta en la que se anotaba el
numero de dias que habia trabajado para un finquero o para proyectos
publicos. Si no era capaz de demostrar un nUmero minimo de dias
frabajados —que podia ser mayor de cien al ano—, el indigena podia
ser inmediatamente obligado a trabgjar o bien ser enviado a la
carcel,'00

2.2.6 Expansion cafetalera en Verapaz

"Hace mucho tiempo Ila tierra

estaba como baldia, cualquiera

podia llegar y tfrabajar. Pero vinieron
los alemanes.”

Los Civilizadores.

Documental sobre los

alemanes en Guatemala.

Las politicas gubernamentales liberales fomentaron los intereses de [os
productores capitalistas de rubros de exportacion, ademds de otorgar
fuertes incentivos para inmigrantes extranjeros, tales como acceso a
tierras y excenciones tributarias. 0 Como consecuencia, se registrd una
explosion de la actividad agricola en las Verapaces, con la llegada de
numerosos agricultores alemanes, ingleses y ladinos durante las déecadas
de los anos sesenta y setenta del siglo XIX.

La mayor expansion del cultivo del café en la Verapaz tuvo lugar luego
de 1871, cuando el gobierno liberal invitd a los alemanes a establecerse
en la regién e invertir su capital en la construccion de fincas y de la
infraestructura necesaria para su funcionamiento. Liegaron entonces las
fincas de los alemanes, asi como la construccion de caminos, vias
férreas y rutas maritimas, que conectaban las fierras altas de Cobadn vy
Carchd con el valle del Polochic, el lago de Izabal y el Puerto de Santo
Tomdas de Castilla, donde finalmente se embarcaba el café para su
exportacion. 102

En1890 las companias alemanas tenian mdas de 300,000 hectdreas,
concenfrando una sola de ellas mas de 20,000 hectdareas de café en la
Verapaz.'% Para 1900, la economia practicamente dependia del cafe,
la mayor parte de cuya produccion estaba en manos de un punado de
empresas que eran propiedad de alemanes. Cuatro companias
controlaban en ese ano casi fodo el comercio en la regién, incluso las

10 Hans Siebers, op, cit., p. 41.

101 Richard Wilk y Mac Chapin, op.cit, p.161

192 Hans Siebers, op.cit., pp. 39-43.

103 Julio Cambranes, citado en Richard Wilk y Mac Chapin, op.cit., p.161



exportaciones de café y las importaciones de productos bdsicos.'%4 A
principios de la primera guerra mundial existian 32 fincas de propietarios
alemanes, con una extension de 2,100 kilbmetros cuadrados,
equivalentes a mdas del 24 por ciento del fterritorio total del
departamento de Alta Verapaz.'05 Si bien los alemanes no eran los
unicos extranjeros, fueron la poderosa mayoria de los mismos hasta la
Segunda Guerra Mundial, momento en que las presiones del gobierno
estadounidense obligaron al gobierno de Guatemala a modificar su
postura y politicas proalemanes.

La expansion de la economia cafetalera no se limitd a la regiéon
q'eqchi’, sino que tuvo un cardcter nacional. Las particularidades de la
insercion de Guatemala en el mercado mundial como una economia
de agroexportacion, permitieron que el desarrollo del capitalismo en
ese pais no implicara una “desindianizacion” de la poblacidon. A
diferencia de o que ocurrid con el caso mexicano, en Guatemala
resultaba mads beneficioso para el desarrollo local del capitalismo
mantener una identidad indigena profundamente vinculada con la
fierrq, 106

2.2.7 Q’eqchi’es, ladinos y alemanes. Nociones sobre

identidad y alteridad.

Durante la década 1920, en plenitud de su auge, la colonia alemana en
Guatemala llegd a contar con fres mil miembros,'97 nimero que se
redujo notablemente con la Gran Depresion. Como lo reporta Claudia
Dary, “los alemanes habian ganado control sobre la industria cafetalera
de Guatemala, poseian 109 plantaciones de café que cubrian un drea
geogrdfica de 72932 hectdreas y que estaban localizadas
prioritariamente en el departamento de Alta Verapaz.“198  Formaban
ademads una “estrecha, cohesiva y rigida subcultura, “109

Practicamente desde que comenzd su llegada, los alemanes fueron
vistos en general, tanto por la sociedad guatemalteca como por el
mundo occidental, como “un bien para el pais”: “ellos eran buenos
frabajadores y ayudaban a mejorar las condiciones econdmicas de 10s
indigenas. Incluso con los matrimonios mixtos ente indigenas y alemanes

104 |bid

105 Hans Siebers, op.cit., p. 40.

10 Federico Navarrete, comunicacion persondl, junio de 2003.

107 Claudia Dary cita a Julio Cambranes al presentar esta cifra en “Apreciacion de la
sociedad guatemalteca en cinco libros estadounidenses de viaje (1935-1950), Anales
de la Academia de Geografia e Historia de Guatemala, LXXV, 2000, p.193

108 Claudia Dary, op.cit.

1%? J. Aybar de Soto, citado por Claudia Dary, op.cit.



se mejoraba la raza”.110 Desde |a vision dominante, los alemanes debian
su éxito a su peculiar idiosincrasia, ya que eran concebidos como
personas muy trabajadoras, disciplinadas y racionales,
Gente como ellos jamds habrd en Guatemala (...) Entre los
guatemaltecos hay muy pocos muy honrados, muy trabajadores, muy
correctos.'

Esta vision no tomaba en cuenta las ventgjas particulares de las que
gozaron los alemanes por su sola nacionalidad, tales como créditos por
parte de bancos alemanes, facilidades de transporte y acceso del café
hacia los mercados europeos y norfeamericanos, entre otras. Contaban
también, como ya hemos mencionado, con diversos apoyos que el
gobierno guatemalteco les brindaba, ademds de las politicas que
aseguraban la disponibilidad de mano de obra indigena abundante vy
pbarata.

Los alemanes, por su parte, tenian su propia imagen de los
guatemaltecos como “gente sin ambicién”, imagen compartida por
ofros extranjeros y posiblemente también por algunos sectores de la
sociedad nacional. Esta “falta de ambicidn” resultaba sumamente
provechosa para los propios alemanes, como lo expresan las palabras
de un empresario dueno de una fabrica textil:

Yo hice mds o menos un pacto con mi gente, para que vean que la

empresa trabaja con ellos. Y ellos se conforman con menos de 1o que

pagaria un aleman,!?

La poblacién indigena, por su parte, era vista por la mayoria de los
alemanes, y en general por la sociedad nacional e internacional, como
seres con aun menos ambicidn que la poblacién ladina. Ello también
resultaba una ventgja para los alemanes, como lo expresan las palabras
de un finquero de esta nacionalidad:
Trabagjaban para nosotros por un sueldo que, puedo decirlo
francamente, era miserable (...) Teniamos contratos. Pero como los
indios no sabian leer los enganaban con frecuencia. No obstante
nunca tuvimos problemas con los frabagjadores (...) Me di cuenta de
que los indios son trabajadores magnificos si se los entiende bien y se
les hace creer que uno también estd trabagjando. Pues nadie de
nosotros puede trabagjar tanto como un indio, '3

110 Claudia Dary hace referencia a la vision de vigjeros estadounidenses, que visitaron
Guatemala antes de que Estados Unidos entrara en la Segunda Guerra Mundial. Ver
Claudia Dary, op.cit., p.194

M Testimonio alemdn tomado de “Los Civilizadores. Documental sobre los alemanes
en Guatemala”, IKSA, Guatemala, 1998,

112 Testimonio alemdan tomado de "Los Civilizadores. Documental sobre los alemanes
en Guatemala”, IKSA, Guatemala, 1998.

113 Testimonio alemdn tomado de “Los Civilizadores. Documental sobre los alemanes
en Guatemala”, IKSA, Guatemala, 1998.
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Desde esta vision, los indigenas eran ademds infantiles, irresponsables e
inconscientes, como lo expresa otro finquero:
Existen razones por las cuales no quieren superarse, pues NoO son
occidentales. No llegamos tan faciimente a su manera de pensar, 114

Otras palabras, expresadas por una mujer alemana también propietaria
de fincas cafetaleras, complementan esta idea. Al contar su
experiencia durante la guerra, en una toma violenta de su finca por
parte de los tfrabajadores, ella afimo:

Mi cunada dijo frecuentemente: ten cuidado, el indio es falso. Y

lamentablemente tengo

que decir gue tenia razén, 15

Estas im&genes reforzaban los patrones excluyentes, racistas y clasistas
del sistena econdmico y politico guatemalteco, en una lucha por
“rescatarlo” para hacer de él “un pais del hombre blanco”, donde la
“raza blanca” domine y margue a la poblacion “nativa”’.l¢ Se
legitimaba y reforzaba asi el sistema de explotacidon vigente sobre Ia
poblacion mayoritaria del pais, sistema gue se mantiene hasta hoy.

Mas adelante, debido a los cambios geopoliticos globales, la sociedad
“nacional” guatemalteca llegd a desarrollar un cierto sentimiento
“anfigermano”. Sin  embargo, como hemos dicho, las posturas
excluyentes y racistas de los alemanes hacia los indigenas eran en
general compartidas en el pais y fuera de él. Asi, muchas veces detrds
de la xenofobia antigermana existia, en el fondo, una exaltacién del
“sentimiento ladino”, de su supuesta superioridad frente a los indigenas y
de su “derecho” a explotarlos, pues les pertenecian ya que eran parte
de la “riqueza” de su nacion.!1’7

2.2.8 “Americanos” y bananos

A partir de las reformas liberales decimondnicas proliferaron en la regién
g'eqchi’ grandes fincas cafetaleras, seguidas por explotaciones de
cardamomo, banano, maderas y otros productos de agroexportacion.
La presencia alemana en ftiera g'eqchi’ fue seguida por la
estadounidense o "americana”, como se conoce localmente, y que se
diferenciaba de la primera fundamentalmente por su cardcter
monopdlico. Los estadounidenses comenzaron a llegar a finales del siglo
XIX y principios del XX, sobre todo a partir del gobierno de Manuel

4 Testimonio alemdn tomado de “Los Civilizadores. Documental sobre los alemanes
en Guatemala”, IKSA, Guatemala, 1998.

15 Testimonio alemdan tomado de “Los Civilizadores. Documental sobre los alemanes
en Guatemala”, IKSA, Guatemala, 1998.

6 Una vision como esta presenta Erna Ferguson fras seis meses de estancia en
Guatemala durante la década de los freinta. Analizada por Claudia Dary, op.cit.,
p.206.

17 Otto Schumann, comunicacién personal, 14 de octubre de 2004.
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Estrada Cabrera —que gobernd el pais durante veintidos anos desde
1898—. En 1901 la United Fruit Company (UFCO) obtuvo su primera
concesidén, a partir de la cual “Guatemala le otorgd la facultad de
llevar y traer el correo por transporte maritimo, con lo cuadl
inevitablemente se daba el inicio de lo que después se convertiria en el
monopolio del comercio maritimo en |la zona del caribe
centroamericano, “118

En poco tiempo, los *americanos” tomaron el control de las tierras bajas
de la ribera del rio Motagua, control que se formalizé en 1924, cuando
la UFCO obtuvo el derecho a explotar las tierras por veinticinco anos, a
cambio de “ofrecer” el servicio de transporte maritimo de
correspondencia. Unos anos mas tarde, los “americanos” controlaban la
totalidad de las vias férreas de Guatemala y Centroamérica —a traves
de la International Railways of Cenfral America (IRCA)? empresa
fundada por socios de la UFCO—, el muelle de Puerto Barrios y las lineas
telegrdficas, ademdas de grandes extensiones de ftierra en la costa del
Pacifico y en lzabal, gozando también de diversas exenciones
tributarias.’20 (Ver Mapa 4) Controlaban igualmente, a través de la
Electric Bond and Share que se convertiria mdas adelante en la Empresa
Electrica de Guatemala— el 80% de la energia eléctrica que se
generaba en el pais y el 100% de la de la capital 12!

Durante estos procesos, en general, la sociedad guatemalteca
mantenia una buena percepcion acerca de los “americanos”. Para
muchos representaban un modelo a seguir y sin duda eran numerosos
los que anhelaban compartir el sueno americano, con todo el
enriguecimiento y bienestar material, aparentemente sin limite, que
ofrecia, asi como los valores como libertad y democracia que defendia.
Pero el racismo y la exclusidon prevalecientes terminarian por hacer ver
que el enriguecimiento, la libertad y Ia democracia no eran para todos.
La defensa de dichos valores, accesibles sélo a unos cuantos, implicaria
violaciones masivas de los derechos de ofros, sobre todo de los
indigenas.

"8 Centro de Investigacion y Documentacion Centroamericana, Violencia y
confraviolencia en Guatemala. Desarrollo histérico de la violencia institucional en
Guatemala. Guatemala, Universidad de San Carlos, 1980, pp. 55-56

"% La IRCA atravesaba Guatemala de este a oeste y El Salvador de norte a sur. El
camino entre Puerto Barrios y Tecun Unam incluia 143 estaciones, con paradas en
"cada pueblo mayor a un punado de chozas.” Diane K. Stanley, For the record. The
United fruit Company’s Sixty-six years in Guatemala, Guatemala, Editorial Antigua, 2000,
p.19

120 Cenfro de Investigacidon y Documentacion Centroamericana, Violencia y
confraviolencia en Guatemala. Desarrolfo histérico de la violencia institucional en
Guatemala. Guatemala, Universidad de San Carlos, 1980, pp. 56-57

121 |bid
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Mapa 4 T Fuente: Diane K. Stanley

Las comunidades alemana y estadounidense tenian su propia vision
acerca de las alteridades con quienes rivalizaban por el control de la
tierra y los recursos guatemaltecos. Asi, por ejemplo, la comunidad
alemana se consideraba a si misma diferente de los “americanos” en
naturaleza y formas de accion. Las palabras del alemdan Franz Termer
reflejan esta vision autodiferenciada:;

el estadounidense (...) llegd a estos paises en calidad de funcionario

de grandes empresas, permanece en ellas un par de anos, gana un

dineral y vuelve a los Estados Unidos o visita otros paises de la América

tropical.'??

Termer agrega mas informacion sobre su vision de los estadounidenses:
numéricamente el estadounidense no tiene una representatividad muy
fuerte en Guatemala. Como finquero tiene poca importancia: en
cambio la tiene mds en la vida comercial de la capital. La lengua
espanola la aprende poco, mal © nunca, hasta el punto que uno se
asombra de su poca capacidad linguistica. Por consiguiente,
tampoco establece contacto con el pueblo, incluso le resta
importancia.'2?

El aleman, en cambio, desarrollaba un mayor sentimiento de “arraigo”
en Guatemala. Era sin duda mds culto y no sélo dominaba el espanal,
sino que, segun la mirada idealizada de Termer,
procuraba comunicarse con los indigenas en sus propias lenguas, o
preferia empleados duenos de tales conocimientos. Por esto fue que el
indio obtuvo mayor confianza en los negocios comerciales (alemanes),

122 Franz Termer, “Alemanes y estadounidenses en Guatemala” , Anales de la
Academia de Geografia e Historia de Guatemala, Aho XV, Tomo XIll, Guatemalaq,
enero-diciembre de 1989, p.271.

123 |bid., p. 274
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como que recibia un trato mdas humano, sin verse explotado por los
abusos que sufria por parte de los comerciantes nacionales. 24

Sin  embargo, como lo explicaba el mismo autor, si  bien
"numéricamente, la poblacidén alemana supera a la estadounidense;
politica y econdmicamente sucede lo contrario,”125

2.2.9 Siglo XX. Vera Paz vuelve a ser tierra de guerra

"Parecia domingo y era lunes.
Parecian cohetes y eran balas.
Parecia que estuvieron dormidos y
estaban muertos.”

Francisco Cuz, Teleman, Panzos.

El siglo XX en Guatemala, sobre todo la segunda mitad, representa un
periodo de inestabilidad y convulsion politica, de radicalizacidon en
todos los frentes y violencia generalizada. Los mdltiples y complejos
acontecimientos que sucedieron en el pais a partir de la caida de la
Revolucion de Octubre de 1944 —el derrocamiento del gobierno
revolucionario de Jacobo Arbenz, los gobiemos de ‘“liberacion” y
militarismo, el surgimiento de las guerrillas y sus diferentes facetas, Ia
represion del estado en sus diversas modalidades'?— tuvieron efectos
fremendos sobre las comunidades originarias.

Durante todo ese tiempo, la violencia se institucionalizd como forma de
hacer politica,'?? desatdndose una guerra genocidal?® que hundid en

124 |bid., p. 266

125 bid., p. 276

126 E| cardacter genocida de la represidn ejercida por el Estado en Guatemala se
manifesté en momentos y de maneras multiples. Sus mayores manifestaciones tuvieron
lugar durante los gobiernos de Efrain Rios Montt y Romeo Lucas Garcia (1978-1983),
quienes con sus politicas de fierra arrasada provocaron la desaparicion de alrededor
de 400 aldeas y pueblos. El genocidio no se reconocié abiertamente, pero si se sugirid
de manera velada en numerosos discursos del Estado, como sucedié cuando el
ministro de Defensa, de Rios Montt, el general Mejia Victores, dijo: "Debemos eliminar
las palabras “indigena” e “indio” (Minority Rights Group citado por Richard Wilson,
op.cit, p.37). Al respecto, un informe de la CIDH-OEA afiima que “la
desproporcionada respuesta contra la guerrila se explica porque la politica
contrainsurgente pretendia no sélo romper las bases sociales de la guerrilla sino
ademas quebrar los valores culturales que otorgaban cohesién y accidn colectiva en
las comunidades indigenas.” Comision Interamericana de Derechos Humanos-
Crganizacion de Estados Americanos, Informe Guatemala 2001, 6 de abril de 2000.
Consultado via electronica en www.cidh.org/countryrep/Guatemala0lsp/indice.htm
127 Yvon Le Bot, La guerra en tierras mayas. Comunidad, violencia y modernidad en
Guatemala (1970-1992), México, F.C.E., 1995, p. 230.

128 Al respecto, el informe de la Comisién Interamericana de Derechos Humanos y la
OEA de 2001 senala: "La cifra total de victimas de la violencia politica en este periodo
ha sido estimada por investigaciones y estudios en mdas de doscientas mil, sea personas
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sangre al pais durante mas de tres décadas —de 1962 a 1994, Teniendo
como uno de sus ejes la desestructuracion de las comunidades, la
estrategia constainsurgente  del Estado involucrd no sélo el
aniquilamiento de autoridades comunitarias, sino también Ia prohibicion
y suspension de reuniones, ritos y ceremonias, afectando seriamente las
dindmicas comunitarias.

La firma de los Acuerdos de Paz en diciembre de 1996 signific el fin de
un periodo de guerra, pero no de la violencia politica, que de manera
mas bien selectiva sigue asolando a la sociedad guatemalteca.
Aungue de manera menos cruenta, las tomas de tierras, sus desalojos
violentos y la desaparicion y el asesinato de lideres, siguen formando
parte de la historia cotidiana de la posguerra, en el territorio q’eqchi’ y
en el pais.

Yvon Le Bot sugiere que la magnitud del choque que vivieron en los
pueblos y la cultura maya en Guatemala durante la guerra solo se
compara con el “traumatismo” del siglo XVI.'2? Las comunidades
g‘eqgchi'es —como cada comunidad y cada persona— vivieron estos
acontecimientos de maneras diversas, con particularidades espacio
temporales también multiples, cuyos detalles no son objeto del presente
trabgjo.130

muertas o desaparecidas forzosamente, como consecuencia del conflicto armado en
Guatemala ocurrido entre los anos 1962 y 1996. La gran mayoria de las victimas fueron
guatemalteco-mayas (...) que representaron el 83% de las victimas plenamente
identificadas por la Comisién para el Esclarecimiento Histérico, (CEH) en su frabgjo de
documentacion de las violaciones de los derechos humanos y hechos de violencia
vinculados al enfrentamiento armado” en Comisidn Interamericana de Derechos
Humanos-Organizacién de Estados Americanos, op.cit.

1292 Yvon Le Boft, op.cit., p. 230.

130 Para una revision de la historia de la violencia en Guatemala en el siglo XX pueden
consultarse numerosas fuentes. Por mencionar sélo algunas, con diferentes enfoques,
metodologias e ideologias, estan: Centro de Investigacién y Documentacion
Centroamericanaq, Violencia y contraviolencia en Guatemala. Desarrollo histérico de la
violencia institucional en Guatemala. Guatemala, Universidad de San Carlos, 1980;
Equipo de Antropologia Forense de Guatemala, Las masacres en Rabinal. Estudio
Historico Antropoldgico de las Masacres de Plan de Sanchez, Chichupac y Rio Negro,
Guatemala, EAFG, 1997, Rigoberta Menchu y Comité de Unidad Campesing,
Trenzando el futuro. Luchas campesinas en la historia reciente de Guatemala,
Donostia, Hirugarren Prentsa, 1992; Elizabeth Burgos, Me llamo Rogoberta Menchi y asi
me nacié la conciencia, México, Siglo XXI Editores, 1997; Robert Carmack (ed.) Harvest
of Violence. The Maya Indians and the Guatemalan Crisis, Oklahoma, University of
Oklahoma Press, 1988; Jorge Lujgn Munoz, Breve Historia Contempordnea de
Guatemala, México, F.C.E., 1998; Diane K. Stanley, For the record. The United fruit
Company's Sixty-six Years in Guatemala, Guatemala, Editorial Antigua, 2000; Yvon Le
Bot, La guerra en tierras mayas. Comunidad, violencia y modernidad en Guatemala
(1970-1992), México, F.CE.,1995 Marco Antonio Flores, Forfuny: un comunista
guatemalteco, Guatemala, Universidad de San Carlos-Editorial Oscar de Ledn
Palacios-Editorial Palo de Hormigo, 1994. También pueden revisarse los informes de la
Comision de Esclarecimiento Histérico, de organizaciones de derechos humanos tanto
guatemaltecas como internacionales, no gubernamentales o del sistema de Naciones
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Resulta también de suma importancia, para comprender el siglo XX
guatemalteco —y el presente—, tener en cuenta la presencia de
misioneros catdlicos y evangeélicos y su influencia sobre las condiciones
de vida y las ideas de los pueblos. De nuevo, en cada caso —en cada
comunidad, en cada iglesia, en cada persona— hubo variantes, de las
cuales tampoco es este el sitio para profundizar.

Sin embargo, considero conveniente mencionar un caso, que si bien
tiene como cada uno caracteristicas Unicas, es al mismo tiempo muy
comun. Es uno mas de los muchos pavorosos casos de violencia en
contra de las comunidades, que involucra a los g’eqchi‘es y su tierra. Se
trata de la masacre que tuvo lugar el 29 de mayo de 1978 en Panzds,
Alta Verapaz, cuando miembros del Ejército guatemalteco dispararon
en confra de campesinos mayorifariamente g'egchi‘es, que se
manifestaban en la plaza municipal en busca de soluciones a |os
problemas de tierras que enfrentaban. Los campesinos defendian su
derecho a poseer la propiedad de las tierras que ocupaban desde |a
antiguedad y que ahora disputaban no sdlo con los finqueros, sino
también con el Estado y otros "nuevos” agentes interesados en explotar
las riquezas de la Franja Transversal del Norte —como niquel, petroleo y
agua.

Fueron muchos, hombres, mujeres, ninos y ancianos, los que fallecieron
esa mananag, en un largo e intenso ataque que partid de la plaza,
persiguiendo y alcanzando a sus victimas. Algunos murieron en Ia plaza,
atravesados por las balas. Ofros en la huida, en un infructuoso intento
por cruzar el rio Polochic, o bien asesinados cuando trataban de
refugiarse en los barrios. 13!

La masacre de Panzds resulta paradigmdtica por varias razones. Es, en
esencia, un hecho vinculado a la estructura agraria del pais,
reconocida como una de las causas centrales que originaron el
conflicto y que se mantiene en la actualidad, como una fuente —

Unidas, etc, muchos de los cuales pueden ser consultados via electronica. Para el caso
g'eqchi’, se recomienda consultar los excelentes trabagjos de Richard Wilson,
Comunidades ancladas: Identidad e historia del pueblo maya-q‘eqchi’, Cobdn, Ak’
Kutan, Centro "Bartfolomé de Las Casas”, 1994, Ametralladoras y espiritus de la
montana. Los efectos culturales de la represion estatal entre los q'egchi'es de
Guatemala, Cobdan, Ak’ Kutan, Centfro "Bartfolomé de Las Casas”, 1995; Carlos Y. Flores
Arenales, Bgjo la cruz. Memoria y dimension natural del gran sufrimiento entre los
q’'eghi’es de Alta Verapaz, Cobdn, Ak’ Kutan, 2001,

131 El nmero de personas que fallecieron en esta masacre es dificil de determinar.
Durante los tfrabajos de exhumacién realizados en 1997 se localizé una fosa comuin con
los caddaveres de 35 personas. Sin embargo, algunas fuentes hablan de alrededor de
160 personas muertas como consecuencia de la violencia desatada en la plaza. Al
respecto puede consultarse el informe de la Comisidn de Esclarecimiento Histérico,
Guatemalga, Memoria del silencio. Disponible en
hitp://shraas.org/Guatemala/deh/mds/spanish/anex01 /vol/no?.him
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latente y actuante— de violencia e inestabilidad politica. Dicha
estructura se fundamenta en la combinacidn de concentracion de
mucha fierra en pocas manos y millones de comunidades campesinas
gue cultivan tierras gjenas o de mala calidad.

Los hechos de Panzds son también considerados como el inicio de un
periodo singularmente atroz, a partir del cual el Estado guatemalteco
definid su manera de responder en general a las demandas sociales, y
particularmente a las solicitudes de fierras de las comunidades
originarias, con una violencia abierta y masiva. Al respecto, el andlisis de
la Comision de Esclarecimiento Historico (CEH) sobre Panzds determind
que,
El antecedente que las victimas fueran poblacién civil maya g'egchi'
que no pertenecia a ningun movimiento guerrillero, organizada con el
objetivo de reivindicar derechos relacionados con la propiedad de la
tierra, agrava la responsabilidad politica del Estado de Guatemala (...)
La CEH considera que este caso es ilustrativo de la influencia que
ejercid el sector de propietarios agricolas en la utilizacién del aparato
del Estado, para que resolviera en su beneficio conflictos sobre
tenencia de la tierra, aplicando la violencia armada contra
campesinos pobres e involucrando al Ejército en la problemdtica
agricola (...) Los hechos revelan, ademds, hasta qué punto la
persistencia de conflictos generados por la tenencia y Ia propiedad de
la tierra y la incapacidad o la carencia de voluntad estatal para
resolverlos, generan un ambiente de inestabilidad social que, en esfe
caso, se resolvid recurriendo a un auténtico mecanismo de terror sobre
la poblacién, cuyos efectos persistieron durante casi dos décadas. 32

2.3 Aldea g’eqchi’ y aldea global

“We must find new lands from which
we can easily obtain raw materials
and at the same ftime exploit the
cheap slave labor that is available
from the natives of the colonies. The
colonies would also provide a
dumping ground for the surplus goods
produced in our factories”

Cecil Rhodes (1853-1902) imperialista
inglés, “fundador” de Rhodesia
{Zimbabwe)

En los dltimos anos ha venido desarrolldndose en diversos ambitos,
incluido el académico, un debate acerca de la globalizacion. En este
debate predomina el discurso que consfruye a la missna como und
ideologia dominante y como eje axioldgico a partir del cual las élites —

132 |bid
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locales, globales— evaluan e intervienen en el desarrollo de |la historia
mundial. Este discurso, anclado en una visiobn eurocéntrica vy
evolucionista de la historia, presenta la globalizacion como una etapa
novedosa, practicamente inevitable e indudablemente deseable en el
desarrollo de la humanidad, "como una nueva version del “tren de la
historia” al que debemos subirnos, pues de lo contrario nos quedaremos
abajo para siempre viendo cOmo se nos escapa el progreso. 133

John Saxe-Ferndndez define esta version de la globalizacion como
ideologia,
como un paradigma montado sobre varias falacias, mitos o slogans,
como que es un fendmeno nuevo, homogéneo y homogeneizante
que conduce a la democracia, el progreso y el bienestar universal.'4

Segun esta vision ideoldgica, la globalizacion representa un estado mas
adelantado en la carrera humana por un bienestar “infinito”, lo que
legitima la intervencidn de las potencias mundiales en Ia vida interna de
las naciones, asi como de los gobiermnos —locales, estatales,
nacionales— en la vida de las comunidades, con tal de lograr que éstas
se “integren” a la aldea global y puedan con ello disfrutar de las
comodidades que ésto acarreaq.

Dentro del discurso, se concibe a los pueblos indigenas como
marginales, como fendmenos sociales que existen a pesar del curso de
la historia, “rarezas” en la modernidad de las que dificimente puede
explicarse su existencia y que en todo caso estdn proximas a
desaparecer ya que se basan en logicas colectivas afrasadas,
ineficientes y no competitivas, sostenidas en valores que no van de
acuerdo con el paradigma global.

Pero la realidad que experimentan la mayor parte de los pueblos del
mundo, como los g'eqchi’es, muestra ofra cara de Ia globalizacidn. Es
una realidad marcada por situaciones de dramaticas inequidades, con
los pueblos indigenas ocupando posiciones de profunda desigualdad y
desventaja. Porque como senala Pablo Gonzdlez Casanova, ‘la
globalizacion se entiende de una manera supefficial, es decirr,
enganosa, si no se le vincula a los procesos de dominacion y de
apropiacion. “13%

Aplicando una perspectiva histérica, podemos ir mas alld de la
globalizaciébn como ideologia, comprendiéndola como un rasgo

133 Carlos M. Vilas, “Seis ideas falsas sobre la globalizacién” en John Saxe-Femndndez
(coord.), Globalizacion: critica a un paradigma, México, UNAM-IIEc-DGAPA, Plaza vy
Janés, 2002, p.72

134 Saxe-Fernandez, "Globalizacién e imperialismo”, op.cit, p.10.

135 Pablo Gonzdlez Casanova “Los indios de México hacia el nuevo milenio”, en La
Jornada, 9 de septiembre de 1998, p.12.
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caracteristico de la expansién del capitalismo y no como una etapa
particular del desarrollo de la humanidad. Desde esta idea, Saxe-
Ferndndez la explica como
un equivalente a la “internacionalizacién econdmica”, y por lo tanto
es un fendmeno intfimamente vinculado con el desarrollo capitalista,
intfrinsecamente expansivo y que tiene en la experiencia colonial una
de sus mas claras expresiones histéricas y contempordneas. Es en este
sentido que la globalizacién ocurre en los contextos de poder y del
capital,13¢

Vilas agrega que la globalizacion
es parte integral de un modo de organizacion econdémica y social
profundamente desigualador, basado en la explotacidn de los seres
humanos y la depredacidon de la naturaleza: un modo de organizacion
social y econdmica que asocia el progreso de algunos con la
desventura de muchos; el éxito con los quebrantos; la abundancia con
el empobrecimiento,'¥

En este sentido, la globalizacién no es un fendmeno nuevo. Es un
fendmeno que, como en el pasado, se basa en la explotacion de los
hombres y la naturaleza, en una carrera por acumular bienes a cambio
de devastar territorios y vidas de especies, personas, comunidades y
naciones. Siguiendo con Saxe Ferndndez,
el presente estadio del capitalismo no muestra rupturas fundamentales
con la experiencia del pasado en lo que se refiere al asimétrico
contexto de poder internacional y nacional-en cuyo contexto ocurren
los flujos comerciales, de inversion, y las tfransferencias de tecnologia y
de esquemas productivos. Es un caldo de cultivo de relaciones
profundamente leonino en el orden econdmico-estratégico, conocido
en la literatura cientifica como ‘imperialismo”, signado por la
inequidad, el conflicto, la dominacién, la apropiacion del excedente y
las contradicciones interestatales, de clase y etnia, de género y de
mercados.!38

Asi, la vision de una “nueva” realidad globalizada refiere entonces mas
a un cambio discursivo producido desde el poder que a un cambio en
la realidad misma. No es que las cosas sean del fodo igual que antes. Si
bien la ideologia que estaba detrds del colonialismo europeo desde el
siglo XVI no es igual a la que domina el capitalismo posfindustrial, en
términos de las relaciones entre pueblos —entre identidades vy
alteridades— el resultado es bdsicamente el mismo: crear o mantener
un estado de desigualdad social y politica que permita la explotacion
de la fierra y de las personas, bajo una légica utilitaria y depredadora;
un estado de cosas en donde a la diferencia cultural corresponde und
desigualdad abismal en las relaciones de poder.

13 Saxe-Ferndndez, op.cit., pp.9-10.
137 Vilas, op.cit., p.71.
138 Saxe-Ferndndez, op.cit., p.11.



Es indudable que Ilas nuevas tecnologias han modificado las
interacciones entre las regiones y al interior de las mismas, impactando
profundamente la manera de percibir el mundo, asi como la identidad
y la alteridad y de relacionarse con cada una. Pero esto no significa,
como lo pretenden algunos andlisis, que ahora lo “global” determine lo
local de manera univoca y unilateral. Sus efectos no son iguales para
todos, ni fiene Ia misma magnitud.

Por ofro lado, no es claro que en todos los casos se produzca
inevitablemente una homogeneizacion cultural, dirigida hacia la
construccion de una sociedad de consumo global, aungque es cierto
qgue en muchos casos, la mayoria tal vez, esto es lo que sucede. Quizd
ello explica que numerosos andlisis hayan olvidado considerar el ofro
lado de la moneda, subestimando el potencial de lo local para
impactar lo global.

Considero que conceptos como local y global deben revisarse vy
ufilizarse cuidadosamente, ya que, en muchos casos, la distincion y las
fronteras entre uno y ofro resultan muy artificiales y rigidas, lo que
dificulta su aplicacion en la practica analitica. Mas aun, generalmente
son considerados como fendmenos opuestos y mutuamente
excluyentes, minimizando y negando sus nexos y su naturaleza
complementaria.

La interaccion e influencia mutua entre lo local y lo global constituyen
uno de sus ejes, de manera que no puede entenderse uno sin el ofro,
Siguiendo esta misma idea y apoyandonos en la perspectiva bajtiniana,
desde la cual la identidad no se entiende sin la alteridad, podemos
decir enfonces que, para comprender la aldea g’‘eqgchi, hay que
comprender la aldea global. Como lo explica José Alejos,
lo externo es también interno y 10 ajeno propio, resultado de tensiones
entre fuerzas centripetas y centrifugas, un complejo de relaciones
entre nosotros y los otros, que ha sido desde siempre la arquitectdnica
mediante la cual los humanos hemos construido nuestras vidas, en
comunidad y sociedad.'3?

Aplicando lo gue hemos dicho, vemos que el fipo de relaciones que
caracterizan a la globalizacién no es nuevo para los g'egchi‘es. Las
comunidades lo han experimentado, en cierto sentido, desde mediados
del siglo XVI, a partir de la entrada de los dominicos a su territorio, pero
sobre todo a partir de la segunda mitad del siglo XIX, cuando sus tierras
y su mano de obra les fueron arrebatados para dar lugar a las fincas y al
desarrollo del modelo agroexportador. En cada momento y caso, las

139 José Alejos Garcia, “La comunidad itza y la globalizacién”, ponencia presentada en
el Encuentro Pueblos y Fronteras: la comunidad a debate, organizado por PROIMSE,
UNAM, San Cristobal de las Casas, Chiapas, 17 de octubre de 2003. Mimeo.



condiciones y modalidades especificas de las experiencias g'eqchi‘es
estuvieron determinadas por su particular entorno  natural  y
sociocultural, asi como por los actores presentes, sus caracteristicas y las
acciones, dindmicas y métodos adoptados por [os mismos.

Pero como dijimos ya, no es que todo sea igual que antes. En el mundo
"globalizado” encontramos interacciones personales y comunitarias
"nuevas”’, que al menos en potencia, son mas diversas y abundantes,
Asi, dentro del territorio g'eqgchi’, en Cobdn, encontramos, por ejemplo
una organizacion no gubernamental que se apoya fundamentalmente
en donaciones infernacionales y que trabagja con personal
guatemalteco, voluntarios extranjeros y comunidades q'eqgchi’es para el
desarrollo de proyectos de “ecofurismo”, para que turistas, en su
mayoria extranjeros, visiten “zonas de dificil acceso” —aldeas g'eqgchi’‘es
en Alta Verapaz— con |la expectativa de observar especies en peligro
de extincion como el quetzal y de acercarse al modo de vida de las
comunidades. Encontramos, asimismo, la presencia en internet de
paginas web escritas en g’eqchi’, que funcionan como via de contacto
enfre g’egchi‘es migrantes que viven dentro y fuera de Guatemalaq,
muchos de ellos en Estados Unidos y cuyas remesas son fundamentales
para la sobrevivencia de sus familias.

En el mundo globalizado, también es posible adquirir, via comercio
electronico, desde practicamente cualquier pais del mundo occidental,
libros acerca de la cosmovision y cultura g’eqgchi‘es, algunos de ellos
publicados en ediciones bilingues, en g’eqgchi’ y otfra lengua, como por
ejemplo espanol o inglés. Existen también cursos de lengua g’eqchi’ en
universidades de paises como Estados Unidos. Existen, asimismo,
personas y organizaciones no gubernamentales que, desde la aldea
global, realizan acciones para exigir a empresas multinacionales que
explotan recursos en el ferriforio g'eqgchi’, a actuar de manera
responsable, en términos sociales y ambientales. Estas organizaciones, a
su vez se apoyan en informacion provista por organizaciones no
gubernamentales que trabagjan en el territorio g'eqgchi’, en El Estor por
ejemplo, compuestas por personal mayoritariamente g‘eqachi’ y que
funcionan a partir de financiamientos internacionales.

Estos son sdlo algunos ejemplos de los muchos casos concretos de
interacciones entre la aldea g’eqgchi’ y la aldea global, que reflejan que
los vinculos entre actores, fuerzas y acciones locales y globales son
complejos y diversos.

Pero aun asi, bagjo las inferacciones novedosas hay algo que
permanece: el hecho de que las relaciones entre comunidades
g’eqchi’‘es y agentes globales se siguen caracterizando, en general, por
inmensas desigualdades en la magnitud y distribucion de los beneficios
y costos de la globalizacion. Dichas desigualdades se explican a partir
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de la estructura de poder bagjo la que interactian la aldea g’eqchi’y la
aldea global, estructura en la que, desde el momento del contacto con
el mundo occidental, las comunidades g’eqgchi‘es han mantenido un
cardcter subordinado, discriminado y explotado.

2.3.1 Una mirada “global” contemporanea sobre la tierra
q’eqchi’

Hemos dicho ya que las asimetrias en términos de poder caracterizan
las relaciones entre los g’'eqchi‘es y los actores e instituciones de la
aldea global. Ello implica que la manera en que desde la Ultima, sede
del poder econdmico y politico, se concibe y define a la identidad y la
alteridad, sea un factor determinante sobre la vida misma de las
comunidades g’'egchi‘es y sus relaciones con los agentes globales.
Debido al cardacter esencialmente campesino de las comunidades
g’eqgchi‘es y a la importancia de la tierra en la definicidon identitaria de
este pueblo, punto sobre el que hablaremos con detalle en el siguiente
capitulo, esto significa que la forma occidental de concebir a la tierra y
de relacionarse con ellg, resultan centrales para comprender Ia manera
en que los g’eqchi’ experimentan la globalizacion.

En esta busqueda de definiciones, podemos recurrir a la Enciclopedia
Encarta, que describe la tierra en Guatemala, “el rico suelo de los valles
de sus tierras altas y sus llanuras costeras” como el recurso natural
primario del pais. Cuenta ademds con “algo de petréleo, asi como
niquel, plomo, zinc, hierro y pequenas cantidades de oro, plata y
jc:de."MU

Guatemala es, ademds, uno de los paises mads rural de Latinoamérica,
con mas de la mitad de los hogares y alrededor del 61 por ciento de |la
poblacién total del pais ubicada en el area rural. Es en esa misma drea
donde se concentran tres cuartas partes de los hogares en siftuaciones
de pobreza y extrema pobreza. 41

La tierra es el recurso mas valioso en Guatemala no sélo desde la
mirada del mercado global, sino también desde la de su poblacion
originaria. Su distribucidon es, sin embargo, sumamente desigual de
manera que, los pueblos mayas, que constituyen el 50 por ciento de Ia
poblacién rural, sélo cuentan con el 24% de la tierra.

140 Enciclopedia Encarta, edicién en linea en www.encarta.msn.com

141 Cifras tomadas de Eduardo Baumeister , "El Acceso a la Tierra: continuidad vy
cambio". Consultoria encargada por el PNUD al socidlogo y consultor, para el informe
nacional 2002, "Guatemala: desarrollo humano, mujeres y salud, citado en Nancy
Avendano, “Tierra en pocas manos”, Suplemento dominical de Prensa Libre, 2 de
octubre de 2002. Consultado via electronica en www.prensalibre.com
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La polarizaciéon y concentracion en la distribucion de la tierra no sélo no
ha mejorado, sino que se ha hecho mds aguda en los Ultimos anos.
Como lo explica Eduardo Baumestier,
en las Ultimas dos décadas se incrementd el nimero de familias sin
acceso a ella, o que sélo pueden hacerlo mediante arrendamiento. A
finales de los anos sesenta, una tercera parte de las familias rurales no
tenia acceso a tierra propia ni arrendada. Ahora es la mitad de estas
familias la que afronta esas carencias, 42

Distribucion de la tierra en Guatemala

Tipo de % del total de % de la tierra agricola
roductores productores

De infrasubsistencia | 37.00 3.00

De subsistencia 59.00 17.00

Excedentarios 3.85 10.0

Comerciales 0.15 70.00

Fuente: Comisidon Inferamericana de Derechos Humanos-Organizacion
de Estados Americanos, Informe Guatemala 2001, 6 abril 2001,
consultado via electrénica en
www.cidh.org/countryrep/Guatemalallsp/capll.htm

La desigualdad en la distribucion de la fierra es una constante en el
territorio g’eqchi’. Asi, como lo explica Wilson, en Alta Verapaz,
la mayoria de los propietarios y las comunidades rurales g’eqchi‘es
tienen un acceso limitado a cantidades suficientes de tierra cultivable.
La escasez de fierra para la produccidon de subsistencia obliga a
buscar un salario frabgjando en fincas de café y cardamomao. 43

Las palabras de Wilson, escritas a finales del siglo XX para describir la
situacion de los g'eqgchi‘es y su necesidad de desplazarse a las fincas
para participar en trabajos estacionales, remiten a las que expresara
Viana Gallego y Cadena a mediados del siglo XVI, Porque, si bien son
distintos los productos que se explotan — ya no es cochinilla, algodon y
cana de azucar sino café, cardamomo, banano, maderas preciosas,
petréleo, minerales y agua— y los agentes que dirigen dicha
explotacidon, en cierto sentido, las cosas han cambiado poco desde los
fiempos de la colonia. Entonces, como ahora, el desarrollo de la
economia se guid segun objetivos impuestos por el mercado externo,
subordinando las esfructuras y dindmicas locales y afectando
seriamente la vida y bienestar de las comunidades originarias.

Vemos entonces que, en el territorio g'eqchi’ contfemporaneo,
el café y cardamomo son el principal sostén de la economia en Alta
Verapaz. El sector industrial tiene un débil desarrollo y estd cenfrado en
pequenos lugares como la fabrica de municiones en Coban, la planta

142 |bid
143 Wilson, op.cit., p.40



hidroeléctrica de Chixoy, las minas de plata y uranio en el valle del
Polochic y los campos petroliferos al norte. 144

Existen asimismo, en el mundo contempordneo, otros actores del
universo kaxlan con quienes los g’eqgchi‘es comparten el espacio y el
tiempo en la aldea global, en condiciones de desventaja. Entre estos
actores destacan las empresas de capital extranjero y nacional,
interesadas en la explotacidén de petrdleo, niquel, maderas y otros
productos de la tierra. También estan los partidos politicos, el ejército, 1as
organizaciones no gubernamentales, los organismos de cooperacion
internacional, etcétera.

Algunos de estos actores, la mayoria quizd, han estado presentes en el
territorio @’eqchi’ desde hace varias décadas. Este es el caso de las
grandes corporaciones dedicadas a la explotacion de hidrocarburos y
recursos mineros, que desde la segunda mitad del siglo XX penetraron
en el territorio g’eqchi’, desplazando a comunidades y afectando su
infegridad fisica y cultural, asi como su medio ambiente y modo de vida.
Su presencia no es entonces una novedad, como tampoco o son sus
efectos sobre la vida de los g’eqgchi’es.

Es importante subrayar aqui que tanto la historia de la explotacion
minera como la petrolera en Guatemala, han estado asociadas a |a
corrupcién y al terror del Estado, durante la guerra'4s y aun después de
ella. Las irregularidades legales y las violaciones a los derechos humanos
de personas y comunidades, son una constante que permanece aun
después de la firma de la paz.

Asi, con respecto a los hidrocarburos, podemos mencionar que el
principal yacimiento de petrdleo en explotacidn se ubica en el
departamento de Petén, dentro del Parque Nacional y Biotopo Laguna
del Tigre. Este parque ocupa la mayor parte de |la zona nucleo de |a
Reserva de la Biosfera Maya, zona definida como darea de proteccion
estricta y que, como tal, debiera estar dedicada exclusivamente a la
conservacion del ecosistema. El petrdleo es extraido de la zona de
reserva por la compania Basic Resources, subsidiaria de la gigante
estadounidense Union Pacific Corporation. El crudo es trasladado en un
oleoducto que cruza el territorio g'eqchi’, para llegar hasta lzabal y
embarcarse en el Atldntico. También existen yacimientos y concesiones

144 Richard Wilson, Resurgimiento Maya en Guatemala, p.40

145 Al respecto, el Informe de la Comision de la Verdad de las Naciones Unidas,
publicado en 1998, relaciona especificamente al personal y las instalaciones de
Exmibal con violaciones a los derechos humanos, que incluyen casos de asesinato,
secuestro y tortura (casos 100, 1145, 1149 y 9401). Daniel Vogt, "Guatemala: Canadian
Mining Companies Push Ahead Mayan Q’egchi’ Community Well-being at Risk”, 8 de
noviembre de 2004, p.9. Mimeo. Puede consultarse via electronica en
www rightsaction.org




de explotacién en lzabal, otorgadas a la Compania Petrolera del
Atlantico en tierras q'eqchi’es y garifunas.

En cuanto a los minerales, en el territorio q’eqchi’ se encuentran los
yacimientos de niquel explotados durante los anos setenta por Exmibal,
subsidiaria de la empresa canadiense INCO que controla el mercado
mundial de este mineral. Aunque la compania abandond el pais desde
1981 por “condiciones de mercado desfavorables”, la concesidon que
cubre alrededor de 400 km cuadrados, aun sigue vigente, pues fue
otorgada en 1965 con una duracion de 40 anos.

A las concesiones originales de Exmibal se suman las otorgadas en 2002
a la empresa canadiense Chesbar Resources, localizadas en El Estor,
lzabal y en Panzds y Cahabdn, Alta Verapaz.

En febrero de 2003 la empresa canadiense Geostar Metals Inc. anuncio
la compra de parte de las acciones de Exmibal, manifestando con ello
su intencidén de reiniciar la explotacidon minera en la regidn. Mds
recienfemente, en septiembre de 2004, el interés de las companias
globales sobre las tierras g'eqgchi‘es se manifestd cuando la también
canadiense Skye Resources entrd en negociaciones con INCO para
comprar el 70% de las acciones de Exmibal.

No sélo aparecen en este caso nuevos actores, sino que ademds se
suman nuevas circunstancias, importantes de resaltar, La concesion
emifida en 1965 a Exmibal ocupaba fierras que, aungue estaban
habitadas por algunas aldeas g’eqchi’es, eran en su mayoria propiedad
del gobierno guatemalteco. Sin embargo,
la misma area es ahora el hogar de maés de veinte aldeas g’eqchi‘es
con una poblacién de dirededor de 3,000 personas. Todas estas
comunidades han legalizado su tenencia de la tierra, comprando sus
titulos al gobierno central. En algunos casos, las comunidades aun
estan pagando sus hipotecas; en otros las tierras estdn completamente
pagadas,'4

Los ftitulos de propiedad de estas fierras son ahora comunales,
pertenecientes a aldeas que en su mayoria se dedican a la produccion
de cardamomo para su exportacion a los paises de Medio Oriente.

Tanto las concesiones mineras como las petroleras mencionadas —asi
como las ofras que se ubican en el territorio guatemalteco— han sido
oforgadas sin informar y consultar a las comunidades afectadas, lo que
implica la violacidon de los derechos de los pueblos indigenas
establecidos por el Convenio 169 de la Organizacion Internacional del
Trabajo (ratfificado  por Guatemala en 1996) y del Acuerdo sobre
Identidad y Derechos de los Pueblos Indigenas.

146 \/ogt, op.cit.p.14.
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Ello ha generado diferentes respuestas, creando nuevos conflictos y
polarizando ofros ya existentes en y entre las comunidades. Ha
generado también movilizaciones y acciones de oposicion por parte de
organizaciones y comunidades, no sdlo g‘eqchi‘es, sino tfambién
nacionales e internacionales, que desde diversos frentes, luchan por
lograr una mejor distribucion de los beneficios y costos que involucra la
dindmica global'4? Se trata de una lucha contra corriente, por la
posibilidad de “acercar al mundo” y sus habitantes de una manera real
y efectiva, aprovechando las posibilidades tecnoldgicas ofrecidas por el
mundo contempordneo e incorporando en Ias interacciones un sentido
comunitario a nivel micro y macro, de integracion global en un sentido
no sdlo social, sino también “ecoldgico.”

En esta lucha, el pensamiento bgjtiniano puede funcionar como base
tedrica y practica. Puede retomarse y aplicarse el concepto de
exotopia —es decir, la necesidad de colocarse momentdneamente en
la posicidon de cada uno de los actores del proceso social— como un
paso necesario para lograr una auténtica comprension intercultural.
Para lograrlo es indispensable complementar las miradas externa e
interna, 1o que intentaremos a continuacion a través del andlisis de la
cosmovisidn g’eqgchi.

147 Entre las organizaciones destacan algunas que trabajan en Guatemala como la
Asociacion Estorena para el Desarrollo Integral (AEPDI), el Colectivo Madreselva y el
Centro de Accidn Legal para el Medio Ambiente y la Sociedad (CALAS), asi como
otras que se encuentran en otros paises, como MiningWatch, QilWatch y Rights Action,
por mencionar sélo algunas.



3. Explorando los entimemas: identidad y tierra en la

cosmovision g’eqchi’.

Uno de los elementos mas importantes propuestos por la perspectiva
bajtiniana para el andlisis de un texto o de una realidad social son los
enfimemas. Estos son los sobrentendidos culturales que, si bien no se
enuncian de manera explicita, “viven” y circulan al interior de una
comunidad y resultan fundamentales para comprender su situacion
particular. Se trata de entendimientos compartidos que pueden dar
cuenta de tfoda una serie de valoraciones sociales de una comunidad,
por lo que su conocimiento puede ser de sumo valor para comprender
a la misma,

En este capitulo pretendo andlizar algunos de los enfimemas de la
cosmovision g’eqchi’ que considero centrales para comprender sus
concepciones acerca de la identidad y la tierra. Algunos de estos
entimemas se encuentran presentes fanto en la narrativa oral como en
oraciones y plegarias, rituales y practicas cotidianas, por lo gque
conocerlos puede darnos muchas pistas para comprender el sentido de
las mismas. Comienzo con una revision del concepto de persona —sus
elementos constitutivos, sus relaciones con el universo social y con el
cosmos—, para continuar con el concepto de tierra —su cardcter de
alteridad sagrada, sus riquezas—. Considero que a partir de estos
conceptos y de sus relaciones podemos ir construyendo una vision
acerca de la identidad de los g'egchi‘'es como personas y Como
comunidades, partiendo ya no desde la vision de la alteridad, como en
el capitulo anterior, sino del andlisis de la propia cosmovision g‘eqchi’.

En esta aproximacion a la mirada interna g'eqchi’, resaltan Ias
diferencias entre la manera en que este pueblo se concibe a si mismo y
al mundo con el que interactua, en comparacién con la manera
occidental de concebir la identidad y la alteridad. Estas diferencias
constifuyen los entimemas culturales g'egchi‘es, que no  son
compartidos por la sociedad occidental. Muchos de ellos, en cambio, si
son reconocidos y compartidos por otros pueblos mayas vy
mesoamericanos, 1o que ha permitido didlogos interculturales y el
desarrollo de movimientos culturales e identitarios como el "movimiento
maya” guatemalteco.

Es importante reconocer que, en términos metodoldgicos, en este
segundo momento la alteridad juega una vez mds un papel central,
pues para el andlisis de la cosmovision g'eqgchi’ me apoyo en gran
parte en el material proporcionado por autores que en su mayoria son
no g’eqgchi’es. Sin embargo, esto no contradice la propuesta bajtiniana,
ya que los festimonios g‘eqgchies, que encierran un fuerte sentido
identitario, fueron construidos en un contexto dialégico, en el que la voz
g’eqgchi’ interactua con ofras voces.



Entre estas voces, destaca la voz kaxian, dominante y hegemonica en
la aldea global y que puede o no ser identificada por los g'egchi‘es
como la voz del interlocutor directo e inmediato, el investigador. En sus
testimonios, la voz g’eqgchi’ responde a la voz kaxlan de manera mds o
menos explicita, desde condiciones y jerarquias historicamente
construidas, caracterizadas por situaciones que, como hemos dicho, se
caracterizan por una profunda desigualdad en términos de poder.

3.1 El concepto de persona

3.1.1Elementos constitutivos.

La filiacidn de la cultura g’egchi’ como parte de la tradicién
mesoamericana se pone de manifiesto a través de diversos rasgos. Uno
de ellos tiene que ver con la concepcidon de la persona como un ser
compuesto por multiples dimensiones, de manera que no se reduce a
una sustancia material sino que incorpora una serie de principios
animicos inmateriales. Aun queda mucho trabajo por hacer para que
podamos comprender la manera g’'eqchi’ de interpretar estos
principios, pero gracias al frabagjo realizado por algunos investigadores
podemos conocer algo al respecto y apuntar algunas lineas generales,

Carlos Cabarris aportd algunos elementos en su frabagjo sobre la
cosmovision g'eqchi’. donde asienta que “el g'egchi’ habla de que hay
raanm, xmu y 1z'ejwal”, lo que traduce como “almaq, espiritu y cuerpo.”!
Anos después, a partir de su frabgjo como religioso de la orden de |0s
dominicos y de sus estudios en comunidades del municipio de
Cahabdn, José Parra Novo consignd cuatro diferentes elementos o
“principios de vida“ que constituyen a las personas: 2

Principio  de|Traduccion de Parra|Significado segin el

vida Novo diccionario publicado
por el PLFM3

1z'ejwalel Lo material, 1o palpable | Cuerpo, musculo

Musiq‘ej El aliento, el principio |Espirity, respiracion,

vital resuello

Ch’oolej Elindividuo, la persona [Corazdn, danima, alma,
sede de sentimiento,
parte principal

Muhel La agilidad, la fuerza Sombra

' Carlos Cabarrls, La cosmovision k‘ekchi’ en proceso de cambio, San Salvador,
Universidad Centfroamericanag, 1979, p.55.

2 José C. Parra Novo, Persona y comunidad q‘eqchi’. Aproximacion cultural a la

comunidad g’eqchi’ de Santa Maria Cahabdn, Cobdn, Ak’ Kutan, 1997, pp. 5-6.

3 Proyecto Linguistico Francisco Marroquin, Diccionario & ‘eqgchi’ Molob'aal Aatin, La
Antigua, PLFM, 2000. 67



Por su parte, Richard Wilson toma musiq” y muhel como sindnimos,
siendo musiq’ una combinacion de mu, espiritu, e iq’, que significa aire o
viento, traduciendo asi musiq’ como aliento.4

Las diferencias encontradas en los resultados de las diferentes
investigaciones etnogrdficas y en las traducciones de los términos
parecen mostrar poca claridad en la definicion de algunos de estos
elementos y las distinciones enfre los mismos. Esto puede atribuirse no
solo a las diferentes perspectivas y alcances de las investigaciones, sino
a la propia vision g'eqgchi’.

El hecho es que cada uno de los elementos o principios vitales es
indispensable para que una persona pueda vivir adecuadamente. Si
faltara alguno de ellos estaria incompleta, posiblemente muerta o en
proceso de estarlo si la falta se prolonga por mucho tiempo. Esto Gltimo
puede suceder cuando la persona pierde su muhel o mu, fendmeno
comun entre los pueblos mesoamericanos en donde el cuerpo
permanece con vida pero la persona estd incompleta y manifiesta
signos de debilitamiento generalizado. Cabarrds proporciona un
testimonio que presenta la percepcion g’eqchi’ de este fendmeno,
maak’a chiik ch'ool xb'aan li xxiw, us xb’'ogb'al li xmuhel xikijjenaq Ili mu,
maak’'a li kik". Ya no tengo mi corazdn por causa de miedo, se debe
llamar el espiritu,®

El mu puede “escapar” del cuerpo por un susto, producto, por ejemplo,
de una caida junto a un rio © en el bosque, o bien debido a
una sorpresa o temor a un animal 0 a una persona (sobre todo las
personas calientes, es decir borrachos o prenadas), o puede producir
también el cerro o alguno de los accidentes geogrdficos que lo
representan; una quebrada, un rio, etc. O si no el espiritu, Mmu, de un
difunto.”

Puede perderse también, tanto el propio mu como el de los hijos
pequenos u otros familiares, si se cometen acciones que ofenden al
Tzuultag’a, que toma el espiritu de la persona y lo lleva consigo a sus
dominios. Asimismo, puede ser resultado de transgresiones contra otfras
personas o seres, como castigo al maak o "pecado”. También puede

4 Richard Wilson, Resurgimiento maya en Guatemala (Experiencias Q ‘eqchi’es), La
Antigua, Centro de Investigaciones Regionales de Mesoamérica, 1999, p.116.

5 La palabra muhel es una construccidon que se utiliza cuando el mu es aplicado a
enfidades concretas. Siguiendo a E. Pacay, la x es el prefijo posesivo para la tercera
persona, mientras que (h)el es el sufijo que indica posesidn infima de lo expresado en
la raiz. Asl, xmuhel ixim es "(su) espiritu del maiz”, xmuhel fzuul es “(su) espiritu del cerro”,
xmuhel li wing es “(su) espiritu del hombre”, xmuhel kamenak es “(su) espiritu de
difunto”.

¢ Cabarrls, op.cit, p.56

7 Ibid

8 El maak se relaciona con la nocién de “culpa®, pero no corresponde exactamente
con el "“pecado” cristiano. Analizo este concepto con mas detalle mas adelante.



ser producido como consecuencia de actos deliberados para causar
dano a alguien, a través del fuul, la hechiceria o brujeria.®

Cuando se pierde el mu es necesaria la intermediacion de un gj ilonel',
aquel gue puede “ver” el mal que sufre la persona y la manera de
resolverlo, profesion que suele traducirse como “curandero”. También
puede intervenir un aj b’ogonel o “llamador”, es decir, algdn miembro
de la comunidad —por lo general son mujeres— que se especializa en
curar este tipo de males. El o la gj ilonel o gj b’ogonel deberdn primero
confirmar el diagndstico y después aplicar todos sus saberes y
experiencia para llamar al mu de regreso a su lugar. Recuperar el
“espiritu” supone ir al sitio donde éste dejd el cuerpo de la persona vy
pronunciar ahi su nombre, en una compleja operacién que requerird
numerosas oraciones, varias libras de copal pom y candelas.

Wilson describe un caso de pérdida y recuperacion del mu de una
personag, sucedidos a orillas del agua. La accidn comienza con la gj
b oqgonel diciendo:
“iPreséntate! jLevantate! jVen aquil jVen a tu casa y descansal jVen @
sentarte en la silla, en el bangquito”.!!

Luego deja una ofrenda a la orilla del agua, dedicada a los Tzuultag‘as.
La ofrenda debe funcionar como sustituto del espiritu de la persona, y
consiste en un muneek o muneco de forma humana, hecho con pomy
cera de abeja, trozos adheridos de pelo y unas de manos y de pies del
enfermo, Después de la llamada del mu y de Ias oraciones se quema el
muneco, luego de lo cual el “espiritu” de la persona puede retornar, ya
sea inmediatamente o después de unos pocos dias. Se considera
comin que regrese durante la noche, cuando la persona estd
durmiendo, por lo que suele mantenerse una candela roja ardiendo
debagjo de la cama de la persona afectada mientras se espera la
llegada del mu.12

Algunos rasgos pueden variar en cada caso, pero en general el
procedimiento es bdsicamente el mismo. Por ejemplo, en ocasiones en
lugar de utilizar un mufeco se sacrifica una gallina o chompipe,'3
animales que juegan el papel de sustituto del enfermo ya que “es |a
compensacidon del cerro. Los fzuultag’as se lo comerdn en lugar de
comerse al hombre.”14 Una vez de vuelta en su lugar el mu, la palidez, el

9 Wilson, Resurgimiento maya...pp.116-118

10 Derivado de ilok= ver, mirar.

" Ibid, p.120

2 |bid

13 Chompipe o chunto son equivalentes al pavo o gugjolote en el habla coloquial
guatemalteca.

14 Wilson, op.cit., p. 121



debilitamiento y cuadlquier ofro sinfoma de enfermedad deben
desaparecer.

No sélo el mu puede vivir fuera del cuerpo cuando éste aun vive, sino
que el mu de los muertos también puede aparecerse a los vivos vy
“saldar cuentas” con ellos. Al respecto, Cabarrds cita el siguiente
festimonio:
Hay veces que el espiritu del muerto va a pellizcar a la gente y se dice
que este muerto se estd vengando, porque fal vez fuvieron algun
pleito cuando estaba vivo.1%

3.1.2 La complementariedad: pareja, familia, comunidad...
Oftro rasgo mesoamericano presente en la visibn g’eqgchi’ es la relaciéon
de oposicion- complementariedad que rige todo lo existente. Aplicando
esto a la concepcion de personq, significa que la mujer y el hombre
deben unirse y formar una familia para ser considerados personas
“completas”, “logradas”.

La necesidad de que las personas vivan en pareja queda de manifiesto
en la lengua, donde toj xjunes, que literalmente significa “todavia
sélo(a)”, se fraduce como solfero(a).'® También se manifiesta en el
dmbito social, donde no se acepta un mayordomo sin esposa y No se
considera que |os jovenes sean personas adultas hasta que no se casan
y forman su propia familia.!?

La idea g'eqgchi’ de complementariedad va mas alld de las relaciones
entre géneros, para incluir a la familia, la comunidad, la naturaleza y el
cosmos mismo. Una vez mas podemos enconfrar evidencia de ello en la
lengua, en donde la palabra cha’al se aplica tanto a las partes del
cuerpo como a los parientes o familiares de una persona.'® También se
utiliza la palabra junkab’lal (derivada de kab’l que significa casa) para
referirse tanto a la familia como al patrimonio familiar. Asi, tal parece
que para los g'eqgchi‘es los mismos materiales, formas y funciones
conforman su cuerpo, su familia, su casa y su mundo.

Las palabras de Cesar Teni, g’eqchi’ de El Estor, 1o explican de manera
clara y sencilla: “todos tenemos una funcién. Nadie existe simplemente
por existir.”1? Parra Novo manifiesta la misma idea y explica:

15 Cabarrus, op.cit., p.6b

16 Mision de las Naciones Unidas para la Verificacion en Guatemala, Xtusalal ru aatin
chi rix xna‘leb’il li xk‘ulub’eb’ Ii poyanam kaxlan aatin - q’eqchi’, Vocabulario Espanol-
Q’eqgchi’ con relacion a los derechos humanos, MINUGUA, Oficina Regional en Coban,
agosto de 1997

17 Parra Novo, op.cit.., pp. 57

'8 Proyecto Linguistico Francisco Marroquin, op.cif.

19 Comunicacién personal, El Estor, Izabal, octubre de 2003.
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el concepto de persona no puede entenderse rectamente si no es en
relacién a una integraciéon armoniosa del ser humano a través de la
institucion famlliar (...) La persona g'eqchi’ se define también, y de
forma muy clara, en funcidén de su integracién solidaria en la
comunidad y en su apertura y unién con la totalidad del cosmos; tanto
al universo de los espiritus por parte de su aima, como al  universo
material por su cuerpo.?

3.1.3 Elmu y la integracion con el cosmos
Los principios vitales de los que se hablaba anteriormente no son
exclusivamente humanos y algunos de ellos se aplican también a la
totalidad de lo existente, aunque su uso mdas frecuente se refiere a
personas vivas y difuntas, el maiz y los cerros. El intelectual g’eqchi’
Eduardo Pacay Coy, nos habla de ello:
segun el punto de vista del kekchi, todos los entes del universo tienen
vida: las montanas, los valles, el agua, el fuego, las plantas, los
minerales, los animales, el aire, las nubes, los astros. Todo lo que existe.
El pensamiento, las palabras, el trabgjo, el matrimonio como institucion,
etcétera, hasta la propia muerte 2!

Pacay sostiene que se trata del mu, “algo invisible de donde se sigue
gue todo lo que existe lo constituyen dos elementos: lo material (visible)
y el Mu, espiritu (invisible).”22 Cita el testimonio de Domingo Xol, de San
Juan Chamelco, quien dice:
el mu es la fuerza, es la energia que hay en todo lo que hay (...) es el
xlok’al, es decir, lo que hay en lo demas, lo que vale intrinsecamente:
el aprecio, el respeto, la dignidad (xcuanquilal), la honra, la
veneracion; en sintesis, el valor sagrado que se tiene como parte de la
fotalidad sagrada.z

Esta concepcion se convierfe en uno de los ejes centrales de la
moralidad g‘eqgchi’, donde el respeto y la reciprocidad, asi como la
idea del equilibrio, dominan la manera de fratar con todo el universo de
otros con los que se interactua. Como lo explica Pacay,
este pensamiento nos estd dando la clave de por qué el kekchi hablg,
se comunica con las fuerzas naturales; por qué realiza ceremonias
religiosas en las cuevas y en las altas montanas; por qué opina que su
perro “casi es gente, solo falta que hable”; por qué su inclaudicable
respeto a la dignidad humana, etc.?4

2 Parra Novo, op.cit., pp. 57

2IEduardo Pacay, Aproximacion a la cosmovision maya y la concepciéon k’ekchi del

Mu, Memorias del Il Coloquio Internacional de Mayistas, UNAM, México, 1989, p. 893

22 |pid

23 |bid

24 |pid 71



3.1.4 Las diferentes manifestaciones del mu: muhel, xtioxil y
xwinqul

Segun hemos visto, para los g'eqchi‘es el mu es el principio vital
presente en todo lo existente. Pero el mu también puede tener otros
nombres a partir de sus manifestaciones concretas y de sus aspectos
positivos 0 negativos. Es el caso del xtioxil y el xwinqul. Uno de los mejores
ejemplos para comprender esto es el maiz, del que se dice gque tiene
xtioxil, palabra derivada del castellano dios y que seria algo asi como
“su deidad”, Pacay dafima que xtioxil se aplica “en contextos que
indican “absoluta bondad”, que no es capaz de castigar por si
mismo. “25

Agustin Estrada Monroy define el xfioxil como “un espiritu benévolo que
estd cuidado directamente por Tzuul Tak’a, quien protege a los que lo
poseen”.26 Asi, “si s& hace mal uso del objeto o alimento que posee
xtioxil, éste se debilita y se pone friste, aunque no abandona a su
dueno”.?

También se habla de xwinqul, término que hace alusién al hombre y
podria tfraducirse como “su dueno”. Pero también, nos dice Pacay
apoyandose en su informante Domingo Xol, puede entenderse como
"su valor, su dignidad, ese es su ser. Asi como el valor de un hombre y de
una muijer.”28 Mientras el xtioxil es “suave”, el xwinqul es “enojado” vy
“siempre esta dispuesto a castigar al que hace mal uso del objeto que
se posee. Por tal razédn los instrumentos (musicales, Iabranzaq,
herramientas) y todo lo que usamos (casa, puente, camino, efc.) tienen
xcuiinkul” .22 Volviendo al caso del maiz nos dice Pacay: “el xtioxil del
maiz no castiga a quien lo ofende, pero llora porque sufre y es el cerro-
valle quien se encarga de hacer justicia”,30

Xmuhel |Difuntos

Personas vivas
Cerro-valle

Maiz

Fiestas (paab’ank)
Algunos animales
Viviendaq, etfc.

% bid, p.895

2 Agustin Estrada Monroy, Vida esotérica Maya-K ‘ekchi; Guatemala, Serviprensa, 1993,
p.35

27 |bid

2 Pgcay, op.cit, p.895

2 |bid

30 bid



Xtioxil Maiz, cacao, frijol, calabaza, cana de azlcar

Cruz, santos
Mu Incienso, copal, candelas
(espiritu, Licor
fuerza vital Las manos, etc.
intrinseca. Xwinqul | Cerro-Valle, volcanes
Energia Construcciones: casas, puentes
sacralizada) Objetos de uso: hamaca, escoba, bastén

La noche, la oscuridad

Bosques, arboles

Rios, lagos

Enfermedades

Fuego

Animales: caballo, gato, etc.
Herramientas: machete, azaddn, hacha
Instrumentos  musicales:  flauta,  chirimia,
marimba, tambor, guitarra

Bailes

Mascaras, el bastidor de los cohetes
Fuente: Eduardo Pacay, Ibid, p.896

3.1.5 Transgresion y sancion: maak, k’ok y awas

Pacay explica que desde |la perspectiva g’eqchi’ cada cosa “exige un
fratamiento adecuado a su naturaleza (xlok‘al) y dignidad (xwanquilal)
(...) la Energia cosmica (mu) nos pide tratarla como debe ser en su
infinita pluralidad”.3! Es asi como se establecen las bases de la
moralidad g’‘egchi’, de manera gque podemos entender ahora de
manera mas clara los conceptos que se refieren a sus transgresiones:
maak, k'ok y awas.

El Diccionario Q eqchi’ publicado por el Proyecto Linguistico Francisco
Marroquin (PLFM) fraduce maak como “delito, culpa, responsabilidad,
pecado”.32 Segun el Vocabulario Espanol-Q°‘eqchi’ con relacion a los
derechos humanos publicado por la Misibn de Verificacion de las
Naciones Unidas en Guatemala (MINUGUA), el concepto se refiere a la
responsabilidad, culpa, causa, error o infraccidn. Es una falta no
necesariamente infencional, por lo que no se corresponde
exactamente con el pecado cristiano. Tampoco tiene un sentido penal,
sino de “falta con la divinidad” 33

Pacay lo define como “la infraccién a la norma cdsmica”, pero también
como “la reconciliacion con el equilibrio.”34 Ello debido a que, una vez
hecha la fransgresion © maak, surgen el k’'ok y el awas como sanciones.

31 Ibid

32 Proyecto Linguistico Francisco Marroquin, op.cit.

33 Mision de las Naciones Unidas para la Verificacion en Guatemala, op.cit.
3 Citado en Pacay, op.cit, p.896
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En palabras del padre Esteban Haeserijn, “el mu es consciente porgue
reaccionq, porgue sabe cudndo son infringidos sus derechos; puede
actuar, porque castiga a los que abusan de las cosas”.35

Sobre el k'ok nos dice Pacay que
cuando hay gran lamento, remordimiento, tristeza por no haberlo
tratado bien, se da el k’ok. Parece ser un recurso que defiende al mdés
débil: los ninos, los enfermos, impedidos, ancianos, animales, plantas. Es
como una ley de compensacion, que responde por los de “espiritu
suave,

Con respecto al awas, Pacay lo define, siguiendo a Haeserijn, como “el
efecto bueno que produce la cosa cuando es usada segun su
naturaleza (lo visible mas el mu), y el efecto malo, el castigo que da la
cosq, si es usada contra su naturaleza.” Pacay resalta la idea de
restablecer el equilibrio, idea central en el pensamiento g'eqgchi’: el
awas es el encargado de ordenar y reordenar los distintos desequilibrios
que se dan (...) quien vive de acuerdo con el awas, vive de acuerdo
con la naturaleza, es decir, (con la) vida cdsmica”.37

Considero que el awas es uno de los conceptos mas importantes para
los g’eqchi‘es que viven hoy en dia y uno de los mas dificiles de
comprender desde la mirada ajena a esta cultura. El Diccionario del
PLFM lo define como “mala suerte, mala fortuna, tabu”. Pero es comun
que en el habla cotidiana de los g’eqchi’es bilingues se fraduzca como
“secreto”. Es asi como lo define el Vocabulario Q‘eghi’ de la Academia
de Lenguas Mayas de Guatemala (ALMG), anadiendo a este
significado, la “forma de defensa de uno mismo contra algo; un mal,
una enfermedad.”3® De ahi que awasik se defina como ‘“recibir
curacion o profeccion contra alguna enfermedad.”

El awas se manifiesta entonces como enfermedad, entendida ésta
como una pérdida del equilibrio propio, derivada de una transgresion o
rompimiento al codigo moral. Ante estos casos se hace necesario
realizar el rawasinkil, ritual con el que se "saca fuera” el awas.

Wilson proporciona ejemplos de algunos de los awas mds comunes, asi
como del proceso que ha que seguirse para curar dichas afecciones.
Considero que estos ejemplos dan cuenta de algunas de las
peculiaridades del pensamiento g’eqchi’, por lo que los transcribo la
continuacion:

35 Ibid

3 Ibid, p. 897

37 Ibid

38 Academia de Lenguas Mayas de Guatemala, Vocabulario g’eqgchi’, Xtusalal aatin
sa’ g’egchi’, ALMG, Guatemala, 2001.



Awas Sintomas | Al nifio le salen lunares de piel arrugada, negra y con

chicharrén pelos o una infeccidn.,

(piel del Causa Un cerdo o0 un pedazo de carne de cerdo asustd a la

cerdo) mujer embarazada, © quiso comer carne de cerdo
pero nadie se la ofrecio.

Rawasin |La madre y el nino/a salen a la bifurcacion de un

kil camino en una noche de luna menguante. Hay tfres
modos distintos de sacar el awas. 1) La madre y el
nino/a mastican o chupan, pero sin tragarlo, un trozo
de carne de cerdo, preferiblemente de un animal
matado expresamente para esa ocasion. 2) Se frota
con la carne de cerdo el drea afectada. En estos
dos casos arrojan el pedazo de carne después de
usarlo, sin mirar a donde cae y regresan a casa
rdpidamente. 3) Como una alternativa, se quema el
objeto danino y se mantiene la cabeza del nino o
nina sobre el humo para que lo inhale. Después se
tiran las cenizas sin mirar a dénde caen. Todos los
métodos de rawasinkil se repiten tres veces, en las
tres primeras noches del Ultimo cuarto de luna.

Awas kar Sintomas |Un nifo tiene dientes débiles que se rompen

(pescado) facilmente. Se asemejan a los dientes de un pez.

Causa La mujer prenada olid pescado podrido.

Rawasin |Igual que en awas chicharron, pero usando espinas

Kiil de pescado quemadas o chamuscadas en vez de
carne de cerdo

Awas o Sinftomas | Salen profuberancias bajo la piel, o la piel se

(aguacate) decolora y endurece, como la cdéscara de un
aguacate.

Causa La madre embarazada bajd aguacates del arbol
golpedndolos y se los dio a su familia, pero ella no
comid ninguno porgue no le gustan.

Rawasin |Igual que en los dos casos anteriores, pero usando

kiil cdscara de aguacate.

Awas Sintomas |La piel se vuelve grasosa, © sale pus por und

manfeek infeccion.

(manteca de |Causa La madre prenada comid algo demasiado grasiento

cerdo) que no le gusto.

Rawasin |El mismo procedimiento, pero usando manteca de

Kiil cerdo.

Awas pix Sintomas | Aparecen marcas o ronchas rojas en la piel.

(tomate) Causa |La madre embarazada sintié repulsion por los
tomates; o vio a alguien comiendo tomates y quiso
comer ella fambién, pero no se los ofrecieron.

Rawasin |Se usan tomates.

kiil

Awas kees Sintomas | El nino fiene espuma o saliva seca en la boca.

(queso) Causa La madre embarazada comié queso cuando no

queria, o no se lo dieron cuando 1o quiso.
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Rawasin |lgual que antes, pero usando queso quemado, que
kiil se frota en la boca. Puede frotarse un huevo crudo
de pavo sobre la cabeza “para quitarse el calor”

Awas Sintomas | Un nino llega a ser un alcohdlico.

kalajenak Causa La madre prefada se molestd por la presencia de un

(borracho) alcohdlico.

Rawasin |En una bifurcacién de un camino, comenzando en la

kiil primera noche del dltimo cuarto de luna, la madre
quema las ropas sucias del borracho y el nino aspira
el humo. Las cenizas se arrojan al modo
acostumbrado y todos regresan rdpidamente a
casa, Esto se repite en fres ocasiones.

Awas Sintomas | Un feto nace muerto o sin movimiento.

kamenaq Causa La madre embarazada vio el caddaver de una

(difunto) persona, o vio cdmo mataban a un cerdo o una
vaca

Rawasin | Ninguno, porgue el nino esta muerto o morird pronto.
Kiil

Awas re li po |Sintomas | Un nifio es albino.

(luna) Causa La madre embarazada camind durante la noche a
la luz de la luna sin faparse la cabeza. Si llevaba una
candela mientras caminaba es mdas probable que se
manifieste este tipo de awas.

Rawasin |Se coloca al nino junto con dos candelas dentro de

Kiil una gran tingja de barro en una noche en que no
haya luna (cuando la luna estd "durmiendo”). Esto se
hace en la casa del paciente.

Awas K'il Sintomas | La accidn del parto se hace larga y dolorosa.,

(comal) Causa La madre embarazada dejd el k'il vacid, sin tortillas,
sobre el fuego.

Rawasin | Las mujeres presentes en el parto calentardn un kil
Kiil sobre el fuego y echardn agua sobre él. Asi se

facilitard el alumbramiento.

Fuente: R. Wilson, Resurgimiento maya...pp.103-105.

Cabarrds destaca que la transgresion puede ser producida no sélo por
actuar contra la naturaleza de las cosas, sino también “por falta de
requisitos”,3? como sucede por ejemplo, cuando no se pide permiso al
Tzuultag‘a antes de botar los arboles y preparar Ia fierra para sembrar Ia
milpa, o bien para cazar animales en el bosque. Porgue, como bien
dice Cabarras, “para el g’eqchi’ el Tzuultag’a es dueno y senor de
todas las cosas. A los hombres no les queda sino pedir su permiso o
licencia para poder trabajar”.40

% Cabarrus, op.cit.,p.45

© |bid, p.47
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3.2 La tierra como alteridad sagrada: el Tzuultag’a

"Ahora te veo y te percibo, ja Ti, mi Dios,
mi madre, mi padre! (... ) Ahora voy a
dormir debajo de tus pies, debajo de tus
manos, Tu, El Senor de las montanas y de
los valles, Dueno de los arboles y Dueno
de las lianas. (...) Ahora, oh Senor, estoy a
tus pies, en tus manos, para que mi maiz

brote.”
Rezos g’eqgchi‘es recopilados por Karl
Sapper.41

Dentro de la vision gq‘eqgchi’ del mundo ocupa un lugar central el
Tzuultag’a4? que algunos autores han traducido como el “Dios Cerro-
Valle”. Es el Dueno de la tierra y los seres que en ella habitan, es su
cuidador. Cuida también el lago, los rios y sus criaturas. Segun Luis
Pacheco, es “el dueno de todo lo que estd adentro y fuera de él. Estd
vivo y es dios” .43

Esta enfidad divina y sagrada es un ser vivo y dual: es montana y
llanura, adentro y afuera, arriba y abagjo, femenino y masculino, madre y
padre, uno y multiple. Es protector y proveedor, pero también es
vengativo y feroz castigador con quienes no utilizan las cosas de la
naturaleza como debieran.

Gudrun Lenkersdorf ha subrayado la presencia de un concepto
equivalente al de Tzuultag’a g'egchi’ entre los k'iches (Juyubtaqg’'a)) y
los pokomchi‘es (Yutkixkab)k, sugiriendo su correspondencia con el
sentido original del concepto de alfepefl, "montana-agua” antes de la
conquista mexica en el daltiplano central mexicano.# Desde Ila
perspectiva de esta autora, la idea refleja mds que una concepcion
maya de divinidad binaria y heterogénea, en la que se expresa el
principio  mesoamericano de oposicidon-complementariedad. Refleja

41 Karl Sapper, Eduard Seler y Franz Termer, Estudios g‘eqchi‘es. Etnografos alemanes en
las Verapaces, Rancho Palos Verdes, California, Ediciones Yax Te’,1995, pp.53-56.

42 Como hemos dicho, Tzuultag’a resulta de la composicion tzuul= cerro y taq‘a= valle.
Haeserijn explica que “las dos palabras juntas significan los cerros y los valles, es decir,
el universo considerado como una entfidad entera. Los cerros individuales, los valles, las
nubes, etc., son partes del fodo que pueden ser considerados como entidades
distintas.” En Esteban Haeserijn, “Filosofia popular de los kékchi™ de hoy” en Guatemala
Indigena, Vol. X, Nos. 3-4, Guatemala, Instituto Indigenista Nacional, 1975, p.49.

4% Luis Pacheco, Tradiciones y costumbres del pueblo maya kekchi. Noviazgo,
matrimonio, secretos, efc., San José, Costa Rica, Editorial Ambar, 1988, p. 90

44 Gudrun Lenkersdorf, RepUblicas de Indios. Pueblos mayas en Chiapas, siglo XV,
México, UNAM-IIFI, pp. 143-148
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también una vision de tipo sociopolitico, en la que el territorio de cada
"nacion” no es homogéneo, sin0 que se compone por elementos
“diferentes, pero complementarios”. Como lo explica Lenkersdorf, en
tiempos prehispdanicos anteriores al contacto,
cada nacién disponia de terrenos montanosos y de llanuras, y por ello,
de un territorio que corria en forma perpendicular a los rios y valles (...)
ocupando una serie de pisos ecoldgicos. Esta diversidad daba a cada
nacidon una base territorial que propiciaba la formacién de cuerpos
politicos econdmicamente autosuficientes.

Siguiendo con las ideas de esta autora, los diferentes sentidos de Ia
diversidad complementaria, uno “simbdlico” y ofro “real”, se
encuentran infimamente relacionados en el pensamiento mayaq, de
manera gue “cada nacidn pertenece a sus montanas y sus valles, su
territorio propio. “46

Volviendo con el concepto g'eqchi’ podemos decir que el Tzuultag’a
es espiritu y materia, puede manifestarse en forma humana y animal
ante l1os g'eqgchi’es, quienes fambién pueden verlo en los accidentes de
la naturaleza ya que su cuerpo fisico es la montanag, que tiene rostro,
nariz, boca y ojos. El Tzuultag’a habita en la montana y es la montana
misma. Dejemos que la voz g'egchi’ nos guie para comprender mejor
este concepto en toda su complejidad:
La tierra es como nuestra madre y padre, de ellos depende que nos
multipliquemos en el mundo. Si no, desapareceriamos los gj ral c’och’
(hijos de la ftierra). La tierra es sagrada, por ella vivimos y nos
mulfiplicamos. Es algo de mucho valor, de mucho respeto. El
Tzuultag’a. es quien da la lluvia para que crezcan las siembras. Alguien
que es nino todavia, sin compromisos familiares, no le da mucha
importancia. Como hombre casado, mi papd no me ensend, pero
algo me empuja a hacerlo, a aprender, a seguir 10s pasos de los
padres. Cuando era patojo no me interesaba, no veia para qué me
podia servir. Cudndo me casé me vi obligado a aprender, tuve la
necesidad de alimentar a mi familia (...) Los animales de Ia montana
se los dejamos al Tzuultag’a. El es el guardian, no puede hacerse nada
si no se le piden a él (...)El Tzuultag’a esta vivo, es indiscutible, Por eso
es importante pedirle todo.47

Algunos autores han reportado la identificacion del Tzuultag’a con la
figura del finquero. Wilson afirma que “cada Tzuultag’a es tanto un
maya como un “patrdn” blanco. De este modo, la imagen de la
montana expresa el dualismo contradictorio de las identidades
g'eqgchi‘es modernas, entremezclando las influencias de las religiones
indigena vy cristiana.”48  Cabarrds sugiere ademdas que, en el

% [bid, p.144.

% Ibid, p. 146

47 Informante g‘egchi de la aldea Semuy, municipio de El Estor, Izabal, febrero de 2003
48 Wilson, op.cit, p.54
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pensamiento g’eqchi’, la imagen de la divinidad como “un patrén que
exige el cumplimiento del trabagjo” se extiende también a la divinidad
cristiana.4?

Wilson sostiene que la presencia alemana en las Veragpaces provoco
que los rasgos de éstos fueran incorporados a la imagen del Tzuultaqg’a:
"puesto que ambos representan la autoridad y son propietarios de la
tierra, hasta cierto punto se ha fusionado la imagen de los espiritus de Ia
montana con la de los finqueros”.%0 Siebers refuta la idea de Wilson
argumentando que, durante sus investigaciones, ninguno de sus
entfrevistados considerd al Tzuultag‘@a como un persongje con mal
temperamento o cruel, “caracteristicas usualmente atribuidas a los
finqueros alemanes.” Por el contrario, los g'eqchi‘es consideraban que
podian confiar en el Tzuultag’a y que no habia necesidad de temerle. 9

3.2.1 Geografia sagrada

Desde la visidn g’eqchi’, las montanas son seres vivos (yoyo) y como
tales “tienen calidad de wiingilal o personalidad, un concepto que solo
se agplica a las montanas y a las personas.”®2 Todo cerro es un
Tzuultaq’a, pero eso no significa que todos ellos sean iguales: existen
algunos que tienen gran poder y ofros que tienen un poder menor, de
alcance solo local.

Dicen los g’eqgchi‘es que hay trece Tzuultag'a (Oxlgiu Tzuultag’'a)
mayores o principales, que son los mas poderosos. Wilson sugiere |la idea
de los frece Tzuultag‘a como evidencia de una identidad étnica pan-
qg’eqgchi’, donde al hablar de ellos enmarcan la totalidad de su territorio
lingUistico.3 Por su parte, Jesus Trinidad Herndndez Tohom —quien
realizd investigaciones entre los g'eqchi‘es de Petén— propone que son
“expresion de la totalidad vy la recreacidon del mundo como padre-
madre, la unidad con aquellos a los que se va a presentar la ofrenda vy
se va a pedir y dar gracias, 54

Tzuultaq’a Cualidades
Qaawa’ Xokob’yok Dueno de las aves y del ganado
Qaawa’ Xucaneb’ Proporciona el agua para las siembras
Qaawa’ Raxon | Da la semilla de maiz o la bendice
Tz'unum

49 Cabarrds, op.cit., p.34

5 Wilson, op.cit, p.54

5! Siebers, opcit.,. p.151

52 Wilson, op.cit., p.54

5 Wilson, op.cit., p.56

% Jesus Trinidad Herndndez Tohom, “Aj ral ch’och xnaleb’eb’ aj g’eqgchi’ re Peten. El
hijo de la tfierra. Sabiduria de los g‘eqchi‘es de Petén. Experiencia Pastoral, Tesis para
obtener el grado de Licenciatura en Teologia, Universidad Rafael Landivar,
Guatemala, Noviembre de 2002.
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Qana’ Itz’am

Da frijol,
platano

chile,

malanga, yuca, camote vy

Qaawa’ Juan Kokaj

*Coordinador”, reune a los ofros doce y atiende

las peficiones, si estdn bien invocados |os
nombres
Qaawa’ Se’Rincon | Recibe todas las reliquias de las mujeres
Esquipuul
Qaawa’ Siyab’ Bendice las siembras

Qaawa’ B'ele Hu

Fecunda la espiga del maiz y asegura que se dé
buena siembra, o castiga con menos cosecha

Qaawa’ Saglech

Descubrio la semilla del maiz

Qaawa’ Se'llb’

quemados

Recoge el maiz, las tortillas y ofros productos

Qaawa’ Ton Juan

El mds pequeno de los cerros, el mensgjero que
se encarga de encontrar el maiz

Qana’ Pet Mo’

Cerro femenino que da el frijol

Qaawa’ San Pablo

Cerro del g

anado

Fuente: CARE y Cooperacidn Austriaca,
Guatemala, 1999, p.32

Los nombres de los trece Tzuultaq’a varian considerablemente segdn la
region en donde sean recogidos, pero el numero trece se mantiene —al
a pesar de que en ocasiones al
enumerarlos se mencionen mads, lo que quizd se explica porque en
dichos casos se estén anadiendo a los “trece grandes” algunos nombres
de los Tzuultag’a locales o menores—. El siguiente cuadro presenta
algunas listas de los Tzuultag’a elaboradas en varias regiones por

menos enunciado como ftal,

diferentes investigadores.

Manual de Comunidades de Petén,

Petén San Pedro La Tinta yPanzés. Senahd, Alta
(CARE y Carchg, Cobany | Alta Verapaz Verapaz
Cooperacion Cahabén, Alta (Odessa Herrera) | (Mario Enrique de
Austriaca) Verapaz la Cruz)
(Richard Wilson)
Qaawa’ Qaawa’ Shubyuc | Qaawa’
Xokob'yok Shucubyuc
Qaawa’ Qaawa’
Xucaneb' Xucaneb’ ;
Qaawa’ Raxon |Qaawa’ Qaawa’ Raxon |Qaawa’ Raxon
Tz'unum Raxuntz'unun Tzunum Tzunun
Qana’ Itz'am Qana’ Ifz’am Qana’ Itz’am Qana’ Itzam
Qaawa’ Juan | Qaawa’ Kokaj Qaawa’ Cojgj Qaawa’ Cojqj
Kokaj
Qaawa’
Se'Rincdén
Esquipuul
Qaawa’ Siyab’  [Qaawa’ Siyab’ Qaawa’ Siab Qaawa’ Siab
Qaawa’ B'ele Hu Qaawa’ Belebju | Qaawa’ Belebju
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Qaawa’ Saglech

Qaawa’ Se’'llb’

Qaawa’ Ton
Juan

Qana’ Pet Mo’
Qaawa’ San
Pablo

Qaawa’ Tulux

Qaawa’ Chigax

Qaawa’ Cha

Qaawa’ Chirix

Quiché

Qaawa’ Chinam

Qaawa’ Chajcoj

Qaawa’ ChajCoj

Qaawa’ Tzunkin

Qaawa’ Tzunkim

Qaawa’ Raxon

Qaawa’ Tac’'cqj

Qaawa’ Tac’ Cqgj

Qaawa’ Sagipek

Qaawa’
Chajmaic

Qaawa’
Chajmaic

Qaawa’ Chijaal

Qaawa’ Chijaadl

Qaawa’

Qaawa’

Cubilguitz Cubilgtiitz
Qaawa’ San
Vicente
Qaawa’ Qaawa’
Chisgugjagua Chisguajagua
Zac Tzicnil
Qaawa’ Ixim
Qaawa’
Sa’'Mastun

Fuentes: Jesus Trinidad Herndndez Tohom,
Petén. El hijo de la tierra. Sabiduria de los g’eqchi‘es de Petén. Experiencia Pastoral.
Tesis para obtener el grado de Licenciatura en Teologia, Universidad Rafael Landivar,
Guatemala, Noviembre de 2002, pp.15-17; Mario E. de la Cruz, Rubelpec. Cuentos y
leyendas de Senahu, Alta Verapaz Guatemala, Editorial del Ejército, 1978 pp. 90-9,

3563-375.

Si continuamos listando nombres, seguiremos enconfrando diferencias,
pero a pesar de ellas no podemos dejar de observar también grandes
nombres de los trece Tzuultag'a

coincidencias en algunos de los

citados por diferentes comunidades, algunas muy distantes. Segun han
sido identificados, se trata de cerros localizados principalmente en el
area de Coban, el corazén “original” del mundo g'eqgchi’.55 Esto podria

"Aj ral ch'och xnaleb’eb’ gj g'egchi’ re

% Pachecho senala que algunos cerros identificados se encuentran fuera del area
g’eqgchi’, como el Raxon Tzunum, que estd en la Sierra de las Minas vy el Tac ‘gl que se
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explicar porqué, en ocasiones, las comunidades nombran a sus
ancianos para que lleven las ofrendas dedicadas a los Tzuultaq’a hasta
Cobdn aun cuando se encuenfren muy lejos, como por ejemplo en
Petén. Pero no siempre se hace esto y por lo general las peregrinaciones
se hacen a las ermitas cercanas a la comunidad o en la parroquia del
pueblo.

Con respecto a los cerros mayores y menores, Pacheco sostiene que
los grandes cerros consultan con el local lo que uno le pide y se dirigen
al Padre Celestial. Los Tzulfakaes menores conversan enfre ellos y lo
hacen por medio del viento. Los Tzultakaes se comunican entre si por
medio de las bolas de fuego (fuegos fatuos) que ocasionalmente salen
en las noches de un cerro y vuelan hacia otro,56

Al igual gue sucede con ellos mismos, para los g'eqgchi‘es sus

protectores los Tzuultag’a se relacionan entre si a fravés de estructuras

sociales que definen roles, identidad, jerarquia y poder. Al respecto,

Wilson nos habla sobre las diferencias de género entre los Tzuultaq’a:
cada dueno de la montana tiene su sexo, nombre y cardcter. Los
espiritus femeninos fienden a habitar montanas grandes con suaves
contornos (...) a las montafas femeninas se les asocia con la lluvia y
con masas de agua, sea un manantial, un rio, un lago o el mar.%’

Tal parece que las diferencias no son sélo de forma, sino también de

contenido:
los fzuultag’as masculinos tienen contornos mdas agudos, cumbres mas
dramdticas y, a menudo, rostro de precipicio blanco. Desde sus
cuevas, los fzuultag’as masculinos lanzan rayos de luz, descargan
fruenos y agitan la tierra para provocar terremotos. Las fzuultag’as
femeninas no son menos destructivas que los masculinos, pero sus
efectos devastadores llegan mediante desprendimientos de tierra.%8

También se relacionan en términos de parentesco, desempenando roles
familiares y comunitarios. En su descripcion sobre el mayejak, ceremonia
en la que se entregan alimentos al Tzuultag’a, Dario Cadadl relata cémo el
aj mayejanel o k’'atonel uufz’'u’uj, “el que guema ofrendas” o guia
espiritual” que dirige el ritual,
invita a los trece cerros Santos que son el alma y matriz de su
cosmovision: el padre Xucaneb'; la hija Sugk’im, la anciana consejera
Qana’ Ab’‘as, el anciano cerbatanero Qaawa’ Sag Lech’; el yerno
Qaawa’ K'ix Mes, el flechero Qaawa’ Tzimaj T'ok’ y los vecinos Qaawa’
Chi Chen, Qaawa’ Razén, Qaawa’ Kokaj, Qaawa’ Siyab’. Después

encuentra en el departfamento de Quetzaltenango. En Luis Pacheco, La religiosidad
contempordnea Maya-Kekhi, Quito, Abya-Yala, 1995, p. 69.

% Luis Pacheco, op.cit., p.65

57 Wilson, op.cit.., p.55

58 Ibid
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invita a los cerros locales quienes se ha revelado posteriormente en |os
suenos de los vecinos.®

Hay un actor —o seria mas apropiado decir actriz— que no aparece en
este esquema reportado por Caal y que desempena una serie de roles
centrales en términos sociales: Ia mujer Tzuultag’a, a veces esposa de
Xucaneb’, otras de Siyab’ y madre de Sugk’im.®0 Se trata de Q‘ana
Itzam,, "la vieja madre de los Tzuultag’a”®! que aparece como
protectora feroz y aguerrida de sus criaturas en los relatos de tradicion
oral, 62

Los Tzuultag’a conversan entre ellos y tienen apetitos y pasiones. Se
enamoran, como Qawa’ Siyab’y Qana’ lfzam, de quienes se dice que
aun se visitan a través de las bolas de fuego que pueden verse algunas
noches®. Viven romances y aventuras, como las de Qawa’ Bolonwing y
Qana’ Ixckkaaliil, secuestrada esta Ultima por Mauserwing, “amo de la
soberbia, del robo, del hurto y de la muerte”.% Tienen conflictos vy
pelean entre ellos, como sucedidé cuando Qawa’ K'ix Mes secuestrd a
Suqg K’'im, hija de Qawa’ Xucaneb’ %5

Los Tzuultag’a también necesitan alimentarse, y o hacen a través de las
oraciones, el humo del copal pom, las candelas, el cacao, el bof y la
sangre de los animales sacrificados en su nombre. Se conmueven y
encolerizan con los hombres, sus hijos, a quienes pueden enviar salud y
prosperidad pero también enfermedad y desgracia. Es gracias a ellos

5% Dario Caal, "Mayejak” en Voces del tiempo, No. 19, Guatemala, 1996, p.59

o0 También aparece como esposa y madre, aunque esta vez de Qawa’ Sillab y de la
joven Ixckkaaliil, en el relato “Ixckkadliil la hija de Cagud Sillab’ publicado por,
Francisco Curley Garcia, Ma Yan Pan. Civilizacion y cultura gkec-chi; Guatemala,
Tipografia Nacional, 1980, pp. 93-97. Este relato se incluye en el apéndice 1. Por su
parte, Herbert Q. Dieseldorf reporta que Q'ana fzam es “la esposa de Tzuultag'a (...)
gue segun la creencia mora en una alta montana cerca de Lanquin. El hijo de ambos
es el joven dios Cavua Ixim, Sefor Maiz, de agradable talante, muy querido y
reverenciado por todos.” Herbert Quirin Dieseldorff, X Balam Q'ué, el Pdjaro Sol. El traje
regional de Cobdn, Ediciones del Museo Ixchel, Guatemala, 1984, p.3.

6! Es asi como se le llama en el relato *Cémo C’and ltzam termind con las conquistas”,
publicado por Mario Enrique de la Cruz, Rubelpec. Cuentos y leyendas de Senahd, Alta
Verapaz, Guatemalaq, Editorial del Ejército, 1978, pp. 99-106. Este relato se incluye en el
apéndice 1.

62 Sobre este personaje hablaré con mas detalle mds adelante en el capitulo siguiente,
donde analizo los relatos de tradicion oral

63 Francisco Curley Garcia, Ma Yan Pan. Civilizacion y cultura gkec-chi, Guatemala,
Tipografia Nacional, 1980, pp. 93-97.

o4 |bid

65 "Sucesos remotos acaecidos por el secuestro de la hija de Xucaneb’. Palabra
Antfigua Q’eqchi’ (Guatemala)”, Teologia India Mayense ll. Memorias, Experiencias y
Reflexiones de Encuentros Teolégicos Regionales, Guatemala, junio de 1996, pp. 69-74.
Este relato se incluye en el apéndice 1.

% El boj es una bebida tradicional que se prepara a partir de maiz y cana de azdcar
fermentados.



que llega la lluvia a regar las milpas q’eqchi‘es, pues ellos la llaman por
medio de los fruenos. También la detienen para evitar desastres, por
medio del arcoiris que ponen en el cielo para mantenerla a raya.

3.2.2 El Tzuultaq’a y Qaawa’ Tiox

“El Senor esta lejos de nosotros (...)
Cuando quiere oirnos baja un poquito a
la tierra. Por eso cuando los gallos cantan
fuera de hora, como a las ocho o nueve
de la noche quiere decir que el Senor
esta pasando cerca. El gallo sabe que no
estamos rezando, entonces canftaq,
rezando en vez de nosofros para que el
Senor pase tranquilo creyendo que
estamos rezando.”
Testimonio g’eqgchi
recogido por Luis Pacheco

Conocer la relacion que existe ente el Tzuultag’a y el Dios cristiano en la
perspectiva g'eqchi’ resulta complicado, sobre todo si tommamos en
cuenta no sdlo las diferencias entre las diversas iglesias que se
encuentran presentes en la regidén g'egchi’ sino fambién al interior de
las mismas, asi como entre éstas y la vision de los “tradicionalistas”. Sin
embargo, podemos analizar algunos rasgos de este problema.

En general las iglesias evangélicas han sido senaladas como "menos
tolerantes” con respecto a la cosmovision maya. Wilson afirma que su
impacto sobre la identidad éftnica es doble ya que conservan algunos
aspectos, como las lenguas vy los frajes, pero también se abandonan
otfros: “la mayor oposicidon de los evangélicos es contra las imagenes de
los santos catdlicos. (...) Las creencias tradicionales sobre los espiritus de
la montana también caen bagjo el senalamiento de paganismo”.¢? En
palabras de un pastor ladino de la Iglesia del Nazareno, citadas por el

mismo autor:
no rechazamos su cultura, pero Nnos aseguramos que no mezclen su
cultura con la salvacion. 8

La influencia y alcances de estas iglesias sobre las comunidades
g'eqchi‘es varian en las diferentes zonas y localidades, pero en general
el catolicismo sigue siendo mayoritario. Alfredo Bak, director de la
Escuela Maya San Pedro localizada en la cabecera municipal de El
Estor, lzabal, asegurd que, al menos en ese municipio, las iglesias
evangélicas sdlo estan presentes en las comunidades mds accesibles.

67 Wilson, op.cit.., p. 134
%8 [bid
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Desde su perspectivq, estas iglesias tienen efectos muy grandes sobre la
identidad y la cultura de las comunidades, ya gue sus miembros

cuando dejaron de ser catdlicos dijeron también que tenian que dejar

de ser mayas.*°

Su vision rechaza la ambigtedad en los efectos de la que hablaba
Wilson, senalando gue los conversos
abandonaron su identidad, su cultura, su espiritualidad, el idioma, el
traje, todas las manifestaciones culturales,”®

Desde la perspectiva de otfro informante, esta vez originario de una
aldea en el municipio de San Pedro Carchd, Alta Verapaz, los efectos
que tienen las iglesias evangélicas pueden poner en riesgo no solo la
existencia de la cultura g'eqchi’, sino su supervivencia misma como
personas y comunidades. Relatd que, unos veinte anos atras,
algunas personas muy cristianas dijeron que no estaba bien ir a las
cuevas ni hacer las ceremonias (...) Dejaron de hacerlas, pero las
cosechas empezaron a salir mal, a no salir (...) Luego volvieron a
hacerlas (las ceremonias) y las cosechas volvieron a salir bien otra
vez.’!

En Izabal, durante una reunidn comunitaria realizada en una aldea de

las montanas de la Sierra de Santa Cruz, un hombre explicd su punto de

vista acerca de la presencia de las iglesias y el “culto a la tierra”:
hay muchas iglesias, hay catdlicos, evangélicos, pero es un mismo Dios
siempre, todos participamos para esto en mayor o menor medida.
Ninguna iglesia predica esto, pero como hijos "de la tierra no lo
dejamos de practicar, sin importar a qué iglesia perfenezcamos.
Nuestros ancestros mayas eran muy inteligentes. Como parte de eso es
que nosotros seguimos practicando eso, sin importar qué digan otras
religiones. La tierra sigue siendo nuestro eje (...) Las otras culturas no
sabemos de qué viven. Para nosotros el maiz es sagrado. Siempre 1o
hemos utilizado y lo seguiremos utilizando. 72

Marcando una distancia considerablemente grande entre Ia vision de
las iglesias y la propia —al tiempo que, quizd sin proponérselo de
manera consciente, construia y reproducia un discurso identitario— ofro
hombre en la misma aldea decia:
smajequan es cuando no se le da valor a las cosas. Las iglesias no le
dan valor, Quieren que hagamos o que es bueno para ellos pero no
para nosotros (...) la lluvia no es nada mds porque sl. Pedimos que
haya lluvia, pedimos con el corazdén que haya lluvia para nuestras
cosechas al Tzuultag‘a, al Ajaw.™

% Alfredo Bak, comunicacion personal, El Estor, Izabal, septiembre de 2003,

0 |bid

1 Informante q'eqchi’ de la aldea Chicacnab, municipio de San Pedro Carchd, Alta
Verapaz, octubre de 2003.

2 Informante g’eqgchi’ de la aldea Sexan, municipio de El Estor, 1zabal, febrero de 2003,
73 Informante g'egchi’ de la aldea Sexan, municipio de El Estor, lzabal, febrero de 2003.
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Con respecto a la postura de la iglesia catdlica hacia la cultura vy
cosmovision g’eqchi’, ésta ha variado a lo largo de los mds de
cuatrocientos anos de presencia enfre los g'eqgchi‘es. En tiempos
recientes, fomando conciencia de la persistencia y de la aparente
imposibilidad de eliminar el "culto a la tierra”, 1os propios sacerdotes han
alentado su “cristianizacion”, impulsando la identificacidon entre los
santos catdlicos y los Tzuulfag’a. Wilson relata parte de esta estrategia,
que ha incluido no sélo la colocacion de crucifijos bendecidos en los
altares de las cuevas: “en los anos setenta se celebrd una misa en el
interior de la cueva de la montana /fz’am, a la que se le dio el nuevo
nombre de Santa Maria Ifz’am. Xucaneb’, el rey de las montanas, fue
santificado convirtiéndose en San Pablo Xucaneb’,”74

El mismo autor atfribuye como motivos centrales para llevar a cabo esta
estrategia cierfos rasgos comunes previamente existentes entre los
sanfos y los “espiritus de Ia montana“, debido a que ambos juegan el
papel de "mediadores entre a tierra y el cielo, entre las personas y Dios.
Ellos protegen las siembras contra el mal tiempo, las enfermedades vy las
plagas de los insectos”. 79

Quiz&d mds influenciado por su postura como religioso que como
investigador, Pacheco sostiene: “el Tzuultag’a tiene poder para
tfrabgjar, pero la licencia para hacerlo la recibe del Padre Eterno. Lo
que se le pide al cerro él lo pide al padre Dios. Es el intermediario para el
Padre.”’6 Reafirma su postura citando el testimonio de Don Alfredo Tz,
anciano de San Pedro:

Primero es Dios Padre. El Tzuultaka o representa aqui en la tierra. El es el

angel del Senor que nos cuida. El es el intermediario entre Dics y los

hombres. Es la representacidn de Dios con nosotros. “77

Siguiendo esta ideqa, Haeserijn, también religioso, afirma que, si bien en
la filosofia gq’eqchi” no aparece “la idea de un Dios personal (y)
tfrascendente (...) los g'egchi‘es tampoco o niegan; solamente no o
mencionan porque no es de importancia directa para ellos”.”8

El hecho es que en las oraciones y plegarias de los g’eqchi‘es por o
general estan presentes el Tzuultag’'a y Qaawa’ Tiox, “nuestro padre
dios”. Pero muchas veces a éste Ultimo se le llama con la expresion
Qana’ Qaawa’, que significa “nuestra madre, nuestro padre”, 10 que

74 Wilson, op.cit., p.58.

75 Ibi., pp.58-59

76 Luis Pacheco, op.cit., p. 64

7 Ibid

78 Esteban Haeserijn, “Filosofia popular de los kékchi” de hay” en Guatemala Indigena,
Vol. X, Nos. 3-4, Guatemala, Instituto Indigenista Nacional, 1975, p.49



muestra una vision de la divinidad muy distinta a la que presenta la
orfodoxia catdlica.

Cabarrds reprodujo una oracioén, recopilada por Haeserijn que hace
referencia a esta cuestion:
"Tres veces diré que en nombre de Dios padre, Dios Hijo y Dios Espiritu
Santo, Amén. jAy Dios Senor, es suficiente la bendiciéon, tu alma, tu
espiritu, el que te he dicho!
Ahora, dénde va a caer mi tortilla, mi bebida, en la crillay en la frente
del cerro santo y del venerable valle que estén vivos. Dicen que hay
unos que dicen gque no estan vivos. jAy no! Solamente el que estd en el
cerro, dijeron! iNo! Nosotros pedimos también al santo cerro y santa
valle, Ios que conozco sus nombres, a esos también pido.
Ahora, ¢ Cudl es el verdadero que estd dispuesto sobre nuestras tortillas
y nuestras bebidas? Solamente el santo Pablo, santo Kojgj, santa
Itz'am, santo Q'ana Tommas, santo chi xb’'gjaw, santo Chak’oj, santo
Waxpom, santo Jolom Hix..." 79

Apoydndose en oraciones recogidas por Sapper y publicadas hacia
fines del siglo XIX, Cabarrds sugiere que el dios cristiano pudo haber
sustifuido a una “divinidad superior como el Sol; el Qawa’ Sag’e (...) un
tanto en las nubes constrastado al Tzuultag’a en donde si cae la fortillay
la bebida, es decir, el Dios de lo concreto”80

Por su parte, Mario E. de la Cruz habla de una “fusion” entre la “religion
pagana indigena” y la cristiana, fusion que se expresa en la narrativa
oral g'eqgchi’. Menciona algunas “leyendas” de “cuando Jesucristo
anduvo en Cobdan”, en una de las cuales “Jesucristo llegd a formar el
mundo con los 13 dioses indigenas en un lugar llamado Carchd. “8!

Al anadlizar las oraciones no queda claro que se esté haciendo
referencia a persongjes diferentes sino que parece mas bien que el
Tzuultag’a y Qawa’ Tiox se mencionan indistintamente. Esto cuestiona la
vision del Tzuultag’a como equivalente a los santos catdlicos y arroja
mdas dudas acerca del cardcter de Qaawa’ Tiox y sus relaciones con el
Tzuultag'a. A continuacidn transcribo una oracidn recopilada por
Estrada Monroy que ejemplifica esta cuestion. 82 Transcribo la version en
g’eqchi’, respetando la ortografia que presenta el autor, y la tfraduccion
al espanol hecha por €l mismo.

7% Haeserijn, citado por Cabarrds, op.cit., p. 49

80 |bid

81 Mario Enrique de la Cruz Torres, Rubelpec. Cuentos y leyendas de Senahu, Alta
Verapaz, Guatemala, Editorial del Ejército, 1978, p.341

82 Agustin Estrada Monroy, Vida esotérica Maya-Kekchi...pp.25-27



Oracién que hace el caminante
para llegar o entrar a una gruta o ermita de la montana

M Atin Tiox, Cuanquin arin (1) Oh tu mi Dios, estoy aqui

(2 chacue, chacuu @ delante de tu boca, delante de tu
@) rub’el laa cuok, rub‘el laa cuuk’'b caraq,

(@ rub’el laa mu, rub’el laa cuilob’aal | @) bagjo de tus pies, bajo de tus manos,

5 c’'a’jo’ xsahilarin @) bagjo tu sombrag, bagjo de tu mirada
() sa laa tzuulul, sa’ laa julel %) jque bien se estd aqui
@ lin yaab’ nasutk’i chak sa’ linxic ) dentro de tu cueva en lo alto de la

® nak naxsac’ rib’ rig’uin laa cuochoc | montana!l

@ lin patz’om nasutk’i chak cuiguin ) Mi voz se escucha en mis orejas,

00y Nujenak chak riguin laa cuaatin ® al dar contra las paredes de tu
an liiik’ nujenak chi Sunuunc li nael sa’ | casa.,

laa cuu’yj @mi peticion regresa a mi,

(12) chirix chixjunil k’ok"yiin (o llena de tus palabras.

(13 yoo chit'ane’c litz’i'ej hab’ an El aire se llena del dliento de tu
nariz,

(14 chirix k'akal, numtajenak chi xiu xiu | (2) Afuera estd todo oscuro,

a5 lik'ek, lic’anti, ut li chacou, 13) Estd cayendo la lluvia de perros

ae li hix, lix tz'i fzuul que molesta.

an ut lgj fza naru niguinexoc 4y Afuera estd lleno de peligros,

(18) cui cuankin chi moco laat finaacol | as) el espanto, la culebra, el jabali,

a9 c'ad’jo’ rusii cuanc arin sa’ laa| e el tigre, el coyote,

sakoonac pec a7y el espiritu malo me cogeran

20y rub’el laa mu, chaacue chaacu (18) si estoy sin tu proteccion

9 que se estd aqui dentro de tu
@n atin Tiox, at Tzuultak'a. cueva,

(20) bgjo de tu sombra, delante de tu
boca, delante de tu cara,

N iOh! Ta mi senor, ta Cerro-Valle,

Esta oracion refleja numerosos entimemas que estan detrds de la
percepcion g‘egchi’. Uno de ellos tiene que ver con algunas de las
alteridades que habitan en la tierra y que son criaturas del Tzuultag’a,
como “el espanto, la culebrq, el jabali, el tigre y el coyote”. Se frata de
criaturas peligrosas, que habitan “afuera”, donde estd oscuro, lleno de
peligros y bajo una “lluvia de perros que molesta“. La oracion refleja
también la visibn g‘egchi’ que “humaniza” a la ftierra, otorgdndole
caracteristicas y forma propias de las personas, como queda claro en la
expresion “delante de tu boca, delante de tu cara”. Ademds de
humanizarla, el g'eqchi’ se integra con la tierra: es su lugar, donde
puede encontrar seguridad y comodidad, como lo afirma al decir "que
bien se estd aqui”. Se integra, ademds, consigo mismo, incorporando a
la fiera como alteridad: "mi peticidn regresa a mi llena de tus
palabras”.

El misterio de la trinidad cristiana también parece haber sido infegrado
en la cosmovision g’egchi’. Al respecto De la Cruz comenta gue
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durante su recorrido por la zona de Senahu “comenzd a circular la voz”
segln la cual él mismo era “un aparecido llamado “El Padre eterno” e
“Hijo del Tzuultag’'a”. El autor agrega que
entre los mas viejos fue corriendo la noticia, pero la guardaban sélo
para ellos. Al poco tiempo llegd a mi conocimiento este problema vy
tfrate por todos los medios de convencerlos de que estaban
equivocados, que yo no erq, ni pensaba lo que ellos suponian. Este es
un problema muy comuan, han aparecido muchos casos similares (...)
en la finca “el Volcdn aparecié otro, en la finca “Pinares” aparecid
una nina viendo al Senor del Cerro y a la Virgen.83

Pacheco cita algunos testimonios que cuestionan su propia perspectiva
del Tzuultag’a como figura subordinada al dios cristiano, e incluso de
ambos como entidades distintas. Uno de ellos es del benedictino Pedro
Choc, quien dice:
Dios estd en todas partes. Cuando estoy en mi aldeaq, voy con gente a
las cavernas y oro a Dios con ellos. Para nosotros Dios es Kacua, es
decir, Senor. Si tuviera que cortar un érbol o ir de caceria me daria
miedo hacerlo sin pedirle a Dios esto que él ha puesto en el cerro 84

Mds “radicales” resultan un par de testimonios recopilados por el padre
Alfonso M. Friso, citados también por Pacheco. El primero corresponde a
“un anciano un poco ebrio”, quien dijo:

Senor Padre: nosotros tenemos dos dioses: el que estd lejos en el cielo,

y el Tzuultakd, que vive entre nosotros, en nuestras santas montanas vy

valles.

El segundo testimonio corresponde a una anciana, que “un poco
enojada” dijo
El Senor Tzuultakd es nuestro Dios; ha dado de comer a nuestros
antepasados y también a nosotros. ¢Acaso no come usted como
nosotros o que producen nuestros santos montes y valles?8s

En estos testimonios podemos encontrar con claridad el reflejo de un
fuerte sentido identitario, construido en un contexto dialdgico. Reflejan
asimismo, una de las maneras en gue los g'eqgchi‘es responden a la
propuesta que les presenta la ideologia dominante que desprestigia su
vision del mundo. Si bien no todos los g’egchi‘es han respondido de la
misma manera y algunos han abandonado su cosmovision y cultura de
manera total o parcial, la persistencia de 1os g’'eqchi‘es como identidad
diferenciada nos permite dar cuenta de la vigencia y fortaleza de este
tipo de respuesta contestaria.

83 Cruz Torres, Mario Enrique de la, 1978, Rubelpec. Cuentos y leyendas de Senahd, Alta
Verapaz, Guatemalq, Editorial del Ejército, p.340

84 | uis Pacheco, Tradiciones y costumbres del pueblo maya kekchi... p. 94

85 Alfonso Friso, “La Musica y el Canto Religioso entre los Kekchies de Guatemala Ayer y
Hoy", Estudios Teologicos VI, 15, Guatemala, 1981, 150. Citado en Luis Pacheco,
op.cit., p. 97.



El también religioso, pero esta vez indigena, Onofre Asig Cho ofrece su
propia interpretacion acerca de la relaciéon entre el Tzuultag’a y el Dios
cristiano:
la tierra es la cara femenina de dios y expresa las facetas materiales
de dios (...) El Tzuultag'a es la presencia visible del dios invisible y
distante. No niega al dios Unico, sinc que manifiesta su cercania en
una infima relacién con la vida, con la comida diaria y con todos los
humanos y seres vivientes, Por tanto, el Tzuultag’a debe ser hablado
(fz’ amanak), respetado, adorado y deben darsele ofrendas. Es el rostro
de dios. Esta ha sido siempre la creencia centfral del pueblo q’eqgchi’
antes y después de que los extranjeros invadieran sus tierras. Esta vision
del mundo implica que nadie, ningun conqguistador y ningdn
hacendado pueden ser duenos de Ia tierra. &

3.2.3 Las riquezas del Tzuultaq’a
El Tzuultag’'a es el dueno de Ia tierra y de sus riquezas: |os animales para
cazar, los arboles y la piedra para construir, las plantas para curar y las
semillas que proporcionan la alimentacidon a los g'egchi‘es. El es el
dueno del maiz, su propietario original y lo entrega al hombre en una
especie de contrato a cambio del cual éste se compromete a cumplir
con toda la moralidad vy ritualidad exigidas. En palabras de una mujer
g‘eqchi’ de Izabal:
La tierra es nuestra comida, nuestra agua. Nosotros sélo respetamos
eso. Sélo intervenimos en preparar los alimentos que nos da la madre
naturaleza para que puedan producirse con el trabgjo de los
hombres.8’

A cada pueblo o aldea corresponde un Tzuultag’a que les proporciona
cuidado, dalimento y guia. A cambio, la comunidad respeta al
Tzuultag’a, se comunica con él y lo alimenta a través de ofrendas que
siempre incluyen copal pom y candelas. Le piden proteccion y apoyo
para botar los drboles, preparar Ia milpa, sembrar y cosechar, ir de
caceria, inaugurar una casq, proteger a un recien nacido o hasta para
que los padres de una muchacha den su aprobacién para que ésta se
case. Parece que todo acto social de tfrascendencia en la vida
g’eqchi’ tiene que ver con el Tzuultag‘a.

La ritualidad que exige el contfrato con el Tzuultag’a es compleja y es
uno de los mayores legados heredados a los g’eqchi‘es por sus
ancestros, Las comunidades conocen a su Tzuulfag’a a través de los
suenos, principalmente de ancianos y ancianas o de personas
especialmente sensibles, como los gj ilonel. En estos suenos, el Tzuultag'a

8 Onofre Asig Cho, Q‘eqgchi” maya ancianos and evangelization: a search for a mayan
church in Verapaz, Guatemala, Facultad de Estudios de Posgrado de la Escuela
Maryhill de Teologia, Maestro en Artes con especialidad en Ministerio Pastoral, marzo
de 2000, p.30

87 Informante g’eqchi’ de la aldea El Bongo, municipio de El Estor, lzabal.

Q0



aparece en forma humana, masculina o femenina —
independientemente de que el cerro se considere masculino o
femenino— para comunicar a la comunidad su nombre, necesidades vy
deseos. Porque como lo expresd un anciano a Wilson, a través de los
suenos “el corazdn de la montana habla” .88

3.2.4 Hay que pedir permiso y dar las gracias al Tzuultaq’a

"iOh Senor Cerro!l, he venido aqui
bagjo tus pies y bajo fus manos, para
pedirte nuestra comida y nuestra
bebida. Yo sé& oh Senor Cerro-Valle,
que ftd nos das nuestra ftortilla.
Quemaré un poquito de mi pom bajo
tus pies. Esto es lo que quiero darte un
tamalito, es decir, un poco de pom. Te
pido con todo nuestro corazén, a fi
nuestro sagrado Cerro-Valle.”
Oracién g’eqgchi’, San Pedro Carcha.
Recopilada por Luis Pacheco.

Hemos dicho ya que para los g'eqgchi‘es el Tzuultag’a es el dueno de
toda la tierra y lo que existe en ella. De ahi que es necesario pedir su
autorizacion para botar sus arboles, sembrar sus semillas, cosechar sus
frutos y cazar sus animales, porque:
todo tiene relacidn. Botar, sembrar, cosechar, todo tiene que ser con el
permiso del Tzuultag’a(...) No sabemos coémo fue que nacieron los arboles,
los bejucos, quién los sembrd, cudndo, cudntos anos tienen. Por eso
tenemos que pedir permiso. La tierra tiene dueno, son las montanas.&®

Al Tzuultag’a también se le agradece por la cosecha y por hallar a los
animales para la caza; se le pide perddn por cortar arboles y por
recolectar piedras para construir una casa o una ermita. Porque:
los arboles lloran (...) es nuestro hermano mayor, nuestro padre. No
sabemos cudntos anos tiene (pero) tiene como expresarse. Pero con la
autorizacién del Tzuultag'a no hay problema, no nos pasa nada.
Nosotros somos gj ral ch’och’ (hijos de la tierra).%

Los g’egchi‘es también deben hacer ceremonias al inaugurar una casa
o cualquier construccion:

&8 Wilson, op.cit,, p.56

8 Informante g'eqchi’ de la aldea Sexan, municipio de El Estor, I1zabal, febrero de 2003
%0 Informante q'eqchi’ de la aldea El Bongo, municipio de El Estor, Izabal, febrero de
2003



Los palos deben ser alimentados porque ellos estaban vivos antes de
cortarlos para hacer la casa (...) la casa es como un ser vivo también,
con sombrero, boca y pies.?

Asimismo, los g'eqchi‘es solicitan la proteccidn del Tzuultag'a para
evitar cualquier peligro o dano que pudiera surgir en el bosgue:
Para ir a botar (los arboles) antes hacemos un mayejak para que no
nos vayan a lastimar. Debemos respetar a los arboles que tienen
muchos anos. También a los animales porque es su hogar. Le pedimos
al Tzuultag’a que, por ejemplo, si hay serpientes, se refiren antes de
que vayamos a botar. Que las serpientes se guarden en sus guaridas.??

Todo esto implica una serie de rituales a fravés de los cuales se intenta
restituir el equilibrio con la fierra. Asi, se agradece al Tzuultag‘ay se le
pide perddn por el dano causado y se le alimenta, dandole algo a
cambio por todo lo que ella/él ha proporcionado. Como lo explicd un
informante:
Todas las cosechas que he tenido siempre han sido buenas. Siempre
usamos candelas, copal pom. A mi me ensenaron eso y sin eso No
puedo hacerlo. Es muy importante entregar a la montana la semilla, el
maiz, el chile para que la montana reciba y los proteja para que
podamos crecer sin Ningun problema.®

El alimento del cerro incluye candelas, copal pom, cacao, boj y sangre
de chompipes sacrificados especialmente para la ocasidon. Pero nunca
café o cardamomo, “dos productos muy abundantes pero que no
fueron recibidos como herencia de los antepasados”.?4

Sobre el café, Cabarris reporta que estd asociado al g’eq, el negro
“dliacdo de los terratenientes”. Citando a David Sapper, el autor
menciona que este persongje “"aparece de noche en forma de vaca u
ofro animal de color negro, que causa toda clase de males y danos
embrujando personas y siembras y perjudicando siempre en gran escala
fodo y a todos los que estdn a su alcance”.% Por ello, explica Cabarrus,
"es muy frecuente oir que en los sitios de las casas donde hay
sembradas matas de café, estas tienen un dueno que asusta y, por
tanto, requiere de sahumerios y proteccion ritual.”?6

91 Macario Can Pop, aldea Chicacnab, municipio de San Pedro Carchd, Alta
Verapaz, octubre de 2003

92 |nformante g'eqchi’ de la aldea El Bongo, municipio de El Estor, 1zabal, febrero de
2003

% Informante g’'egchi’ de la aldea El Bongo, municipio de El Estor, Izabal, febrero de
2003.

% Luis Pacheco, Tradiciones y costumbres del pueblo maya kekchi. Noviazgo,
matrimonio, secretos, efc..., p.93

95 David Sapper, "Costumbres y creencias religiosas de los indios Quecchi”, Anales de
la Sociedad de Geografia e Historia, Afo |, Tomo Il, p. 191

% Cabarrds, op.cit., pp.36-39
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Hacer las ceremonias de ofrenda al cerro involucra también el respeto a
ciertas reglas previas, como la abstinencia sexual, "no comer nada
dulce, no correr, no estar maltratando”.9” La abstinencia sexual parece
muy importante, no sélo para conservar el “calor”, sino también para
concentrar la atencidén plenamente consciente de quienes van a
sembrar. Como o explica otro informante:

Antes de ir nos preparamos unos dias antes, unos cuatro dias antes y

siete después, en etapa de abstinenciq, sin contactos (sexuales) para

poder ir atentos a la montana.®

Si uno no cumple con todos los requisitos, el castigo no se hace esperar.
Si por ejemplo, una persona sale de caceria sin haber pedido permiso al
cerro, podria sufrir dano espindndose, cortdndose o cayéndose,
encontrarse con una serpiente u otro animal peligroso o bien perder su
camino. El dano también llega a través de las cosechas:

si Uno no le pide de corazdn al Tzuultag’a y no hace lo que tfiene

que hacer, los pdjaros y los pizotes llegan a comerse la semilla, o

cuando ya es elote los pizotes se lo comen (...) Asi se distinguen los

que si pidieron al Tzuultag’a y los que no, viendo quiénes fienen

buena cosecha y quiénes no.%°

Al preguntar a otro informante qué pasaria si no pedian permiso y
hacian el mayejak, éste comento:
No sabemos, pero segun nuestros abuelos a esos (quienes no
pedian permiso) les iba mal, sufrian de escasez de alimento en el
pasado. Ese mensaje nos dejaron nuestros abuelos (...) Hace como
dos anos ya no practicaGbamos mucho el mayejak. Comenzaron a
comerse nuestra cosecha las ratas. Nos preocupamos bastante.,
Hicimos el mayejak y se controld esto.'®

Las reglas también se aplican a los ninos, que deben respetar al
Tzuultag'a tanto como los adultos. Alfredo Cacao, de El Estor contd lo
gue sucedidé con una nina incréedula durante una ceremonia en una
cueva:
un nino tiene que también llevar esas normas, una buena conducta.
Antes de entrar en la cueva entonces dicen de que el que quiera
entrar que entre, el que no sienta miedo puede entrar. Y entra y se
fue la nina. En eso que la nina dijo entre "qué es” y "no creo en
es0”, oseq, qgue existe. Y en e€s0 que empezaron a quemar el pom vy
empezaron a orar y todo. Y en eso que la nina cuando vieron se
cayd. Pero cuando quisieron levantarla pero pesaba, ya no se
podia, ya el peso era diferente(...) Entonces lo que hicieron fue

97 Hector Chiquin, comunicacion personal, El Estor, Izabal, febrero de 2003.

% Informante g‘eqchi’ de la aldea El Bongo, municipio de El Estor, lzabal, febrero de
2003

% Informante g’'eqchi’ de la aldea El Bongo, municipio de El Estor, Izabal, febrero de
2003

1% Informante g’eqchi’ de la aldea Semuy, municipio de El Estor, lzabal, febrero de
2003



agarrar mas candelas y copal pom y un gallo que tuvieron que
sacrificar en la cueva para gque esa nina se levantara nuevamente.
Pero pasaron como dos horas rezando y entonces ahi fue que volvid
a levantarse la nina y ahi comentd todo o que habia visto. (...). Y
eso pasd en Lote Nuevo(...)donde la nifa se cayd. Cuando se cayd
ya el peso era diferente, ya no se podia levantar, lo intentaron los
demds que estaban dentro la cueva y no podian, !0t

Don Antonio Tzi, anciano g'eqgchi’ de San Pedro Carcha relata otra
experiencia de lo que sucede cuando no se “pide permiso”,
experiencia que recopild Pacheco y que transcribo a continuacion:
Cuando yo era patojo trabagjé sacando piedra para la construccion
del acueducto de San Pedro Carchd. Mi trabagjo era preparar tareas
de piedra. (Cada tarea equivale a un metro cubico). Asi estuve en
este tfrabaqjo varios dias.
Una noche soné gque se me aparecid un anciano con la cabeza
vendada y con la barba larga.

- "Dejd de molestar”, me dijo. “Ya me estds desbaratando mi casa.
¢, Por qué no me hablas?”

- Yo soy sélo un mozo y hago lo que me mandan. Uno es tonto y no
sabe lo que hacs.

- "Tenés que pedir permiso. No ves que desbaratas mi casa? Deja de
molestar. Te voy a dar con el chicote.”

Me ensend un gran chicote en su mano.

- Me llamo San Pablo (nombre de un cerro de Chamelco), me dijo. Esta
vez te voy a perdonar. Luego desperté. Yo le conté el sueno a mi
mama. Ella me dijo que habia que quemar pom y candela para
pedir permisoc al Tzuultakd sobre el que estaba trabagjando, pero no
lo hice.

En la siguiente noche volvi a sonar y se me aparecié el mismo vigjito
y me dijo:

- "Deja de molestar”, me dijo. “Ya me estds desbaratando mi casa.
¢ Por qué no me hablds? Te voy a dar con el chicote.”

- Si e parece, pues esta bien, le contesté y luego me desperté.

Al dia siguiente segui frabajando alistando tareas de piedray no le
hablé al cerro (no le pedi permiso). Como a las tres de la tarde, se
me vino una piedra no muy grande y me golped una pierna. Me
arrancd la piel y un pedazo de carne. Fui a que me curaran y ya no
volvi a ese trabagjo. Tuve miedo.102

La exigencia de pedir permiso puede afectar también a ofros no
q'eqgchi‘es. Al respecto, Cesar Teni comentd una experiencia en El Estor:
Dicen que cuando la Exmibal llegd quiso hacer una carretera, pero
habia un cerro por donde querian que pasara. Cada vez que
llegaban con su maquinaria temblaba el cerro. Los trabajadores
vieron que también aparecid varias veces una serpiente, Total que

tuvieron que desviar la carretera.'®

101 Alfredo Cacao, comunicacion personal, noviembre de 2003.
102 Luis Pacheco, op.cit., pp.94
103 Cesar Teni, El Estor, lzabal, septiembre de 2003.
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3.3_ldentidad y tierra: los g’eqchi’'es como aqj ral

ch’och’

Hay un rasgo central en la cosmovision g’eqchi’ que pertenece a la
fradicidn mesoamericana y que resulta central para este trabagjo. Este
rasgo se refiere al papel medular que desempena la tierra en la
construccion de la definicidn g’egchi’ de identidad, a nivel personal y
comunitario. La ftierra como alteridad es tan importante en el
pensamiento indigena de fradicidon mesoamericana que sus elementos
-el cerro, el valle, el agua- resultan indispensables para la construccion
del cuerpo social y politico de las comunidades. Para los g’egchi‘es el
Tzuultagd es un ser vivo, y es como tal como se relacionan con él.

Hemos dicho ya que Guatemala es uno de los paises mds rurales de
Centroamérica, por lo que la fierra es un factor esencial para
comprender su historia y la de su gente, asi como las relaciones que han
tenido y tienen con Occidente a lo largo de la historia. El caso de los
g’eqchi‘es, esto presenta particularidades interesantes. En palabras de
Wilson,
en las comunidades g'eqchi‘es las identidades tienen sus raices en la
relacién con el culto al cerro (...) El espiritu del cerro es una bolsa
simbdlica que contiene la historia de varias identidades locales.
Penetrando en ella podemos documentar la senda retorcida de una
identidad y lo que ha significado para los protagonistas caminar a
través de esa senda (...).1%

Wilson resalta la importancia de la “localidad” o lugar geografico como
"piedra angular” de la identidad g'eqgchi’. Se apoya en lo gue el llama
una evidencia linguistica, que demuestra la importancia de Ia
“ubicacion” sobre la “esencia”. En g’eqgchi’, como en ofros idiomas
mayas y mesoamericanas, no existe un verbo para expresar el
"ser/esencia”, sino sdlo para “situado en un lugar” (waank). Asi,
la identidad comunitaria se concibe en relacién con la tierra local
sagrada. Las aldeas reciben muchas veces el nombre a partir de algan
aspecto de la tierra sagrada, generalmente una montana (...) Los
g’eqchi‘es se llaman a si mismos gj ral ch’och’, es decir “hijos de la
tierra.105

Podemos encontrar evidencia linguistica de este vinculo entre la tierra y
la identidad de los g’eqchi‘es a nivel individual, como personas: utilizan
la misma palabra, ch’och’ para referirse a la tierra y al higado. También
utilizan la palabra keng, para referirse a los frijoles y a los rinones. 1% Quiza

104 Wilson, op.cit., pp. 27-28.

105 R, Wilson, op.cit., p.34

106 Esto se aplica por lo menos en la variante de Cobdn, que constituye el dialecto de
prestigio, por lo que su uso se expande cada vez mas entre la poblacion mds joven.
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esto se explica sdlo debido a la semejanza en la forma de frijoles y
rinones, © a la apariencia terrosa de un higado. Pero también puede
mostrar que para los g’eqchi‘es, como qgj ral ch’och’, no existe
diferencia entre la forma, la naturaleza o quizd incluso la sustancia o
materia que constituye su propio cuerpo y el de la tierra y sus frutos.

Siguiendo con esta misma idea encontramos que para referirse a los
ancestros y a su tiempo, lo antiguo, los g’eqchi‘es utilizan una palabra
que hace alusién al mundo vegetal: xefon, compuesta por xe, raizy ton,
tfronco. También para referirse a su desdendencia recurren al mundo
vegetal, de manera que iygjk, que se traduce como semilla, sirve como
base para hacer referencia, a tfravés del término iyajil, a la “raza, origen,
especie, naturaleza”. 107

Desde la perspectiva g'eqchi’ esto podria significar toda una serie de
sobrentendidos, como por ejemplo una vision "“humanizada” de la tierra
—que fiene nariz, 0jos, boca, es madre y padre, tiene “apetitos y
pasiones”—, la correspondiente “naturalizacion” del hombre —que
tiene raices, tfronco...— y la integracién césmica de la que habla Pacay.

También encontramos evidencias en la lengua con respecto a la
identidad comunitaria y su vinculo con la fierra: la palabra amaq’ se
utiliza para designar los conceptos de companero, pueblo y territorio.
Oftra evidencia, que también va de acuerdo con la idea de integracion
cosmica de la gue hablan Pacay y ofros autores, es el uso de la
expresion ch’och ‘el sululil para referirse tanto a la estructura fisica como
a la patrig, la tierra natal y la cultura y “raza” maya.1% Tambiéen pueden
referirse a la patria con el término fzuulul tag’ahil,’%? “los cerros y los
valles”, reflejando asi ofro sobrentendido g’eqgchi’, en cuya cosmovision
la concepcidon de la naturaleza como alteridad sagrada vy la idea de
comunidad politica, como dijimos ya, se mezclan.

3.3.1 Ciclo vital, vida social y tierra.

A lo largo de la vida de los g’eqchi‘es se manifiesta un fuerte vinculo
con la fierra, no sdélo materiaimente, en la vida cofidiana como
sociedades predominantemente agricolas, sino también
simbodlicamente a través de los diferentes momentos de trascendencia
social por los que cada persona atraviesa.

El vinculo comienza incluso antes de la concepcidon de una criatura:
algunos autores han estudiado las relaciones simbdlicas existentes entre

Ver Stephen Stewart, 1980, Gramdtica kekchi, Guatemala, Editorial Académica
Centroamericana.

107 PLFM, op.cit., p.99

108 ALMG, op.cit., p. 69

100 PLFM, op.cit., p. 375
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la fertilizacidon humana y la agricola.’’® Con respecto a los g’eqgchi’es,
Estrada Monroy describe la ceremonia li xbeen siyasiinc o de la primera
fecundacion, de la que —habla en los anos setenta del siglo XX— dice
que ‘“practicamente ha desaparecido, sin embargo hay algunos
ancianos que aun recuerdan”. ! En esta ceremonia, el joven recita la
siguiente oracion:
Perddname oh mi Senor Tzuul tak’'a, estoy aqui para sembrar con mi
primera fecundacion. Me viene del corazdn sembrar mi semilla (bub)
dentro del surco de la mujer que me has dado(...)Poné tus manos
sobre nuestra milpa, Tu Padre Eterno. Concédeme que asi como a los
animalitos les salen de adentro, sin dificultad, sus hijos, asi por esta
divina siembra, salga también mi hijo (...)""2

Parra Novo reporta que actualmente los g’egchi‘es de Cahabdn tienen
cuidado para "no ofender al cerro” evitando ftener relaciones sexuales
durante ciertas fases de la luna:
hay algunos cerros que son enojados. Si no se tiene cuidado puede
afectar al nino. Hay patojos que nacen con defectos fisicos porque
fueron engendrados cuando estaba cambiando la luna.'’3

Luego del nacimiento, los cuidados al recién nacido incluyen hacerle

guardia y mantenerlo alumbrado con una velq,
para evitar que un mal espiritu se apodere del nino © que el cerro
(Tzuultag'a) mire y enferme o mate al ninito.!4

También incluyen el cuidado y depdsito del ch’up, el ombligo, que se
concibe intimamente relacionado con el futuro de la persona. El lugar
donde serd colocado ch’up difiere en cada regidon, pero generalmente
se entierra cerca de la casa y bajo un arbol para evitar que la persona
se vaya lejos de la tierra donde nacid.!'® Como lo explican las palabras
de Armando Saquij de El Estor, Izabal,

sembrar el ombligo significa el nino que esta naciendo le pertenece a

la tierra y de ahi no se va a mover.'1¢

110 Al respecto puede consultarse R. Wilson, op.cit.

"M Estrada Monroy, op.cit., p.227

112 |bid, p.228

113 Testimonio recogido en Cahabdn por Parra Novo, op.cit., p.10

114 Este "mirar” del cerro, conocido como rilom fzuul, es una de las enfermedades que
aquejan a los g'eqchi’es. El festimonio presentado fue recogido en Cahabdn por Parra
Novo, op.cit., p.16

115 También es comUn que se deje secar el ch’up y se cuelge de las ramas mas altas
de un arbol, porgue “esto hard gque el nino sea muy inteligente”. (Cabarrls, La
Cosmovision Q’egchi’ en Proceso de Cambio, p.89). Parra Novo afirma gue entre los
cahaboneros existe la idea de que con esto se asegura gue el nino no fenga miedo
de subirse a los arboles y trabajar en ellos. Para mas informacién sobre las ideas
g’eqchi’es acerca del ch’up v el futuro de la persona puede consultarse a Cabarrds,
op.cit., ., p.89-101; Parra Novo, op.cit., pp. 15-17; Estrada Monroy, op.cit., pp.234-237.
116 Armando Saquij, comunicacién personal, El Estor, Izabal, febrero de 2003.
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Asi, “aran wan in ch’up”, que literalmente significa “alld estad mi obligo”,
quiere decir "soy originario de alla”.117

No es sino hasta cuarenta dias después de su nacimiento que el nino
estd preparado para relacionarse directamente con la comunidad. Es
entonces cuando sale por primera vez de su casa, No sin que antes sus
padres lo presenten al Tzuultaq’a para que éste lo reconozca como
miembro de la comunidad vy le brinde su proteccion.!'® Luego sigue el
bautismo, momento muy importante en la vida de la persona ya que a
fravés de €l cambia cudlitativamente el fipo de vinculo con la
comunidad y con la tierra, adqguiriendo nuevas obligaciones como gj ral
ch’och’. Con el bautismo el nino por fin adquiere calidad de persona,
ya que antes de ello se le considera como xul 0 animal. Parra Novo
consigna que para los g‘eqgchi‘es de Cahabdn los ninos enterrados sin
bautizar atraen y provocan los rayos de las tormentas,''? lo que refuerza
la idea de que cuando no estdn bautizados forman parte de una esfera
que tiene gue ver mds con la tierra y los fendbmenos naturales que con la
comunidad.

La fierra también es importante en la educacion y socializacion del nino.
En su trabajo sobre la Educacion Maya, Cesar Teni coloca al Tzuultag'a
o “el Cerro de la Comunidad” —junto con los abuelos, los padres y la
comadrona— como uno de los colaboradores de la educacion de la
persona.'? Explica asi que
Somos educados por nuestros padres y maestros, pero también por la
naturaleza. Cuando uno no hace bien una cosa, ella castiga.'?!

También en el matrimonio aparece el vinculo simbdlico con la tierra.
Antes de redlizar la “pedida” de la novia o fz‘amank, los padres del
muchacho que desea casarse readlizan ceremonias frente al altar
familiar para que
por la fuerza del Senor Dios, del Tzuultag’a y con la ayuda de los
santos, digan que si a la pedida y no sea dificil la respuesta.’22

Una vez hecho el compromiso y realizada la unidén, es necesario
inaugurar la casa que serd el hogar de la nueva pareja, para lo cual
deberd realizarse la ceremonia del watesiink'2? para “alimentar” los

117 Estrada Monroy, op.cit. p.244.

118 Cesar A. Teny Maquin, Modelo Pedagdgico Maya, Tesis para recibir el grado de
Licenciatura en Pedagogia, Universidad Rafael Landivar, Guatemala, 2003, p.21

1% Parra Novo, Persona y comunidad g’eqgchi’, p.22

120 Cesar A. Teny Maquin, op.cit., p.20

121 Cesar Teny, comunicacion personal, El Estor, lzabal, octubre de 2003.

122 Testimonio g'egchi’ de Cahabdn recogido por Parra Novo, op.cit., p.40

123 E| Vocabulario Q ‘eqchi publicado por la ALMG define el watesiink o wa 'tesink como
el acto de bendecir e inaugurar una casq, una ermita, la siembra o las pertenencias
de una persona. El término hace referencia a alimentar y se aplica también a las



“palos” que sostienen la casa y consagrarla al Tzuultaq’a, evitando asi
que se ofenda por haberle arrebatado la madera y las piedras que se
utilizaron para su construccion.
Finaimente, con la muerte, la persona regresa a la fierra, que “lo
recoge” y da abrigo a su cuerpo una vez mds en su nuevo estado.
Antes de enterrarla, los eb’ Igj pikol jul o0 “picadores” piden permiso al
Tzuultaq’a para excavar la fosa en la tierra.'?4 Parra Novo menciona
qgue, para los g’eqchi‘es de Cahabdn
no se puede enterrar al muerto en el cqjén, porque si asi lo entierran su
espiritu ya no es libre, ya no puede salir cuando empiece su vigje a la
otra vida”,125

Consigna el mismo autor que, en algunas comunidades donde si usan Ia
caqjaq,
le ponen siempre petate y le hacen una ventana en la parte superior
del cqjén, para que el espiritu pueda salir.2

3.3.2 Tierra y comunidad q’eqchi’

El vinculo de los g’egchi‘es con la tierra se manifiesta también a partir
de acciones colectivas de suma importancia para la sobrevivencia y
desarrollo de las comunidades y sus miembros, tales como la migracion.
Al respecto, Guillermo Pedroni realizé una investigacion a principios de
los noventa, analizando los patrones migratorios g‘egchi‘es. El autor
muestra que los g'egchi‘es contradicen los dos tipos de migracion
dominantes en Guatemala en el siglo XX —el primero, de cardcter
permanente, en un movimiento rural-urbano, mientras que el segundo
es temporal, rural-rural hacia la costa sur y el dltiplano central—
destacando "no sdlo lo singular del movimiento poblacional, sino
también su persistencia.”127 Apoyandose en censos a partir de 1950 y de
"los escasos estudios disponibles”, Pedroni enfatiza el cardcter
permanente y rural la migracién g‘eqchi’, asi como “el dominio del
patrén de acceso (precario) a la fierra por sobre su incorporacion como
fuerza de trabajo asalariada. 128

Reconociendo la diversidad de causas que han motivado |as
migraciones de los g’eqgchi‘es a lo largo de la historia, Pedroni agrega
que, mas alld de la ejecucion de politicas del Estado, de acciones de
instituciones o de la instalacidon o desmantelamiento de empresas, “es

herramientas de trabajo, los instrumentos musicales y las mascaras utilizadas en los
bailes.

124 Parra Novo, op.cit.., p.79

125 Parra Novo, op.cit., p.74

126 |bid

127 Guillermo Pedroni, op.cit., p.16

128 |bid



posible observar una fuerte iniciativa para buscar tierra, producir y
reproducir la unidad doméstica. “129

Relacionado con este punto, Georg Grunberg analiza Ias estrategias
g‘eqgchi‘es de apropiacion de la tierra y uso de los recursos en el
departamento de Petén. El autor concluye que, en términos generales,
los g’eqchi’‘es presentan un comportamiento que se diferencia del de
otros grupos étnicos presentes en el departamento —a los que clasifica
como ‘“ladinos del oriente”, “ladinos peteneros” y maya-iztd—.13 Los
g’eqchi’es suelen apropiarse de la tierra de manera colectiva, en lo que
se conoce como las "agarradas de tierra” comunales. Estas “agarradas
de tierra”, de acuerdo con Grunberg, siguen

la l6gica de la recreacidon de un paisgje sagrado gque enmarca

geogrdficamente y define las normas de tenencia y del “buen uso” de

la tierra, del agua y del bosque, formando microregiones étnicamente

homogéneas y de menor grado de deforestacion. 3!

Parece entonces que el vinculo con la tfierra es tal, que los g’egchi‘es
prefieren mantener su caracter eminentemente campesino, aun
cuando esto signifique el desplazamiento de familias y comunidades
enteras.132 Este tipo de desplazamiento comunitario realizado por las
comunidades g’egchi‘es a su vez una manifestacion de su identidad
colectiva y un refuerzo de la misma. 133

3.4 Identidad q’eqchi y alteridad en la aldea global

"Cuando los espanoles llegaron ellos
tenian la Biblia y nosotros la tierra. Ahora
ellos tienen la tierra y nosotros la Biblia (...)
La religion también nos ha venido a
dividir. No debemos discutir, pelear.
Debemos buscar una solucién con base
en la cabeza que el Ajaw nos dio.”

1292 Ibid, p.17

130 Georg Grunberg, Territorio étnico y paisgje sagrado de los maya q‘eqchi’ en Petén,
Guatemala: experiencias de efnomapeo y legalizacion de tierras en sus comunidades,
ponencia presentada en el Encuentro 2000 de la Latin American Studies Association,
Miami, marzo 16-18 de 2000, p.3

131 |bid, p.1

132 Esto no significa que no haya migracion de personas, por ejemplo a los Estados
Unidos. El peso relativo de los g’eqchi’‘es en este tipo de migraciones, que van mas alla
de las fronteras nacionales, es sumamente importante, como lo es el de sus remesas.
Aida Hernandez, comunicacién personal, octubre de 2004.

133 Pedroni reporta que los q’eqchi’es constituyen el 80 por ciento de la emigracion
guatemalteca a Belize. Ver Pedroni, op.cit, p.23. Por su parte, Grinberg afirma que el
40 por ciento de los habitantes del “nuevo espacio multiéntico” desarrollado por la
colonizacién espontdnea del Petén de los dltimos treinta anos. Cfr. Grunberg, op.cif,

p.1
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Testimonio expresado durante el Primer
Encuentro Nacional de Pueblos Indigenas
del Norte, Oriente y Nororiente de
Guatemala, El Estor, Izabal, septiembre de
2002

Los g’eqchi‘es son @gj ral ch’och’, hijos de la ftierra. Es asi como se
conciben y se definen a si mismos:
la fierra es como nuestra madre. No nos damos cuenta de que
cuando nacemos la madre nos da todo, nos alimenta, nos cuida. Igual
pasa con la tierra (...) Nacemos aqui y morimos aqui. Ahi vamos a
terminar todos nosotros. Por eso es parte de nosotros. Cuando un nino
llora, la madre le da pecho. La tierra cuando nos mira llorar y pedirle
de corazdn, ella nos lo da.134

También se llaman a si mismos rogch’och’, “pie de la tierra”.13% Son
fzakal wing o yal wing, que literalmente significa “verdadero hombre”,
“hombre auténtico”, “hombre perfecto”.136 Pienso que mds que tratarse
de una definicion etnocentrista, esto hace referencia a la idea de ser
originarios de un lugar, visualizGndose a si mismos como “brotados” de la
tierra, como sus “frutos”.137 Esto refleja una vez mds un sobrentendido
g’eqchi’ sobre el que ya hemos hablado, que va de acuerdo con |as
ideas de humanizacion de la naturaleza y “naturalizacion” del
hombre/la comunidad, asi como la sacralizacion de ambos —
naturaleza y persona/comunidad— vy la integracion con el cosmos.

La vision de los g’egchi‘es como “hombres perfectos” también podria
reflejar otro sobrentendido, haciendo referencia al ideal g’eqchi’
acerca de la persona y la comunidad y su relacién con el cosmos: ellos
consideran que su manera de relacionarse con la tierra —
fundamentada en los valores del respeto y la reciprocidad— es Ia
“verdadera”“, en contragposicion con la manera desacralizada,
instrumental y utilitaria que propone Occidente.

Desde la experiencia Qq'eqgchi’, las relaciones con el Estado
guatemalteco, las iglesias, las empresas, las fincas y la mayoria de 10s
representantes locales de la alteridad occidental y el capitalismo han
estado generalmente caracterizadas por la dominacion y el despojo
constantes, tfanto de sus tierras como de sus propios cuerpos y sus almas.
A lo largo de todo el territorio g'eqchi’ la escasez de tierra para las
comunidades contrasta con la “importancia econédmica” y la magnitud
de las grandes fincas que explotan café, cardamomo, banano y
maderas preciosas, principalmente.

13 Informante g’eqgchi’ de la aldea Sexan, municipio de El Estor, Izabal, febrero de 2003
135 Otto Schumann, comunicacidn personal, abril de 2004,

136 Luis Pacheco, op.cit, p.8

137 José Alejos, comunicacion personal, septiembre de 2004,
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El desarrollo de estas fincas se basa no sdlo en el despojo de las tierras,
sino en la explotacion de la mano de obra g’eqgchi’ y de otros pueblos
de Guatemala, de manera gque no puede explicarse la economia
regional de agroexportacidon sin las comunidades indigenas.
Contrariamente a lo que propone el discurso de la modernizacion, las
comunidades indigenas estadn tan integradas al  capitalismo
agroexportador que no sdlo posibilitaron su origen sino que explican y
sostienen su desarrollo,'3® Se trata una vez mas de la influencia mutua
entfre lo local y lo global, sobre la que hemos hablado en el capitulo
anterior, entre lo micro y 1o macro, “lo nacional” y “lo intfernacional”,
cuyas interacciones, utilizando la metdafora de Thompson y Hirst, son
semejantes a las que se observan en una mesa de billar.139

Un ejemplo claro y dramdtico del despojo del patrimonio material y
simbdlico g‘eqchi’, sucedido en tiempos recientes, ocurrid durante la
cruenta y dolorosa guerra civil que azotdé Guatemala. La violencia del
Estado no sdlo arrasé con comunidades enteras sino que se dirigid
incluso al corazén mismo de la identidad y la cosmovision mayaq,
atacando sus simbolos mas importantes. Asi, el cuartel general en
Coban lucia un cartel en la entrada con la leyenda " Bienvenidos (a la )
zona militar N. 21 Hogar del Soldado Tzul-Taka". Herndndez Tohom hace
referencia a este intento de apropiacién simbdlica del Ejército:

Don Pedro (Coy) decia que el nombre Tzuul Tag’a habia sido usado

por el gjercito para matar y doblegar al pueblo g'eqchi’, para quitarle

la principal referencia a la hora de ofrecer su Mayejak. “Quisieron

hacerlo malo cuando en redlidad era la vida de nuestro pueblo, es

padre y madre, nosotros debemos tener este nombre porque hay que

resucitar al pueblo. El Tzuul Tag'a es vida, armonia, paz”.'4

En este contexto de constante hostilidad, desde la perspectiva g'eqchi’
son muchas cosas las que se han perdido,
pero ofras no. El dios del maiz o el dios de la medicina, por ejemplo, se
han perdido. Por ejemplo, mi abuelo me contaba que antes salian
unos chilacayotes gigantes por todos lados, ahora en cambio no salen
asi. Es porque se han perdido algunas cosas.'4!

138 Al respecto pueden revisarse los trabajos de Richard Wilson, Resurgimiento Maya...,
Carol Smith, “Local History in Global Context: Social and Economic Transformations in
Western Guatemala”, en Contemporary Studies of Society and History No. 26, pp. 193-
227: Yvon Le Bot, La guerra en tierras mayas. Comunidad, violencia y modernidad en
Guatemala (1970-1992), México, F.C.E., 1995.

139 Graham Thompson y Paul Hirst, citados por Saxe Fernandez, op.cit., p.20.

140 Jesus Trinidad Herndndez Tohom, “Aj ral ch’‘och’. Xnaleb’eb aj g’eqchi’ re’ Peten”. El
hijo de la tierra. Sabiduria de los g’eqchi’ de Petén. Experiencia pastoral, Tesis
presentada al Consejo de la Facultad de Teologia en el grado de Licenciado,
Guatemala, noviembre de 2002,

141 Informante q'eqgchi’ de la aldea Chicacnab, municipio de San Pedro Carchg, Alta

Verapaz, octubre de 2003. 102



Otro testimonio refleja esta misma consciencia de pérdida, esta vez

refiiéndose al mayejak,
Casi no lo practican ya los ancianos. Hace como dos anos renacio.
Anteriormente lo hacian en secreto, cada quién por su lado. Pero si
los ancianos No Nos ensenan Nosotros Nno podemos hacerlo. Muchos
ahora frabajan por trabagjar, sin hacer el mayejak. Algunas cosas
estd perdiéndose porque los papds y los abuelos no estan
diciéndoles a sus hijos, no estan ensendndoles (...) Nosotros sabemos
algo, pero poco. Pero nuestros hijos ya no estdn aprendiendo
porque no hay nadie que nos pueda ensenar. Lo que sabemos lo
practicamos, pero hay cosas que no sabemos cdmo hacer, A los
ancianos ya no le dan mucho valor, por eso ellos se reunen pero ya
no invitan a los demds, porgue no respetan. Si los ancianos nos
ensenaran, Nosotros y nuestros hijos podriamos aprender. 42

A pesar de todo, los g’eqgchi’es han logrado sobrevivir manteniendo su
particularidad y su riqueza cultural de raices milenarias. Pero su
identidad comunitaria sigue peligrando ante los embates de una
modernidad homogeneizante.'43  Ellos perciben esto con gran
preocupacion, visibn compartida en mayor o menor medida entre 10s
ancianos y jévenes padres de familia en las aldeas, asi como entre
infelectuales, activistas y miembros de ornganizaciones no
gubernamentales entre ofros actores de algunos centros urbanos como
Cobdn, Carchd, Chamelco en Alta Verapaz y El Estor, en lzabal.
Enfrentan esta preocupaciéon afiimando sus valores y su cardcter
identitario como @gj ral ch‘och. Un anciano de Izabal explicd:

la tierra es sagrada, duena de nuestra vida, de nuestro espiritu, de

nuestra alma. Vemos las consecuencias de que muchos ya no le piden

a la montana. Pero yo confio que se recupere algun dia esto, que se

respete lo gue como ancianos tenemos que ensenar, 44

La fierra también vincula a los g’eqgchi‘es con los antepasados y su
sabiduria ancestral, reforzando la visidon identitaria y la distancia con
respecto a la visidn de la alteridad kaxlan:
La tierra nos fue heredada por nuestros antepasados. Pero se estan
perdiendo muchas cosas. La tierra estd llorando porque no le
pedimos de corazdn al Tzuultag’a (...) tawasink es como golpear.
Algunos est@n golpeando a la tierra todo el tiempo y por eso no
estd dando. 145

142 Informante g'eqchi’ de la aldea Selich, municipio de El Estor, lzabal, febrero de
2003.

143 La modernidad y sus efectos son, como mencionaba en el capitulo anterior con
respecto a la globalizacién, varios y complejos. Si bien es cierto que a cada persona,
comunidad y pais estos fendmenos le afectan de manera distinta, existen algunas
tendencias dominantes que pueden hacernos hablar en términos generales.

144 Informante g’egchi’ de la aldea Sexan, municipio de El Estor, lzabal, febrero de
2003.

145 Ibid
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El discurso identitario g’eqgchi’ vinculado a la tierra se manifiesta no sdlo
a través de testimonios como los anteriores, sino fambién de acciones
de organizaciones educativas, culfurales y sociales gue promueven la
redlizacidn de ceremonias de agradecimiento a la tierra como el
mayejak y el watesiink, asi como otfras acciones como la organizacion
de danzas sagradas —la del venado, por ejemplo— vy la recopilacion de
narrativa oral.

También se manifiesta en los relatos de fradicidon oral, algunos de los
cuales siguen vigentes y no sélo se cuentan en las aldeas de las
comunidades rurales, sino que también han sido recogidos por
diferentes personas y organizaciones. Algunos relatos circulan impresos
en libros gue sirven como textos en algunas escuelas urbanas, e incluso
pueden, como diimos ya, obftenerse via infernet y enviarse
practicamente a cualquier lugar del mundo.

En la narrativa de fradicidn oral constantemente aparece la tierra como
alteridad sagrada, entimema central en la cosmovision q’eqgchi’ sobre
el que ya hemos hecho referencia. En ella, como en los testimonios
g’'eqgchi‘es, aparecen como tema recurrente las ensenanzas morales en
donde el tema de la relaciéon con la fierra parece casi una obsesion,
enfatizando Ia necesidad de retomar el legado de los antepasados y
volver a reconocerse como g ral ch’och’. De manera particular, les
preocupa el hecho de que se pervierta su forma de relacionarse con la
fierra:.
Es como si el aliento de vida se estuviera acabando. La tierra nos da
de mamar de peqguenos y nos sigue dando. Siempre nos estd
ayudando para seguir viviendo. (...)Algunas personas ya no
respetan las costumbres de los ancianos, los ancestros. Eso estd
perjudicando, que ya no se practique. El mayejak siempre se
realizaba pero ahora se estd perdiendo. Los jovenes ya no o
conocen, ya no lo practican. Es muy doloroso porque nosotros
vivimos de la tierra. Hemos sido golpeados por ofras culturas, otras
ideologias. Ello ha propiciado que |os jdvenes pierdan el respeto. Ha
cambiado su mentalidad. 4

Los g'eqgchi‘es reaccionan ante esta preocupacion y proponen retomar
los valores de reciprocidad y respeto a la tierra, reforzando asi su vinculo
con ella y revitalizando su identidad:
A mi asi me lo ensenaron mis padres, mis abuelos. Asi me gustaria
ensenar a mis hijos y nietos. Estdn cambiando las mentalidades pero
en cada familia puede haber alguien que sepa como es. A mi me
ensenaron que cuando pedimos a la montana llevamos un

14 Informante q'egchi’ de la aldea Sexan, municipio de El Estor, 1zabal, febrero de
2003.
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sacrificio, por ejemplo una gallina para darle de comer a la
montana. Es muy doloroso ver que los jovenes ya no lo hacen. 47

Se frata de una inquietud que no es nueva: Estrada Monroy (1993: 191-
193) publicd un documento inédito que da cuenta de la percepcidén de
los g’eqchi’es ante lo que proponia la alteridad kaxlan hacia el siglo XV,
propuesta que negaba no sélo su visidon del mundo sino tfambién la de si
mismos. A continuacioén transcribo dicho documento:

Lamentacién q'eqchi’
iAy Dios! Qué duro es lo que hoy decis
que es ofra la unica verdad jAy Dios!
Nuestras Madres, Nuestros Padres nos ensefaron
y nosotros ensenamos a nuestros hijos y
nuestras hijas, quién hizo todas las cosas.
¢{ACaso no hemos sabido desde siempre cdmo se
formd la vida, cémo se generaron las cosas,
cdmo se hicieron las aguas, cdmo se hizo la tierra
como se hicieron las plantas y cdmo se mejoraron
las cosas?

iAy Dios! Qué duro es lo gue decis que crea
que esta no es la verdad, sino otfra que vos me decis.

iAy Dios! ¢ Acaso no nos dijeron nuestras Madres
y Nuestros Padres que Tzuul-tak’'a nos daba el maiz,
el agua, la lluvia, el fuego?
iAy Dios! Acaso nosotros y nuestros hijos
no hemos ofrecido el pom y golpeado nuestras
piernas en la cumbre del camino?
¢{Acaso no tuvimos comida y no se curaron nuestros dolores?

¢ACaso No se quitd nuestro calor
y nuestro frio?
iAy Dios! qué duro es lo que decis que la verdad
es otfra jAy Dios!

iAy Dios! Qué duro es tener que creer que
Tzuul-tak’'a no existe, ni existid, ni existird,
si estd alli en el sigudn, si estd
en el cerro, si se le oye en el frueno,
si se ve su luz en el cielo

iAy Dios! Qué duro es creer que pasar a
nuestros hijos y nuestras hijas sobre
el fuego y que nuestro atol de masa
y nuestra tortfilla no trae a nuestros cuerpos
el aliento de Tzuul-tak'a para que

147 Informante q’eqchi’ de la aldea Sexan, municipio de El Estor, Izabal, febrero de
2003.
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y quemaron el pom?
(,ACasO No se evitaron Ios males, acaso
nos golpeamos en el camino © caimos a
lo hondo del siguan?

iAy Dios! Qué duro es creer que
Tzuul-tak'a no nos escuchard mas y
gue ya no escuchard nuestro llanto.

Este documento, como los rezos, las acciones rituales y los relatos que se
cuentan hoy en dig, expresan algunos entimemas de |os que ya hemos
hablado, entre los que destaca la importancia y sacralidad que para los
g‘eqgchi‘es tiene la fierra. En la lamentacion también estan presentes
otros entimemas, como el fuerte vinculo que los g'eqgchi‘es, como
comunidades, familias y personas, tienen con la tierra: se deben a ellg,
pues les ha brindado proteccidén, abrigo y sustento, ademds de
tradiciones, oficios, “secrefos” y ensenanzas.

La lamentacién manifiesta también asombro e incredulidad, ¢cémo
negar estos principios, como dejar de creer en estos saberes cuando
son los que provienen de las ensenanzas mas antiguas, los que explican
su propio origen y continuidad histérica como comunidades? Bagjo la
aparente incapacidad para actuar ante los embates dirigidos contra la
fradicion y la culturg, la lamentacion manifiesta también un acto de
rebeldia pacifica ante el orden social dominante: frente a la disposicion
de aceptar los cambios impuestos por la alteridad kaxlan, 1os g'eqchi’es
responden activamente, negdndose a olvidar lo que han aprendido de
sus padres y abuelos, repitiéndolo no sélo de manera verbal, sino
también gestual y ritualmente. La supervivencia y el vigor cultural de las
tradiciones g’eqgchi‘es en nuestros dias es una muestra de la firmeza
decision q'eqchi de ‘“enraizarse” y fundirse con la fierra y con los
ancestros, refomando sus ensenanzas y transmitiéndolas a sus hijos y
nietos.
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4. Tierra e identidad en la narrativa oral g’eqchi’

4.1_Algunas reflexiones para el andlisis
Como hemos dicho ya, la narrativa de tradicién oral es producto de
saberes colectivos, heredados y construidos histéricamente por un
pueblo. No es obra de un autor individual identificable, sino que son
creaciones colectivas, producidas a través de elaboraciones y re-
elaboraciones constantes a nivel comunitario.

La cristalizaciéon de |la narrativa oral en relatos! es, al tiempo que obra
colectiva, version singular, con una serie de detalles particulares que le
imprime cada particular narrador, escenario, circunstancia y receptor.
En cada versidn, el narrador retoma la tradicion que le fue transmitida y
agrega —dentro de ciertos limites estéticos y discursivos—, elementos de
su creacion, transformando el producto final. Al hacerlo, el narrador se
adapta a cada contexto e incorpora a la(s) alteridad(es) con las que
interactua en el espacio y fiempo. En mayor 0 menor medida, pero de
manera inevitable, cada narrador, auditorio, escenario y circunstancia,
imprime su huella estética y discursiva a la obra.

Los relatos de tradicidn oral son entonces, simultdneamente, creacion
individual y obra colectiva, en cuya concrecion participa también el
contexto, el espacio y las circunstancias particulares. Para comprender
mejor la complejidad que encierran los fendmenos de tfradicion oral
podemos apoyarnos en el concepto de performance? propuesto por
Paul Zumthor.3 El autor define éste como “la compleja accion por la
cual un mensaje poético es simultdneamente transmitido y percibido en
el aqui y ahora.” 4 En este singular suceso, “el hablante, el (los)
receptor(es) del mensgje, las circunstancias (a los cuales el texto, con
ayuda de medios linguisticos, representa o no representa) son
confrontados de manera concreta” 5. En el performance, agrega el
autor “los dos ejes de la comunicaciéon social se mezclan: aquel que

! Prefiero llamarlos relatos © narraciones en lugar de mitos, cuentos, leyendas, fabulas,
etcétera. Esto no significa que esté ignorando la importancia de clarificar vy
problematizar en torno a estos conceptos, pero considero que entrar en este debate
no estd dentro de los objetivos del presente trabagjo. Ademds, creo que en este caso
no es estrictamente necesario hacerlo, ya que la expresion que utilizo resulta
apropiada en términos de la coherencia interna de mi argumentacion.

2 Es dificil dar una traduccién al espanol del término performance, que seria algo asi
como la “puesta en escena”, o en nuestro caso, el suceso mismo de la transmision del
relato. Desde el arte, el performance es un “tipo de entretenimiento teatral en que la
personalidad del artista y la manera en que crea y desarrolla sus ideas forma parte del
show.” Tomado del Cambridge Advanced Learner’s Dictionary Cambridge University
Press, 2003. Consultado en www.freesearch.co.uk/dictionary/

3 Paul Zumthor, Oral Poetry. An Infroduction, Minneapolis, University of Minnesota Press,
1990.

4 |bid, p. 22

5 Ibid 108



une al hablante con el autor y aquel a través del cual la situaciéon vy la
tradicién se unen”¢

Ademds, podemos considerar los relatos de narrativa oral como obras
en el sentido bgjtiniano, las que, como todo enunciado’, se orientan
hacia la(s) respuesta(s) de otfro(s) —enunciados y sujetos que los
emiten.® Bajtin subraya la naturaleza dialdgica del fendbmeno narrativo:
“como la réplica de un didlogo, la obra se relaciona con otras obras-
enunciados: con aquellos a los que contesta y con aquellos que le
contestan a ella.”

Como obras-enunciados, los relatos expresan también valores vy
voliciones particulares a un pueblo —el eje axiolégico, en la
terminologia bajtiniana—, o bien a un individuo o grupo, en otfros niveles
de andlisis. Estos valores y voliciones son articulados desde una posiciéon
—social, histdrica, ideoldgica...— concreta, que es, en cada caso,
unica e irrepetible. Como enunciados, ademas, los relatos se proyectan
en el tiempo, respondiendo a enunciados anteriores y en espera de
reacciones y respuestas futuras. No se emiten sin direccion y sin motivo,
sino que estan orientados hacia auditorios especificos y con propdsitos
mds © menos concretos.

El grado de efectividad de un enunciado, la mendida en que logra su
propdsito, depende no sélo de su contenido y forma, sino también, de
forma fundamental en muchos casos, de la manera en que se
relacionan los actores involucrados en el fendmeno de la
comunicacioén, Esta relacion estard definida sobre la base de la posicion
que ocupan dichos actores en las jerarquias sociales correspondientes.?
En este sentido, las relaciones entre enunciados siempre involucran
relaciones de poder.

6 Ibid

7 Para Bajtin el enunciado es “la unidad real de la comunicacion discursiva”, que se
diferencia de "la oracién como unidad de la lengua” debido a que "no es una unidad
convencional, sino real, delimitada con precisidon por el cambio de los sujetos
discursivos, y que ftermina con el hecho de ceder la palabra al otro.” Es a la vez
fendmeno linguistico y social, que tiene historia y futuro. En palabras de Bajtin, “todo
enunciado es un eslabon en la cadena, muy complejamente organizada, de otros
enunciados.” M. Bajtin, Estética de la creacion verbal, p. 258-262

8 M. Bajtin, Estética de la creacion verbal, p. 265

9 Por ejemplo, podemos pensar en un enunciado lanzado por un grupo social
particular, que demanda un derecho ante un Estado. Es claro que la manera en que
responda el Estado ante el enunciado —la demanda social— dependerd de ciertos
factores, entre los cuales destaca la identidad de los demandantes v la manera en
que el Estado y dichos demandantes se relacionan entre si, 109



4.1.1 Autor, editor y recepftor

En un primer nivel de andlisis, podemos decir que, originaimente, los
relatos estadn construidos por y para el pueblo g'eqchi’, que seria
entonces tanto autor como receptor de su narrativa oral.

Los relatos que intfegran la narrativa oral g'egchi’ estan elaborados
desde una orientacion ideoldgical® particular —producto de la historia y
la cultura g’egchi’— y con una intencionalidad concreta, por ejemplo,
mostrar coémo es y como debe ser la moralidad g'eqgchi’. Los relafos
expresan la memoria colectiva y reflejan los ideales y valores de lafs)
comunidad(es) g'eqgchi‘(es). Son mds que la expresion de un pasado
lejano, anorado e idedlizado: manifiestan una vision de la realidad
compartida por el pueblo g‘egchi’” y se proponen conmover dal
receptor, causdndole un tipo de emocidn particular, orientada a
reproducir y reforzar los valores identitarios g’egchi’es.

Una visidon rigida del esquema autor-receptor resultaria inadecuada e
insuficiente, a riesgo de no tomar en cuenta que en el proceso de
transmision de la narrativa oral pueden participar —actual o
potencialmente— varios actores, desde niveles y tiempos distintos,
produciendo efectos también diferentes. La perspectiva bgjtiniana
puede ayudarnos a considerar la presencia de estos diferentes actores
que participan en la fransmision, asi como su importancia y efectos, no
sOlo sobre la fransmision misma, sino también sobre la forma y el
contenido mismo de los relatos. Por ejemplo, un relato contado por un
anciano g‘eqgchi a su nieto en la soledad de la milpa, no serd igual a
ofro contado en el saldn comunitario de la aldeq, frente a un auditorio
de tamano mayor pero de composicion exclusivamente g‘eqchi; ni
serdn estos nunca iguales a otro contado para —o en presencia de—
un agente externo y ajeno, como por ejemplo, un investigador ladino,
extranjero, religioso o laico.

En cada uno de estos casos, el narrador tiene la posibilidad creativa de
discriminar contenidos y formas, a partir de situaciones, escenarios y
auditorios distintos. Puede, hasta cierto punto, crear diferentes versiones
para auditorios © circunstancias distintas, como por ejemplo,
considerando algunos aspectos con mayor énfasis que ofros, o
eludiendo el tratamiento de algunos temas dentro de la narracidn. Este

10 Utllizo el concepto de ideologia en un sentido bajtiniano, como la orientacion
parficular desde la que cada ser vive y percibe el mundo. Podemos complementar
esta idea apoydndonos en la definicion que proporciona Alfredo Lopez Austin, para
quien la ideologia es "un conjunto de interpretaciones, ideas y creencias. Incluye, por
tanto, desde los mas simples actos del entendimiento hasta los conceptos mas
elaborados; desde las simples preferencias o actitudes hasta los valores que rigen la
conducta de un grupo social.” Alfredo Lépez Austin, Cuerpo humano e ideologia...

p.16 110



aspecto debe resaltarse, no sélo como una argumentacion en contra
de las posiciones que buscan la version “auténtica” de los relatos —sin
considerar que cada version es unica e irrepetible y que por otra parte,
todas ellas comparten el cardcter de creacidén colectiva— sino también
porque a menudo es olvidada, subestimanda o incluso ignorada la
presencia e identidad del investigador y sus impactos sobre 10s procesos
de fransmision y recopilacion de los relatos.

Los relatos de narrativa oral incorporan entonces varias voces a la vez.
Entre ellas, destacan la voz de la fradicion y |la del narrador, pero
también estan presentes otras, como las de los actores de los relatos, las
de otras tradiciones y la del receptor o auditorio a quien se dirigen. Su
version publicada agrega ademds las voces de quien o quienes han
recopilado, fraducido y editado los relatos. Una cuestion importante de
subrayar en nuestro caso es que, en la mayor parte los relatos de
narrativa oral g’egchi’ que hasta la fecha han sido publicados, fueron
agentes no g‘eqgchi‘es —religiosos, investigadores y antropdlogos ladinos
o extranjeros fundamentalmente— quienes realizaron los frabagjos de
recopilacion, fraduccion y edicidon., Cada uno de ellos 1o hizo desde
contextos distinfos y a partir de motivaciones, métodos e ideologicas
particulares, pero compartian la particularidad de ser agentes
pertenecientes al mundo occidental.

El andlisis de la narrativa oral g'eqgchi’ a partir de textos publicados
debe incluir entonces un examen cuidadoso de los relatos, fratando de
reconocer las diferentes voces que proyectan. Seria muy dificil lograr
todas estas distinciones en la mayoria de los casos, pero al menos
podemos reconocer que, en nuestro caso, la mayoria de las voces
presentes en los relatos pertenecen a dos fradiciones culturales: la
g’'eqchi’ y la kaxlan, que como dijimos ya, comparten el espacio y el
fiempo en la aldea global.

La identidad de los autores, editores y receptores de los relatos es
también importante por sus consecuencias para la presente
investigaciéon. Inevitablemente, mi lectura de los mismos estard
afectada por mi propia culturg, es decir, mi pertenencia a la aldea
global bajo mi mirada gjena al mundo g'egchi’ y construida desde la
alteridad occidental.

4.1.2 Codigo e idioma
Podemos utilizar el concepto de cddigo!l, entendido como el sistema
de signos en los que se fransmite un mensaje y que puede ser escrito,

1 Este es uno de los elementos del andlisis propuesto por Roman.Jakobson Ensayos de
Linguistica general, trad. José M. Pujol y Jem Cabanes, Barcelona, Ariel, 1984, m



pictorico, oral, gestual, corporal. Para su publicacion, la narrativa oral
fue tfrasladada de un codigo a ofro, del codigo oral —que como hemos
dicho ya, incorpora no sélo la voz del narrador, sus rasgos, tono y
gesticulaciones, sino que tfambién anade elementos del escenario, las
circunstancias y el auditorio a quien se transmiten los relatos— al coédigo
escrito. M&s alld del texto, hay toda una serie de situaciones, emociones
y elementos que estan presentes en la narracion oral y que dificilmente
pueden transmitirse por escrito. Algunos de estos elementos tienen
significados muy profundos, que se pierden al pasar de la oralidad a la
escritura.,

Dentro del cédigo, oral o escrito, el idioma o la lengua juega un papel
muy importante, como filtro por el que atraviesa el relato. En el caso de
los relatos franscritos, la lengua fransmite y refleja elementos de la(s)
cosmovision(es) del narrador, recopilador, tfraductor y editor. El receptor,
a su vez los interpreta a partir de su lengua y cosmovisidn propias.
Puede suceder que en cada uno de estos casos o momentos —
narracion, recopilacion, traduccion, edicion—, el idioma empleado sea
distinto, lo que complica la posibilidad de lograr una auténtica
comprension. Este hecho complica el andlisis y subraya la importancia
del estudio de la lengua como via de acceso en la comunicacion
intfercultural, asi como para lograr una auténtica comprension de la
narrativa oral de un pueblo.

4.2 Algunos datos sobre los relatos

Durante la investigacion pude recopilar un total de 56 relatos,
publicados por autores diferentes, en contextos y con objetivos también
diversos. El mds antiguo, en términos de Ia fecha de su publicacion, se
encuentra en un documento escrito hacia 1920 por Tiburcio Kadl y otros
autores, tfraducido al inglés y publicado en version bilingue por Robert
Burkitt.’2 Se trata de un relato sobre el origen del maiz, publicado en
lengua espanola en Guatemala en 1996, bgjo el nombre Sucesos
remotos acaecidos por el secuestro de la hija de Xucaneb3, En el
relato parece prevalecer la voz g’eqchi’, escrita en su propio idioma y
traducida al inglés y al espanol. La voz kaxlan en la edicion del mismo
Nno es muy evidente y parece incluso inexistente o “silenciosa”.

12 Robert Burkitt, en The Hills and the Corn: A legend of the Kekchi Indiands of
Guatemala . . . puesto en forma escrita por Burkitt, Tiburcio Kadl y otros y traducido al
inglés por Robert Burkitt, Anthropological Publications of the University Museum, vol. 8,
no. 2. Philadelphia: University of Pennsylvania, 1920

13 Teologia India Mayense Ill, Memorias, experiencias y reflexiones de Encuentros
Teologicos Regionales, Guatemala, 2 al 7 de junio de 1996, pp. 69-104, Esta version del
relato se incluye en el Apéndice 1. 112



Siguiendo un ordenamiento cronoldgico a partir de la fecha de su
publicacién, el segundo lugar lo ocupan 11 relatos publicados en 1972
en el libro Textos folkidricos de Guatemala y Honduras.'4 Los relatos
fueron recopilados por Francis Eachus y Ruth Carlson, del Instituto
Linguistico de Verano. Aungue Eachus y Carlson no proporcionan mayor
informacion acerca del contexto en donde se recogid cada relato,
puede suponerse que fue en Alta Verapaz, En estos relatos, de manera
contraria al anterior, la presencia de la voz kaxian es muy evidente, no
sOlo debido a gque los relatos se presentan en version monolingue en
idioma no-g‘eqchi’, sino porgque en algunos de ellos el contenido de los
mismos parece haber sido alterado.

El tercer lugar lo ocupan los relatos publicados en 1978 por Mario
Enrique de la Cruz Torres, en el libro Rubelpec. Cuentos y leyendas de
Senahd, Alta Verapaz.'® La edicidén es monolingue, en lengua espanola
y con ilustraciones realizadas por el grupo Frateridad Artistica Bonoljom.
El libro incluye veinticinco relatos, recogidos por el propio Cruz, quien se
supone conservd “su forma original, esforzindose por tfranscribir
fielmente el habla y aun la entonacidon de los narradores”'é. Aungue
afirma haber guardado formas y contenidos originales de los relatos, es
claro que les imprimid su huella por lo menos a nivel estilistico, y no es un
simple recopilador de Ios mismos.

Resulta interesante observar las motivaciones y perspectiva de Cruz
Torres, quien expresd su deseo por que su libro sirviera “a algunos
maestros rurales para ganarse la confianza de los padres de familia. (...)
Si llega usted a saber estas leyendas, tiene Ias puertas abiertas para la
conversacion con los indigenas,(....) (pero) eso si lo esencial es relatarlas
en lengua gegkchi.”17 El autor proporciona pocos detalles acerca de las
circunstancias y metodologia para la recopilacion y edicidn de los
relatos, limitdndose a senalar que “fue un poco dificil lograr recopilar
cada uno de ellos, por el hermetismo con que guardan sus tradiciones.
Al principio es el mayor problema porque se desconocen totalmente las
leyendas, pero a medida que se van aprendiendo, es un arma efectiva
para poder interrogar a los informantes”.18

Sigue el autor, aportando algunos “consejos” para los potenciales
“usuarios” de los relatos g'eqgchi‘es: “el método a seguir es platicar con
ellos y contarles todas las leyendas que ellos creen que sélo algunos de

4 Mary Shaw (redactora), Textos folkldricos de Guatemnala y Honduras, Instituto
Linglistico de Verano, ESSO Central America S.A., Guatemala, 1972, pp.147-161

15 Mario Enrique de la Cruz Torres, Rubelpec. Cuentos y leyendas de Senahu, Alta
Verapaz, Guatemalaq, Editorial del Ejército, 1978,

*“ David Vela, en el prélogo del libro de Mario E. De la Cruz, Ibid, p.12.

7 Ibid, pp.339-340

18 |bid. D.
bid, p.339 13



los mds viejos las conocen.”1? Estos consejos dan luz sobre la vision del
autor sobre la cultura y cosmovision g’eqgchi en relacion con las propias
"Grande es la sorpresa que llevan y lo creen a uno sobrenatural por
saber todo lo que solo la fradicidn les ensend. Un hecho importante, es
fingirles que uno cree efectivamente en las historias. 20

El libro estd, entonces, principalmente orientado hacia la sociedad no
g’eqchi’, guatemalteca o extranjera. Si bien se dirige principalmente a
maestros rurales, sus consejos pueden ser fambién aprovechados por
ofros muchos actores que, por alguna u otra razén, estén interesados en
“abrirse las puertas” y “ganarse la confianza” de los g’eqchi’‘es.?!

Pero el idiomaq, la identidad y la orientacion misma de Cruz no implican
necesariamente la negacion del valor de los relatos que publica como
fuentes para el estudio de la cosmovision q’eqgchi’. Podemos reconocer
en ellos la voz g'egchi’ como voz que predomina en los relatos, vy si bien
la voz kaxlan es evidente en ellos en mayor o menor medida, también
puede reconocerse en ellos un esfuerzo del autor por fransmitir, con
detfalle y cuidado, una serie de elementos que infegran la cosmovision
g’'eqgchi’.

Los siguientes relatos fueron recogidos por Francisco Curley Garcia,
publicados en version monolinglue en lengua espanola, bajo el nombre
de Na xex tau rib Cagud Sagke ut Cand Po, se ix racbal chac li
chiruchichoch, Ka Xee Tonal Chac —que el autfor traduce como La
pintoresca leyenda del Sol y la Luna—, e Ixckkadliil la hija de Cagua
Sillab’ (Divinidad del embarazo).22

Aungue el libro de Curley fue publicado hacia 1980, los relatos fueron
recogidos varias décadas antes: sobre La pintoresca leyenda del Sol y la
Luna, Curley agrega que “es conocida en muchas regiones gkec-chies,
en 1938 la oi por primera vez de labios de Rex Chun. Posteriormente
1939 de Luis Can en Semococh y la he visto impresa”.23 Con respecto al
segundo relato, la Divinidad del embarazo, que también trata sobre el
origen del maiz, comenta Curley que fue oido de labios de Luis Gkaan
en 1937, también en Semococh. En estos relatos, si bien se presentan en
version monolingte en lengua no g'eqchi’, la voz kaxlan no es muy

1 Ibid

2 |bid

21 Esto puede incluir una gran variedad de actores como iglesias, partidos,
organizaciones, el ejército, companias nacionales y trasnacionales, entre otras.

2 Curley Garcia, Francisco, 1980, Ma Yan Pan. Civilizaciéon y cultura gkec-chi
Guatemalaq, Tipografia Nacional, pp. 86-97. Ambos relatos se incluyen el Apéndice 1.

2 Curley Garcia, Francisco, Ma Yan Pan. Civilizacion y cultura gkec-chi, Guatemalaq,
Tipografia Nacional, 1980, p.86. 14



fuerte sino que parece haber sido respetado el estilo y contenido
q’'eqchi’es originales.

El siguiente lugar lo ocupa el relato C’ana fzam y el origen del tejido,
publicado en Guatemala por Herbert Quirin Dieseldorf en 1984.24 Lo
edicion es monolingue, en espafol. Luego siguen tres relatos, El sol y la
luna, El senor lucero y K'awa Cojaj y Kana ltzam, todos ellos recogidos
en Belice por John Schackt. Fueron publicados por la Universidad de
Oslo en 1986, en version monolingue, en inglés.25 En estos relatos la voz
g’eqchi’ parece predominar, mientras que la voz kaxlan parece, hasta
cierto punto, ausente.

Por dltimo se encuentran los relatos publicados bajo el fitulo Sahil
ch’oolej sa’ li hoonal (Momentos alegres), Leyendas q’eqchi‘es de El
Estor, Ilzabal. Este libro es resultado de un trabgjo colectivo de
recopilaciéon realizado a principios de la década de los noventa por
maestros rurales del municipio de El Estor, en un proyecto en el que
participaron también otros agentes no g‘eqchi’es. El libro fue publicado
en 1995 en Cadlifornia, por una editorial que difunde materiales sobre
cultura y narrativa maya.?¢ La edicion es bilingue, presentando trece
relatos en lenguas g’'eqchi’ y espanola, ademds de contar con
ilustraciones. Puede ser adquirido con relativa facilidad desde cualquier
parte del mundo, ya que se comercializa via intfernet, Ello significa que,
de alguna maneraq, el libro estd orientado a la aldea global como uno
de los potenciales receptores de la narrativa, hecho que imprime
decisivamente su huella sobre los relatos. De esta manera, en estos
relatos la voz g'eqcehi’ parece acompanada por la voz kaxian, ya sed
de manera actual —la del editor— o potencial —el receptor—.

4.2.1 Voz q’eqchi’ y voz kaxlan

Como dijimos ya, la mayoria de las voces presentes en |os relatos
analizados pertenecen a una de dos fradiciones culturales: Ia g’eqchi’ y
la kaxlan. Podemos entonces reconocer la voz de la tradicidon g’eqgchi’,
que en algunos relatos responde como enunciado a la voz —explicita o
no— de la modernidad kaxlan. Esto es lo que sucede, por ejemplo, en
los relatos que resaltan la necesidad de volver a los valores identitarios y
a la manera g'eqgchi’ de relacionarse con la fierra, sobre los que
hablaremos con mas detalle en un apartado mdas adelante,

2 Dieseldorff, Herbert Quirin, X Balam Q’ué, el Pdjaro Sol. El traje regional de Cobadn,
Ediciones del Museo Ixchel, Guatemala, 1984, p.6

% Schackt, John, One God-Two Temples. Schismatic process in a Kekchi Village, Oslo,
Occasional Papers in Social Anthropology, University of Oslo, 1986, pp.172-181

2 Sahil ch’oolej sa’ li hoonal (Momentos alegres). Leyendas q‘eqchi’es de El Estor,
lzabal, Rancho Palos Verdes, California, Ediciones Yax Te’, 1995, 15



En otros, podemos reconocer la voz del editor kaxlan, que parece
eliminar, atenuar u ocultar el cardcter mitico de algunos relatos, quizd
pensando en el texto como un producto dirigido a un mercado actual o
potencial de lectores pertenecientes a la aldea global, lectores
heterogéneos pero que comparten la caracteristica de ser muy ajenos
a la cosmovision g'eqchi’. Esto parece suceder, por ejemplo, en relatos
como “El origen del maiz y del mayejak® y “Senor Trueno, Senor
Rel@dmpago”, que forman parte del libro Sahil ch’oolej sa’ li hoonal...
Dichos relatos parecen haber sido despojado de su cardcter mitico, ya
gue no se redlizan en un tiempo primigenio, sino que tienen lugar en el
tiempo de los hombres, y con persongjes que son personas “comunes y
corrientes.”

Podemos reconocer, al contrario, esa misma voz kaxlan interesada en
dar a conocer aspectos profundos de la cosmovisidn g'eqgchi’, como
una manera de proporcionar informacion privilegiada al mundo
occidental para posibilitarle a alguno de sus agentes, un ejercicio de
poder mds efectivo. Ejemplo de ello son los publicados por Mario
Enrigue de la Cruz en el libro Rubelpec, de cuyas intenciones explicitas
de “abrir las puertas” a aspectos nucleares de la cosmovision g‘eqgchi’
hemos hablado.

En ofros relatos, podemos también reconocer estd misma voz kaxlan
como editora que, desde su posicion de poder —econdmico, politico,
religioso...—, ejerce |la censura, eliminando elementos o confundiendo
imagenes, en un intento por atacar las bases de la construccion
identitaria de los g'eqchi‘es, Este parece ser el caso del relato “Una
visita al dios de la montana”, publicado por Francis Eachus y Ruth
Carlson, “socias” del Instituto LingUistico de Verano. Este relato presenta
un culto al “dios de la montana —la version es monolingle en espanol, y
en ella no se menciona el término Tzuultaqg’a— de cadente vy violento,
desacreditando la ritualidad y la cosmovisién misma al vincularla con el
alcoholismo y la violencia intrafamiliar. Otro ejemplo se encuentra en el
relato “El pdjaro carpintero” publicado también por estas autoras, que
presentan los hechos de una manera que hace parecer absurdas las
interpretaciones g’eqchi’es acerca de los fendbmenos de la tierra como
hogar de alrteridades.

4.3 Clasificacién de los relatos
Una clasificacion siempre serd una version modelada, parcial vy
simplificada de la readlidad, que incorpora la mirada subjetiva del
agente que la realiza. Por ello, resulta mds apropiado evaluar la validez
de una clasificacidn no tanto en términos generales —como si los
modelos pudieran trasladarse de una cultura a ofra, o de un aspecto a
ofro de la realidad, sin que su poder explicativo disminuya—, sino a
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partir de su pertinencia y funcionalidad con respecto a la cultura que se
investiga y al tipo de andlisis particular que se realiza en cada caso.

Podemos intentar una clasificacion de los relatos de narrativa oral
g’eqchi’ a partir de temas o asuntos clave que se desarrollan en cada
uno de ellos. Una posibilidad es la siguiente:

Cosmogonicos/
Cosmologicos
Origen Q) bienes/recursos
b) males/enfermedades
C) caracteristicas
Valores/normas/ d) respeto hacia la tierra- equilibrio.
Instituciones Mayejak.
Relatos/ e) solidaridad-sacrificio  por la
temas o comunidad
f) inteligencia/fuerza
asuntos Q) pobreza/riqueza
h) cortejo/matrimonio
i) otros (valor/fiereza en la guerrq,
mal aguero, magiaq, ritualidad)
Jerarquia j) divina
k) natural
) social
Personaje ejemplar
Contenido histérico/
sociologico

Estas categorias no son excluyentes, de manera que un mismo relato
puede reunir elementos de diversos temas, a partir de los cuales seria
posible colocarlo en varias categorias a la vez.?? Por ofra parte, todos
ellos son importantes para Ia construccion identitaria g'eqgchi’, pues a
partir de ellos se transmiten ideas acerca de la manera g'eqchi’ de
percibir el mundo, a si mismos y a la alteridad.

La primera categoria de esta clasificacion se refiere a los asuntos
cosmogonicos y cosmoldgicos, es decir, aquellas narraciones en donde
los hechos ocurren en épocas anteriores al tiempo de los hombres,
protfagonizados por persongjes no humanos que viven aventuras
fantasticas a partir de las cuales se funda la naturaleza, estructura y
dindmicas del cosmos.

La segunda categoria corresponde al tema del origen de ciertos
recursos materiales y tecnoldgicos, como el maiz y su cultivo o los
secretos del tejido y la medicina. Estos recursos son de vital importancia,

21 £l Apéndice 2 presenta una esquematizaciéon de los relatos recopilados a partir de
estos criterios, 17



pues permiten a los g'eqchi‘es sostenerse y desarrollarse como
individuos y como comunidades. Ademds, como herencia de el/los
lzuultag’a a sus antepasados, estos recursos se constituyen en
importantes elementos identitarios de los g’eqgchi’es.

La tercer categoria de temas refiere al establecimiento de valores,
normas € instituciones sociales. En este caso podemos a su vez
establecer subcategorias, segun se trate de valores como las relaciones
de equilibrio y respeto hacia la tierra —que cristalizan ritualmente en
expresiones como la redlizacion del mayejak—, la solidaridad y el
sacrificio por la comunidad, la supremacia de la inteligencia sobre |a
fuerza, las cudlidades de la pobreza frente a la riqueza, o del
establecimiento de instituciones como el matrimonio, las asambleas
comunitarias y la celebracion de rituales. Estos temas expresan algunos
rasgos que caracterizan la axiologia de los g'eqchi‘es, resaltando la
importancia del tema de |as relaciones con |a tierra, que es el eje de la
mitad del total de relatos agrupados en esta categoria.

La siguiente categoria —muy ligada con la anterior y de la que incluso
podria ser una subcategoria— corresponde al establecimiento de
jerarquias a nivel divino, natural o social. En los relatos aparecen algunos
ejemplos de ello, como la definicidn de la cruz como “sucesor del Dios
de los Cielos y del Tzultakd de las montanas y valles28, |as diferencias
entre el flacuache, la comadreja y el puma en cuestiones de caceria,??
o el papel de los ancianos entre los Tzuultag’ay entre los q'eqchi’ como
depositarios de experiencia y sabiduria.30

Luego sigue la categoria referente a personajes humanos ejemplares,
entre quienes figuran personas como el brujo Esteban Caal, el
contfrolador de serpienfes Crisanto Ba o Pablo Maguin Cajpbom o
Cajbon. Por ultimo estan los relatos que proporcionan informacién de
tipo histérica y sociolégica sobre la vida de los g’eqgchi‘es en las aldeas,
su vida en las fincas y sus relaciones con las autoridades, por ejemplo.

4.4 |dentidad vy tierra en los relatos

En la narrativa oral g’eqgchi’ destaca el papel que juega la tierra, que
aparece en los relatos de manera constante, en aspectos o
modalidades diferentfes. La tierra es, en algunos relafos, persongje que,
a través de la figura del Tzuultag’a, representa una alteridad sagrada. Al

28 Esto es lo que se afirma en el relato “Iboycan tambor del diablo y la Cruz de la
cumbre”, recogido por Mario Enrique de la Cruz Torres, op.cit., p.144

29 Ver “Mis hijos y el puma principe Cac’coj” y "Cémo aprendieron a cazar zac'bin la
comadreja y uch el tacuazin®, Ibid, pp.193-2085, 245-253,

30 Ver, por ejemplo, “Sucesos remotos...”, Curley op.cit y los relatos sobre el origen del
maiz. : 118



mismo tiempo, la tierra se presenta como un espacio natural o social, o
bien como espacio alterno, es decir, uno que estd mas alld del de los
hombres y que se rige por otras reglas.

Podemos intentar una nueva clasificacion, partiendo del andlisis del
papel que ocupa la fierra en cada uno de los relatos. Una vision
esquematizada de esta clasificacion estd contenida en el siguiente
cuadro:

1) Como persongje (ALTERIDAD | Cosmogdnico

SAGRADA)

Héroe cultural
Tierra

Alterno
(Oximbil)3!

2) Como espacio de reproduccion

(natural, social, divino)
Hogar de
dlteridades

En la mayor parte de los relatos podemos encontrar que la tierra
aparece de una u otra manera, o bien en ambas formas, lo que puede
apreciarse en el cuadro que se incluye en el Apéndice 3.

La distincidn entre estas dos formas —la tierra como persongje y como
espacio— corresponde a motivos metodoldgicos y no a una verdadera
delimitacion de estos aspectos en la narrativa g’eqgchi’. La separacion
no existe en el pensamiento g'eqchi’ porque la tierra es, mas que un
espacio, un ser vivo. Esto queda plasmado de manera clara en |os
relatos tipo oximbil, que en el cuadro aparecen en una posicion de
frontera. En estos relatos, de manera muy clara y explicitq, la tierra es al
mismo tiempo alteridad sagrada y espacio alterno.

A contfinuacion analizaremos algunos aspectos acerca de estas
modalidades en las que se representa la tierra en 1os relatos g’eqgchi‘es,
aspectos que, como hemos dicho ya, se encuentran estrechamente
asociados con la identidad.

31 Este término fue definido por Cruz para referirse a un tipo particular de relatos muy
recurrentes en la narrativa g’eqgchi’; los relatos de “los entrados”, aguellos gue habian
visitado el interior de la montana, hogar del Tzuultag’a. Sobre estos relatos hablaremos
con mas detalle en este capitulo. 110



4.4.1 La tierra como personaje o alteridad sagrada
Como hemos dicho ya, en la narrativa de tradicion oral g‘eqgchi’,
constantemente aparece la tierra como alteridad sagrada. La tierra, en
su representacion como Tzuultag’a, es personagje de relatos que narran
sus aventuras, junto con seres como el Sol, la Luna, la Nube y el Rayo,
aventuras que ocurrieron en un tiempo anterior al de los homibres y de Ia
conformacion del cosmos.
En los comienzos de nuestra era sobre la tierrq, existia solamente el Senor
de los Cerros, Cagud Tzuultagkd, y solamente tenia como hija mimada a
la senorita Luna, quienes vivian en el corazdn de la montana, en una
gran caverna misteriosa (Sajonac). Ocupdbase la senorita Luna de
todos los menesteres de la casa (cueva) de su senor padre Cagud
Tzuultagkd y éste sabido de la vida de todo lo que les rodeaba, era
celoso guardidn de toda la Naturaleza: flora, fauna; asi pues, vivian
felices, tranquilos y pacificamente; la senorita Luna en sus ratos de
descanso hilaba la rueca y tejia algoddn, amarrando su pequeno telar
domeéstico a la sombra de su casa, en un horcdn de la misma; pasaba
un camino frente a ella.®?

Como puede verse, si bien el mundo como tal aun no existia, ya habia
oficios y los roles de genero tradicionales estaban bien definidos. Es el
caso del papel de la Luna como el persongje femenino que se ocupa
de los "menesteres de la casa” y que conoce |os secretos del tejido. Es
también el caso del Sol como cazador, Como lo muestra el relato
recogido por Curley, ambos roles se convierten en ideales, siendo su
buen desempeno uno de los factores que propiciarian el
enamoramiento entre ambos persongjes:
Un dia pasaba el Senor Sagké por el camino, cuando fue vista por él, e
inmediatamente quedd prendado de ella, tanto por su belleza vy
hermosura, que a si mismo se dijo: es bastante hacendosa y debo hacer
algo para obtenerla para mi esposa.?

La luna, por su parte, al mirar al joven pasar cada dia con un cabrito —
que el Sol llevaba para simular que habia cazado algo, cosa que
usualmente no sucedia—, fambién se enamord, por lo que
ya entusiasmada, un dia le dijo a su senor padre, el senor Tzultagka:
"Padre, le dijo, mira a ese hombre, es cazador, todos los dias pasa por
este camino llevando un cabrito en su morral, vieras que me gusta
mucho,34

Vemos que en los relatos, los Tzuultag’a se relacionan entre si y con los
seres anteriores a la creacion, en términos de parentesco. Asi, en los
relatos cosmogdnicos sobre el origen del Sol y la Luna, Qawa’ Tzuultaq’a

32 Curley, “La pintoresca leyenda del Sol y la Luna”...p.86. El relato completo se
presenta en el Apéndice 1.
3 |bid
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aparece un persongje muy importante, pues es el padre de la Lunag, el
hermano mayor del Rayo y de la Nube y el furioso suegro del Sol.
Siguiendo la trama del mismo relato recogido por Curley, vemos que, al
darse cuenta de que a su hija se la habia llevado ese misterioso ser que
la tarde anterior se hiciera pasar por un pdjaro, Qawa’ Tzuultag’a, y
descubriendo que habia sido burlado y enganado,
Liam& al senor Rayo que era su hermano menor y le pidié que matara a
los préfugos por todo o que le habian hecho, éste no quiso hacerle
caso, pero Tzultagkd explicd la burla de que habia sido objeto con el
robo y seduccidn de su hija Unica y la burla de haberle echado chile
seco en polvo a su cerbatana y que por poco le habia costado la vida,
lo que comprendid su hermano y se dispuso a ayudarlo para matar al
Sol, juntamente con la Luna. Se armd de una afilada hacha y se cubrid
de una nube negra, ofra hermana, que los persiguid tronando y
relampagueando incesantemente por todos los dmbitos de la tierra.3s

Las lineas que sigue este parentesco entre cerros, astros y fendmenos
atmosféricos son dificiles de rastrear, ya que se confunden y se pierden.
Segun otro relato recogido por Curley, Qana lfzam, —a quien se conoce
como la madre de los doce Tzuultag’a que junto con ella forman el
grupo de los “trece grandes”—, se encuentra emparentada con el Sol y
la Luna, asi como con ofras divinidades:
Cagud Sillab tenia una hija con Cana Itffzam, osea la divinidad
descendiente el Sol (Cagud Sagké) y de la Luna (Cana Poo) a la que
llamaron Ixckkaalil, y que fue mas tarde la diosa del periodo del
embarazo de las mujeres (...) Esta Cand Ixckkaaliil en su mocedad se
casd con Cagud Bolonhuinck, la divinidad también emanada de estos
dioses y que era de la vida, del hombre y de Ia naturaleza, de cada uno
de los seres vivos.3

Algo que ya mencionamos en el capitulo anterior y que podemos ver
plasmado en los relatos es que los Tzuultaq’a tienen apetitos y pasiones;
se enamoran y pelean entre si, viviendo romances y conflictos. El tema
de la hija raptada es recurrente en este sentido, mostrando a los cerros
como seres susceptibles de experimentar sentimientos como el amor, |0s
celos y la venganza. Al respecto, el relato recogido por Burkitt sobre el
origen del maiz cuenta que:
Al levantarse Xukaneb’ muy de madrugadaq, se dio cuenta que su hija
no se encontraba en su dormitorio. Preguntd a los servidores si la habian
visto desde el amanecer. Ellos respondieron que no. La buscaron por
todas partes y no la encontraron. Ya no se encontraba.
Xucaneb se encontraba enojadisimo por la desaparicidon de su hija,
envid por los sabios consejeros, estos son sus nombres: Tzuul Pansyj, Tzuul
Q’eq, Tzuul Ma’ Puk’lum, Tzuul Chi Tzujay, Tzuul Chi Chen, Tzuul Ma’ Tok.

3 Ibid, p.89

36 "Ixckkadliil la hija de Cagud Sillab’” en Curley, op.cif. pp.93-94 121



Estos llegaron pronto, Xucaneb’ salid a encontrarlos, estaba cabizbagjo y
sumamente ftriste, les explicd que su sagrada hija se enconfraba
desaparecida y no sabia dénde encontraria. Por eso he enviado por
ustedes -dijo- para que digan qué debo hacer. ¥/

El relato manifiesta la idea de los cerros como personagjes con diferentes
habilidades y oficios, como en el caso del anciano cerro Puk’lum,
"sacerdote desde su nacimienfto”, Manifiesta también ideas acerca de
la manera “social” de actuar ante las contingencias, que en este caso
se expresa como una busqueda de respuestas y puesta en practica de
acciones a nivel comunitario asi como una valoracion positiva del
consenso y de la toma de decisiones de manera compartida y
participativa:

Respondid el viejo Puk’lum: cerro anciano, tramposo, enfermo, anémico,

viejo, jorobado por el peso del tiempo, sacerdote desde su nacimiento.

Le dijo a Xucaneb’: manda a soltar y a sacar a dos de |0s mejores perros

que tengas. Diles que vayan, que vayan a la vecindad que estd entre el

sol y el aire.

Si los perros regresan, tu hija no se encuentra alli; si los perros no vuelven

es senal que tu hija esta alli.

Xucaneb’ insistidé por segunda vez a la multitud de cerros. Ellos unieron

sus pensamientos, apoyaron el consejo del viejo Puk’lum.38

En los relatos, los cerros se encolerizan y conmueven, mostrandose
orgullosos y severos, pero también amorosos e indulgentes. Es 1o que
sucede en este mismo relato, con el perddn de Xucaneb’ a su hija Sug
K'im y la aceptacion de K'ix Mes como su yerno:
Y Xucaneb’ conformo su corazdn al ver acercarse a €l nuevamente a su
hija desaparecida. Perdond a K'ix Mes, el raptor de su hija. Lo reconocié
como buen yerno.
Después de eso, Xucaneb’ llamd otra vez a la fijereta y al gavildn. Ha
terminado mi cdélera contfra K’'ix Mes, Vayan nuevamente a Sagle’ch,
diganle que devuelva mis animales y la gran variedad de maiz que le di
para guardar.3?

Siguiendo la trama de este relato, vemos que también el cerro Sag’lech
cae presa de pasiones profundas:
Pero el cerro Sagle’ch quedd desconcertado, y dijo: (qué significa
cuando Xucaneb’ dice que ha terminado su cdlera contra K'ix Mes?
El gavildn y la tijereta respondieron: padre, 1o que sucede es que Sug
K'im fue raptada y después de eso se casd con el cerro K'ix Mes: viven
junto al Senor Xucaneb'. jah! jcodmo fue posible gue K'ix Mes se casara
con mi amada Suqg K'im, ¢cdmo Xucaneb’ hizo este engano conmigo,
el primero que habia pedido la mano de su hija? jes imperdonable este
proceder de ustedes! Ya nada se puede hacer, solamente la venganza.

37 *Sucesos remotos....", p. 68
38 |bid
¥ Ibid, p.70 122



Diganle que preferible es morir a pedazos, que devolverle lo que me dio
a guardar. El maiz que me dio a guardar, yo lo esconderé para siempre.
Morirdn todos sus animales por la locura del hambre. Ya nunca jamas
verd un grano de maiz. 4

En los relatos los Tzuultag’a también se preocupan por el desarrollo y la
reproduccion de sus amadas’ criaturas. Asi, 1os cerros son “héroes
culturales” que proporcionan a los g’egchi‘es herramientas materiales y
tecnologicas para sostenerse y que constituyen sus oficios de caracter
identitario. Fueron ellos quienes se organizaron para recuperar el maiz
para que animales y hombres pudieran alimentarse:4!
Los animales (...) conocieron la verdad de lo que comia el zorro, era el
maiz que hallaron los zompopos, en el lugar escondido por el cerro
Sagle’ch. Estaban contentos los animales por su hallazgo, fueron
estrepitosamente a anunciarlo a Xucaneb',”42
(Qué hizo Xucaneb’? Nombrd tres cerros jdvenes, llamados Chi Tzeq,
para castigar al cerro Sagle'h: el queria que rompieran el cofre de
piedra donde se encontraba encerrado el maiz.4

En los relatos, los Tzuulfag’a también se relacionan entre si en t€rminos
de jerarquias. En ellas, los ancianos ocupan un lugar especial, como
depositarios de experiencia y sabiduria. Asi, en el mismo relato sobre el
origen del maiz, fue el viejo Puk’lum, con la ayuda de los animales y la
fuerza de su hacha —el rayo—, el Unico capaz de sacar el maiz del
interior del cerro Sagle’ch:
Regresd el viejo Puk’lum en compania de la multitud de animales
cargadores del maiz. Xucaneb’ esperd a sus animales por la puerta
empedrada que lleva al lugar de su descanso. Y esa puerta se llama
“xpek Ch'ol wing”.44 Alli entraron los animales. Alli dejaron su carga en
una hermosisima casa. Alli quedaron para siempre las cinco clases de
semillas de maiz 4

La recuperacion del maiz es en el relato, motivo de celebracion no sélo
para quienes se alimentan de él, sino también para los Tzuultag’a, que
ya no tendran que sufrir al ver a sus criaturas debilitarse y morir por las
hambrunas:
Se alegrod el viejo Xucaneb’, asi como los cerros Consejeros. Celebraron
el ingreso del maiz con extremados truenos, rayos, reldmpagos y
centellas que se encontraban entre si en el espacio infinito.
No transcurrido mucho tiempo, Xucaneb’ dio semillas de maiz a todos
los buenos consejeros: para ser distribuido por toda su selva, para que
los animales no se queden sin comida.

40 |bid,

41 |bid, pp.68-74; Cruz Torres, op.cit, pp.81-97

42 Ibid, p.71

43 Burkitt, “Sucesos remotos...”, p. 71

44 Pyede traducirse como la piedra del ch’ol wing”.

45 Burkitt, op.cit., p.71 123



Y para el fuerte anciano sacerdote, el viejo Puk’lum, decidid darle todo
lo gue desee, asi mismo lo nombrd guardian de todos sus animales que
vinieron de Sagle’ch.%

Ademds del maiz y los secretos de su cultivo, los - Tzuultag‘a
proporcionaron a los g'eqgchi‘es ofros recursos valiosos para su
supervivencia y desarrollo cultural. Fue Qana’ lItzam quien proporciond
los secretos del tejido a las mujeres, para que pudieran vestirse y no
pasaran frio:
En época remota, bagjdé C'ana lfzdm a la tierra, porque vio a los
habitantes de Tezulutldn desnudos y ateridos por el frio de aquella
lluviosa region. Liegd a la vera de un rancho y quiso instruir a la mujer en
el noble arte de hilar y tejer.47

En esta, como en otras ocasiones, los Tzuultag’aes se valieron de la

ayuda de los animales para lograr su objetivo. Fue gracias la arana que

la mujer pudo comprender las ensenanzas sobre el tejido:
Dio la mala suerte que la mujer en cuestion no era buen aprendiz, era
ruda de entendimiento y no captaba las sabias ensenanzas, no podia
llevarlas a la practica.
Cuando la diosa Ifzdm vio que sus explicaciones no daban resultado
positivo, se dispuso a abandonar su humanitaria intencién, pero dio la
suerte que sus ojos descubrieron entfre las ramas de un chirivisco, a la
vera del racho a una aranita, que afanosa llevaba a la practica las
divinas ensenanzas. Tendia diligente sus blancos hilos de rama en rama,
que a continuaciéon unia con hilitos transversales. C'ana Ifzém llamd a la
mujer y la hizo reparar en el frabgjo de la aranita. Gracias a esta
demostracion la primitiva indigena captd este trabgjo y fue asi como
surgié en el mundo kekchi la primer tela por mano de mujer.48

El papel de los animales como seres de comportamiento asombroso,
auxiliares de los Tzuultag’a en relatos de origen, los coloca en una
posicidn muy singular en el cosmos g'eqgchi’, no sdlo con respecto a la
idea de los propios animales, sino también de la divinidad, de la
alteridad y de si mismos. Esta vision es muy distinta de Ia que estd detrds
del pensamiento kaxian que fiene al cristianismo como una de sus
bases, seg’un la cual la naturaleza y sus seres estan subordinados al
hombre ya que fueron creados para su uso y disfrute. Desde la vision
g’eqchi’, en cambio, los animales y fodos lo que integra el mundo
natural es sagrado ya que, como dijimos, todo lo existente tiene un
componente espiritual.

% |bid, p. 73
47 Dieseldorff, op.cit, p.6
48 Ibid 124



Ademds del tejido, Qana’ lfzam también “termind con las conquistas”,
llamando al resto de los Tzuultag’a para que enviaran sus fuerzas y
movilizando a las mujeres para que pelearan junto a los hombres en
contra de los "moros”, que hacian retumbar la tierra en el occidente
guatemalteco:
Desde las montanas del norte llegaba la voz de la vieja, madre de los
tzultakaes:
—iNo! Los hombres no deben luchar solos, la mujer debe luchar
también, son ellos también nosotras moriremos. Vamos mujeres, yo soy
tejedora y con mi afz quemb* mataré a esos demonios en cuatro
patas. Irdn también con nosotras Santa Isabel y Santa Magdalena,
todas las mujeres indias lucharemos para que no terminen de matar a
nuestros hombres. (Vamos a pelear! Retumbaron los doce cerros de la
Verapaz, era la voz de los doce fzuultakaes, la vieja C’'ana’ lfzam dio el
ejemplo para ir a pelear.

Esta narracién ofrece una interesante vision acerca de la interpretacion
g’eqgchi’ sobre el proceso de conquista. Este proceso, como hemos
dicho, tuvo singularidades en el area g'egchi’, o que hasta nuestros
dias se presenta como argumento identitario. Para los g'eqgchi’es
contempordneos, la conquista que ellos vivieron “no fue violenta, sino
por medio de la religion. 51

Segun los relatos, los Tzuultaqg’a también compartieron los secretos de Ia
medicing, fransmitiéndolos con algunos cuantos iniciados. Entre ellos se
encuentran algunos personagjes ejemplares como Pablo Maquin Cajbom
o Cajbon. Este personaje aparece en un par de relatos recogidos en
Izabal y en Alta Verapaz, como un ser poderoso y singular, capaz de
curar a quienes habian sido mordidos por la temible serpienfe
ik’b’olay.®? Al respecto, el relato recogido en Izabal cuenta que:
Pablo Maguin Cajbdn era un hombre alto, musculoso y muy respetado
por todos en su aldea. Algunos creian que tenia amistad con los senores
de la montafa y por eso iban a él cuando habia un enfermo que
sanar.%

El nombre de este personagje hace referencia al pueblo de Cahabdn,
que cuenta con gran reputacion entre los g’eqgchi‘es como pueblo de
brujos. Tal vez Cahabdn seria entonces nombrado a partir de un famoso

4 Instrumento de madera con que aprietan los hilos las tejedoras. (Nota de Mario E. de
la Cruz Torres)

5 Cruz, opc.cit, p.103-104.

51 Arnoldo Yat, comunicacion personal, El Estor, lzabal, febrero de 2003.

% [k'b'bolay es el nombre q'eqchi’ de la barba amarilla. Es muy comdn en las
hdmedas tierras g'eqgchi’es, siendo su encuentro una cosa cotidiana para muchas
comunidades. Entre los cardamomeros, por ejemplo, abundan las historias de
encuentros con ella, en la que muchas veces hay victimas mortales.

53 Sahil Ch'oolej...p.37 195



ilonel, cuyo nombre ha quedado grabado entre las comunidades, o
bien, él pudo haber sido llamado a partir del nombre de su pueblo de

origen.

El relato de Alta Verapaz agrega un poco mas sobre este persongje,
que
salvé muchas vidas. Nunca a nadie ensend cudl era el monte con el
que él curaba el mal de ootoy, icbolay, cac’'cuadl, y todos aquellos
venenosos bichos formados por la sangre de la Luna segun la leyenda.
De los Maqguin Cajbom fue el Ultimo que supo el secreto transmitido de
padres a hijos%4

El poder y la fama de este persongje parecen haber trascendido
fronteras geogrdficas y culturales. Al respecto, el propio Cruz reconoce
la sabiduria de este ilonel, sin apartarse del todo de la postura de
superioridad cultural desde la que por lo general aborda las narraciones
g’eqchi‘es:
Quizds cuando tfengamos la curiosidad y la paciencia del animal de
caza y del indigena gekchi, lleguemos a conocer algunos de los
secretos guardados en el seno de la fierra, donde reposan olvidados los
restos de M’a Pablo Maguin Cajbom.5s

Tanto en los relatos de los tiempos primigenios como en los de tiempos
contemporaneocs, los Tzuultag’a no sélo proporcionan bienes a 0s
q’eqchi‘es, sino que también los castigan cuando no cumplen con sus
obligaciones. Esto es lo que sucedié cuando, en un tiempo anterior, la
incredulidad de un antepasado desobediente condend a todos sus
descendientes a sufrir por el resto de sus dias arrastrando el peso de la
lena sobre sus espaldas. Porque antes no era asi, segdn el relato
recogido por Cruz:

Hace a saber cuanto tiempo... hace muchisimo tiempo, cuando el sol y

la luna nos dieron la luz del dia y la luz de la noche... cuando nos

saludamos, cuando nos saludamos los unos a los otros, cuando vimos el

mundo, cuando era el hombre desnudo, en aquel entonces el hombre

no se martirizaba, no trabajaba para llevar la lena, no la tenia que

cargar sobre su espalda; pero ahora... tenemos que sudar mucho para

poder cargarla porqgue no obedecimos el mandato del Cerro, aquel

hombre antepasado nos legd su castigo por curioso.

Asi nos dijeron, que era un muchacho incrédulo como los hay muchos,

nunca habia creido en las palabras que oyeron los primeros hombres

que hubo en el mundo:

"La lefa...no la cargaréis

ella sola caminard detrds de ti.

La cortards, la amarrards con los bejucos,

silbards... y sola ella caminara detrds.

54 Cruz, op.cit, p.78
5 |bid., p.80 126



Eso si... nunca veas hacia atrds y por toda tu
existencia nunca tendrds que cargarla, sl lo haces
y por tu incredulidad vuelves a ver, tu castigo seré:
cargarla sobre tu espalda, y sobre tu cabeza;

serd transmitida a todos tus descendientes,

Es claro que este tipo de falta y su correspondiente castigo no son
exclusivos de los tiempos inmemoriales. Los relatos reiteran o que los
testimonios analizados en el capitulo anterior presentan: la idea de que
el respeto al Tzuultag’a es central en el pensamiento g’egchi’ y de que
el hecho de no seguir con [0 que ensena la fradicidon solo puede
acarrear males, que perjudican tanto a las personas que violan las
ensenanzas de los antepasados, como a las comunidades en su
conjunto. La preocupacién por mantener una relacion de equilibrio con
la naturaleza, con el mundo que estd vivo, se manifiesta a fravés de la
presencia recurrente en la narrativa oral de relatos que presentan
ensenanzas morales al respecto, premiando y castigando a quienes
actuan de conformidad o no con lo que establecen los valores de 10s
q’eqchi‘es como gj ral ch’och. Ejemplo de ello son los relatos en donde
la tierra aparece como persongje y como espacio alterno, narrando la
experiencia que se ofrece a muy pocos pard introducirse en el interior
de la fierra y conocer al Tzuultaqg‘a frente a frente, en su propio hogar.
Sobre estos relatos hablaremos a confinuacion, en el siguiente
apartado.

De esta maneraq, los relatos constituyen un discurso identitario, que no
sOlo retoma las ensenanzas de los antepasados sino que responde a la
vision kaxlan del mundo y marca su diferencia con ella, rechazando su
caracter materialista e instrumentalista. A diferencia de la visidn
occidental, los g’eqgchi‘es no marcan una distancia entre si mismos y la
tierra, ni tampoco con respecto a los seres que la habitan. Al contrario,
ellos se consideran una parte integral de la naturaleza, la cual, como
dijimos esta viva y es sagrada. La tierra les brindd y les sigue brindando
hoy en dia la posibilidad de existir y desarrollarse, por lo que constituye
una alteridad fundamental en Ia construccion de su identidad, alteridad
a la que se encuentran ligados de manera indisoluble. La manera de
relacionarse con la tierra se convierte asi en uno de los ejes a partir del
cual articulan las definiciones entre el nosotros g'eqchi’ y la alteridad
kaxlan.

% "La lena”, en Cruz, op.cit., p. 189-190. 197



4.4.2 La tierra como espacio

a) El espacio alterno: relatos tipo oximbil

Hemos dicho ya que la separacién entre fierra como espacio vy tierra
como persongje, que obedece a motivos metodologicos, es artificial.
Ello resulta quizd mas claro en un tipo particular de relatos, en donde la
tierra aparece al mismo tiempo como alteridad sagrada y como
espacio alterno, mostrédndose en fodo su esplendor y poder frente a
personas “comunes Yy corrienfes”, sin  capacidades ni  poderes
excepcionales. Se trata de los relatos tipo oximbil.

Esta categoria fue propuesta por Cruz para clasificar a las narraciones
que se ocupan de “los entrados”, es decir, aguellas personas que
habian conocido el interior de la tierra, la morada del Tzuultag'a, a
quien habian visto cara a cara. Segun el autor,
los cuentos de este tipo son los que mds abundan y las victimas o
protagonistas son siempre cazadores o sembradores de maiz.¥’ A los
cazadores los amonestaba el Senor del Cerro por no hacer todos los
ritos necesarios para tener derecho a matar el animal que desean. A los
sembradores de maiz los llama el Cerro también para reganarlos por
hacer a un lado las costumbres, o para ensenarles lo malo que esta el
mundo. Muchos de los que dicen haber ido al seno del cerro cuentan
gue el Tzuultaka les ensena todo lo bueno y lo malo que hacen. Les da
consejos y si son buenos, les da un premio como por gjemplo: semillas
de maiz o frijol muy reproductivos o animales domésticos como gallinas
y chompipes de reproduccion rapida.s®

La llegada de estas personas al interior de la montana es casi siempre
guiada por algun emisario del Tzuultag’a, que es muchas veces un nino
vestido de blanco. El fraslado se redliza siempre por medios mAagicos,
precedidos del cerrar de 0jos del persongje a quien se fransporta al
mundo alterno. Un ejemplo de este vigje que realizan “los entrados” o
proporciona el siguiente relato, recogido por Cruz, acerca de un
cazador que era huérfano y habia crecido sdlo, aislado de la sociedad
y acompanado Unicamente por sus perros. Este cazador desconocia los
principios cosmoldgicos y la ritualidad g'eqchi’ con respecto a los
valores de respeto y equilibrio hacia la tierra y todo o existente, por lo
gue un dig, mientras buscaba animales para cazar:

aparecid ante &l un nino, quien le dijo:

Ya no corras, es a mi a quien siguen tus perros... Vamos... a traerte

vengo...

No, yo no voy, estoy buscando mi carne—, respondid el cazador.

57 Es decir, los g'egchi‘es campesinos —que son quienes fundamentalmente
manfienen este tipo de relacién con el Tzuulfag’a—, a diferencia de otros que
desempenan otro tipo de actividades no relacionadas directamente con la fierrq,
como los comerciantes, por ejemplo.

58 Cruz op.cit., p.343-344. 128



De las manos del nino salid volando una linda mariposa, en su frente
aleted y lo fransportd al mundo de la inconsciencia... y de dlli... al
centro del Cerro (...) despertd y alcanzé a escuchar:

—¢Ya lo trajiste?

—Si... C'agud Tzultaka... Agui esta...

—ijAaah...! Ya despertaste hijo,... —dijo el Cerro.

—¢Sabes donde te encuentras y quien soy yo?

Con la cara semiescondida, sus movimientos de cabeza decian que no.
—Yo sé hijo... que nunca me habian mencionado ante ti... conoci a tu
padre, el fue muy buen cazador... TU también lo eres... pero he visto
que nunca me pides los animales; porque yo soy el dueno de todo.
Ven... mira esto... escucha...

La tierra se volvid transparente, desde el centro de la misma se podia
ver y oir todo lo que afuera sucedia.

—Todos esos hombres como tU, que ves con sus perros, hace tres
semanas me quemaron candelas y me pagaron con copalpdn, ellos ya
llegaron al precio que les puse, media libra de copalpdn... me pidieron
un venado... Ya estan todos ellos listos... Mira, ahora se los daré. s

En los relatos oximbil, el Tzuultaq’a aparece como mujer u hombre, joven
o anciano(a). Generalmente viste de blanco y puede presentarse, por
ejemplo, como un hombre mayor de barbas blancas®®, como un
luminoso joven que porta “un penacho de plumas multicolores®!, o
como “una vieja mujer indigena vestida a la usanza antigua, con un
gabdn blanco, un collar hecho de tenazas de cangrejo, jutes, colmillos
de animales y piedras rojas; con el largo cabello sobre la espalda. “62

Su morada esta llena de las riquezas de la tierra, poblada de animales
salvajes y abundante en semillas, raices y plantas. Su mesa es una gran
piedra cuadrada’d, su banco es un armadillo.%4 Podemos complementar
estas descripciones con la informacion proporcionada por don Arcadio
Pa’, que recoge Cabarrus:
dentro de la cueva estan los espiritus de cada siembra, o seq, el muhel,
dice que ve toda clase de siembra, pero al tocarla no se siente que es
la verdadera siembra. Se mira como quemada. Ahi se mira la papa, el
maiz en mazorca colgado y dice que se ve pura piedra. Se ve la yuca,
los ayotes, frijoles, chile, en fin, un montdn de cosas que se cosechan de
la tierra. También se ve el maiz como gquemado con las demds cosas y
también dice que por dentro es muy bonito. Tiene sus pilares como los
de las Iglesias y también dice que se fija el cerro para aquella persona
gue llega sucia, o seq, gue no se cambia de ropa, y que no la dejan

% |bid, pp.324-325.

%0 Ver "Cagud Chascoj”, ibid. pp.279-292

61 Ver "Castigo del Tzultakd al cazador”, ibid, pp. 118-126
%2 VVer “El rio Chisay”, ibid, pp.127-133

63 Ver "Cagua Chascoj” ibid, p. 285

i
ibid. p.286 129



entrar hacia la cueva. Dicen que si Ud. cierra con una piedra grande
pues se pone una culebra asi atravesada.ss

Cabe resaltar en este sentido que las descripciones que proporcionan
los relatos oximbil sobre el Tzuultag'a y su morada, no sugieren una
asociacion de su imagen con la del finquero aleman, lo que contrasta
con lo que han sugerido algunos autores como Wilson. Es posible
entonces que la apariencia del kaxlan que registran estos autores sirva
mas bien como un referente g'eqgchi’ para marcar el cardcter del
Tzuultaq’a como alteridad. Pero en este caso, como dijimos, no trata de
un ofro étnico, sino “sobrenatural”.

Las descripciones del Tzuultag’a en los relatos sugieren ademdads, desde
mi perspectiva, una asociacion con los ancestros, © mejor dicho, con la
idea que los g’eqgchi‘es contempordneos guardan acerca de los
mismos. Es posible que la asociacién entre los seres que habitan el
interior de la montana y 10s ancestros se encuentre plasmada en la
narracion a la que tanto Cabarrlis como Estrada Monroy hacen
referencia, sobre la muerte del mundo antiguo y de su Ultimo cacique,
el Aj Pop B’afz, quien antes de morir buscd su sepulcro en el corazdn del
cerro y se interné en una cueva de Qawa’ Chamil, de donde no se le
vio salir jamds. Como lo explica el testimonio recogido por Estrada

Monroy,
Por eso al siguan se le llamé de “Sacachamil”, o sea del desaparecido.
Por eso creemos que a esta aldea se le llamd después Chamil.#¢

Ofro rasgo de cardcter identitario asociado con los relatos de “los
enfrados” es el hecho de que los persongjes que viajan al interior de la
montana son, invariablemente, g'eqgchi‘es. Como tales, manejan una
serie de sobrentendidos © enfimemas acerca de 10s espacios a los que
ingresan, entimemas que comparte en mayor o menor medida el
receptor o auditorio g’eqchi’ al que estan dirigidos los relatos.s” Ambos,
persongjes y receptores de los relatos saben que cuando se habla del
cerro, del bosque, del rio y de la noche, no es necesario explicar que
son espacios no humanos, peligrosos porque se encuentran llenos de
sacralidad y poder. Saben también, hasta cierto punto, cémo son esos
espacios, cudles son y qué puede ocurrir en ellos, e inmediatamente
comprenden las cualidades y caracteristicas con las que estos ambitos
estdn cargados. Estos son entimemas que los g’eqchi‘es no enuncian
sino que los “viven”.

¢5 Cabarrus, op.citf., pp.29-30

% Agustin Estrada Monroy, El mundo k‘ekchi’” de la Vera-paz, p. 338.

¢7 Esto hasta cierto punto ya que. como hemos dicho, no los relatos como enunciados

no se encuentran orientados unidireccionalmente sino que se articulan de manera
compleja en cadenas discursivas. ' 130



Los personagjes de los relatos saben ademds codmo deben comportarse
en esos espacios. A pesar de su sorpresa y/o temor, todos ellos sabian
que debian esperar e intentar comprender [0 que se les mostraba, ya
que su destino estaba, mdas que nunca, en manos del Tzuultag’a. Para
aquellos que lograron salir de la morada del Tzuulfag’a y pudieron vivir
para contarlo, la ensenanza fue tan profunda que lograron hacer de su
experiencia una anécdota a partir de la cual revitalizarian las practicas
rituales de su comunidad relacionadas con el respeto a la tierra, como
el mayejak.

b) Tierra como hogar de alteridades

En los relatos la tierra también aparece como otro tipo de espacio,
habitado por numerosas alteridades. Desde la visidn g’egchi’, en la
naturaleza siguen viviendo y actuando seres que pertenecen a otros
espacios y tiempos. Es el caso del ch’ol wing, el antepasado maya
jamds conquistado, por quien se siente una mezcla de admiracion,
respeto y temor.

Uno de los relatos recogidos en Izabal habla sobre estos personajes:
Cuentan las gentes de la aldea de El bongo que hace muchos anos
existian unos hombres salvajes, los Ch’ol Wing, que vivian en cuevas en
las montanas mdas altas. Cuando la gente pasaba cerca de donde
habitaban para ir a cosechar cacao, oian sus gritos y el sonido de
tambores enloquecidos. Los perros comenzaban a  ladrar
desesperadamente vy, del susto, los senores huian de regreso a la aldea,
sin poder cortar el cacao.®

Al ch’ol wing se le teme porgue es un ser con mucho poder. Podemos

complementar la imagen que porporciona el relato con un testimonio

recogido en El Estor:
Yo me recuerdo mi hermano cuando daba clases en una aldeq, toda la
gente siempre, por la lejania, por la distancia ellos salian siempre, a
veces a las once de la noche, (a) caminar toda la noche para llegar a
las cinco de la mafana a la crilla del lago, porque ahi es donde
agarraban cayuco para venirse a las cinco. Y siempre venian en grupos
de cinco o de tres, pero no solos, nunca nadie vigja sdlo ahi porgue
decian, como ahi normalmente no usan linternas ni nada por el estilo
sino que usan este...;,cdmo le llamas? este arbol, ...ocote. Y eso es lo
que traen ellos por manojo, con eso es que se vienen en todo el camino
alumbrandose. Cuando escuchan que alguien anda de caceria de
noche dicen “es el ch’ol wing’, a ese no hay que responderle” porque
como ellos normalmente cuando andan de caceria es que se andan
como comunicando por medio del silbido o de gritos, entonces ellos
reconocen, digamos en el dia, reconocen que alguien anda de
caceria por ahi, pero si es de noche dicen ellos “ese ya no es una
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persona normal, es el ch’ol wing que anda ahi de caceria. Y dicen ellos
que se escucha cuando de repente estd por aqui y de repente anda
por aqui ya, enormes cantidades de kildmetros o de distancia que
agarra en cuestion de minutos 0 de segundos. Y por eso ellos nunca
vigjan, dicen porque cuando andas sélo, si uno empieza como a tratar
de comunicarse con ellos, esta persona desaparece (...) ya nunca
saben de ellos. Entonces por eso es que siempre andan en grupo,
nuNca los mira uno venir, siempre fraen su Manojo de ocote, como que
también ese palo tiene un significado especial para ellos, el ocote.

Por eso es que dicen ellos aparte, dicen del ch’ol wing, que si muchos
han escuchado que si existe y que es el que cuida la montana o los
animales, es el Unico que puede cazar, pero en el momento que a
alguien se le presenta de dia es por que es su suerte...eso dice la
gente.®?

Aqui también aparecen algunos sobrentendidos g’eqgchi‘es. Uno de
ellos es el hecho de que el ch'ol wing estd relacionado con la
montana y sus seres, ese mundo “no domesticado” que esta plagado
de sacralidad. Es un mundo peligroso porque estd lleno de poder, un
mundo bien conocido por los especialistas de la religidon y Ia magiaq,
que manejan una peculiar relacion con la alteridad sagrada. Los
relatos mencionan [os nombres de algunos, como el de Crisanto Ba’,
capaz de hacer que una ik’'bolay’” o barba amarilla se enroscara
sobre su brazo,’® o como Esteban Caal, quien podia convertir un
pedazo de tela en una serpiente.’!

Entre los secretos guardados por los especialistas se encuentran, en
los relatos, el nahualic o la habilidad para “transformarse en animal y
volver a su estado normal” y el nicaraguic, o la capacidad que tienen
algunos para transformarse en viento y volver después a la forma
humana.’2

En este mundo poblado de alteridades, los g'eqgchi‘es piden al
Tlzuultag’a su ayuda y proteccidn, como Io muestra el relato sobre el
ch’ol wing" que asustaba a quienes iban a la montana a recoger
cacaqo:
Asi pasd hasta que un dia se reunié toda la comunidad de El Bongo y
decidieron hacer un sacrificio y llevarle ofrendas al senor del Cerro para
que les protegiera del Ch'ol Winq.
A partir de ese momento pudieron ir a cortar cacao y nunca mas
sintieron miedo al caminar por la montana.”?

¢ Arnoldo Yat, comunicacion personal, El Estor, 1zabal, noviembre de 2003
70 Cruz, op.cit, p. 327-335

71 Cruz, op.cit, p. 303-310

72 Cruz, op.cit, p. 364

73 Sahil Ch'oolej sa’ li hoonal, p. 29
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Ademds de los ch'ol wing, en los relatos encontramos otras alteridades
con las que los g'eqchi’es comparten el mundo contempordneo, como
el jicaco, un “hombre salvaje” que vivia en el interior de una cueva
cercana a Tucurd y que secuestro a una mujer de esta aldea para
llevarsela a vivir con él como su esposa.’4 Los g’eqchi‘es también
pueden encontrarse con el diablo o gj fza —acompanado por los doce
demonios menores que junto con el forman los frece diablos— y con la
Cruz, que protege a los caminantes en las oscuras noches de la
montana.’s

Hay ofros seres que aparentemente son pasivos pero que, desde la
perspectiva g'eqgchi’, no lo son en realidad, como el cuash caam o
"pita loca”, “un bejuco que se encuentra en el bosgque y cuando uno
pasa por encima de él tiene la cuadlidad de desviarlo.”76 Abundan
ademas los anum o espiritus, nombre que, segun Cruz, los g’'eqchi‘e le
dan "a todo aguello sobrenatural que haga dano y cuide de que no le
haga dano a determinado ser”.77 También estén los raxon, aves de color
verde que son "ojos del Tzuultag’'a”, sus mensagjeros, capaces de “ver sin
que uno los veaq, confundidos con el verde de las hojas”.78

Podemos ir mas alld de la narrativa para encontrar otras alteridades que
pueblan el universo g'eqchi’, como el kok” xul, un animalito que habita
las plantaciones y las cuida.’? Encontramos también al g‘eq, el negro o
“espanto” sobre el que hemos hablado en el capitulo anterior y al que
se asocia con las fincas y la represidon. Aparece también Xiilik, *la esposa
del dios del frueno” o Mam y que puede encontrarse en la punta de las
ceibas.® Transita por el bosque también el mu de algunos muertos que
no han encontrado su lugar de descanso. 8!

La tierra también es, en la perspectiva g’'eqchi’, espacio para el
kamei®?, que Pachecho traduce como el “infierno de algunos”, como
"los asesinos, los brujos y ladrones”, quienes
no descansan (porque) constantemente el viento los estd levantando
violentamente y luego los deja caer. Unas veces caen sobre Ias piedras,
otras sobre espinas, sobre ramas, sobre el fuego o en la profundidad de

74 \er “El hijo del jicaco” en Sahil Ch’oolej sa’ li hoonal, p. 33-34

75 Ver "Iboycan, tambor del diablo y la Cruz de la cumbre” en Cruz, op.cit., pp.135-146
76 Ibid, p.359

77 Cruz, op.cit, p. 353

76 Curley, op.cit., pp.119-125

7 Ver Cabarrds, op.cit, p. 102

8¢ Ibid

81 |bid

82 Derivado de kamk= morir, fallecer. Segun el diccionario de Sedat, camel significa
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siguanes. El kamel son Ias nubes negras y espesas que se ven antes de
las lluvias. Segun otros es el mismo huracan.®

En la medida en que estas diferentes alteridades estan presentes de
manera activa en Ia vida cotidiana de los g’eqchi‘es, su papel sobre la
conformacion de su pensamiento acerca del mundo y de si mismos es
cenfral. Junto con la tfierra como alteridad sagrada, éstas y otras
alteridades, como aquellas que vinculan a los g’egchi‘es con la “aldea
global”, ocupan un lugar preponderante en su definicion de identidad,

¢) Tierra como espacio social: aldea q’eqchi y aldea global

La fierra también es un espacio de convivencia con alteridades
étnicamente distintas a los g'eqchi’es. Destacan entre ellas, por su
presencia y poder hegemonico, la alteridad kaxlan, junfo con sus
valores e instituciones. En los relatos, muchas veces esta alteridad
aparece sobrentendida: son los administradores de las fincas, sus
duenos, los jefes politicos, gobernadores, policias, militares, jerarcas
religiosos, etcetera.

La escasa presencia explicita de la alteridad kaxlan en los relatos
contrasta con el peso real que dicha presencia tiene en el territorio
g'eqgchi’ y con la importancia de su influencia en la vida de las
comunidades. La alteridad kaxlan, como vimos ya, controla grandes
extensiones de tierra, ademds de ofros recursos y medios que le
confieren poder econdmico, cultural y politico.

Es posible reconocer en algunos relatos la voz kaxlan, que, como ya
dijimos, esta presente en ellos, en mayor o menor medida, como
recopilador, fraductor y/o editor de los mismos. La presencia del mundo
kaxlan y la aldea global es también reconocible de ofra manera: a
través de los enunciados identitarios lanzados por los g’egchi‘es en los
relatos. En ellos se hace patente la preocupacién q‘eqgchi’ por definirse
a si mismos y de marcar su diferencia con respecto a una alteridad con
la que, si bien comparten el fiempo ye | espacio, no coinciden en su
manera de ver y vivir el mundo.

En los relatos, los g'eqchi'es definen y redefinen valores, normas e
instituciones que consideran deben regir su manera de relacionarse con
la alteridad. A diferencia de la vision kaxlan, que construye su identidad
de manera excluyente y cenfrada en si misma, la vision g'eqchi
incorpora a la alteridad como uno de los elementos centrales en su
definicidon identitaria. Esto se expresa de maneras distintas, entre las que
destaca el hecho de que la manera de relacionarse con la alteridad es
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uno de los ejes de lo que 10s g’eqgchi’es consideran que los define a si
MIisSMOS.

Se distinguen también de la visidn kaxlan en el hecho de que, dentro de
la visidn de la alteridad, los g’eqgchi’es incluyen a la tierra, los maltiples
seres que la habitan y el cosmos mismo. Marcando estas diferencias, los
relatos reflejan un fuerte sentido identitario, enfatizando la manera
g'eqgchi’ de concebir al mundo y la necesidad de recuperar las
ensenanzas de los antepasados. De manera particular, resalta |a
preocupacion g'egchi por mantener y fortalecer el vinculo que como
personas y comunidades mantienen con la fierra, lo que se refleja en la
abundancia de relatos tipo oximbil y de otros relatos en los que el tema
del respeto vy la reciprocidad hacia la tierra es central.

Desde la aldea global, la preocupacion g'eqchi’ y su esfuerzo por
rescatar y mantener los valores de respeto y reciprocidad cobran hoy
en dia un nuevo significado. En un contexto de deterioro y crisis
ambiental global, 1os enunciados q'eqchi‘es puede servir como fuente
para la construccidn de un discurso “ecoldgico”, a partir del cual se
construya una mayor conciencia sobre la interdependencia entre
todos los seres vivos, Puede, asimismo, ser fuente de inspiracion para
lograr estructuras y dindmicas que sean ambiental y socialmente
responsables, en Ias que se reconozca que todos formamos parte del
mundo en que Vivimos.
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Conclusiones

A lo largo de este andlisis he tratado de mostrar la existencia de un
vinculo profundo entre la vision g’eqchi de la tierra y la construccion de
la identidad realizada por dicho pueblo. Para ello he partido del andlisis
de la fradicién oral de este pueblo, fratado de poner en prdctica ciertos
aspectos centrales del pensamiento bajtiniano, como la exotopia y el
conocimiento de los entimemas. Ademas de la practica etnogrdfica, el
intento por lograr la exotopia se fradujo en una breve revision sobre la
historia g’eqchi’, junto con aspectos sobre la geografia y la lengua de
los g'eqchi‘es contempordneos y sus interacciones con la alteridad
global. Por su parte, la blUsqueda del conocimiento de los entimemas
condujo al andlisis de algunos aspectos de la cosmovision g‘eqgchi’,
relacionados con la identidad v la tierra, a manera de revelar algunos
de los sobrentendidos culturales gue comparten l0s g’eqgchi’es pero que
resulfan desconocidos para una mirada gjena, como la nuestra. Por
ultimo, he analizado el papel de la tierra en la narrativa oral y la manera
en que ésta se vincula a la narrativa oral.

En el primer momento, el intento exotdpico fue sdlo momentdneo, no
sélo debido a que mi mirada andlitica es externa, sino porque la mayor
parte de las fuentes consultadas fueron elaboradas por agentes no
q'eqgchi‘es. Sin embargo, considero que ello no impidié que pudiéramos
aproximarnos a la “readlidad” g'eqgchi’, a partir del conocimiento de
aspectos sobre su  poblacion, ferritorio  y lengua, pero
fundamentalmente, de su historia. En el breve recorrido histdrico
redlizado, mostramos aspectos importantes sobre algunas de Ias
intferacciones de 1os g'egchi‘es con las alteridades “sociales” —o por
decirlo de ofra manera, étnicamente distinfas— con las que han
compartido el espacio y fiempo. Resalta entre estas alteridades la
kaxlan, no sélo por el predominio de su voz y su mirada en las fuentes
consultadas, sino sobre todo por el peso o influencia que ha tenido y
fiene su presencia sobre la vida de los g’eqgchi’es. Esta influencia se
debe no sélo a la importante presencia del mundo kaxlan en términos
demogrdficos, sino sobre todo, a las profundas desigualdades bajo las
cuales los g’egchi‘es se han relacionado siempre, y se relacionan hoy
en dig, con los agentes del mundo occidental. Bajo las dindmicas del
mundo globalizado, estas desigualdades, lejos de desaparecer se han
agudizado.

En un segundo momento, infenté compensar la mirada externa con una
aproximacion a la mirada interna g’eqchi’, analizando algunos
aspectos centrales sobre su cosmovisidon que se reflejan en la lenguaq, en
testimonios y relatos de tradicién oral. Pudimos comprobar una vez mas
la presencia de la dlteridad kaxlan, en la medida en que estos
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testimonios y relatos fueron enunciados, en la mayoria de los casos, para
o en respuesta a ella. Ello no significa una contradiccidén metodologica,
sino que de hecho va de acuerdo con la propuesta bajtiniana, segun la
cual la identfidad se construye de manera dialdgica y relacional.

A través del andlisis de la cosmovisidn g'egchi’ pudimos comprobar que
la manera en que este pueblo construye su identidad difiere de la
manera occidental de hacerlo, ya que parte de una vision inclusiva de
la alteridad y no excluyente. Desde la vision g’eqchi’, la persona estd
compuesta por una multiplicidad de aspectos, los cuales pueden
incluso separarse, como en el caso del mu. La posibilidad del mu de
dejar el cuerpo humano y de permanecer fuera es uno de |os reflejos de
que para los g’eqgchi’es la alteridad forma parte de la identidad. El mu
es ofro que vive dentro del cuerpo, que puede dejarlo pero que debe
volver a él, pues de lo contrario la vida se pierde.

Otra diferencia fundamental con respecto a la manera occidental de
percibir y relacionarse con la alteridad fiene que ver con la visidon
g’'eqchi’ de la tierra. Para los g’eqchi‘es, la tierra es un ser vivo vy
sagrado, vision que de hecho se extiende sobre todo lo existente. Todo
fiene un componente espiritual, lo que tiene consecuencias éticas
sumamente importantes.

La vision de la fierra como alteridad tiene importantes consecuencias
sobre la definicidon identitaria de los g’eqgchi’es. Ellos son sus hijos, son aj
ral ch’och’, lo que significa reconocerse a si mismos como parte integral
del mundo. Implica, asimismo, que la relaciéon con la tierra debe partir
de valores como el respeto y la reciprocidad, ya que hacerle dano
significa perjudicarse ellos mismos.

La relacién con la tierra tiene otra consecuencia importante en términos
identitarios, ya que se constifuye como uno de los ejes a partir de los
cuales los Q'egchi‘es se distihguen de ofras alteridades,
fundamentalmente la alteridad kaxlan. Los 9'eqgchi’es reconocen que la
manera en que |os kaxlanes se relacionan con la tierra es ajena y difiere
mucho de la que marca su pensamiento.

Tanto la narativa oral como los testimonios recogidos en el trabagjo de
campo muestran la centralidad del tema de la tierra en el pensamiento
g'eqchi’. Muestran ademas el vigor cultural que tienen, para algunos
g’eqchi‘es, valores como el Tzuultag’a y las ceremonias para pedir su
proteccion. Podemos encontrar g‘egchi‘'es —y no qg’eqgchi’‘es—
preocupados por cuidar que se mantengan y sigan respetando estos
aspectos, en contextos y esferas sociales diferentes, como por ejemplo,
entre campesinos pertenecientes a aldeas pequenas y aisladas asi
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como entre intelectuales, activistas, maestros, estudiantes, lideres
religiosos, etcétera.

Las constantes referencias en los relatos y en los testimonios con
respecto a guardar la relacién de respeto con la tierra, reflejan que éste
tema constituye una preocupacion e incluso una obsesion para los
g'eqgchi‘es: el hecho de que la relacidn que como comunidades
mantienen con la tierra ha sido en muchos casos alterada, pervertida.
Reconocen que, aunque los kaxlanes interactien con ellos desde
posiciones de dominio, su manera de percibir el mundo no debe ser
adoptada por ellos, pues hacerlo significa no sélo abandonar los
preceptos y las ensenanzas de sus antepasados, sino poner en riesgo su
propia existencia como comunidades.

En este sentido, los g’egchi‘es responden a la propuesta que ofrece la
aldea global, rechazando el pragmatismo y ufilitarismo que dominan su
manera de percibir a la tierra y su manera de relacionarse con ella.

En un contexto generalizado de hostilidad y deterioro social vy
ambiental, los g’eqchi‘es se preocupan por la manera en que
interactdan con la tierra y reaccionan ante ello proponiendo retomar los
valores de respeto y reciprocidad. De esta manerg, el vinculo con la
fierra funciona como una apelacion identitaria: 10s g'eqchi‘es deben
volver a reconocerse como hijos de la tierra, como gj ral ch’och’.

Al exaitar la necesidad de continuar y rescatar la reciprocidad vy el
respeto hacia la fierra, los g'egchi’ es no sdlo evidencian su
preocupacion por el deterioro ambiental y social que experimentan
como pueblos, sino que también lanzan un llamado identitario: como
pueblo, deben conservar sus practicas agricolas y religiosas ya que
forman parte del ndcleo mismo de lo que los constituye como
qg‘eqgchi’es.

La preocupaciéon g'egchi’ no resulta exagerada: en un escenario de
discriminacion y falta de oportunidades y bajo contextos de resistencia
cultural, abandonar su relacidn con la fierra podria llevarlos a
siftuaciones de hambrunas y escasez criticas, que los orillen a abandonar
su tierra y su cultura, para engrosar las filas del proletariado suburbano o,
bien para unirse a esa gran oleada humana que invierte su tiempo,
energias, recursos e incluso su vida misma en el intento por llegar hacia
los “Estados” (Unidos).

Sin embargo, el escenario no es del todo desalentador para la
sobrevivencia de los g’egchi‘es como identidad cultural fundamentada
en su relacidon con la fierra. Hemos hablado de lo extendida que se

encuentra, entre sectores muy diversos, la preocupaciéon por mantener
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la relacion g‘eqchi’ con la tierra. Podemos hoy en dia, encontrar
informacion sobre el Tzuultag‘a y el mayejak en internet, en sitios
manejados en diferentes lenguas y desde diversas partes del mundo. Si
ademds fomamos en consideracion la fuerza del g’egchi como lengua
viva y en expansidn —a nivel demogrdfico y geogrdfico—, es posible
pensar que, en la aldea global, aun guedan muchas historias que
contar y que escuchar sobre el Tzuultag’a.

Por Ultimo, debemos subrayar que, bgjo el contexto contempordneo de
deterioro y crisis ambiental y social, Ia voz g’eqchi’ se eleva con fuerza,
lanzando un enunciado que tienen un significado nuevo y muy valioso
para la aldea global. Escuchar la voz g'eqchi’ puede darnos luz en el
camino hacia mejores formas de convivencia, Retomar los valores
q’'eqchies de respeto y reciprocidad no sdlo hacia la tierra, sino hacia
todo lo existente, puede ayudarnos a encontrar la manera de construir
sociedades que sean mads justas, tanto en términos sociales como
ambientales. Puede ayudarnos a hacer que la aldea global no seaq,
como parece serlo, cada vez mds violenta y desigual. Podemos
aprender mucho del pensamiento g’eqchi’ para “enraizarnos” con la
tierrq, integrarnos con ella y con nosotros mismaos,
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Apéndice 1
Transcripcion de algunos relatos

1. Palabra Antigua Q’eqchi’.Sucesos remoftos
acaecidos por el secuestro de la hija de Xucaneb’

Relato escrito en g’eqchi’ por Tiburcio Caal y otros, fraducido al inglés por Robert
Burkitt en 1917-1920. Esta versién se encuentra en el museo de antropologia de la
Universidad de Pennsilvanya, Filadelfia, EUA. Publicado en Guatemala por Dario Caal
en "Teologia India Mayense II”, Guatemala, con el titulo Palabra Antigua Q'eqchi’, pp.
68-74.

Darié Caal encontré este documento en mayo de 1991. El original estd escrito en
alfabeto fonético.

“Esta narracion tiene varias versiones, quizd por las diferencias regionales de nuestro
mundo g'egchi'. Los hechos narrados en el mito se realizan en “el drea geogrdfica de
la cultura g'eqchi’, es decir, en el "xchup ch'och’” u "ombligo del mundo” para
nosotros g'eqchi‘es” (notas de Daric Caal, “Sucesos remotos...”, p. 74)

“Al levantarse Xukaneb’' muy de madrugada, se dio cuenta que su hija no se
encontraba en su dormitorio. Preguntd a los servidores si la habian visto desde el
amanecer. Ellos respondieron que no. La buscaron por todas partes y no la
encontraron. Ya no se encontraba.

Xucaneb se encontraba enojadisimo por la desaparicién de su hija, envié por los
sabios consejeros, estos son sus nombres: Tzuul Pansuj, Tzuul Q'eq, Tzuul Ma’ Puk’lum,
Tzuul Chi Tzujay, Tzuul Chi Chen, Tzuul Ma’ Tok.

Estos llegaron pronfto. Xucaneb’ salid a encontrarlos, estaba cabizbajo y sumamente
triste, les explicd que su sagrada hija se encontraba desaparecida y no sabia déonde
encontrarla. Por eso he enviado por ustedes -dijo- para que digan qué debo hacer.
Respondié el viejo Puk’lum: cerro anciano, tramposo, enfermo, anémico, viejo,
jorobado por el peso del tiempo, sacerdote desde su nacimiento.

Le dijo a Xucaneb’: manda a soltar y a sacar a dos de los mejores perros que tengas.
Diles que vayan, que vayan a la vecindad que estd entre el sol y el aire.

Si los perros regresan, tu hija no se encuentra alli: si los perros no vuelven es senal que fu
hija esta alli,

Xucaneb' insistic por segunda vez a la multitud de cerros, Ellos unieron sus
pensamientos, apoyaron €l consejo del viejo Puk’lum. Por eso Zucaneb’ llamé a dos de
sus perros, no eran perros verdaderos, uno era ledén y el ofro era un figre, los envidé a
cumplir lo anteriormente dicho por el viejo anémico.

Al llegar estos perros al cerro al que habian sido enviados, ya no pudieron salir hasta
después de dos dias. Y al segundo dia, muy de manana, cuando Xucaneb’ no se
habia levantado de su lecho, ya los perros le estaban esperando.

Se levanté Xucaneb’, llamé a sus dos perros para preguntarles qué habian visto.
Dijeron los perros: tu hija Sug K'im la encontramos sentada en las rodillas del cerro K'ix
Mes. No pudimos regresar rapido porgque K'ix Mes nos amarrd todo el dia, v nos ha
soltado durante la noche: tiene miedo y no quiere que sepas dénde se encuentra tu
hija.

Xucaneb’ comprendid la verdad de los hechos ¢y qué fue lo que hizo? Juntd todos sus
bienes, llamé a la tijereta, llamé al gavildn vy les dijo: vayan a visitar al cerro Sagle’ch y
diganle que le suplico me guarde en un cofre de tierra todos mis bienes, pero
principalmente la semilla del maiz.
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Todas mis mascotas, -dijo-, aves, asi como los cuadripedos que se alimentan de ese
maiz, deberdn estar libres con Sagle’ch para embellecer su selva hasta que mande
otra vez por ellos.

Se fue el gavildn en compania de la tijereta, para comunicar el mensaje que llevaban.
Sagle’ch dio una respuesta favorable. Asi mismo, Xucaneb’ reunid a todos sus
animales, para que fueran llevados a Sagle’ch las cinco variedades de la madre del
maiz. Se fueron todos los animales cargando con las cinco variedades del maiz, que
guardé Sagle’ch.

Sagle’ch fue el primero en pedir la mano de Suqg K'im, hija del gran Xucaneb’, fue
aceptada de corazdn su peticidn por éste. Sin embargo, no sabia que Sug K'im habia
sido raptada por el andariego K'ix Mes.

Xucaneb’ estaba cansado de esperar a su hija que no se acercaba a él, envié a su
hermano menor, el pequeno Xucaneb’, para traerla, pero K'ix Mes no lo permitid. El
pequeno Xucaneb’ al ver el orgullo de K'ix Mes, echd a sus perros bravos sobre éste,
los perros hirieron grandemente al K'ix Mes; ni esto fue suficiente para que dejarair a la
hija de Xucaneb’. Regresd el pequeno Xucaneb’ y relatd a su hermano mayor lo que
habia sucedido.

Al escuchar esto Xucaneb se enojé grandemente, envié a la vieja Ab‘a as, vecina de
K'ix Mes, para sacar a la hija, ya sea a las buenas o a las malas.

Y esta vieja era una nawal, esposa del viejo Puk’lum, se prepard, se echd encima de
K'ix Mes por la diestra y rapidamente se entregd, ya no pudo hacer nada, solamente
suplicd ala vieja, que fuera ella quien los presentara al Gran Cerro Xucaneb’,

Asi lo hizo la simpdtica anciana, Y Xucaneb’ conformé su corazén al ver acercarse a él
nuevamente a su hija desaparecida, Perdond a K'ix Mes, el raptor de su hija. Lo
reconocié como buen yerno.,

Después de eso, Xucaneb’ llamé ofra vez a la tijereta y al gavildn. Ha terminado mi
cdlera contra K'ix Mes, Vayan nuevamente a Sagle’ch, diganle que devuelva mis
animales y la gran variedad de maiz que le di para guardar,

El guardian y la tijereta hicieron como se les habia mandado. Pero el cerro Sagle’'ch
quedod desconcertado, y dijo: ¢qué significa cuando Xucaneb’ dice que ha terminado
su colera confra K'ix Mes?

El gavilan vy la tijereta respondieron: padre, lo que sucede es que Suq K'im fue raptada
y después de eso se casd con el cerro K'ix Mes: viven junto al Sefor Xucaneb'. jah!
jcomo fue posible que K'ix Mes se casara con mi amada Sug K'im, ¢cémo Xucaneb’
hizo este engafo conmigo, el primero que habia pedido la mano de su hija? jes
imperdonable este proceder de ustedes! Ya nada se puede hacer, solamenfe la
venganza.

Diganle que preferible es morir a pedazos, que devolverle o que me dio a guardar. El
maiz que me dio a guardar, yo lo esconderé para siempre, Morirdn todos sus animales
por la locura del hambre. Ya nunca jamas verd un grano de maiz.

La tijereta asi como el gavildan dijeron su mensaje a Xucaneb’, y éste mandé llamar a
los consejeros, para que le dijeran qué tenia que hacer.

Ese mismo dia comenzé la hambruna entre los animales. Ya estaban molestos por el
hambre, los jabalies, los cerros salvajes, los tepezcuintles, asi como todos los demas:
fueron a buscar su alimento, y no lo hallaron,

Unicamente se encontraron con el zorro. El zorro apestaba mucho, se estaba
ventoseando, estaba eructando, estaba mal del estdmago. (Qué has comido le
dijeron, por qué estds mal del esttmago y también apestas? Respondid el zorro: sf
estoy mal del estbmago, si estoy eructando por los dos lados, tal vez sea por el
hambre, Unicamente he comido mis peguenas semillas.

Los animales se echaron a reir. Decidieron seguir a escondidas a ese mentiroso,
unicamente por saber qué comia,

Vieron pues cémo iba el zorro al cerro Sagle’ch, al pie de una inmensa roca estaba un
zompopero, miles y miles de zompopos entraban y salian, en una grieta de la roca. Y
los que salian, salian con carga de maiz, estaban llevando el maiz a su nido.

Ahi se echd el zorro, a la orilla del camino de los zompopos: comenzd a quitarle el maiz
a los cargadores, que salian de la grieta de la roca. 141



Ahi lo encontfraron los otros. Ahora sabemos dénde hallas tu alimento, le dijeron.
Conocieron la verdad de lo que comia el zorro, era el maiz que hallaron los zompopos,
en el lugar escondido por el cerro Sagle‘ch. Estaban contentos los animales por su
hallazgo, fueron estrepitosamente a anunciarlo a Xucaneb'.

¢, Qué hizo Xucaneb’? Nombrd tres cerros jévenes, llamados Chi Tzeq, para castigar al
cerro Sagle'ch: el queria que rompieran el cofre de piedra donde se encontraba
encerrado el maiz.

Vino el primero cerro joven, flamed con su fuego la roca. Se dio aliento, corazén, dio
todas sus fuerzas para romper la piedra, pero no pudo.

Vino el segundo cerro joven, tampoco pudo. Por Ulfimo vino el tercero, le sucedié lo
mismo. Era imposible para ellos romper la roca. Aunque avergonzados, pensaron decir
a Xucaneb’ que no tenian las suficientes fuerzas. Le contaron las veces que lo habian
infentado, y las diversas formas que lo hicieron.

Al ver Xucaneb’ a los que llegaron que no fenian las suficientes fuerzas para
enfrentarse con el cerro Sagle’ch, decidié enviar al viejo Puk’lum. Pronto le explicd lo
que tenia que hacer.

Al comprender el viejo lo que se le estaba confiando, dijo, cémo es posible que un
viejo como yo, todo enfermo, anémico, con la cara hinchada, los pies hinchados,
pueda romper la dureza del Cerro Sagle’'ch? ¢si los tres jbvenes no pudieron, es posible
que un viejo jorobado como yo pueda hacerlo?

Bien, que sea su final, jpobre de mil, lo intentaré. Si muero, muerto tal vez quedaré.
iVen conmigo, vecino Padre Tok'j préstame tu esmeril, asi como tu piedra para el
fuego, para dfilar mi haeha, asi como para encender mi fuego. Toca fuerte un poco
de fu gran instrumento para mi salida, asi fambién hards para el momento de mi
reforno.

Ven acd joh mi pdjaro carpintero!l Te colocards en la roca de Sagle‘ch. Alli
comenzards a picar la roca hasta gue encuentres una parte vacia. Esa es la direccion
donde se encuentra escondido el maiz. Escuchards que suena vacio, ahi te colocards,
esperando mientfras preparo mi fuego como fambién mi rayo.

Cuando llegue no temas nada. Te lanzards hacia abajo. No te lances hacia arriba
porgue si no puedo quemarte.

Fue el pdjaro carpintero hacia la roca de Sagle‘ch, hizo todo lo que se le dijo hasta
enconfrar la parte vacia de la roca, ahi se quedod, seguidamente gritd para que el
anciano lo escuchara.

Se movid fuerte el viejo Puk'lum. Se soltd con toda su furia; relampagueaba su rayo
contra la roca vacia donde se encontraba parado el pdjaro carpintero, hecha polvo
quedd la roca.

Quedd destruido el cofre de piedra, alli broté el maiz de diversos colores como un
chorro de agua. Se esparcié el maiz por tierra.

Regresd el viejo Puk’lum en compania de la multitud de animales cargadores del maiz.
Xucaneb' esperd a sus animales por la puerta empedrada que lleva al lugar de su
descanso. Y esa puerta se llama “xpek Ch'ol wing”. Alli entraron los animales. Alli
dejaron su carga en una hermosisima casa. Alli quedaron para siempre las cinco clases
de semillas de maiz.

Se alegrd el viejo Xucaneb’, asi como los cerros Consejeros. Celebraron el ingreso del
maiz con extremados truenos, rayos, reldmpagos y centellas que se encontraban entre
si en el espacio infinito.

No transcurrido mucho tlempo, Xucaneb’ dio semillas de maiz a todos los buenos
consejeros: para ser distribuido por toda su selva, para que los animales no se queden
sin comida.

Y para el fuerte anciano sacerdote, el viejo Puk’lum, decidié darle fodo lo que desee,
asi mismo lo nombré guardidn de todos sus animales que vinieron de Sagle’ch.

Pero algo le sucedié al pdjaro carpintero. Cuando el viejo Puk’lum soltd el rayo, el
pdjaro carpintero se distrajo. Ya no se lanzd hacia abgjo como se le habia
recomendado, sino que salté hacia arriba. Ya no se pudo salvar del azote del vigjo. Se
le quemd un poco la cabeza por el fuego del rayo. Por eso, le quedd roja la parte
superior de la cabeza al pdjaro carpintero desde hace mucho tiempo. 142



Hasta acd llega la narracion de los antiguos cerros: el viejo Xucaneb’, Pansuj, Q'eq
Waj, el viejo Puk’lum, la vieja Ab’a‘as, K'ix Mes, Sug K'im, el viejo Tok, Chi Tz'ujay, Chi
Chen, Ch’'ina Xucaneb’, Xb’een Chi Tzeq, Xkab’ Chi Tzeq, Rox Chi Tzeq: asi como el
bueno y fuerte Sagle’'ch, el que se quedd triste, enojado con Xucaneb’ y con la
malvada hija de éste.

2. “La pintoresca Leyenda del Sol y la Luna” “Na Xex
Tau Rib Cagud “Sagke” “Ut Cand” Po, Se Ix Racbal
Chac Li Chirrucichoch” “Ka Xee tonal Chac” “Cuento
de Ma Rex Chun”

"Esta leyenda es conocida en muchas regiones gkec-chies en 1938 la oi por primera
vez de labios de Rex Chun. Posteriormente 1939 de Luis Can en Semococh y la he visto
impresa” (Francisco Curley Garcia, Ma Yan Pan. Civilizacion y cultura Gkec-chi
Guatemala, Tipografia Nacional, 1980, pp.)

En los comienzos de nuestra era sobre la tierra, existia solamente el Senor de los Cerros,
Cagud Tzuultagkd, y solamente tenia como hija mimada a la seforita Luna, quienes
vivian en el corazén de la montana, en una gran caverna misteriosa (Sajonac).
Ocupdbase la senorita Luna de todos los menesteres de la casa (cueva) de su senor
padre Cagud Tzuultagkd y éste sabido de la vida de todo lo que les rodeaba, era
celoso guardian de toda la Naturaleza: flora, faunag; asi pues, vivian felices, tranquilos y
pacificamente; la senorita Luna en sus ratos de descanso hilaba la rueca vy tejia
algodén, amarrando su pequeno telar doméstico a la sombra de su casa, en un
horcén de la misma; pasaba un camino frente a ella.

Un dia pasaba el Senor Sagké por el camino, cuando fue vista por él, e
inmediatamente quedd prendado de ella, tanto por su belleza y hermosura, que a si
mismo se dijo: es bastante hacendosa y debo hacer algo para obtenerla para mi
esposa; asi se fue cavilando en todo su trayecto, pues éste iba de caceria
acompanado de sus perros, gue eran un ledén (puma), Cakcojl (Paleta Roja) y Bob, un
figre. La senorita Luna no se daba cuenta de esto hasta que un dia lo vio, llevando en
su mochila (matate) un cabrito (Yuck) que éste habia simulado de un cuero del mismo
animal, porgue nunca encontraba nada que cazar; asi pues, dispuso rellenar el cuero
con cenizas, paja y muchas hojas de pino (chd, Gkim ut chaj) para que ella lo notara
que era buen cazador; siempre gue pasaba llevaba su cabrito, cada dia, el cual
durante la noche lo dejaba bajo los darboles, yendo por él otro dia.

Todo esto fue observado por la senorita Luna y ya entusiasmada, un dia le dijo a su
senor padre, el senor Tzultagkd: “Padre, le dijo, mira a ese hombre, es cazador, todos
los dias pasa por este camino llevando un cabrito en su morral, vieras que me gusta
mucho “Jum, jum, ajd, gjd, un cabro, he, un cabro, no”, dijo Tzultagkd”, tréeme el
agua con gue lavaste tu nixtamal, y derr@mala en el camino donde acostumbra pasar
y veremos gué es lo que pasa, dijo éste.

El sefior © joven Sol cazador nada de esto sospechd, volvid a regresar con su cabro en
el morral (champa) vy al pasar frente a la casa de su amada, por pasar viendola como
de costumbre, con toda su hermosura, no se fijo en el camino, que con el agua del
nixtamal se habia puesto lodoso y resbaloso y cayendo en él cuan largo era y se
rompié la piel del cabro y se esparcieron las cenizas, la paja y las puas de pino seco,
por todo el camino, con tanta prisa y sin sospechar que era visto, se levantd el joven
Sol, todo avergonzado y huyé dejéndolo todo regado en el suelo del camino.

Un cenzontle (gkojgkob) trinando en la cima de un alto monte, decia: "¢ Has visto un
cabro tirado en el camino? ¢has visto un cabro muerto en la vera del camino?”, le
decia a la senorita Luna, ésta fue muy presurosa a recogerio, sin sospechar que era un
cuero relleno por dentro y que todo habia quedado regado en el suelo; ella lo
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recogid, no asi una semilla de tabaco “may” que quedd tirada, la cual germind a la
orilla del riachuelo cerca de la casa de Luna y su padre, el cual crecid frondoso y dio
muchas hermosas flores.

El Sol cada vez mds enamorado, pero humillado y avergonzado por lo gue le habia
sucedido, porque el cenzontle le habia cantado su humillacién diciéndole que habia
enganado a la Luna cuando ésta habia ido a recoger el cabro; asi pues el Sol ya no
salia de la verguenza, cuando un dia llegd un gorrioncillo, el Sol le pidié que le prestara
su hermoso plumaje para ir a ver a la Lunq, pero éste le dijo que no porque se iba a
morir de frio; el Sol le dijo gue no, que él le proporcionaria un abrigo con las motas del
algoddn para que se cubrierq, y asi lo aceptd el gorrioncillo; el Sol se puso el plumaje
del gorrioncillo y vold hacia la mata de tabaco, hurgando entre las flores de éste, vy
volaba y volaba chupdndoles el néctar, cuando fue visto por su amada Luna quien
dijo a su senor padre. “Mira papd, ese colibri que vuela sobre las flores del tabaco es
extremadamente hermoso vy bello todo su plumaje, jamdas hemos visto uno igual tirale
con tu cerbatana, con cuidado para no danarlo y tr@demelo”. El Tzultagkd tomé su
cerbatana y apuntandole al gorrioncillo sopld y éste cayd al suelo sin sentido; cuando
fue inmediatamente recogido por la hermosa muchacha, que lo acariciaba dentro de
sus bellas y finas manos, la avecilla empezé a dar muestras de vida; ésta lo colocd con
gran cuidado dentro de su camisa, en el busto y siguid hilando todo el resto de la
manana.

Ella tejia hermosas y muy vistosas telas con una multitud de figuras, entre ellas, aves,
cuadripedos, mariposas con sus mds vistosos colores. Vuelto en si el colibri vy
sintiéndose encerrado dentro del busto de su duena, empezd a revolotear, piaba vy
rascaba, buscando facil salida v se alborotaba tanto, que la hermosa doncella y bella
Luna, le cogié metiéndole dentro de su alcoba, lo que lo hizo quedarse un poco
quiero y tranquilizado; ya bien tarde, la hermosa doncella guardd sus implementos de
tejer donde acostumbraba hacerlo y se prepard para irse a la cama a dormir,
acostandose en ella; ya dormida, como a eso de las doce de la noche y teniendo al
colibri estrechamente abrazado en su pecho oyd que éste le decia: “Te tomaré como
a mi esposa y no tengas ninguna pena”, Ella se sobresaltd y quiso escapar de la cama
donde se encontraba, cuando él le dijo: "No escaparas, porgque yo te amo, desde el
primero dia que te vi ya no fengo reposo, y soy el joven Sol, cazador que pasaba
frecuentemente por la vera de tu casa para qgue me vieras, lo cual nunca hiciste.” Ella
aun con gran temor le dijo que lo amaba y que la tomara en sus brazos, 1o cual hizo el
joven con toda su hombria, pidiéndole él huir de su hogar y de su sefor padre, porque
mucho le temia, ya que era el senfor dueno de todos los grandes cerros, montes y
valles y de toda la creacién que los rodeaba. Ella aln temerosa le dijo que huir nunca
podrian porque serian enconfrados dondequiera que estuvieran por su sefor padre,
porque éste tenia un espejo que le servia para verlo todo desde su vivienda y que
nada escapaba a su vista. El le pidié que trajera el espejo para examinarlo y verlo, 1o
cual ella solicita le entregd, y el joven Sol empezd a sahumarlo con bastante pom
(copalpom), resina que, al guemarse, es muy olorosa y el humo espeso dejandolo bien
ahumado para gque asi no le sirviera de nada, porque ya no veria por lo negro del
humo; vy se lo devolvid a la Luna para que lo dejara en su lugar sin que su padre o
notara, y ahora véamonos -le dijo. Tampoco podemos hacerlo con éxito ahora, le dijo
la Luna, porque mi padre tiene una cerbatana que con ella nos alcanzard donde nos
encontremos, succiondndonos con ella y nos destrozard y no fendremos ninguna
salvacién, pues con sélo una descarga de ella, nos matard a los dos. “Tréeme la
cerbatana, deseo verla”, le dijo y ésta, ya presurosq, se la fue a traer y se la entregd.
“Trdeme un punado de chile seco en polvo (gkaj ick) del nuevo” y ésta se lo entregd al
joven Sol quien lo atoré dentro de la cerbatana y mando que la dejara en su lugar. Y
ahora huyamos rapido antes que amanezca”. Y asi lo hicieron, pero al pasar por el
corral espantaron al gallo gue dormia tranquilamente y éste al reconocer a su ama
cantd varias veces fuerfemente.

Muy de manana, como era su costumbre, el padre de la doncella Luna desperto y
lamé a su consentida hija, una y varias veces; al ver que no obtenia ninguna
respuesta, cosa que le parecia muy rarq, se levantd y fue a verla, sorprendiéndole que]44



su lecho estaba vacio y que no habia nadie por el resto de la casa; el padre malicioso
se dijo: “yo bien senti y malicié que ese no era un verdadero colibri y él fue quien raptd
a mi querida hija, burldndose de mi; pero te encontraré gran embustero”, dijo
hablando consigo mismo y fue en busca de su espejo el cual hallé en su lugar, pero
extranandole y no se miraba nada en él, pero en la parte donde habia sido fomado
por el joven Sol estaba limpia una esquina y notd que se movia algo; “ellos son”, dijo, e
inmediatamente echd mano de su cerbatana que estaba en el lugar acostumbrado,
no sin notar lo que le habian hecho vy dijo: "Ahora los succionaré dondequiera que
estén” y absorbié con todas sus fuerzas, llevéndose todo el chile a su garganta lo que
le tapd la respiracidén y empezd a ahogarse, poniéndose rojo rojo cayd al suelo sin
sentido y muriéndose de gran asfixia por la gran cantidad de chile en polvo llevado a
su estdbmago y pulmones; asi, como muerto permanecid un largo rato sin conocimiento
hasta que le fue pasando poco a poco y se fue levantando hasta gue se puso de pie
nuevamente. Llamd al sehor Rayo que era su hermano menor y le pidié que matara a
los profugos por todo lo que le habian hecho, éste no quiso hacerle caso, pero
Tzultagka explicd la burla de que habia sido objeto con el robo y seduccion de su hija
unica vy la burla de haberle echado chile seco en polvo a su cerbatana y que por
poco le habia costado la vida, o que comprendié su hermano y se dispuso a ayudarlo
para matar al Sol, juntamente con la Luna. Se armé de una dfilada hacha y se cubrid
de una nube negra, otra hermana, que los persiguié tronando y relampagueando
incesantemente por todos los dmbitos de la tierra.

El Sol y la Luna ya se encontraban bastante lejos cuando fueron sorprendidos por la
tarde a orillas de un lago donde debian llegar, pero también notaron que se
obscurecia mas de lo acostumbrado y que relampagueaba y tronaba muy seguido,
por lo que pensaron que el Rayo, su tio les perseguia en nombre de su padre a quien
habian burlado, y sintieron grandes gotas de agua que les caian por lo que la Luna le
dijo al Sol: “Ya no tenemos escapatoria”, porque su tio les habia dado alcance,
convertido en una nube negra cargada de reldmpagos y truenos y rayos como
también de grandes cantidades de agua que los inundarian. Y ahora, ¢dénde nos
ocultamos si no hay lugar que nos proteja, donde iremos que no nos alcance?”, Asi
decianse cuando a la orilla del barranco acertaron a pasar un armadillo y una tortuga
y rapido se les ocurrié prestarle sus caparazones: la Luna se metié en la del armadillo y
el Sol en la de la fortuga, y asi desaparecieron sus cuerpos dentro de estas
caparazones, cuando centelld un gran reldmpago con un ensordecedor trueno, el
hacha de éste estalld sobre la caparazén del armadillo y la Luna fue hecha pedacitos,
cayendo a las aguas del lago el que se tind de color rojo; el Sol en la caparazén de la
tortuga se rodd al lago cayendo al fondo de éste para salvarse en sus profundidades y
se apagd su luz, guedando todo en tinieblas.

Al dia siguiente, cuando emergid el Sol sobre la superficie del gran lago, su asombro no
tuvo limites cuando vio todos los pedacitos y la roja sangre de su bienamada Lung,
esparcidos por todo el lago, simulando basuras que eran rodeadas por peguenos
pececillos (bulumes y saccares).

Amargado y dolido por la pérdida de su amada, el Sol laméd a las libélulas (tuluexes) y
les dijo: "Recdjanme todo lo que flote sobre las aguas del lago y lo limpian bien y
también tienen que recogerme toda la sangre con guacales (jom) y que no quede
ninguna gota sin recoger”. Todas las libélulas se juntaron para hacerlo y empezaron a
vaciar la sangre del gran lago echdndola en grandes tinajas las cuales iban llenando;
muy pronto terminaron de recoger la sangre y se llenaron 13 tingjas (trece meses
lunares), en veintiocho dias, las que recomendaron en casa de una viejecita que vivia
junto al lago y que colocaron bajo el alero de su casa: “"Gudardemelas durante 10 dias
mientras yo vuelvo”, dijo el Sol a la anciana y se ausento.

Poco rato de haberse ido éste, en las finajas empezaron a oirse ruidos y movimientos
dentro, que cada vez eran mds fuertes, lo que alarmé a la viejecita que tuvo mucho
miedo y no quiso tocarlas; a los diez dias vio que se aproximaba el sefor Sol y luego le
dijo que refirara las tingjas de su casa, con prontitud, ya que hacian mucho ruido vy
quién sabe qué guardaban dentro, porgue no la habian dejado tranquila un solo dia
desde su ida, ni mucho menos por las noches, en las cuales no dormia por su gron]45



temor. El joven Sol corrié presuroso y destapd la primera tingja y su asombro fue grande
cuando vio dentro un montdn de viboras venenosas (icbolay, jauchan, jom, ofoy,
raxgkaj, ickxuxu) y luego la volvid a tapar; abriendo la segunda tingja, habia
escorpiones, lagartijas, talconetes, nifos dormidos, basiliscos, etcétera, y la selld
nuevamente; asi abrid la tercera, cuarta y quinta tingjas y sélo fue hallando animales
ponzonosos: avispas (chenes, chubes, gkantulay, grapes). guitarrones, sabandijas,
etcétera; también habia aranas, vampiros, murciélagos, gusanos, chupiles, chajales,
ciempiés, alacranes, cucarachas, piojos, pigjillo, pulgas, chinches, tabanos, etcétera.
Asi sucedié con la dozava tingja y el Sol entristecido y dolido porque ya nunca mas
veria a su amada Luna, abrié la trezava tingja: su asombro fue enorme cuando vio que
en ella estaba completamente entera y radiante de su bellezq, la dulce Luna, con su
piel finisima y de suave blancura, que la cubria su sedosa y abundante cabellera; el
Sol, con amor la fom& en sus brazos jurdndole amor eterno vy se la llevd transportdndola
sobre las nubes y llegaron hasta el cielo (Choxd) y recomendd a la viejecita que tfirara
el resto de las tinajas al agua del lago. La viejecita las tird a la orilla y se rompieron
saliéndose todos los bichos que contenian y se diseminaron sobre la faz de la tierrq,
poblédndola. La Luna acostumbraba banarse en una gran banera, casi a diario, o que
era observado siempre por el hermano del Sol, el joven Nube; éste la envolvia y la
ocultaba casi siempre a la vista del Sol, lo que éste al darse cuenta no le gustd y le
reclamé a su hermano, diciéndole que se apartara de ellos y que los dejara en paz,
cosa gue no le hizo caso el hermano vy siguid® con su costumbre de flitear con la Lung,
escamotedndosela a su hermano Sol, el que entrd en celos y un dia azotd a su esposa
dentro de la banera, la cual volted y se rego toda el agua, la gue cayd sobre la tierra,
inunddndola toda, por mucho tiempo (diluvio). Mucho fue lo que llord la luna por este
hecho y entristecida por lo tanto que le pegaba su marido y tener que acarrear tanta
agua en fingjas para poderse banar, como de costumbre, vivia apenada y dolida
sacando el agua del rio para llenar su banera, y estando en una ladera del camino
llorando, fue observada por un enorme zopilote (rey zope o yagud socol), éste al verla
le preguntd qué le pasaba y por gué lloraba de esa manera, a lo que ella le contesto:
"Mi esposo es muy celoso conmigo y me pega mucho, es por eso que ya no lo quiero
y deseo irme de su lado para no volver mas”. El rey zopilote le dijo: "Si es tu voluntad
eso, yo te ayudo con mucho gusto, llevandote donde mi sefior, el cual es de muy
buen corazdn y te querrd mucho sin hacerte nunca ningdn dano y seras muy feliz entre
nosotros que tenemos lo mejor de la tierra y de todas sus frutas, y si asi lo deseas sibete
a mis espaldas que yo gustoso te transportaré por los aires hasta llegar a la mansion de
mi senor que es el diablo (Mauserhuink); asi lo hizo la Luna, subiéndose a las espaldas
del rey zope v fue llevada a la mansién del diablo a fravés de los aires, la cual dejé vy
reposd con éstos,

El joven Sol al ver que no aparecia su esposa Luna, bajé al rio para ver qué era de ella
y en la arena del rio vio sus huellas marcadas y las del zopilote y donde ésta habia
subido a las espaldas del mismo, lo que lo enfurecié de tal manera, que pensd
vengarse de tan mal proceder y de la osadia del zopilote al habérsela hurtado.
Meditaba su venganza y cémo hacer para llegar hasta ella, cuando vio un cabro que
iba a beber al rio, cerca de donde &l se encontraba y se acercd a él y le dijo: "Cabro,
préstame tu cuero por sélo un rato”. Y el cabro le respondid que no, porque al
quedarse desnudo lo quemaria con su fuerte lumbre. "No”, le dijo el sol, “te envolveré
en mi panuelo (suft) para que nada te ocurra ni te quemes”. El cabro accedidé de
inmediato y salid de su piel, envolviéndose en el panuelo del Sol (sutt), pero esto no era
suficiente, queddndole una parte del anca al cabro descubierta y alli fue quemado
por el calor del Sol queddndole muy blanca la parte bagja. El joven Sol se metié dentro
del cuerpo del cabro, dejando la parte de abagjo descubierta y se acosté en el campo
raso y llamé a las moscas: “Vengan”, les dijo, "y ahora pénganme todo su estiércol
sobre el cuero (cot rax yad)”. Y todas le obedecieron llendndole de excremento de
moscas, y una volvidé hacia donde estaban los zopilotes: “Ven hermano”, le dijo a uno,
“alld abajo hallé para 1i una pieza de came que cdémo huele y sé U el primero”, “Si”,
dijo el zopilote y bajé con gran multitud de companeros, pero nadie le tocaba
esperando a su rey zope, hasta que éste bajé, metid la cabeza dentro de la panza c!elMé



cabro buscando las viceras, cuando lo agarrd de las patas el joven Sol que estaba
escondido adentro. *Ahora no esperes mds que tu muerte”, le dijo, "ya que tu pecado
fue robarme a mi esposa Luna, llevandotela a tu jefe el diablo, y debes llevarme a su
presencia o serds muerto agui por mi*. “Mi deseo es obedecerte pero no soportaria tu
peso, aligéralo y te llevo”, asi dijo el zopilote y el Sol se dej6 llevar por los aires en lomos
del zopilote que pasé raudo sobre la gran montana y llegando a una gran planicie
divisé la gran mansién del diablo, y pididé que lo bajara alli. Asi lo hizo, pero el zopilote
habia quedado todo blanco por la quemada del Sol. Asertdé a pasar por ahi un
lenador, quien llevaba lena para el diablo, y se metidé dentro de su carga; al estar ya
muy cerca de la casa, el Sol sacd cinco granos de maiz rojo y los tird hacia la casa
donde estaba el diablo, e inmediatamente éste empezd a gritar del dolor de dientes
y se revolcaba por todo el piso de la casa, cuando divisé que llegaba el Sol, y sintidé
que se dliviaba un poco, éste le dijo: “sefor Sol, cudl es tu poder para que
inmediatamente se me quite este dolor al solo verte, ven, entra y cdrame de una vez".
El Sol entrd, pero le arrecid mdés el dolor, cayendo nuevamente al suelo, con grandes
dolores lo que aproveché el Sol para buscar en todas las habitaciones de la casa,
donde se escondia la hermosa Luna. Esta con toda su belleza estaba en una
habitacién sentada y cuando divisé al Sol se levantd y corrid a buscarlo; saliendo
juntos de la mansién del diablo, y remontaronse nuevamente al cuelo donde aun los
podemos enconftrar.

3. Ixckkaadliil la hija de Cagua Sillab’ (Leyendas Gkec-
chies) (Divinidad del embarazo)

Francisco Curley Garcia, Ma Yan Pan. Civilizacién y culfura Gkec-chii Guatemala,
Tipografia Nacional, 1980, pp93-97

Caguaé Sillab tenia una hija con Cana Ittzam, osea la divinidad descendiente el Sol
(Cagud Sagké) y de la Luna (Cana Poo) a la que llamaron Ixckkadalil, y que fue mas
tarde la diosa del pericdo del embarazo de las mujeres; hay muchas versiones iguales,
aunque difieren en los nombres ya que se relataban a la manera de cada poblado o
caserio, siempre que estos fueran los centros de orientacion y direccidn religiosa a
través de sus sacerdotes mdas ancianos, quienes eran los llamados a contar los origenes
de la creacién ante el pueblo en sus festividades de siembras o fiestas religiosas. De
antemano advierto que he oido muchas de los verdaderos relatores, difiiendo en
épocas y nombres personales, asi como de divinidades, sus nombres, su misién y lo que
representaban.

Cagua Sillab es un gran cerro muy conocido en todo el valle del rio Cahabdn y
actualmente es aun motivo de ritos precolombinos y se alza majestuoso, techado de
nubes blancas, del cual se suponia salian las otfras divinidades hijas del Sol, y enfrente,
hacia el norte abierto, se encuentra Cana lttzam, a cincuenta kildmetros en linea recta
también con su grande cabellera cugjada de nubes blancas que chorrean agua toda
la vida. La

leyenda americana cuenta que en épocas de la nebulosa, cuando sdlo la Luna existia
y fue hallada y cortejada por el Sol, version ya editada en “Sajonac” del mismo autor,
éstos tuvieron hijos menores dentro de los cudles se formaron las divinidades que han
regido la vida de todas estas generaciones desde tiempos inmemoriales; que la
sangrienta conquista castellana destruyd hasta sus cenizas por creerlos salvajes
idolatras canibales, ateos, herejes, etcétera, epitetos que les servian para ocultar el
asesinato, robo, pillaje, final de una persecuciéon inmisericorde; destruyeron sus obras
escritas en papel, ya que aungue se diga gue no lo hacian, tenemos las palabras
fzibac (escribin) y ju (papel) y la palabra (chacgrab) texto de la ley, quix tzibd lix
chacgrb), escribié su ley, con esto venimos a refutar todo lo que se ha dicho y escrito y
lo que adelante se diga contra la verdad, nuestros gkec-chies escribian en papel y sus
caracteres aun andan diseminados en oscuras grutas secretas de esta verde y siempre
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en flor Verapaz, hemos hallado algunas que aun no nos dicen nada, asi como nos
costd investigar sobre los simbolos de sus nimeros, los que los guiaban para hacer sus
cuentas, que también ya fueron publicadas en “Sajonac”, "Apéndice” en el ano 1972.
Caguad Sillab y Cand Poo tuvieron varios hijos que vinieron a regir muchos elementos
de la vida humana, asi Ixckkaalil a quien ya hemos mencionado que se le nomind
divinidad del periodo del embarazo de las mujeres (periodo Xultum), computado de
diez meses y que regia a diez divinidades distintas, destinadas a cada mes del primero
al décimo; esta Cand Ixckkadlil en su mocedad se casé con Cagud Bolonhuinck, la
divinidad también emanada de estos dioses y que era de la vida, del hombre y de la
naturaleza, de cada uno de |os seres vivos.

Cagud Sillab, acostumbra, segun la leyenda, visitar ain en estos dias a Cand Ittzam,
todas las noches, representado en una gran bola de fuego y que muchos aseguran
haberla visto, y esto sucede mdas o menos de las siete a las nueve de la noche,
dejando una gran luminaria en toda la zona, despidiendo multiples colores como del
azul intenso al claro, asi como anaranjado vivo, llegando al amarillo y rojo, naciendo
de todo esto los vivos colores del arco iris, que llaman Lauu del cual hablaremos en su
oportunidad.

En una de estas visitas Sillab, se trajo a su hija menor Ixckkadliil y la retuvo con él varios
dias, en uno de los cuales notd que habia sido robada de su seno, porque con el amor
gue le tenia no podia pensar que se hubiera huido, asi fue como la siguiente noche,
hablé con Cana Ittzédm, quien le dijo que no habia llegado a ellg, y juntos convocaron
a sus hijos y cerros vecinos para indagar con ella y de encontrarla regresarla al seno
paterno; de esta cuenta llegaron todos estos y el mas anciano de todos, recomendd a
Sillab que enviara a Tzultagkd y a Bolonhuink, quienes tenian facultades para poderla
encontrar y ver que no hubiera sufrido algin dano, ni maleficio, ademas todos los
restantes tenian que estar reunidos para de inmediato prestarles su ayuda cuando asi
lo necesitaran, a través de la noche, de la lluvia, del fuego, del trueno, del rayo, de la
muerte, etcétera. Después de pensarlo bien Tzultagkd y Bolonhuinck llamaron a
Ajgkeck, “senor de la noche” y a Xulumjalauu “sefior de la crianza de los animales”, al
primero le dijeron que los protegiera con su manto negro y oscuro, porque suponian
que Mauserhuinck la tenia secuestrada en la gran region de los Choolhuinck, lo que asi
era, ya que todos los males y desgracias siempre eran provocados por este sefor que
era amo de la soberbia, del robo, del hurto y de la muerte, siendo la regién donde
habitaba muy escabrosa y llena de peligros. Tenia muchos agentes y secuaces que le
servian, asi fue que en llegado Ajgkeck los cubrié la noche con su manto negro vy
Xulumjalauu envié a Guarom (buho), al Sofz (murciélago) para que la buscaran vy se
introdujeran en sus cavernas para dar con ella. Mauserhuinck, era la divinidad adversa
a la creacién y todo cuanto bueno habia, ya que siempre era reconocida su
presencia ante las calamidades generales o locales (aun hoy los curanderos lo
invocan con sahumerios y pidiéndoles a éstos su desalojo del cuerpo de alguien a
quien tratan de curar); Bolonhuinck Tzultagkd, protegidos por Ajgkeck, en la noche
llegaron al borde de los dominios de Mauserhuinck, para esperar el regreso de
Guarom y Sots, lo que acontecié pocos dias después, indicando que Mauserhuinck
residia con algunos animales en el fondo de una caverna donde habia un gran lago
que desaguaba en un gran rio, y que remontando éste habian llegado a sus
profundidades, que Guarom se habia quedado a vigilar los movimientos de los que alli
habitaban ya que parecia que Ixckkaaliil estaba bien vigilada y que la tenian rodeada
de servidores que eran enormes serpientes. Bolonhuinck y Tzultagkd dialogaron sobre lo
gue convenia hacer para llegar a raptar a Ixckkadlil y se convino en llamar a
Xulumjalauu para que a través de alguno de sus animales poderla secuestrar donde la
tenian escondida, y asi fue que éste dijo: Yack e un animal muy listo y astuto, y que
éste podia llegar y enfrar en la cueva, lo podia hacer tanto de dia como de noche;
llamaron a Yack y le dieron las instrucciones precisas, porque querian saber de qué la
alimentaban, que hacia y a dénde salian para interceptarla; salié en cumplimiento de
lo mandado v llegd hasta la gran caverna, donde encontré a Guarom que vigilaba y
le dijo gue él podia acercdrsele y hablarle, pero resultd que dentro de la caverna con
la presencia de Yack, se alboroté un gran mal olor, fuerte y nauseabundo, lo quem8



advirtid a los vigilantes y se lanzaron a la bUsqueda del intruso, o que consiguieron
agarréndolo y lo llevaron a presencia de Mauserhuinck, quien la interrogd y supo que
era enviado de los dioses que buscaban a Ixckkaaliil y que tanto Sillab su padre, como
Ittz&m, su madre, no tenian consuelo de pensar que habia sido raptada y daban por
ella lo que éste pidiera. Yack dijo fodo esto y lo fue contestando, que si Sillab y Cana
[ttz&m le reconocdin un poder, le dieran todo el maiz que se cosechaba entre ellos y
ademds poder sobre los animales, éste cederia. Yack trajo la noticia a Bolonhuinck vy
Tzultagkd que enterados de todo esto convocaron a todas las divinidades vy
dispusieron que por tratarse de rescatar a la principal de las divinidades habia que
acceder y asi lo pensaron, en que de alli, unos pasarian al dominio de Mauserhuinck,
de esta cuenta pasaron a ser agentes o subditos de éste, Ajgkeck, de la noche, el
rayo, el trueno, el temblor, la peste, la carestia y fueron nominados los zompopos
(tequen) para transportar el cargamento de maiz, que serviria para mantener a los
animales, tanto aves como cuadrdpedos nocturnos, ya gue se convino que de dia
serian los de Sillab e Ittzam, los que vivian y comerian; los otros durante la noche
manifestarian todo su poder y comerian; recibido todo el maiz y los animales llamados
a servirle; dejé salir a Ixckkaalil a la puerta de la cueva donde fue recibida por Sillab y
Cand Ittzédm vy llevaba con gran jubilo al dmbito del gran dia, pero como se habian
guedado sin maiz, porque todo lo habian acarreado los tequenes, comisionaron a
Guyod para gue por medio del rio y bajo el agua llegara a la caverna vy frajera un
grano de maiz, lo cual éste hizo, pero tragdndoselo, para no ser visto y asi fue que se
rescatd el maiz a través de este sapillo que 1o alberga en su vientre y que el que halld
la doncella ej el suerio que tuvo.

Ixckkadliil adulta pasd a regir la era del xultun o sea el embarazo de las mujeres, o sea
la creadora de las nuevas vidas del ser humano, rigiéndolas durante diez meses a
través de otras divinidades scbre cada mes.

Leyenda de Luis Gkaan narrada en "Semococh” en octubre de 1937. En honor a su
memoria, el recuerdo imperecedero de sus relatos, escrito en las pdginas de este libro
que esta dedicado a todos ellos.

4. Como C’ana’ Itzam terminé con las conquistas

Cruz Torres, Mario Enrique de la, 1978, Rubelpec. Cuentos y leyendas de Senahu, Alta
Verapaz, Guatemala, Editorial del Ejército, pp. 99-106.

Retumbaba la tierra mdas que el Senor del Trueno, cuando cabalgaban cual olas de
mar enfurecidas los moros del mas allé de los dominios de los sefiores de la montana.
Caian a millares de fieles defensores de su libertad, fifiendo de purpura la belleza vy el
verdor de |a tierra Goatemalan.
Libertad mancillada por los blancos invasores que bajo sus pies nunca doblegaron a
los hijos de C’ana’ Ifzam.
—iNuestra es la Tierra! Gritaban al morir, era la despedida al iniciar el camino a la
eternidad.
En su dltimo intento de defenderla, caidos pero nunca vencidos, aranaban la Madre
Tierra Nuestra, y la flecha insignia de su rebeldia oprimiania en su mano. jEs nuestral jes
nuestra! Ballbuceaban, tan lejos llegd la sangre morena indigena que manché el
pecho del Quetzal, ave de la libertad. Desde las montafnas del norte llegaba la voz de
la vieja, madre de los tzultakaes:
—iNo! Los hombres no deben luchar sdlos, la mujer debe luchar también, son ellos
también nosotras moriremos. Vamos mujeres, yo soy tejedora y con mi afz quemb
(instrumento de madera con que aprietan los hilos las tejedoras) mataré a esos
demonios en cuatro patas. Irdn tombién con nosotras Santa Isabel y Santa
Magdalena, todas las mujeres indias lucharemos para que no terminen de matar @
nuestros hombres. {Vamos a pelear! Retumbaron los doce cerros de la Verapaz, era la
voz de los doce fzuultakaes, la vieja C'ana’ Itzam dio el ejemplo para ir a pelear.
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—C'uc’'c’ (Ruetzal) C'uc’'c’ (Qietzal)— llamaron los fzuultakaes- como nuestras piernas
forman las cordilleras y nuestras cabezas los doce cerros, no podemos movernos o
verde de tus plumas representa nuestros bellos bosques, que tu cola se convierta en
piedra de obsidiana, con el filo de ella pasards cantando dos veces sobre los moros.
—Como cuchillos pasards tu cola entre ellos para que mueran, como estadn matando
a nuestra raza.

—Un angel ird contigo, para que con sus milagros mate a los moros también. |Vayan!
iPeleen! iNo dejen que terminen con la semilla del hombre!

—iC'uc’cl— Retumbaron las doce voces-, recuerda nuestros nombres en la pelea:
iRaxdn T'zundn!

iShucubyuc!

iChajcoj!

iTzunkim!

iTac’caj!

iChisguajagua!

iCubilguitz!

iChajmaic!

iChijaall

iSiab!

iBelebju!

iCojajl

—iPeleen! |Peleen por nuestra razal— vy asi fue...

Partieron hasta las lejanas tierras de Xeelajd, los moros casi habian terminado con los
hombres, sélo quedaba un grupito gue todos ensangrentados adn se defendian de las
armas y de los gritos de los moros.

A un paso de la victoria estaban los moros cuando del horizonte aparecié un ave
verde con una cola grandisima que relumbraba.

—G’oorée...g'oorée...cantaba, enfild hacia las filas de los millares de moros g'oorée...
g'oorée... g'oorée.

Pasd por primera vez en medio de los moros, miles cayeron muertos por el filo de la
cola del Quetfzal. Un gran surco abrid, minutos antes los moros daban gritos de
victoria...y ahora...Sélo ayes y lamentos de dolor.

Al otro lado se escuché el griterio de todas las mujeres que empunaban como arma su
afz quemb, al centro venia la vieja C’'and ltzam, cada golpe que daba con su afz
guemb miles de moros caian.

—G'oorée... G'ooree... G'oorée.

Pasé por segunda vez segando vidas con su cola, para defender la semilla del valor
de la raza indiana, C’and Ifzam también habia cumplido su misidn; los pocos
sobrevivientes que quedaron, corriendo despavoridos seguidos por las mujeres que los
iban matando uno a uno hasta que dejaron el campo sembrado de caddveres.
Tambaleantes y maltechos dieron el grito de victoria la semilla del valer de la raza
india. C’'and Ifzam y las mujeres regresaron con sus pocos hombres y en el horizonte se
perdié el Quetzal cantando hacia su hogar, las montanas de Alta Verapaz.

EPILOGO

Desde aquel entonces termind la pelea y ellos nos trajeron la paz.

Cuando vamos a pelear como soldados por nuestra libertad, adelante se lleva la
espada como simbolo de nuestro Quetzal, y en el corazdn el ejemplo de C’'and Itzam.

-

5. El Tzuultaka le enseno

Cruz Torres, Mario Enrique de la, 1978, Rubelpec. Cuentos y leyendas de Senahd, Alta
Verapaz, Guatemalaq, Editorial del Ejército, pp.319-326

Cuando el hombre era adn desnudo, quién sabe cudntos anos hace, sucedid esta
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historia; ni el nombre nos contaron...

Nosotros somos viejos cazadores, nunca vamos al monte sin el permiso del Santo Valle

y el Santo Cerro...

A El, tenemos que pedirle nuestros animales, desde pequenos Nos ensenaron y Nos

contaron la historia de aquel hombre cazador como nosotros.

Crecid solitario en el monte, sin ningln viejo que fuera su maestro, sin saber siquiera

que un dia tuvo y un padre que nunca conocid, siendo el aln muy nino la muerte se lo

llevé "pd siempre”.

Su herencia... su madre enferma... un viejo rancho y sus Unicos companeros en Ia

posteridad... jLos perros...! Porque la madre también se fue...

Miserable, salvaje existencia... Crecer libre... sin padre, sin Dios y sin ley.

Su escuela la sabia natura; por techo el infinito cielo; por consejero el tiempo...

La necesidad de comer y el mismo medio, lo transformé en cazador porgue en la

sangre lo traia heredado.

Era esquivo, hurano, platicaba y sonreia sdlo con las hojas y con los pajarillos.

Como siempre, de caza fue. En el punto... los perros comenzaron a correr ya latir el

animal en fuga.

A la semejanza de un puma por su cuerpo desnudo, su velocidad y astucia corrid

como solo el sabia, aprendiendo del puma, principe cac’coj.

Sin moverse una tan sola hoja, aparecié ante &l un nino, quien le dijo:

— Yano corras, €s a mi a quien siguen tus perros... Vamos... a traerte vengo...

— No, yo no voy, estoy buscando mi carne—, respondié el cazador,

De las manos del nino salié volando una linda mariposa, en su frente aleted y lo

transportd al mundo de la inconsciencia... y de alli... al centro del Cerro...

Entre estalagtitas y estalagmitas cual rebeldes Iagrimas rodaban gruesas gotas de

agua gue luego caian al vacio para ir a despertar el cuerpo tibio del hijo de la

naturaleza, tendido sobre la fria roca... El nino estaba a la par como un angel
custodio.

Cuando en su frente cayd la fria gota de agua, despertd y alcanzd a escuchar:

— ¢Yalo trajiste?

— Si... C'agud Tzultakd... Aqui estd...

— jAaah...! Ya despertaste hijo,... —dijo el Cerro.

— ¢Sabes donde te encuentras y quien soy yo?

Con la cara semiescondida, sus movimientos de cabeza decian que no.

— Yo sé hijo... que nunca me habian mencionado ante ti... conoci a tu padre, el fue
muy buen cazador... Tu tfambién lo eres... pero he visto que nunca me pides los
animales; porgue yo soy el dueno de todo. Ven... mira esto... escucha...

La tierra se volvid transparente, desde el centro de la misma se podia ver y oir todo 1o

que afuera sucedia.

—Todos esos hombres como fu, que ves con sus perros, hace tres semanas me

qguemaron candelas y me pagaron con copalpodn, ellos ya llegaron al precio que les

puse, media libra de copalpdn... me pidieron un venado... Ya estan todos ellos listos...

Mira, ahora se los daré...

Una pena inmensa se levantd y sacudiéndose salid un venado que empezd a correr

en direccion de los perros y los cazadores.

Con mortal punteria las flechas surcaron el espacio para dejar al venado abatido en el

suelo.

—Ya viste... me lo pidieron y se los di... Ahi viene otro hombre cazador... viene directo

para acd... Aqui donde estds es la puerta del cerro... Sélo tu y yo podemos veros, pero

ellos no nos ven...

El hombre llegdé hasta donde ellos estaban, se hincd tan cerca que bien hubiera

podido tocarlo con las manos, pero él no los veia.

— jAy Dios... Loclgj Tzuul... Loclgj Takd...! jAy Dios... Santisimo Cerro... Santisimo
Valle...! Vine a ti como eres dueno a pedirte un mi coche de monte y un mi poco
de miel de sac’cau... Hace tres dias te pedi... y hoy veng a fraerlo...

Las bocanadas de humo del aromdtico copalpdn gue salian del incensario al
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balancearlo el indigena en direccidén al pendn, llegaban hasta la cara del indigena

encerrado y del Tzultakd.

Cuando el indito termind su ceremonia, con el incensario en la mano comenzé el

descenso.

Volvié a hablar el Tzultakad...

— Ese pobre hombre... no ha llegado todavia al precio de lo que pide... para
poderse llevar el coche de monte le falta una vez mas... sdlo podrd llevarse la miel
de sac’'cau.

La tierra se abrid... de sus entranas brotdé un érbol lleno de panales de abejas sac’cau.

Asi como se abrid silenciosamente sin ser vista por el indito del incensario, se volvidé a

cerrar dejando en la superficie el arbol.

Con el ronroneo de su vuelo el indito las encontrd... le dio tres vueltas al arbol rezando

y echdndole bocanadas de humo...

La miel a borbotones salid del arbol brotando de las entrafas del cerro, morada de

C’agud Tzultakd.

—TU imaginas hijo, que no hace mucho tiempo entraste, pero hace ya tres dias... Veo

a tus perros muy tristes por ti... mejor regresq, ya es tiempo. Cuenta a todos en la tierra

lo que viste... Abrid la mano y de ella salid una mariposa, aleted en su frente,

volviéndolo a transportar al negro abismo de la inconsciencia.

El aleteo de la linda mariposa le desperté de su lecho, el verde pasto de la montana...

En el horizonte vio perderse al nifo... emisario de C'agud Tzultaka.

6. Qana lfzam y el origen del tejido

Herbert Quirin Dieseldorff, X Balam Q‘ué, El Pajaro Sol. El Traje Regional en Cobdn,
Guatemala, Ediciones del Museo Ixchel del Traje Indigena de Guatemala, 1984, p.6.

"Sa mayer Cutdn, esto es en kekchi, en época remota, bajé C'ana Itz&dm a la tierra,
porque vio a los habitantes de Tezulutldn desnudos y aterdiso por el frio de aquella
lluviosa regién. Llegd a la vera de un rancho y quiso instruir a la mujer en el noble arte
de hilar y tejer. Dio la mala suerte que la mujer en cuestién no era buen aprendiz, era
ruda de entendimiento y no captaba las sabias ensenanzas, no podia llevarlas a la
practica.

Cuando la diosa Itzadm vio gue sus explicaciones no daban resultado positivo, se
dispuso a abandonar su humanitaria intencién, pero dio la suerfe gque sus ojos
descubrieron entre las ramas de un chirivisco, a la vera del rancho a una aranita, que
afanosa llevaba a la practica las divinas ensenanzas. Tendia diligente sus blancos hilos
de rama en rama, que a contiuacién unia con hilitos transversales. C'ana ltzam llamd
a la mujer y la hizo reparar en el trabajo de la aranita. Gracias a esta demostracion la
primitiva indigena captd este trabajo y fue asi como surgié en el mundo kekchi la
primer tela por mano de mujer.”

7. The Sun and the Moon

John Schackt, One God—Two Temples. Schiscmatic Process in a Kekchi Village, Oslo,
Occasional Papers in Social Anthropology, Universidad de Oslo, 1986, pp.172-181.

Sobre los relatos dice el autor: "The myths here included were narrated by Silvestre Coy,
a local storyteller. They were narrated in kekchi and tapped by me. A bi-lingual
assistant helped me translate the recordings word by word into English. | have here tried
to give this English presentation a readable form without to much rewriting. A few
places where infended meaning is not made explicit, | have taken the liberty (in
parenthesis) to add an explaining word or phrase.”
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The Sun and the Moon

(Fragmento)

Once there was a girl who wanted to find out if Lord Sun (Kaacwa Sak’e) really was a
good hunter. Every fime he went hunting he returned with game and appeared never
to waste his fime. He caught deer, antelope, peccary and all other types of animails he
could find. The girl that wanted to know if Lord Sun really was a good hunter was the
same girl that he himself wanted.

The girl wondered if that man was really shooting all those animals. Maybe, he really
does not shoot any, she thought for herself. The only way she could find out if Lord Sun
was actually shooting any animals was to throw a bucket with corn water where the
man would pass. She really wanted to find out if he was actually shooting all those
animals. Maybe it is only pelts, she thought.

When Lord Sun passed by her next time, he slipped and fell. The girl saw that it was, in
fact, only a pelt that he was carrying. In that way she discovered that he had not been
catching any animals. He had only been carrying (stuffed) pelts. She laughed at him.,
Lord Sun felt ashamed but could do nothing.

| know this is the story that Co lkal told you about the Sun and the Moon. It is true.

"I had a feeling that he was only carrying pelts”, the girl said to herself. “When he
dropped it, | heard it was only a pelt. As she heard, it was only a pelt, she began to
laugh, "a hee”. Lord Sun felt ashamed. "Well, she fooled me”, he told himself. He
brooded what to do next. He tfransformed himself into a little hummingbird and started
to fly about the flowers of a tobacco plant that was growing there by the house.

The girl was aftracted by the bird and asked her father if he could shoot it. "It looks
pretty”, she said. Her father agreed to shoot it. He did not really kill it. The bird was only
stunned by the shot and fell down unconscious. The girl ran fo and picked it up. "This
little bird is really pretty”, she told her father. "For what good is it?” her father said, “you
befter kill it.” The girl protested. She took it to her room and place it on her pillow. When
the night came, she had it there beside her on the pillow...

8. The Morning Star

| know a story about Lord Morning Star (Kaacwa Cakchahim). Long time ago Lord
Morning Star was a hunter. He was also a good fisherman., He hunted warries and
peccaries' and all other kind of animails. He was a very good hunter. He went out every
morning and never returned before late at night. He never stayed home during the
day. He had a wife but since he always left early in the moming and never came back
before late in the night, his wife did not know his face. The man’s face was full of warts
but his wife did not know. To find out (what he looked like) the wife would have to trick
him. Another woman told her what to do.

Once this other woman asked the man’s wife about where her husband was. "He went
hunting”, she answered. Lord Morning Star always brought home many animals from his
hunts, but he never returned until late at night. The other woman asked the wife if her
husband used to bring home many animals. "Yes, plenty”, she answered, "sometimes
he also brings home bags full of fish.” His wife always had enough to eat. She never had
to go without meat, but still she did not know the look of her husband. The other woman
asked the wife what her husband looked like. The wife said she did not know because

1 *Warrie” es el nombre en inglés del Dicotyles labiatus mientras que."peccary”
corresponde al Dicotyles tayacu. 153



her husband was always hunting. The other woman asked again if she really did not
know whether her husband was handsome. Again she answered that she did not know
the look of her husband. Every day he left early in the morning and did not come back
home before late at night. "If | were you”, the other woman said, "I would take a look
at him as soon as he falls asleep. | would take a light to see the look of his face.” I
would shine the light right in his face”, she said, "then | would be able fo see it.” "l don't
think | would dare to do it”, the wife said. The other woman assured that she would
have done it and the wife kept in mind what the woman had said. She decided for
herself that when her husband came home, she would do it.

In the old days people did not use kerosene for light. They used torches made from he
wood of the pine tree. When her husband came back that night, he soon fell asleep.
She was cooking. The man had fallen asleep and his wife had made up her mind to
take a look at him. “*Now | want to find out”, she said to herself. She put fire to a piece
of pinewood, but Lord Morning Star knew what was going to happen. He knew that his
wife was ging to see her face. His wife saw that his face was ugly and full of warts. She
also saw that his hands were covered with blood. It was blood from the animals. He
had not washed his hands. Each time he shot warries, he got their blood on his hands.
Whatever he caught, peccary, gibnut?, curassow or fish, he never washed off the
blood. He never washed. All his clothes were stained with blood. “So this is how my
husband looks”, the wife said to herself, “he is dirty because he has not washed.” Lord
Morning Star had known that this was going fo happen to him. When he woke up he
was mad at his wife. He fold her he knew what she had done.

Lord Morning Star is the Master of all animals: warries, peccaries, gibnuts, all kinds of
animals, —even fish. He is the god for hunting and also for fishing. Now Lord Morning
Star was angry. He told her wife that she had ruined the lifes of all their children in the
world. "Everybody will now have fo eat chile-pepper”, he said. "I don't care if
everybody must live on chile-pepper”, he continued, "l will make it so that those who
want meat, will have to hunt for it. Those who will not hunt shall eat only chile-pepper”.
Lord Morning Star first siezed the gibnut (by it’s tail) and threw it away like a stone. The
gibnut’s tail was torn off. That is why the gibnut only has a short tail. He also seized the
peccary and threw it like a stone. The peccary was also left with a short tail. All the
animals (were swung by their tails) and thrown away like stones. Their tails remained in
his hands. Only the armadillo kept it's tail intact. He threw the armadillo too but it’s tail
was not torn off. The armadillos tail is solid. “From now on, those who want to hunt or fish
must first ask for my permission”, Lord Morning Star said, “whoever does not, will not find
anything.” “You women of the world would never get anything, only chile-pepper”, he
told his wife, “so it will be because you tried to trick me”, Lord Morning Star was mad
with anger. He grabbed for some weeds. That was the ichaf® which we sometimes eat.
He uprooted the weed and used it for wiping off his hands. He spoke to the plant: "You
must stay here so that people in the world can eat you. Every year people will make
milpas. You must grow in the milpas so that people can find you”. This is why we now
have ichaj to eat. If you find ichgj you can see that the leaves are red on their
backsides. That is the blood of the animals. | would say that this story Is frue because
now we eat that kind of weed. He wiped off the animal’s blood on that plant. That is
how Lord Morning Star left the world. Maybe it is tfrue, because everybody cannot fish
and hunt. Only some can do that, not everybody. That is how Lord Morning Star made
it. He left it that way. So is the story.

2 Nombre local del Cuniculus paca
3 Esta es la sombra nocturna, “nightshade” (Solanum nigrum), ujna hierbas silvestre que

invade las milpas quemadas. Los g’eqchi‘es la recolectan y utilizan como comida. 154



9. The Tzuultak’a: Kaacwa Cojaj and Kana Ifzam

| know a story from long time ago. It is a story about Lady Iztam (Kana lztam). There was
a man who had his milpa eaten up by the peccary and the other animals. He was not
able to catch those animals. He told his master about it. Lord Cojaj (Kaacwa Cojaj) was
his master. He told him that he had a dog and a shotgun, but still plenty animals were
trespassing in his milpa. He asked Lord Cojqj if he could please take his dog and go look
after the animals in the milpa that he could not find. Lord Cojaj agreed to help the
man.

This man lived in the place where Lord Cojaj was Lord. One day he happened fo
trespass upon some land belonging to Kana lfzam. He had not asked permission with
Lady ltzam to go hunting in that area. His only permission was with Lord Cojagj. He used
to kill all kind of animals around the hill of Lord Cojqgj. Lord Cojaj had given him
permission to hunt animails in his domain. Now, he was going into Lady ltzam's areq, but
Lady ltzam did not know him. So people say that each hill has it’s own land belonging
to it. Each hill has it’s own animails.

So when this fime the man was going to his milpa, he had brought along his dog. He
found some peccaries. The dog chased them. He tried to shoot the two pecarries, but
missed. He hit one in it's belly, but the animals ran away o their owner. Those pecarries
belonged to Lady ltzam. Lady Itzam was vexed because one of her animals had been
injured. Se wondered whom it could be that was trying to kill her animals. I dont know
what this man is deing here on my land”, she said to herself. She was vexed. She sent a
little boy to the place where the man had made his milpa. He was trying to follow the
bloodtracks of the peccary. Soon he met the little boy. The boy whistled and asked him
if he could find the animal. "No, | hit him, but he is gone”, the man answered. The liftle
boy came up to the man and the man asked him where he came from. The boy said
his mother had sent him to bring him along back with him. "But | don‘t know where your
mother is living”, the man said. "l don't live far from here”, the man said. The man asked
him which way to go, but the boy only told him to close his eyes and when he opened
them again he saw that he was inside the hill of Layd [tzam. He saw a huge old lady.
That was Lady lztam. “So, there you are”, Lady ltzam said. “Yes, | have just come”, the
man answered. The old lady told him that it was she that had sent for him. | don’t know
you”, she said. The old lady told him to sit down and gave him a chair. The she turned
to the boy and asked him to go and get his uncle. That was Lord Cojaj. The little boy
went and Lady Itzam started to roast some corn. She ground it. They were going to kill
the man and cook him along with the corn. | don’t know if they really would have
eaten him or not. The man was just sitting there, waiting.

Already before the little boy reached to his place, Lord Cojgj knew what had
happened. "l feel that the old lady must want something”, he said to himself. He knew
because he was one of the fzuultakd. They know what is happening. He told the boy to
come in and sit down. The liftle boy said: "My mother sent me to call on you.” Lord
Cojaj asked him why his mother wanted him to come. “"She must want something”, he
said. He told the little boy that he would soon come. "Good”, the little boy said and
went back home.

However, Lord Cojaj did not set out at once. He knew whom Lady Itzam had captured.
He was vexed. Lady Itzam had to sent the little boy to call on his uncle again. Again the
boy came to the place where Lord Cojaj was living. "My mother sent me to come and
call on you again®, he told his uncle. “What does she want?”, said Lord Cojqj. "I have
much work to do right now. You must tell your mother that she will have to wait.” So the
little boy went back to his mother and told her what Lord Cojaj had said. “He said that
he will come, but that you will have to wait for him”, he told his mother. “But | want to
see him right now”, Lady ltfzam said. She sent the little boy again. For the third time he
had to go and ask his uncle to come. This time he told the man that his mother wanted
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to see him immediately. Lord Cojqj told that he would soon be coming.

Finally Lord Cojaj came. He went right in. There he saw the man. He knew him well
because he used to be hunting in his lands. Lord Cojaj, the fzuultak’a, knew him well
and asked him what he was doing there, "You should never have come here”, he fold
the man; “"because this old lady does not have any patience with anybody.” "Gol!”, he
said, "and whatever you may want, don't trespass on her lands again. You should have
gone where you usually go hunting. | give you anything you need; peccary, warrie,
curassow. | have given you permission to hunt all those animals on my land. This old lady
has no patience.” Lady Itzam heard what he was saying but said nothing. Lord Cojagj
did not even talk fo Lady Itzam. He only ordered that the man was to be set free. The
man was set free. It was Lord Cojaj who saved him.

Lady Itzam was vexed. After Lord Cojaj had departed, she threw a piece of rope in the
man’s way. The rope changed into a snake. The man heard the sound of the snake
when it came. The snake had almost reached to where the man was when Lord
Thunder (Kaacwa Caak) struck it with a bolt of lightning. It was Lord Cojaj who killed it. If
the snake had not been hit, it would have killed the man. Lord Cojaj saved him. The
snake did noft kill him. It was Lady Itzam who sent the snake. She did not like that Lord
Cojagj had set the man free. The man came home. In this way the man was saved. This is
the end of the story.

10. Pablo Maquin Cajbon

En Sahil ch'oolej sa’ li hoonal (Momentos alegres). Leyendas q’eqgchi’es de El Estor,
lzabal, Rancho Palos Verdes, California, Ediciones Yax Te’, 1995, p. 35

Pablo Maqguin Cajbdn era un hombre alto, musculoso y muy respetado por todos en su
aldea. Algunos creian que tenia amistad con los sefores de la montana y por eso iban
a él cuando habia un enfermo que sanar.

Era el tiempo de la guema de la milpa, Los campesinos cortaron el monte y le

prendieron fuego. Los cerros estaban todos encendidos y los ratones corrian y muchos

morian entre las llamas.

La culebra Ik'b’olay se enojé mucho al ver el fuego y salid de su escondite,

— Siento que tengo ganas de matar a alguien— dijo Ik’ b’olay —jAh! Por ahi pasa un
muchacho. El serd@ mi victima.

La culebra picd al pobre muchacho vy le clavé su veneno. El muchacho sintié que la

muerte ya estaba dentro de él y comenzé a llorar.

Los companeros al verlo que moria dijeron:

— Debemos llamar a Pablo Maguin Cajbdn.

Pablo miré la herida y corrid a la montana por donde no habia pasado el fuego.

Después de un rato volvié con unas hojas, prepard una masa verde y la colocd sobre

la herida. Pasaron unas horas y el muchacho sand. Entonces todos preguntaron a

Pablo:

— ¢Como conoce la picadura de Ik’ b’olay?

El les dijo:

Miren, la naturaleza nos lo cuenta todo. Un dia que iba yo caminando vi un gran éarbol

donde estaba un bonito gavilan. De repente Q'uch el gavildn, célo y fue a pelear con

la culebra k" bolay. Yo los segui. Ik'b’olay hirid a Q'uch pero q'uch puso sus garras

sobre la culebra y finalmente la maté. Q'uch voldé hacia una quebrada hasta llegar a

una mata donde se pard. Cortd unas hojitas con su pico y se las comid. Esto hizo que el

veneno de lk’'b’olay no matara a Q'uch y asi descubri cdmo curar la picadura de la

culebra lk'b’olay.
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11. El pescador
En Sahil Ch'oolej sa’ li hoonal... p. 24

Hace muchos anos vivia en la comunidad de Soceld un pescador llamado Ricardo
Xol. El iba con frecuencia a pescar a un rio no muy lejano de Soceld y siempre
conseguia buenos pescados, que vendia a la comunidad, obteniendo bastantes
ganancias. Con el dinero que sacaba de vender el pescado tenia suficiente para vivir,
asi gque dejé de cultivar su milpa.

Los ancianos de la comunidad le advertian que no estaba actuando correctamente y

muchas veces le decian:

— Don Ricardo, usted sélo anda pescando, pero nunca se acuerda de agradecer a
Dios todo el bien que recibe. Sélo se aprovecha de la naturaleza sin dar nada a
cambio.

— Nada de lo que ustedes dicen me importa. Si la muerte viene a buscarme, aqui
estoy. No tengo miedo.

Un dia de los que estaba en el rio pescando se le ocurrid meterse para nadar un rato y

bucear bajo el agua. Entonces ocuridé algo sorprendente. La corriente del rio o

arrastrd sin que se diera cuenta durante algunas horas, hasta que llegd a una

comunidad desconocida. Alli platicé con unos sefiores que le dijeron:

— Deja ya de pescar en este rio y ponte a cultivar tu milpa. No te burles de las
costumbres de tu gente, ni de los sabios consejos de los ancianos de tu
comunidad.

Don Ricardo regresé a Soceld y contd lo que habia sucedido, pero tampoco quiso

hacer caso esa vez. En otra ocasiéon convencié a cuatro sefores mas para que le

acompanaran a pescar. Estaban echando los anzuelos en el agua cuando don

Ricardo sacd un pez grandisimo. Tan grande era gue al ponerlo sobre una piedra

creyeron que ésta se iba a quebrar. Al ver aquello los sefores que iban

acompandndole se asustaron y gritaron:

— iDeja de pescar! Regresemos a la comunidad.

— No voy a regresar. Voy a seguir pescando mds y mds. Ahi se acerca otfro pez adn
mas grande gue el que acabo de pescar.

Tuvo gue tirarse al agua para poderlo atrapar, porgue era enorme Como una vaca.

Tenia también una cola larguisima y aletas que parecian alas. Pasaron los minutos y

don Ricardo no salia del agua. Los cuatro sefores esperaron casi una hora, pero ya no

lo vieron mas. Pensaron que se habia ahogado y fueron a avisar a la comunidad de lo
sucedido.

Ocurrié que tres dias después subid el cuerpo a la superficie. Lo sacaron y enterraron a

la orilla del rio y mientras lo estaban velando aparecié durante unos instantes el

enorme pez de larga cola y grandes aletas. Todos pensaron que lo sucedido habia
sido una leccién del Tzuultag’a.

12. Los hombres salvajes del Cacao

En Sahil Ch'oolej sa’ li hoonal... p. 29

Cuentan las gentes de la aldea de El bongo que hace muchos anos existian unos
hombres salvajes, los Ch’'ol Wing, que vivian en cuevas en las montanas mds altas.
Cuando la gente pasaba cerca de donde habitaban para ir a cosechar cacao, oian
sus gritos y el sonido de tambores enloquecidos. Los perros comenzaban a ladrar
desesperadamente vy, del susto, los sefores huian de regreso a la aldeq, sin poder
cortar el cacao.
Asi pasd hasta que un dia se reunid toda la comunidad de El Bongo y decidieron
hacer un sacrificio y llevarle ofrendas al senor del Cerro para que les protegiera del
Ch’ol Wing.
A partir de ese momento pudieron ir a cortar cacao y nunca mas sintieron miedo al
caminar por la mentana.
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13. El cerro vivo
Sahil ch’oolej sa’ I hoonal...p.17-20

Sucedid hace algunos afos en la comunidad de Chipunit que la esposa del
catequista, llamada Cantel, fue al rio por la tarde en busca de jutes y juncos. Cuando
se dio cuenta, ya estaba anocheciendo y decidid regresar, pero ya no pudo
encontrar el camino de vuelta a casa. De repente, vio pasar un perro y creyd
reconocerlo.

Es el chucho de don Emilio. Voy a seguirlo y aspi podré llegar a la aldea.

Caminé tras el perro, pero apenas habia andado unos minutos cuando vid, en lo alto
de una quebrada, una ancianita. La anciantia le pregunto:

—¢Que andas haciendo hija?

—Estoy perdida. No encuentro el camino de regreso a casa— contestd dona Cantel.
—Ven, te mostraré el camino.

Dona Cantel acepto vy siguid a la ancianita hasta que llegaron frente a un cerro alto y
se adentraron en una cueva. Entonces la ancianita le dijo:

—AqQui vas a pasar la noche, porrque tengo que contarte algo.

Siguieron caminando por el inferior de la gran cueva y finalmente encontraron un gran
numero de animales diversos: culebras, cutetes, lagartijas y lagartos, venados,
tepescuintles, cabros, pizotes, ardillas, micos, monos, tigres y dantas. No faltaban
tecolotes, pdjaros carpinteros y quetzales.

La ancianita le dijo a dona Cantel:

—Estos son mis animales y no quero que el hombre los dafe, porque ellos no atacan sin
una razén. Sélo lo hacen cuando yo les ordeno que lo hagan , en caso de que el
hombre esté actuando mal y merezca una leccién.

Siguid la ancianita con las demostraciones, pero ya no de animales sino de productos
de la tierra: maiz, camotes, yucas, malangas, bananos...y dijo:

—El hombre ya no respeta el maiz: a veces lo guema. También quema las tortillas y tira
el alimento sagrado. Llegaran dias de malas cosechas y el hombre pasard hambre,
porque ha olvidado pedir al cerro la bendicidn sobre el maiz y los animales; ha
olvidado dar gracias y gquemar el copal pom y las candelas; ha olvidado que es un ser
mas de la naturaleza y no el tnico.

Dona Cantel estuvo tres dias en la cueva y después la ancianita le ensend el camino
hacia su casa y desaparecié misteriosamente. Toda la comunidad de Chipunit se
enterd de lo sucedido y decidieron volver a realizar el Mayejak.g

Yo'yo li Tzuultaq’a

Xk'uiman jarub’ chihab’® angjwan sa’ li k'aleb’aal re Chipunit, nag li xsum aatin Igj
k'amlb’e gana’ Kantel xk'ab’a xko'o sa’ jun li rog ha’ chi xsik’b’al xpur ut xkala®. Nag
xk'e reetal ak x‘ewu chik ut xk'a’uxla sutq‘ik ab’anan ink’a’ chik xtaw li xb’e li naxik sa’
rochoch.

A’an li xtz'i" gawa’ Emiil, cha’ank. Ok we xtaanginkil ut chi kama’an naru tinxkanab’ toj
sa’ link'aleb’aal.

Xko'o chi rixli tz'i ut ink’a k‘i nab’ehek nag xril sa’ jun rog ja’ jun li ch’ina tiix. U tfiix xpatz’
re:

—K'a’ru yookat xb’aanunkil at wal.

—Sachsookin ut ink’a nintaw linb’e re finsutg'iig sa’ lo wochoch, kama’'an xchaq'ok
gana’ Kantel.

—Kim tink‘ut chawu li b’e cha’ank li tiix. Qana’ Kantel xk’ulub’an ut xtaage li ch’ina tiix
foj reetal xk'ame’ chi ru jun fzuul jwal nim xteram ut ke'ok sa;, jun choch pek, ut aran li
chi‘ina ftiix xye re:

—Arin taanumsi li g‘ojyin xb’aan nag twaj seeraq’ik aawik'in cha’ank li ch¢ina tiix re lix
Kantel. 158



Xe'behek sa’ chi xjunil li ochoch pek ut sa’xchoyb’al xe'xtaw jwal naab’al paay ru li xul,
wankatgeb’: k'anti’, tz'unun, foolok, ahin, kej, halaw, yuk, sis, b'afz’, max, hix, ut
wankeb’'ajwi’li @'uq, tz'ik ut li pich’,

Li tiix xye re li gana’chin:

—A’aneb’ a@’in linxul ut ink¢,a¢, nawaj naq li wing tch'e’eb, xb’aan naq a’aneb’ moko
nake’'che’ok ta chi maak’'a aamaak. Ka'aj b’an wi’ nake’xb’aanu li nake’b’in ye re ut
nagjo’qg’e liwing ink'a’ us li yook xb’aanunkil ut nantaglaheb’ re xk'eeb’al xna’leb’.

Toj xb’aanu li k'utuxink li ch’ina tiix ab’an mooko xuleb’ ta chik, ruhagt awimj b’an chik
li xk'utuxi ut wankatgeb’ li ixim, is, 12'in, ox, tul ut xye:

—Li wink ink’a chik naxk’e xlog'al li ixim ut wank naq jo’ g'e naxk‘a li wa ut naxtz’eq li
loq'laj tzekem.

Thulagje'q xkutankil b’ar wi” ink'a taa’usaaq ru li awimj ut tchalg li we’ej sa’ xb’een,
xb’aan nag xsach sa’ xch’ool xtz’aamalkil chi ru li log’laj tzuul tag'a re xteng’ankil
xmuhel i rixim ut li xketomnj. Xsach ajwi’ sa’ xch’ool xk’atb’al li xpom ut li ruutz’u’uj. Xsach
ajwi’ sa” xch’ool nag a’an wank xyu’am sa’ li ruuchich’ och’ ut nag moko ka’aj ta wi'
a’an wan.,

14. Sebastian el pescador.
Sahil ch’oolej sa’ li hoonal ...pp. 49-52

Habia una vez un sefor llamado Bex que iba a pescar de vez en cuando al rio
Boquerdn. Después vendia su pescado en El Estor y con el dinero que ganaba
compraba licor. Pasaba la mayor parte del tiempo muy borracho, visitando todas las
cantinas.

Cierto dia fue a pescar y se sentd sobre unas piedras, como siempre hacia. De repente
aparecié un pez muy, muy grande, Jalé tan fuerte el anzuelo que Bex cayd al agua y
el pez se lo tragd entero.

El pez nadd durante siete anos hasta llegar muy lejos. Entonces quisc descansar en la
orila de un rio. De repente Bex recordé que llevaba una navaja, aspi que rajd el
estomago del pez y salid® corriendo. Después de un rato llegd a la milpa de unos
senores. Ellos estaban trabajando y Bex les pregunté:

—¢,Qué es lo gue hacen?

—Estamos sembrando. ¢ De dénde vienes?

Bex les contd todo lo que le habia pasado. Entonces ellos le preguntaron:

—¢Por qué gastas tu dinero en licor y pasas los dias borracho de cantina en cantina?
Los rios no te regalan sus peces para que tu gastes el dinero en borracheras.

Bex comprendid todo lo malo que habpia hecho y se puso a llorar.

Le invitaron a almorzar. Habia mucha comida: frijoles, torfillas, huevos...Después
caminaron hasta llegar a la casa de los sembradores. Era un lugar hermoso entre las
piedras. Rezaron a Tzuultaga, el Dios del Cerro, y le dieron gracias por la milpa v todos
compartieron la cena.

Cuando termind la cena los senores dijeron a Bex:

—Volverds a El Estor y no gastards tu dinero en alcohol. Serds un hombre trabajador y
respetucso.

Entonces el mas anciano de la comunidad le dijo a Bex:

—Monta sobre los ojos de mi hijo menor, cierra los 0jos y no tengas miedo.

Bex se sentd y oyd un gran ruido, como de trueno, y cuando abrié los ojos ya estaba
de nuevo en su casa. Contd a toda la gente lo que habia vivido y desde aquel dia la
vida de Bex cambié y fue un hombre honrado y trabajador.

14. El origen del maiz y del mayejak

Sahil ch’oolej sa’ li hoonal...pp.10-16
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Hace muchos anos vivia un senor, llamado Pablo, en la falda de la Sierra de Santa
Cruz. Una noche tuvo un suefio en el que un pdjaro extrano le habld del maiz. Sintié
gran curiosidad y quiso conocer cémo era la semilla, por lo gue mandd a todos los
animales grandes y chiquitos que la buscaran. Recorrieron caminos y veredas en la
selva, preguntaron a los arboles, las nubes y el viento, a la lluvia y a los rios, pero nadie
sabia dénde estaba la semilla de maiz.

Un dia una familia de zompopos entrd en una grieta de una roca y alli estaba la
semilla que tanto habian buscado. Acudieron los zompopos a darle la noticia a Don
Pablo y él mandd a unos senores muy fuertes para que rompieran la roca v le frajeran
la semilla de maiz. Pero los sefores fueron y por mds que golpearon la roca no lograron
romperla.

Don Pablo mandé esta vez al pdjaro carpintero. Este se puso a picar y picar hasta que
dio con una parte de la roca mas fragil. En ese momento hubo una gran explosion,
como si hubiera estallado un volcdn, y el maiz saltd. Unos granos se quemaron y otros
no. Asi fue como se originaron los diferentes colores del maiz.

Algunas personas que estaban alli recogieron el maiz blanco y dejaron el negro.
Cuando Don Pablo llegd, no quisieron compartir con él la semilla blanca y solamente
la negra le dieron.

Comenzaron a verdear y después de unos meses se dieron cuenta que los campos de
Don Pablo estaban llenos de matas que verdeaban y cargados de mazorcas de maiz;
sin embargo, la semilla blanca no habia germinado vy las plantas no habian nacido. El
terreno estaba igual que el dia de la siembra.

La gente que sembrd el maiz se preguntaba:

-¢,Por gqué no tenemos nuestra cosecha? Don Pablo disfruta de buenos y abundantes
frutos, mientras nosotros pasamos hambre.

Entonces decidieron enviar a un animalito, llamado cutete, para que observara bien lo
que Don Pable hacia antes de ir a sembrar,

El cutete subid a un drbol y desde alli podia ver bien todo lo que ocurria. Se pasé las
horas mirando atentamente hasta que, por fin, cuando el sol se habia ido y habia
llegado la luna, vio que don Pablo, su familia y otfros senores se reunieron y alli
comenxaron a guemar candelas y copal pom.

Rezaron durante toda la noche, invocando al Dios del cielo y la tierra, de los cerros, de
las montanas y de tfodo cuanto existe para que derramara sus bendiciones sobre la
semilla. También pidieron perdén porque habian causado gran sufrimiento y dolor a las
plantas y los arboles que habian tenido que botar para preparar el terreno.

Cuando amanecid el cutete vio cémo los sefores comieron el caldo de pollo, las
tortillas calientes y bebieron el cacao sagrado. Después corrid a contar todo lo que
habia observado a los otros sefores y pregunté:

-.,Cudanto me van a pagar? Ya cumpli mi misién. Aguanté hambre y suefio mirando lo
que pasaba dia y noche.

Los senores dijeron:

-De momento no vamos a darte nada. Tendrds que esperar hasta que salga la
cosecha.

Ellos sembraron la semilla de maiz blanco e hicieron todo lo que el cutete les habia
dicho. Al cabo de los meses obtuvieron una cosecha buena y abundante, pero el
cutete nunca fue recompensado. Ni tan siquiera le invitaron a comer.

El estaba triste y decepcionado y se fue a contar sus penas. Se reunieron perros,
ratones, faltuzas, tepezcuintes, hormigas y ofros tantos animales y dialogaron durante
horas hasta que, por fin, decidieron dar una leccién a aquellos que se habian olvidado
de agradecer al cutete fodo lo que les habia contado. Fueron juntos y se comieron
todo el maiz; el que habia sembrado y el que ya estaba cosechado.

Cuando al dia siguiente los sefores despertaron y vieron lo que sucedié se dieron
cuenta del error que habian cometido y dijeron:

-Nunca mas seremos tan egoistas. Perdon, Dios, por no tener en cuenta a los animales.
Ellos son también creacion tuya. Protégelos y dales el alimento que necesitan.,
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16. La lena
Cruz Torres, Maric Enrique de lq, , Rubelpec...pp. 185-192

"Con el ceno oprimido, los pasos cantoneados, con los pies hundidos hasta su rodilla
en el lodo colorado encontré a aquel indigena, bajo el mecapal enarcd la ceja para
poder verme, y me saludo con un chocua.

Sobre su espalda llevaba una carga de lena bien rajada, ain himeda, amarrada con
bejucos. Asi siguid su camino sin volver a ver.

Ahi vino a mi recuerdo una historia oida en mi infancia contada de boca de los
auxiliares indigenas de la finca "Rubeltzul”, comenzaba asi.

Hace a saber cuanto tiempo... hace muchisimo tiempo, cuando el sol y la luna nos
dieron la luz del dia y la luz de la noche... cuando nos saludamos, cuando nos
saludamos los unos a los otros, cuando vimos el mundo, cuando era el hombre
desnudo, en aquel enfonces el hombre no se martirizaba, no trabajaba para llevar la
lefia, no la tenia que cargar sobre su espalda; pero ahora... tenemos que sudar
mucho para poder cargarla porgue no obedecimos el mandato del Cerro, aquel
hombre antepasado nos legd su castigo por curioso.

Asi nos dijeron, que era un muchacho incrédulo como los hay muchos, nunca habia
creido en |las palabras que oyeron los primeros hombres que hubo en el mundo:

"La lena...no la cargaréis

ella sola caminard detras de i,

La cortards, la amarrards con los bejucos,

silbards... y sola ella caminard detrds.

Eso si... nunca veas hacia atrds y por toda tu

existencia nunca tendrds que cargarla, si lo haces

y por tu incredulidad vuelves a ver, tu castigo serd:

cargarla sobre tu espalda, y sobre tu cabeza;

ser@ fransmitida a todos tus descendientes”.

Todos los hombres de aguel entonces cortaban y amarraban su lefna con bejucos,
silbaban y la lena les seguia hasta su lugar de habitacién.

Los hombres mas viejos les recomendaban a sus hijos hacer sus costumbres,

Pero hubo una vez uno... que era incrédulo, era curioso, constantemente renia con su
madre, que le decia:

—Nunca vuelvas a ver cuando cortes lena. Sigue la costumbre de nuestros
antepasados.

—Yo no creo en es0 madre, yo dudo del Senor del Cerro, tendré que ver quién es el
que carga la lena.,

—No hijo... nunca vuelvas a ver... condenaras a cargar a todos los hombres de la
fierra, ..

—iYo no creo...! jYo no creo...l le tengo que ver...

Semidesnudo fue cierta vez a la montana, alld cortd su lena.

La amarrd con verdes bejucos, silbd.

Caminando sin volver a ver imaginaba muchas cosas, dudaba de lo que seguia,
deseaba ardientemente ver qué pasaba a sus espaldas.

Venciendo todos sus temores para satisfacer su curiosidad volvié a ver.

La lefa venia suspendida en el aire... sacudiose toda la vegetacion de su alrededor,
llovid, trond vy su vista se oscurecio.

Lo sobrenatural que la cargaba desaparecid, y por siempre el hombre quedd
condenado a cargar su lena, ese era el castigo legado a todas las generaciones.
jQuién sabe!, pensé... y volvi a ver al hombre que con el lodo hasta las rodillas
cargando su lenq, se perdié en la vuelta del camino.
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17. Ajauchan del rio
Cruz Torres, Mario Enrique de la, , Rubelpec...pp. 311-318

Esta historia sucedid en 1927, época en que Senahu vivid momentos de angustia y de

fe.

Era el mes de abiril, fres inquietos mozuelos sedientos de aventuras corrieron hacia 1os

bosques en busca de lo desconocido. Era una hermosa manana que por doquier se

escuchaba el trino de los pdjaros augurando felicidad a los pacificos y bellos jirones de

un jirdn de tierra de Alta Verapaz. Se colocaron sus inseparables caites, sombreros y

machetes al cinto y partieron sin rumbo fijo. Ya adentrados en el bosque, Bex, el mas

osado les dice:

—Miren, muchd, vamos al pie del cerro a tirar pajaritos y a subirnos a los arboles y a

jugar como los monos.

—Ah... Bex, mejor vamos a ciger cangrejos al rio, firamos pdjaros, nadamos y subimos

a los arboles que querrds.

—¢,Qué decis, Shiguan?

—A mi me da igual, me gusta disfrutar de la pureza del aire libre, de la libertad y de la

aventura, vamaos, pues.

Bajo la frescura de los drboles y el mondtono correr del rio se oian las exclamaciones

de los tres:

"iMirad que cangrejazo! [Encontré un cunishitol” (Cangrejo descalcificado).

Qlvidados del tiempo, de las penas y hasta del mismo existir, siguieron caminando con

los panfalones arremangados.

“Hijuela... mucha! Ya llegamos a la cueva del rio, vamos a meternos, vamos, vamos.”

Como fauces de la tierra mostrdbase ante ellos la cueva donde nace el rio Senahy,

embelesados por la belleza y los caprichos de la madre naturaleza, siguieron

caminando como autdmatas, sin ver su camino, porque su vista la llevaban fija hacia

la gruta.

El tiempo transcurria sin que ellos se dieran cuenta, hasta que Lu gritd:

i€l gjauchan, muchda...! {El gjauchan...! son dos, tras la piedra entré la ofra. ..

Instintivamente buscaron unos palos y la emprendieron a garrotazos contra los

agjauchanes que se retorcian bajo el castigo. Al expirar, se escuchd alld en la espesura

del bosque: Piiich...piiich...piiich...

—iUy muchd!, ya oyeron a piich (el pdjaro carpintero) nos cantd a la izquierda y eso es

mala sena ¢qué nos ird a pasar...?,No nos ird a castigar el Tzultakd porque estamos

matando a sus animales...? Mejor regresemos uy los dejamos aqui.

—No hombre... no... no sean miedosos— decia Bex, —ayudenme, pongdmosles

mecates y los arrastramos hasta el pueblo.

Cansados de tanto firar los mecates, llegaron al camino donde venia un indigena

ancianito, con la espalda curvada por el peso de los anos, la frente arrugada por sus

penas; sus ojos cansados queddronse fijos viendo a los muchachos, con una sonrisa

pronta. Bullia en su cerebro un sinfin de ideas de las nuevas generaciones que irian

engrandeciendo a su Senahu. Con un susurro les preguntoé:

—¢De... don...de vien...nen...hijitos?

En sus rostros se reflejé la pena, el pecado los acababa de condenar, poco a poco

dejaron caer el extremo del mecate; el ancianito se dio cuenta, se tornd pdlido su

semblante, cayd hincado con las manos golpedndose el pecho, de sus resecos 0jos

rodaba una furtiva lagrima y balbuceaba:

—Qué... ha...béis... hecho... matar al gjauchdn del rio, hijo del Tzultakd... Ellos son

quienes han dado de beber a los shetones (antiguos pobladores), a mis padres, a mis

hijos, a ustedes, a nuestros animalitos... jAy Dios... San Antfonio... Cuagud Tzultaka...

perdénanos... perdénanos...! Y hundid su cara en el fango del camino, los patojos

espantados corrieron y alli quedé el viejo.

Paso el tiempo, una semana, un mes y el rio principié a secarse, la lluvia no caia, el sol

calcinaba, el pueblo principié a padecer sed, hasta llegar el momento que

desaparecié el agua, se veian sélo gestos de angustia, por las calles se veian mujeres
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con tanates de ropa sucia sobre la cabeza, camino a la finca Trece aguas”, a seis
kilometros, lugar donde llevaban e iban a traer agua. Aproximdbase la fiesta de junio,
pero nadie pensaba celebrarla, el tfema era el agua.

Martin Choc, curandero del pueblo, comentaba dentro de su medio con varios
ancianos, en su ranchito; rezaban en sus casas para que volviera el agua, por doquier
se oian plegarias,

—Tenemos que pedir perddn al Senor del Cerro, C'agud Tzultakd, que nos vuelva el
agua; llevemos en procesiéon a la Virgen de Concepcidn a la cueva...

Caminando por el cauce del rio, con las manos sobre el pecho iniciaron aquel dia su
romeria, unos lloraban, otros rezaban. De pronto ante ellos se abrié la naturaleza verde
mostrando la cueva donde vivieron los ajauchanes y €l agua de sus fauces, ante ellq,
hincdronse e introdujeron a la Virgen, principiaron tempestades y al momento se
oscurecié el cielo y la lluvia llegd a torrentes, en todas las caras se veia la felicidad,
hincados con las manos hacia el cielo, el agua rodaba por todas aguellas caras.
—iGracias Virgen Santa, gracias Senor, gracias C'agud Tzultaka!

En un rinconcito de la cueva se oia a uncs ancianos indigenas:

“jAy...tioss... ayy... C'agud Tzultakd... banfiosh a cue... bantios a cue...
(Ay...Dios...Ayy... senor de los cerros y los valles... gracias a fi... gracias a fi...).

Liovié dias y noches enteras, el rio volvid... por doguier nacieron quebraditas, de la
finca “San Juan” llegaron diciendo: —"Tata... tata... en la Ermita de quebrada seca se
abrié la tierra y sale agua con peces... jqué felicidad! jqué felicidad!, ya podemos
sembrar nuestro maicito, nuestro frijol, gracias a la Virgen, gracias al Tzultakd.
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Apéndice 2

Esquematizacion de los relatos segun la tframa y sus diferentes asuntos

Relato

Personajes

Trama/Aspectos

1. Qawa’ Saq’e, Qana’ Po
ut Qawa’ Choc, El Senor
Sol, la Senora Luna y el
Senor Nube (Cruz Torres,
Senahd, Alta Verapaz).

2. Na Xex tau Rib Cagua
Sagké Ut Cana Po, Se Ix
Racbal Chac Li
Chirruchichoch Ka Xee
Tonal Chac, o La
pintoresca leyenda del
Sol y la Luna (Curley,

‘| Semococh, Alta Verapaz)

3. La boda del Sol y la
Luna
(Eachus, Carlson)

4. El sol y la Luna
(Schackt, Crique Sarco,
Belize)

Personajes principales:
Qawa’ Saqg’e (Senor Sol) y
Qana’ Po (Senora Luna).

Personajes secundarios:
Qawa’ Choc (Senor Nube),
hermano de Qawa’ Sag’e.
(Cruz Torres), su madrastra,
la vieja Shan Niy su amante
Chisal. (Cruz Torres).

El viejo padre de Qana’ Po,
Qawa’ Aatan (Cruz Torres)
o Qawa’ Tzuultag’a
(Curley).

Qawa’ Ton Juan Kaak, el
Senor Rayo.

Mausajcuink, el senor de
Xbalba (Cruz Torres)
Algunos animales como
maalkaan, el zopilote,
gusanos, serpientes, el
chuic o huitzitzil, “cabro de
los cerros”, “el mas grande
y jefe de los venados”,
etcétera.

Cosmogonico/cosmolégico

Relata las aventuras de dos hermanos, Qawa’ Saq’e o el Senor Sol y Qawa’ Choc, el
Senor Nube; los amores de Qana’ Po, la Senora Luna y el Senor Sol, la unién de estos, la
persecucion que sufren por parte del padre de la joven y la muerte de ésta a manos de
Ton Juan Kaak, el Senor Rayo, asi como su resurreccion. Relata también las infidelidades
de la Senora Luna con el Senor Nube y el descenso de Qana’ Po a Xbalba con
Mausajcuink, asi como su rescate por parte de Qawa’ Saqg’e y la manera en que
finalmente el Senor Sol y la Senora Luna —con la ayuda de San Cosme en el relato
recogido por Cruz— “ascienden al espacio, a la gloria”

Origen

Explica el origen del sol y de la lunaq, su ascenso al cielo y con ello el comienzo del ciclo
del tiempo de los hombres.

Explica el origen de los animales ponzonosos, creados de la sangre de la Senora Luna,
muerta a manos del Senor Trueno.

Explica también el origen de algunas enfermedades y dolencias, como por ejemplo la
tos ferina, que se produjo cuando el Tzuultag’a, padre de la Senora Luna usa su
cerbatana, que ha sido llenada de chile, para perseguir a su hija, que huyo con el Senor
Sol. Explica también las causas de caracteristicas fisicas de ciertos animales.

Valores/normas/ instituciones sociales

Transmite algunas ideas y valores acerca del cortejo entre los jovenes q’eqchi‘es, como
la posibilidad de que los muchachos se miren cuando el joven sale a cazar, o la de
“huirse” juntos. Transmite asimismo, valores acerca de los roles de género, con la mujer
como tejedora y molendera y el hombre cazador.

5. Q'awa Kakchahim o El
Senor Lucero (The
Morning Star) (Schackt,
Crique Sarco, Belize)

Personajes principales:
Qawa Kakchahim y su
esposa

Cosmogonico/cosmologico

El Senor Lucero es el Dueno de todos los animales, es el dios de la caza y la pesca. En un
tiempo anterior al de los hombres, el Senor Lucero era un cazador y pescador, que salia
siempre muy temprano de caza y volvia hasta el anochecer. Por ello, su esposa no




Personajes secundarios:
La amiga que aconseja a
la esposa

conocia su rostro. Un dia, aconsejada por una vieja mujer, la esposa lo sorprendio y mira
su rostro, feo y lleno de verrugas. Sus manos, que nunca lavaba, estaban llenas de la
sangre de los animales que cazaba. Igual estaba su ropa. Enojado, el Senor Lucero dijo
a su esposa que por su falta habia arruinado las vidas de todos sus hijos en el mundo,
que en adelante vivirian de comer solo chile. Solamente los que fueran capaces de
cazar y pescar podrian comer carne y deberian pedir su permiso para lograrlo.

Origen

Explica el origen de la situacion de privacion en la que han vivido y viven la mayor parte
de los g’eqgchi‘es, en una vida "arruinada.” Explica el origen del chile y las hierbas como
alimento en estas condiciones desfavorables. Explica también el origen del color rojo en
la hierba ichaj, adquirido por haber sido esta hierba la que utilizara El Senor Lucero para
limpiar sus ensangrentadas manos.

6. Senor Trueno y Senor
Relampago (Sahil
Ch’oolej...,El Estor, Izabal)

Personajes principales:

dos hombres que vivieron
"hace mucho tiempo” y
que se convirtieron en
Q’awa Kaaqg y Q'awa Rag’
Kaaq.

Cosmogoénico/cosmoldgico

Relato aparentemente “despojado” de su caracter mitico, al ubicar los hechos en el
tiempo de los hombres. Los personagjes son personas comunes y corrientes, que por
pelear constantemente, son elevados al cielo, como el frueno y el reldmpago.

Origen
Relata el origen del trueno y del reldmpago, que “asustan a la gente cuando se ponen
a pelear en el cielo los dias de tormenta”.

Valores/normas/instituciones sociales

No pelear con otros miembros de la comunidad porque esto puede acarrear graves
consecuencias no solo para los directamente involucrados en un conflicto, sino también
para la comunidad en su conjunto.

7. Sucesos remotos
acaecidos por el
secuestro de la hija de
Xucaneb’ (Burkitt, Alta
Verapaz)

8. Ixckkadliil la hija de
Cagua Sillab’ (Curley,

Personajes principales;
Xucaneb’y su hija Sug K'im
(Burkitt)

Cagua Sillab’ y su hija
Ixkkaaliil (Curley)

Personajes secundarios:
Los cerros como el viejo

Cosmogonico/cosmologico

Suqg K’im, hija de Xucaneb’, es secuestrada por K'ix Mes. Xucaneb’ llama a los
Tzuultag’a, “los sabios consejeros”. Encarga a Sagle ‘ch, guardarle en un cofre de piedra
todos sus bienes, "pero principalmente la semilla del maiz. Xucaneb’ perdona a su hija y
a K’ix Mes, aceptando su unidon, ante lo que se enfurece Saqgle’ch, porque a él se le
habia prometido la mano de Sug K’'im. Ofendido, Sagle‘ch decide quedarse con el
maiz, escondiéndolo en venganza contra Xucaneb’ por no sostener su palabra.
"Moriran todos sus animales por la locura del hambre”.




Semococh, Alta Verapaz)

sacerdote Puk’lum, su
esposa la vieja nawal
Ab’‘a’‘as, K'ix Mes,Saqgle’ch,
Tzuul Pansuj...(Burkitt).

Mauserhuinck, Ajgkek,
Senor de la Noche y
Xulumjalauu, “Senor de la
crianza o de los animales”

Animales mensajeros como
el “guarom” (buho) y el
“sots” (murciélago)
(Curley). Otros animales
como el zorro, el pgjaro
carpintero y el zompopo,
que ayudaron a encontrar
el maiz oculto en el interior
de la montana (Burkitt)

La frama en el relato recopilado por Curley es muy similar. En este caso, Mauserhuink
secuestra a Ixckkaaliil, hija de Q ‘awa Sillab’y & ‘ana ltzam

Origen

Explica el origen del maiz, que con la ayuda de Puk’lum y su hacha —su fuego y su
rayo—, fue recuperado del interior del cerro. Terminaron asi las hambrunas entre las
criaturas que vivian sobre Ia tierra.(Burkitt).

Jerarquia divina/social/natural
El respeto a los ancianos como depositarios de experiencia y sabiduria. Entre los cerros,
es el mas anciano el Unico capaz de sacar el maiz del interior de la tierra.

9. El origen del maiz y del
mayejak

(Sahil Ch’oolej...El Estor,
lzabal)

10. El origen del maiz
(Cruz, Alta Verapaz)

Los cerros (Cruz), el rayo, el
pdjaro carpintero, los
zompopos y algunos otros
animales —variables segun
la version—

Origen

Como ocurre en otros relatos de tradicion mesoamericana, el maiz se encuentra oculto
en el interior de un cerro. Intervienen para sacarlo de ahi algunos animales como los
zompopos, el pdjaro carpintero y el Rayo.

El relato tomado de Sahil Ch’oolej..., una vez mas, parece haber sido despojado del
caracter mitico. Los cerros, como persongjes, no son nombrados, ni tampoco el rayo.
Los hechos ocurren a hombres comunes.

Valores/normas/instituciones
Realizar el mayejak.
Ser justos y compartir los frutos de la tierra con otros, incluidos los animales

11. Qana’ ltzamy el
origen del tejido
(Dieseldorff, Alta

Personajes principales:
Qana’ Ifzam

Origen
Cuenta cémo “en época remota” Qana’ Iltzam “bajé a la tierra” al ver a “los habitantes
de Tezulutlan desnudos y ateridos por el frid de aquella lluviosa region.” Qana’ Ifzam




Verapaz)

Personajes secundarios:
La mujer a quien se
ensenan los secretos del
tejido.

La arana que ayuda a
lograr la comprension de
este complejo arte.

tfransmitid a una mujer los secretos del tejido. Para ello, hubo de contar con la ayuda de
la arana, que con su telarana, ayudo a la mujer que, “ruda de entendimiento”, "no
captaba las sabias ensenanzas.”

12. Como Qana’ Itzam
terminé con las
conquistas

(Cruz Torres, Alta
Verapaz)

Personaijes principales:
Qana’ Itzam

Personajes secundarios:
Santa Isabel, Santa
Magdalena y “todas las
mujeres indias”, que se
alzan en lucha contra los
*moros”.

Los fzuultag’aes
El quetzal

Valores/normas/instituciones sociales

Relata como “la madre de los Tzuultag’aes” mostré que las mujeres deben luchar al
lado de los hombres. Durante la guerra conquista, los enemigos son “moros” que caen
muertos ante los golpes de las herramientas de tejer de Qana’ Itzam

Transmite el valor de solidaridad comunitaria entre comunidades y al interior de las
mismas. Mujeres y hombres q’eqchi’es deben compartir un mismo destino, junto al de
los otros pueblos mayas.

13. El pueblo embrujado
(Sahil Ch’oolej, El Estor,
lzabal)

Personaijes principales

El joven y la princesa Rabin
Tenamit del pueblo de
Cajboén

Personajes secundarios
Algunas personas en el
pueblo

Origen

Explica el origen de la reputacion de Cahabdén como pueblo de brujos. Un joven
encuentra a una muchacha muy bonita, quien le dice que es la princesa Rabin Tenamit
del pueblo de Cajbdn. La princesa cuenta al joven que su pueblo ha sido embrujado y
le pide que la lleve sobre sus hombros hasta la puerta de la iglesia, con lo que “el mal
desaparecerd”. Hay una condicidon importante:; el joven no debe voltear a mirar a la
princesa, ni debe “"escuchar nada de lo que diga la gente”. Al llegar al pueblo, las
personas que lo veian le preguntan insistentemente por qué traia una culebra
enredada en el cuello, con lo que duda y termina mirando, con lo que “el pueblo de la
princesa quedod siempre embrujado”

14. Sebastian el pescador
(Sahil Ch’oolej, El Estor,
Ilzabal)

Personajes principales
Bex, el pescador

Personajes secundarios

Valores/normas/instituciones sociales

Bex era un pescador que sacaba peces del rio el Boquerdn y los vendia en El Estor,
utilizando el dinero que ganaba en licor. Un dia, tratando de pescar un pez gigante, Bex
cae alrio y el pez se lo fraga entero. Bex permanecid dentro del pez durante siete anos.




El pez gigante

Unos ancianos sembradores
El joven que lleva a Bex de
vuelta a su casa.

Logra salir y lega a una milpa, con unos ancianos, quienes lo ayudan a recapacitar. El
joven “sobrino” de uno de los sembradores, lleva a Bex de vuelta a su casa, diciendole
que suca sobre sus hombros y cierre los 0jos. Bex escucha un sonido “como de un
trueno”.

El relato establece la necesidad de redlizar el mayejak. Comportarse con la tierra con
reciprocidad: o que se obtiene de ella sdlo puede utilizarse para alimentarse uno mismo
y a ofros.

15. El pescador
(Sahil Ch’oolej, El Estor,
lzabal)

Personaijes principales
Ricardo Xol, pescador de
Socela

Personajes secundarios

Los ancianos, que advierten
al pescador sobre su mal
proceder. Personas de “una
comunidad desconocida”
que también advierten al
pescador sobre su falta de
respeto ala naturalezay a
los consejos de los ancianos
de su comunidad.

Valores/normas/instituciones sociales

Respeto por la naturaleza, relaciones de equilibrio con ella. “Todos pensaron que lo
sucedido —la muerte del pescador, ahogado por su codicia— habia sido una leccion
del Tzuultaqg’a” para mostrar lo que pasa con quienes “solo se aprovechan de la
naturaleza sin dar nada a cambio”

16. El rio Chisay
(Cruz, Senahd, Alta
Verapaz)

Personaijes principales
Un hombre recolector de
cangrejos y jutes del rio

Personajes secundarios
Shan Chian Chub” la
duena del rio

Valores/normas/instituciones sociales

Un hombre frataba de recolectar cangrejos y jutes en el rio. Habia realizado el mayejak
a Chisay, pero él no era el dueno de este rio. Se le aparece una vieja mujer indigena
“vestida a la usanza indigena, que le dice que todos los hombres estan equivocados,
pues es ella, Shan Chian Chub, la duena de ese rio.

El relato tfransmite la importancia de cuidar cada detalle del proceso ritual y realizarlo
en forma correcta y completa. Asi, es necesario conocer el nombre del dueno de las
Cosas para que las ceremonias para pedir licencia tengan sentido.

17. Lalena
(Cruz, Senahu, Alta
Verapaz)

Personaijes principales
El muchacho incrédulo

Personajes secundarios

Origen

Describe como originalmente la lena caminaba sola detras de los hombres, que debian
confiar

en “el mandato del Cerro” y no debian voltear a verla. Gracias a la desconfianzq,




Su madre
El Tzuultag’a o Senor el
Cerro

incredulidad y curiosidad de un muchacho hacia el Senor del Cerro, los hombres fueron
condenados a cargarla.

18. Ajauchan del rio
(Cruz, Senahu, Alta
Verapaz)

Personajes principales
Bex, Shiguan vy Lu

Personajes secundarios

El anciano

Martin Choc, curandero del
pueblo y los ancianos

El Tzuultag’a

La Virgen de la
Concepcion

Valores/normas/instituciones sociales:

El relato expresa la importancia de respetar a la naturaleza y sus criaturas.

En 1927, Bex, Shiguan y Lu, fres “inquietos” muchachos de Senahd, llegan a la cueva
donde nace el rio Senahu. Encuentran ahi a los ajauchanes del rio y lo matan a palos.
Al salir, un anciano mira lo que ha pasado y anuncia que se desencadenaria la
desgracia por haber matado al “hijo del Tzultaka (...) ellos son quienes han dado de
beber a los shefones (...), a-mis padres, a mis hijos, a ustedes, a nuestros animalitos.”
Vinieron entonces tiempos de sequia. Martin Choc y los ancianos pidieron perddn al
Tzuultag’a y van en procesion a la Virgen de Concepcion a la cueva. Con ello, la lluvia
vuelve a Senahu.

19. El joven y el cangrejo
(Sahil ch’oolej.. .El Estor,
1lzabal)

Personajes principales
Juan, joven habitante de
Kakawila’

Personajes secundarios
Los ancianos de su
Kakawila'

La anciana de la cueva
El cangrejo de los huevos
de oro

La joven hermosa que se
casa con Juan

Valores/normas/instituciones sociales

Relata como un joven salva a su pueblo del hambre al enfrentarse a sus miedos, no ser
avaricioso y “tener un corazdn recto”. Exalta la necesidad de que la comunidad
abandone las envidias y las criticas y tfrabaje de manera unida y solidaria.

20. El origen del maiz
(dientes de la princesa)
(Sahil ch’oolej.. .El Estor,
lzabal)

Personajes principales
La princesa

Personajes secundarios

Su amante, que vivia en la
cueva

El padre de la princesa

Origen
En este caso el origen del maiz es ofro: nace de los dientes de una princesa, quien los
siembra para salvar a su pueblo del hambre

Valores/normas/instituciones sociales
Transmite el valor del autosacrificio a favor de la comunidad y de su mantenimiento y
bienestar.

21. La taltuza astuta (Sahil
ch’oolej...El Estor, Izabal)

Personajes principales
La taltuza "chispuda”

Valores/normas/instituciones sociales
Valorar lo pequeno, o que aparenta menor valor. No dejarse guiar por las apariencias.




El ledn, “flojo y tonto”

La taltuza engana al ledn. Una vez mas, el animal pequeno vence al fuerte, gracias a su
astucia.

22. El conejo y el burro
(Sahil ch’oolej.. .El Estor,
lzabal)

Personaijes principales
El conejo listo
El burro

Personajes secundarios

El dueno de la milpa a
donde entran a comer los
dos animales

Valores/normas/instituciones sociales
El conejo, que “era chispudo”, le demuestra al burro su astucia y lo engana. Establece
el valor superior de la inteligencia sobre la fuerza.

23. ¢Por qué el tigre teme
al hombre?

(Cruz, Senahd, Alta
Verapaz)

Personaijes principales
Mam’a jix, el tigre

El hombre, su “*hermano
menor”

Personajes secundarios
Los trece tzultaq’aes

El mapache llorén, la
gallina de monte, el
venado y otros animales

Valores/normas/instituciones sociales

Luego de haberse creado el mundo, el Senor del Cerro dio a cada animal su mision.
Mam’a jix, por su fuerza, cuidaria de los animales. Pero el tigre abusaba de su fuerza y
“era un tirano”. Los trece tzuultaga’es se reunen en el congreso de la montana,
preocupados porque “cada dia que pasaba, mas quieta se veia la montana y
constantemente se escuchaban rapidas sacudidas, acompanadas de lamentos y
chillidos de terror.” Deciden enviar al *hermano menor” del tigre, el hombre, a ver lo
que estaba pasando. Este usa su inteligencia para vencer a mam‘a jix. Una vez mas, se
tfrata de la inteligencia como valor superior a la fuerza.

24. La ceiba y el pobre
(Cruz, Senahu, Alta
Verapaz)

Personagijes principales
Un hombre que se pierde
en el bosque

Personajes secundarios

El Aj Tza, el diablo mayory
otros doce diablos
menores.

El brujo que cura al hombre
y recupera su mu

El compadre

Valores/normas/instituciones sociales

Un hombre que presencid un juego de apuestas de diablos, enferma de espanto.
Finalmente es curado, y decide robar el dinero del diablo, que estaba escondido al
interior de una ceiba. No es castigado por ello, ya que para lograrlo rezé a lo trece
fzuultag’a'es con copal pom y cruces. Su compadre, rico y ambicioso, le pide develar el
secreto de su riqueza y trata de repetir la hazana, pero es descubierto por los diablos,
luego de lo cual no se supo mas de él

Origen

Describe el origen del “pisto” o dinero, que surgic del vomito del diablo, que tomaba
sangre coagulada proporcionada por los frece diablos. *Desde ahora los hombres
matardn por pisto”.

25. La suerte es de quien

Personajes principales

Valores/normas/instituciones sociales




la tiene, no de quien la
busca

(Cruz, Senahu, Alta
Verapaz)

José Che

Personajes secundarios
Esteban, el comerciante

José Che encuentra en una cueva en el cafetal de la finca donde trabajaba, el “pisto”
del Tzuultag’a. Sale y va al pueblo, donde se encuentra con el comerciante Esteban,
que le vende licor. Borracho, José habla sobre lo que vio. El comerciante lo convence
de ir a buscar el pisto, pero al intentarlo, éste desaparece. La suerte no era para el
comerciante, sino para Joseé.

El comerciante decide recoger la olla donde estuvo el dinero para regaldrsela a
“Bojoshik” (Robert Burkitt) que vive en Sepacuité buscando viejadas.”

26. El amor quekchi
(Cruz, Senahd, Alta
Verapaz)

Personajes principales
Manu
Juana

Personajes secundarios
Los padres de Manua y
Juana

Valores/nomas/instituciones sociales
Establece algunas ideas acerca del cortejo y el matrimonio g'eqchi’, sus normas y
rituales asociados.

27. El cerro vivo (Sahij
ch’oolgj..., El Estor, I1zabal)

Personajes principales
Dona Cantel, esposa del
catequista

Personajes secundarios
El perro de don Emilio
La ancianita

Valores/normas/instituciones sociales

El relato establece la necesidad de realizar el mayejak.

Relato tipo oximbil, en donde la protagonista es llevada al interior de la tierra, en donde
el tiempo transcurre a otra velocidad. Ahi dona Cantel ver las riquezas de la fierra. La
ancianita le explica que “el hombre ya no respeta el maiz; a veces lo guema. También
quema las tortillas y el alimento sagrado.” Luego de pasar tres dias, dona Cantel sale
del interior de la montana, regresa a su pueblo y cuenta lo sucedido. La gente decide
realizar nuevamente el mayejak.

28. El Tzultaka le ensend
(Cruz, Senaha, Alta
Verapaz)

Personagjes principales
Un hombre, huérfano,
cazador

Personajes secundarios
El Tzuultag’a

Valores/normas/instituciones sociales

El cazador era huérfano, no habia tenido quien le ensenara acerca del respeto ala
tierra y la necesidad de pedir permiso al Tzuultaq’a para cazar sus animales. Este lo lleva
consigo al interior de la tierra y le ensena que debe pedir permiso. Es un relato tipo
oximbil, que establece la necesidad de respetar a la tierra y realizar el mayejak.

29. Castigo del Tzuultaq’a
al cazador (Cruz, Senahd,
Alta Verapaz)

Personaijes principales
Vicente Rax, “el
desobediente cazador”

Valores/normas/instituciones sociales

En este relato tipa oximbil, el Tzuultag’a una vez mdas da una leccidn a quienes no lo
respetan nile agradecen por sus productos. Esta vez la leccidn es para Vicente Rax, el
cazador “desobediente”, que no respetaba las costumbres y se burlaba de los consejos




Personajes secundarios
Anum, el perro del cazador
Los ancianos de la aldea
José, padre de Vicente

de los ancianos de su aldea. El Tzuultag’a lo tfransporta al interior del cerro, ante lo que
Vicente se asusta y le pide perdon. El Tzuultag’a lo deja salir, pero el castigo ya ha sido
aplicado. Vicente regresa a su pueblo y se da cuenta de que afuera de la montana
habian transcurrido cuarenta anos. Ademas. su padre ya habia muerto por la tristeza de
haberlo perdido.

30. Cagua Chascoj
(Cruz, Senahq, Alta
Verapaz)

Personajes principales
Sebastian

Personajes secundarios
Su hija

El nino

Cagud Chascoj

Valores/normas/instituciones sociales

Relato tipo oximbil. Sebastian se prepara para hacer ceremonias a los tfrece
fzuultaqg’aes, pero no considera entre estos a uno: Cagud Chascoj. Sebastian se queda
dormido y ve en sus suenos a “un nino vestido de blanco” que le dice que le falta visitar
a Cagud Chascoj. Va a visitarlo, en el camino se le aparece el nino de su sueno, que lo
tfransporta al interior de la tierra. Ahi conoce a Caguda Chascoj, quien le regala algunos
animales y semillas para que se reproduzcan en abundancia. “"Nunca seas egoista,
ayuda a los demas, se siempre bueno”, le dice el Tzuultaq’a a Sebastian, antes de que
caiga en la inconsciencia y sea sacado del interior de la tierra.

El relato establece la importancia de realizar los ritos de forma completa y adecuada.

31. Se perdié m’hijo (Cruz,
Senahu, Alta Verapaz)

Personajes principales
Juan Caal y su esposa
Maria

Personajes secundarios
Su hijo

Mateo, el caporal de la
finca

El viejito

Valores/normas/instituciones sociales

Juan y Maria se emborrachan y pierden a su hijo. Desesperado, Juan encanece en una
noche. Los trabajadores de la finca ayudan a buscar al nino, pero no aparece. Juan va
a la ermita a pedir a San Antonio que el nino regrese. Se queda dormido y ve en su
sueno a “un vigjito vestido de blanco” que camina sobre nubes y le dice que lo llevara
a donde se encuentra su hijo, mostrandole unas rocas. Juan despierta, sigue el camino
que vio en suenos y encuentra a su hijo.

32. Los Tzuultaqg’a:
Kaacwa Cojaj y Kana
Iltzam (Schackt, Belize)

Personajes principales
Kaacwa Cojqgj

Kana ltzam

Un hombre, agricultor

Personajes secundarios

Su perro

El nino, mensajero de Kana
Iltzam

Los animales del bosque

Valores/normas/instituciones sociales

Este era un hombre que vivia en el lugar en donde regia Kaacwa Cojaj. Su milpa estaba
siendo comida por los pecaries, por lo que los persiguid con su escopeta. Pero los
pecaries eran de Kana ltzam. Enojada porque no le habia pedido permiso para cazar a
sus animales, envid a un nino, “su hijo”, en busca de ese hombre. Una vez adentro de la
tierra, Kana Itzam pensaba comérselo junto con el maiz que cocinaba. Pero antes, pidid
al nino que fuera a buscar a su tio, Kaacwa Cojaj. Gracias a la intervencion de Kaacwa
Cojaj, el hombre sobrevivio.

Este relato manifiesta la importancia de hacer los ritos de forma correctaq, lo que puede




muy complicado. También establece la idea de relaciones de parentesco y jerarquias
entre los fzuultag’a,

33. Iboycan tambor del
diablo y la Cruz de la
cumbre (Cruz, Senahq,
Alta Verapaz)

Personagjes principales
Vicente Cucul
La Cruz de la cumbre

Personajes secundarios
Los diablos
El Tzuultaa’a

Jerarquia divina/natural/social,

Después de haber sido protegido por la cruz ante la llegada de los diablos, Vicente
Cucul se molesta al ver que la Cruz, encarnada en un hombre, habla con los diablos y
bendice su “zarabanda”. Su molestia lo lleva a destruir la cruz, 1o que provoca que se
extravie en el bosque. Finalmente se arrepiente y pide la ayuda del Tzuultaq’a para que
la Cruz lo perdone. El Tzuultag’a le dice que vaya a la iglesia, escuche tres misas y a la
ultima, “Dios recogera tu alma y me la tfraerd aqui a la montana”.

La Cruz es el “sucesor del Dios de los Cielos y del Tzuultaqg’a de las montanas y valles.
Iboycan, el tambor del diablo, es el armadillo que “come muertos en los cementerios”.

34. Mis hijos y el puma
principe Cac’coj (Cruz,
Senahu, Alta Verapaz)

Personajes principales
José Bol, cazador

Personajes secundarios

Su que perra negra que
muere al parir a la perrita,
la “hija” de José

El puma, “principe cac’'coj”

Jerarquia divina/natural/social

José tiene un hijo. Al mismo tiempo que nace éste, muere su perra negra cuando hace
la perrita que José tomaria como su “hija”. Al pasar el tiempo, José y sus hijos van al
bosque a cazar. Sus hijos se adelantan y se encuentran con el puma, “principe
cac’coj”. La perra salta en la defensq, pero es vencida y muere en garras de Cac ‘coj.

35. La muerte del principe
cac’coj (Cruz, Senahq,
Alta Verapaz)

Personajes principales

El caporal y el
administrador de la finca
“Transvaal”

Personajes secundarios

El principe cac’coj

Los perros

Los Trece cerros, Trece
valles, Trece venados, Trece
tigres, Trece aires y Trece
diablos.

Valores/normas/instituciones sociales

Tierra como hogar de alteridades

Dos hombres, el caporal (g’eqchi’) y el administrador (ladino) de la finca “Transvaal”
salen a cazar con sus perros y se encuentran con el principe cac’ coj. El administrador
disparq, pero sus balas no danan al puma. “Tata, va a matar a los chuchos! Ese animal
es nahual”, decia el caporal al administrador. Entonces el caporal saco los cartuchos
de la escopeta y empezé a rezar: * Oxlaja tzuul, Trece cerros, Oxlaja taka, Trece valles,
Oxlaju quej, Trece venados, Oxlajd jix, Trece tigres, Oxlaju ie’c, Trece aires, Oxlaju diabl
saa been, Trece diablos sobre vos,”. Luego “les echo saliva y con el machete hizo una
cruz en cada uno” y los infrodujo en la escopeta mientras continuaba rezando. Por fin,
Cac’ cojcae, pero su cuerpo queda intacto, “no le entrdé ni el machete ni los plomos”.
“Ay Tatita, ahora si matamos al mero nahual”, decia el caporal.

El relato transmite un mensaje sobre el nahualismo y el poder de la ritualidad para lograr
los fines deseados (en este caso, la caza).




36. Cémo aprendieron a
cazar zac’bin la
comadrejay uch el
tacuazin (Cruz, Senahu,
Alta Verapaz)

Personajes principales
Mam’a jix, el tigre
Zac’bin, la comadreja
Uch, el tlacuache

Personajes secundarios
Zac ‘bin vieja, la madre
comadreja

La vieja Uch, madre del
tlacuache

Los animales del bosque

Jerarquia divina/natural/social

Cuando mama’jix, el tigre, era el encargado de cuidar a los animales, fue mucha su
maldad y comenzo a devorarlos. Zac ‘bin, para protegerse, le pidid que se hiciera su
compadre y gue ensenara a su hijo como cazar al quej, venado. Zac ‘bin cuenta a su
comadre shan uch sobre su compadrazgo con mama’ jix. Shan uch pide lo mismo a
mama’ jix. Tras las ensenanzas del tigre. el pequeno uch tratdé de cazar al venado, pero
murié en el intento.

Origen
Establece el origen de algunas caracteristicas de los animales.

37. Los hombres salvajes
del cacao (Sahil
ch’oolej..., El Estor, I1zabal)

Personajes principales
La gente de la aldea El
Bongo.

Personajes secundarios
Los ch’ol wing.
El Senor de la Montana.

Valores/normas/instituciones sociales

Cuando salian a recoger cacao, la gente de la aldea El Bongo escuchaba con miedo
“gritos y el sonido de tambores enloquecidos” en el bosque. Eran los ch’ol wing, “unos
hombres salvajes (...) que vivian en cuevas en las montanas mas altas. Esto dejo de
suceder cuando “se reunio la comunidad (...) y decidieron hacer un sacrificio y llevarle
ofrendas al senor del Cerro para que les protegiera del Ch'ol wing'.”

El relato establece la necesidad de realizar ofrendas al Tzuultaq’a para protegerse de
seres que representan lo gjeno, el mundo de la naturaleza en oposicion al mundo del
hombre.!

Tierra como hogar de alteridades

En este caso, estos seres son los Ch’ol WinQg, los choles, considerados como los
antepasados mayas. Tal parece que ellos son a la vez fuente de respeto y temor: desde
la vision wilsoniana del “resurgimiento maya”, los mayas antepasados representan un
ancestro no dominado, politicamente autéonomo. Son la imagen del pasado
prehispdnico idealizado, pero también en gran medida desconocido y gjeno.

38. El hijo del jicaco (Sahil
ch’oolej..., El Estor, Izabal)

Personagijes principales
El hijo del jicaco
Don Pedro

Personajes secundarios

Tierra como hogar de alteridades

El jicaco, "que quiere decir “hombre salvaje”, se lleva a una mujer de Tucurd a vivir con
€l en una cueva en las montanas. La mujer fuvo un hijo, con quien huye de vuelta al
pueblo. Pero el hijo del jicaco “tenia un comportamiento anormal (...) era demasiado
rebelde y travieso”. Lo envian con don Pedro, “"hombre que daba buenos consejos y




El jicaco,
La mujer de Tucuru
Un demonio

era capaz de modificar malas conductas”. Pero nada daba resultado, pues el nino era
“terriblemente malvado”. En una ocasion llevd a la casa de Don Pedro a un demonio.
Después de eso no volvieron a saber del “malvado hijo del jicaco”.

39. El hombre tigre
(nahualismo) (Cruz,
Senahd, Alta Verapaz)

Personajes principales
El hombre ftigre

Personajes secundarios
El nino, su Unico
descendiente

Tierra como hogar de alteridades

El relato trata sobre un nahual, hombre tigre. Era el vendedor de carne en el pueblo de
Cahabon. El relato afirma que con este hombre murid su secreto para transformarse en
figre.

40. Esteban Caal (Cruz,

Senahu, Alta Verapaz)

Personajes principales
Esteban Caal, brujo de
Cahabdén

Personajes secundarios
Los ratones
La banda-culebra

Personaje ejemplar

Esteban Caal, brujo de Cahabdn, fue a Carchda por unas compras. Se emborracha y se
queda dormido sobre la tierra. Durante la noche, los ratones se comen su bastimento.
Esteban despierta, se da cuenta de ello y se molesta. Entonces *comenzo su rito”.
Convirtié su caamasa, banda con que cubria su cabeza, en una culebra —sangre de la
luna, le llama en su nombre ritual, haciendo referencia al mito de origen del sol y la
luna—, a la que ordena buscar a “ese ratdn que ha jugado con mi sagrada tortilla”. La
culebra devord al ratén y volvié a la mano de Esteban, convirtiéndose nuevamente ser
una banda inerte.

41-42. Pablo Maquin

Cajboén (Sahil ch’oolej...,
El Estor, Izabal) o Cajbém

(Cruz, Senahu, Alta
Verapaz)

Personajes principales
Pablo Maquin Cajbdén o
Cajbom

Personajes secundarios

Los campesinos que
queman la milpa

Ik’b’olay, la serpiente barba
amarilla.

Origen

Explica el origen de la medicina como un regalo de “los sehfores de la montana”,
transmitido a algunos iniciados.

El nombre de este personaje hace referencia al pueblo de Cahabdn, que cuenta con
gran reputacion como pueblo de brujos. Tal vez Cahabodn seria asi nombrado a partir
de un famoso curandero cuyo nombre ha quedado grabado entre las comunidades, o
bien el curandero fue llamado a partir del nombre de su pueblo.

Personaje ejemplar
Pablo Maquin Cajbdm(n) era un hombre muy especial que sabia como curar a las
victimas de la temible serpiente ik’b’o’lay.

43. Crisanto Ba (Cruz,
Senahu, Alta Verapaz)

Personajes principales
Crisanto Ba

Personajes secundarios
La serpiente ik’b’olay,

Personaje ejemplar

Crisanto Ba hace una demostraciéon de su poder frente a sus companeros, controlando
ala temible ik’b’olay. "Qué te pasq, hija de la luna, nadie te ha tocado, asi que te fue
dicho, no toques al hombre cuando no te haya hecho dano” le decia Crisanto a la
serpiente para controlarla, haciendo una vez mas alusion al mito de origen del sol y la




barba amairilla
Otros hombres

luna —y de los animales ponzonosos, como la serpiente—.

44. San Pablo (Cruz,
Senahu, Alta Verapaz)

Personajes principales
El mudito,

Personajes secundarios

El administrador de la finca
“El Arenal”

Los trabajadores de las
fincas

Domingo y Genaro Pop,
chinames de la cofradia el
Senor del Calvario e
interpretes del mudito

Contenido histérico/sociolégico

En la finca “El Arenal” vivia un mudito, del que la gente se burlaba. Decide abandonar
el lugar cuando el administrador o encuentra y le regala “un saco de casmir y un
sombrero de vicuno”. Lliega a la finca “Secansin” y la gente lo toma como un santo.
Comienza a emitir mandamientos, orientados en principio a abandonar las costumbres
y el consumo de bienes como la seda y el oro, porque "nos separan unos de otros”.
Prohibe también la marimba y su baile, porque son del diablo, porque “al calor de la
musica emitida por sus felas nos codeamos, nos golpeamos y nos hacemos dano”. La
noticia del santo se extendia y los peregrinos se amontonaban. Los trabajadores
dejaban las fincas para visitar al santo, lo que afectd las cosechas. Los finqueros piden a
las autoridades que resuelvan el asunto y el santo es enviado a la carcel de Panzés. Mas
tarde “fue absuelto por falta de pruebas y se declard culpables a los interpretes.

45. 1900, Senahl en
guerra (Cruz, Senahd,
Alta Verapaz)

Personajes principales
El comandante local don
Jesus Oliva

Personajes secundarios

El telegrafista

Nana Marta

Las mujeres y hombres de
Senahu

Contenido historico/sociolégico

En 1900 un telegrafista comenzd a enviar mensajes falsos a Senahd alertando sobre la
guerra. Todos se preparan en Senahu para la falsa alarma. Tras varios telegramas, el
telegrafista es descubierto y enviado preso a Coban.

46. Ley Fuga (Cruz,
Senahu, Alta Verapaz)

Personajes principales
Francisco Xol Cuz,
frabajador de la finca
Secacao.

Personajes secundarios
La esposa de Francisco
Los policias

Contenido histérico/sociolégico

Francisco Xol Cuz, trabajador de la finca Secacao, enloquece y asesina a su mujer,
pensando que ésta lo enganaba. Es apresado por la policia, que le aplican la Ley Fuga
y lo matan. Los policias no tomaron en consideracion que ésta ley no aplicaba en casos
de demencia.

47. El jasmin (Eachus,
Carlson, Alta Verapaz)

Personajes principales
El muchacho

Jerarquia divina/natural/social
Contenido histérico/sociolégico




Personajes secundarios
La hija del rey

El rey

El capitan de gobiemo

El amigo del muchacho
Otros hombres

Valores/normas/instituciones sociales

La hija del rey se fija en uno de sus sirvientes, un muchacho muy trabajador. Consigue el
permiso de su padre para que coma en la cocina. Los jovenes se enamoran. El
muchacho pide al rey casarse con su hija. El rey, luego de consultar con su hija, acepta,
pero hay una condicion: si la hija muere, €l fambién serd enterrado con ella. Anos mas
tarde, la hija muere y ambos son enterrados. Pasaron siete anos cuando al interior de la
tumba entré una culebra. El muchacho la maté. Luego entré otra con un jazmin en la
boca. El muchacho tomé el jazmin, lo puso en la nariz de la culebra muerta y ésta
reviviod. Luego hace lo missno con su esposa, que revive. Salen entonces de la fumba,
pero la esposa estaba desnuda, pues su ropa se habia adherido a la fierra sobre la que
descansaba muerta. Van al pueblo y él le dice que lo espere mientras va a conseguirle
algo de ropa. Entonces otro hombre pasa y le dice a la mujer que se vaya con él. Ella
aceptay se va con él, capitan del gobierno, a la base militar. Su esposo la sigue
buscando. La encuentra un dig, ella le dice lo que paso y el entra al servicio militar para
tratar de llevarsela, pero ella no quiere y le avisa al capitan militar lo que pasa. Este
decide fusilar al marido de la mujer, pero antes de que eso suceda, el muchacho pide
a un amigo que tras su muerte le ponga el jazmin en la nariz. Revive y huyen, ély su
amigo a un pueblo diferente. “nuevamente entran los dos al servicio militar. El encontro
un lugar como rey y principiaron una guerra”. La guerra es muy destructiva, mueren
tfodos los hombres de ambos ejércitos, también el capitan militar y la esposa, pero esto
no le importa al muchacho, que no acepta dejar la guerra porque sabe que cuenta
con el poder del jazmin que revive a los muertos.

El relato da una imagen sobre las jerarquias sociales y aporta informacion de tipo
socioloégica en relacion al papel de los militares y su poder. También establece algunos
valores acerca del matrimonio y la guerra.

48. El espiritu del rio
(Eachus, Carlson, Alta
Verapaz)

Personajes principales
Un hombre que tomaba
mucho

Personajes secundarios
Su esposa

El espiritu del rio

La familia del hombre

Tierra como hogar de alteridades

Un hombre tomaba mucho y cuando lo hacia goleaba a su esposa. Un dia, ella huye,
con lo que el hombre tomd aun mas. Una noche se encontrd a su esposa “parada al
pie de un platanar con su pelo suelto.” Le pregunta por qué se fue y le pide que vuelva
con él. Ella le dice que lo siga y entra al rio, donde le muestra sus manos que “eran de
caballo. Sus ojos brillaban como ojos de caballo”. No era su esposa. El hombre se asusto
tanto que enloquecid, muriendo poco después.




49. El duende (Eachus,
Carlson, Alta Verapaz)

Personaijes principales
Una mujer

Personajes secundarios

El duende

Los hijos de la mujer

El hombre que aconseja a
la mujer

Tierra como hogar de alteridades

Tras la muerte de su esposo, una mujer comienza a ser perseguida por el duende. Ella 'y
sus hijos oian ruidos, les apagaban la vela, entre otras cosas Un hombre le dice a la
mujer que un espiritu la estaba persiguiendo y para liberarse debia dejar una guitarra,
un vaso de agua y un rosa blanca al duende, quien “vendra a media noche y al ver la
guitarra alli tocard una cancién muy triste que al oirla el mismo. Se ird inmediatamente
y no volvera jamas.”

80. Peregrinaje al dios
Chaijul (Eachus, Carlson,
Alta Verapaz)

Personaijes principales
Un hombre ciego

Personajes secundarios
El dios Chaijul

Valores/normas/instituciones sociales

Un hombre ciego visitd al dios Chajul y le pidid recuperar la vista, ofreciéndole a cambio
su cadena de oro. Recupera la vista y cuenta a un amigo lo ocurrido, lamentandose de
haber ofrecido algo tan valioso. Sintid entonces un bulto en su bolsillo. Metid la mano y
sintid su cadenaq, pero su vista se fue otra vez,

El relato establece que “cuando se da una ofrenda, se debe dar de corazon, pues de
otro modo no es agradable a Dios.”

51. Una visita al dios de la
montana (Eachus,
Carlson, Alta Verapaz)

Personaijes principales
Vicente, habitante de una
aldea lejana a Coban.

Personajes secundarios
Su esposa
Sus perros
El "dios de la montana”

Valores/normas/instituciones sociales

Era un hombre que golpeaba mucho a su esposa. Como cada domingo, el hombre
hizo “sus ritos” en su “ermita”. El hombre se emborrachd. Esa noche, se fue por otro
camino y se perdio. Liego al interior de la montana. Regresd a su pueblo después de tres
dias. No hablaba, hasta que de pronto, comenzd a golpear a su esposa y a su perro.
“Estoy hastiado de oir a tu esposa peleando todo el tiempo”, dijo el dios de la montana.
Por eso debia golpearlos y que de esa manera no volveria a llevarlo a su morada.

El relato muestra un culto al dios de la montana que en apariencia es decadente y
violento. Parece desacreditar la ritualidad, vinculdndola con el alcoholismo y la
violencia intrafamiliar.

52. El viajero (Eachus,
Carlson, Alta Verapaz)

Personaijes principales
Un hombre, vigjero

Personajes secundarios
Una anciana

Tierra como hogar de alteridades

Era un hombre que hizo un viaje muy lejano. Estando sélo, deseo encontrar compania.
De pronto, llego una anciana, que se arrimo a su fuego. Puso sus tortillas y le dio al
hombre una de ellas con un pedazo de carne. El hombre aceptd pero se sintid extrano
y empezo a temblar, por lo que le preguntd al “Senor que estas en el cielo” lo que
estaba pasando. La anciana, al escucharlo, “empezd a dar unos alaridos porque era un
espiritu malo y desaparecio en el espacio.”




Valores/normas/instituciones sociales

El relato termina diciendo que “es peligroso esperar por algo que nosotros queremos. Es
mejor esperar por o que dios quiere que fengamos y veamos. Si tu esperas ver algo a
fravés de la magiq, pierdes tiempo, porque alli no hay esperanza.”

53. El pdjaro carpintero
(Eachus, Carlson, Alta
Verapaz)

Personajes principales
El patréon
El mozo

Personajes secundarios
El pgjaro carpintero

Valores/normas/instituciones sociales

Un patron y su mozo fueron a Coban por unas compras. AL pasar por la montana
escucharon al pdjaro carpintero, signo de mal aguero. Atemorizado, el mozo no quiso
seguir caminando. El patrén lo golped, entonces el mozo camind porqgue los golpes
eran lo que el pgjaro carpintero habia anunciado

El relato los presenta los hechos de una manera que hace parecer absurdas las
interpretaciones acerca de los fendmenos de la tierra como hogar de alteridades.

54. La siembra del
quequesque (Eachus,
Carlson, Alta Verapaz)

Valores/normas/instituciones sociales

Se trata de un consejo para sembrar quequesque o quequescamote, que se basa en la
idea de la magia imitativa: “si tu quieres que el quequescamote crezca bien, debes
pararte encima de la siembra. Y de la misma manera que tus pies y dedos de los pies se
marcan alli encima, asi serd el quegesque cuando la tierra”.

55. Como fue que los
cocos resultaron
marcados (Eachus,
Carlson, Alta Verapaz)

Personajes principales
“El Senor”

Personajes secundarios
Sus discipulos

Origen

El relato no menciona explicitamente el nombre de Jesucristo, pero parece ser un
sobrentendido. Habla de un tiempo anterior, cuando “el Senor estaba con sus discipulos
en la tierra, llegaron a un lugar seco donde no habia agua. Era un desierto. Entonces “el
Senor” bgjo unos cocos y donde puso sus dedos brotd el agua.

56. Segun mis
antepasados (Eachus,
Carlson, Alta Verapaz)

Personajes principales
El sol
La luna

Personajes secundarios
Sus hijos

Cosmogodnico/cosmolégico

El relato explica que los hombres son hijos del Sol y la Luna. Ellos a veces pelean porque
el Sol dice que "estd aumentando el pecado en la tierra” y quiere entonces destruir a
los hombres, “sus hijos en la tierra”. Pero la Luna le ruega que no lo haga.




Apéndice 3
La tierra en los relatos

Relato
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s, |38 c

£8 |2 o8
93 | 3 8o S el
$hre} ko) o) ko] o le] = -Q
5518 |53 |,2 (58|58
06 |2 |28 |82 |28 |25

1. Qawa’ Sa’'que, Qana’ Po ut Qawa’ Choc,
o El Sefior Sol, la Sefiora Luna y el Seior
Nube (Cruz, Senahu, Alta Verapaz)

*

2. Na Xex tau Rib Cagua Sagké Ut Cana Po,
Se Ix Racbal Chac Li Chirruchichoch Ka Xee
Tonal Chac, o La pintoresca leyenda del Sol
y la Luna (Curley, Alta Verapaz)

3. La boda del Sol y la Luna (Eachus,
Carlson, Alta Verapaz)

4. El sol y la luna (Schackt, Crique Sarco,
Belize)

5. Qawa Kakchahim, o El Senor Lucero (The
Morning Star) (Schackt, Crique Sarco, Belize)

6. Senor Trueno y Senor Reldmpago (Sahil
ch'ocolej...El Estor, 1zabal)

7. Sucesos remotos acaecidos por el
secuestro de la hija de Xucaneb (origen del
maiz) (Burkitt, Alta Verapaz)

8. Ixckkaaliil la hija de Cagua Sillab’ (origen
del maiz) (Curley, Semococh, Alta Verapaz)

9. El origen del maiz y del mayejak (Sahil
ch’oolej...El Estor, lzabal)

10. Origen del maiz (Cruz, Senahd, Alta
Verapaz)

11. Qana’ Itzam y el origen del tejido
(Dieseldorff, Alta Verapaz)

12. Como Qana’ ltzam termind con las
conquistas (Cruz, Senahu, Alta Verapaz)

13. El pueblo embrujado (Sahil ch’oolei..., El
Estor, lzabal)

14. SebastiGn el pescador (Sahil
ch’oolej..., El Estor, lzabal)

15. El pescador (Sahil ch’oolej..., El Estor,
Izabal)

16. El rio Chisay (Cruz, Senahd, Alta
Verapaz)

17 La lefia (Cruz, Senahd, Alta Verapaz)

18. Ajauchan del rio (Cruz, Senahu, Alta
Verapaz)

19. El joven y el cangrejo (Sahil
ch’oolej.... El Estor, lzabal)
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20. El origen del maiz (los dientes de la
princesa) (Sahil ch‘oolej..., El Estor, 1zabal)

21. La taltuza astuta (Sahil ch’ooley..., El
Estor, lzabal)

22. El conejo y el burro (Sahil ch’oolej..., El
Estor, lzabal)

23. ¢Porqué el tigre teme al hombre? (Cruz,
Senahu, Alta Verapaz)

24, La ceiba y el pobre (Cruz, Senahu, Alta
Verapaz)

25. La suerte es de quien la tiene, no de
quien la busca (Cruz, Senahd, Alta Verapaz)

26. El amor quekchi (Cruz, Senahu, Alta
Verapaz)

27. El cerro vivo (Sahil ch’oolej..., El Estor,
Ilzabal)

28. El Tzuultaq'a le ensend (Cruz, Senahd,
Alta Verapaz)

29. Castigo del Tzuultaq’a al cazador (Cruz,
Senahu, Alta Verapaz)

30. Cagud Chascoj (Cruz, Senahu, Aita
Verapaz)

31. Se perdié m’hijo (Cruz, Senahu, Alta
Verapaz)

32. Los Tzuultaq'a: Kaacwa Cojaj y Kana
Itzam (Schackt, Belize)

33. Iboycan tambor del diablo y la Cruz de
la cumbre (Cruz, Senahd, Alta Verapaz)

34. Mis hijos y el puma principe Cac’coj
(Cruz, Senahy, Alta Verapaz)

35. La muerte del principe cac’coj (Cruz
Senahy, Alta Verapaz)

36. Cémo aprendieron a cazar zac'bin la
comadreja y uch el tacuazin (Cruz, Senahd,
Alta Verapaz)

37. Los hombres salvajes del cacao (Sahil
ch’oolgj..., El Estor, lzabal)

38. El hijo del jicaco (Sahil ch’oole;..., El
Estor, Izabal)

39. El hombre tigre (nahualismo) (Cruz,
Senahu, Alta Verapaz)

40. Esteban Caal (brujo de Cahabdn)
(Cruz, Senahu, Alta Verapaz)

41-42. Pablo Maquin Cajbom o Cajbon
(Cruz, Senahu, Alta Verapaz; Sahil
ch’oolej..., El Estor, Izabal)

43. Crisanto Ba (controlador de serpientes)
(Cruz, Senahu, Alta Verapaz)

44. San Pablo (Cruz, Senahu, Alta Verapaz)

45. 1900, Senahu en guerra (Cruz, Senahd,
Alta Verapaz)

46. La Ley Fuga (Cruz, Senahu, Alta
Verapaz)

47. El jasmin (Eachus, Carlson, Alta Verapaz)
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48. El espiritu del rio (Eachus, Carlson, Alta
Verapaz)

49. El duende (Eachus, Carlson, Alta
Verapaz)

50. Peregrinaje al dios Chaijul (Eachus,
Carlson, Alta Verapaz)

51. Una visita al dios de la montaina (Eachus,

Carlson, Alta Verapaz)

52. El vigjero (Eachus, Carlson, Alta
Verapaz)

53. El pdjaro carpintero (Eachus, Carlson,
Alta Verapaz)

54, La siembra del quequesque (Eachus,
Carlson, Alta Verapaz)

55. Cémo fue que los cocos resultaron
marcados (Eachus, Carlson, Alta Verapaz)

56. Segin mis antepasados (Eachus,
Carlson, Alta Verapaz)
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Apéndice 4
Algunas fechas importantes en la historia g’eqchi

Ano Guatemala Regidén g'eqchi’

Hacia 1000- Ocupacién en el valle de San

300a.C Jerdnimo, en la cuenca del rio

(Preclasico Chixoy y cerca de San Juan

temprano) Chamelco.

Alrededor Asentamientos en el area

de 600 a.C. enmarcada por los rios Polochic y
Chixoy. Chamd.

200-1000 Desarrollo de sitios ceremoniales en

d.C. la Verapaz.
Investigaciones arqueolégicas
sugieren la existencia de
intfercambios frecuentes con las
Tierra Altas (Kaminaljyuy, Chiapas,
Sierra de Chacads) hasta el final del
periodo Cléasico Temprano (600
d.C.).

Entre 650- Durante los periocdos Cldsico tardio y

1000 d.C Posclasico temprano, 1os

(Clasico intercambios mas frecuentes se

tardio) y realizan con las Tierras Bajas.

1000-1300 Influencia pipil, tolteca y

(Posclésico chichimeca. La "protohistoria” de

temprano) esta region permanece
practicamente ignorada.

1300-al La evidencia arqueoldgica sugiere

contacto una reduccién vy repliegue de la

(Posclasico poblacién en la regién hacia finales

tard del periodo.

Hacia 1500 A principios del siglo XVI, la region
comprendida entre el norte del Rio
Grande (Motagua) y el este del Rio
Chixoy estaba habitada por
diferentes senorios indigenas, como
los g‘eqchi‘es, pokomes choles,
chorties, lacandones, mopanes,
cehaches, chontales y acaldes.
Aparentemente la frontera sur de los
g’eqchi‘es estaba marcada por el
Rio Polochic, con sus principales
centros poblacionales en Cobdan,
Carcha y Chamelco.

1624 Pedro de Alvarado invade

Guatemala.
1524-1526 Alvarado derrota en sucesivas

batallas a los mam, k'iche’, tz'utuijil v
kagchikel. Muchos jefes son
tomados prisioneros y asesinados.
Los indigenas son obligados a
trabajar con los espanoles.
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Alvarado establece su capital en
Santiago de los Caballeros.

Mediados
de 1528

Sancho de Barahona comanda
fuerzas combinadas de espanoles y
tzutuhiles, penetra en la regién. El
Principal Cacique de los Q’eqchi‘es,
que vivia en la Sierra de Chamd, es
capturado y enviado como
prisicnero a Santiago de Guatemala
para después ser puesto a trabajar
como esclavo en las minas.

1529

Jorge de Alvarado enfrega a
Sancho de Barahona y Rodriguez
Cabrillo (2 de febrero) una Cédula
de Encomienda de Cobdn. Pocos
meses mas tarde los g‘eqchi‘es
cautivos se sublevan y escapan,
despobldndose el asentamiento.
Muere el Principal Cacique.

Los guerreros tzutuhiles también
huyen y se unen a los g'eqchi’es
para combatir a los espanoles.
Eleccién del Cacique Aj Pop B'atz,
“un apuesto joven de 29 anos (...)
natural de las montanas de Quaj
Xac (actualmente frente a Coyocté,
en las cercanias de San Miguel
Tucurd (Estrada Monroy, p.209). “Su
sefiorio pasé a ser el A Jolomnd de
toda la tierra de guerra.” (Ibid.
pp.15-20)

1529-1836

Los g‘'eqgchi‘es resisten exitosamente
sucesivas expediciones espanolas.
La regién es denominada Tezulutian
Tierra de Guerra.

1637-15647

Bartolome de las Casas obtiene
autorizacion para ingresar a la
Tezulutldn sin ayuda de soldados.

Primeros misioneros dominicos
enviados a la regidn g’eqgchi’. Aj Pop
B’afz, cacique de Chamelco, es
bautizado con el nombre de Juan
Matalbatz.

Matalbatz, junto con ofros
principales, vigja a Espana y es
recibido por Felipe Il.

Cobdn recibe el titulo de Ciudad
Imperial.

La regién de Tezulutan recibe el
nombre de Verapaz (Cédula Real,
15 enero 1547).

1773

Terremoto destruye La Antigua.

1776

La capital es trasladada a su actual
ubicacion.

18107

Manuel Tot, lider indigena que
participa en conspiraciones por la
independenciaq, es apresado por los
espanoles y muere en la carcel.

1821

Un grupo de criollos proclama la
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independencia (15 de septiembre).

1823 Se conforman las Provincias Unidas

de Centroamérica,

1838 Guatemala se vuelve auténoma.

Presidente Mariano Gdlvez.

1860 Crisis de la cochinilla y del anil. Las comunidades g’eqgchi‘es
denuncian la invasion de sus fierras
por hacendados criollos y
extranjeros. El gobierno no toma
ninguna medida para protegerlos.

1871-1875 Reforma Liberal: la tierra de las Lliegan hacendados alemanes y

comunidades indigenas es establecen sus fincas. Los g‘eqchi‘es
expropiada y entregada a los son obligados a frabajar como
hacendados. mozos-colonos.

1898-1902 Gobierno de Manuel Estrada

Cabrera.
1931-1944 Gobierno de Jorge Ubico. Los g’eqchi’es son obligados a
Ley de vialidad. tfrabajar en la construccion de
Crece la influencia de Estados caminos.
Unidos. Muchos huyen hacia la Franja
Transversal del Norte, Petén y Belice,

1942 Los hacendados alemanes son
expulsados.

1944 Revolucion (20 de octubre).

1944-1950 Gobierno de Juan José Arévalo.

Cdédigo del Trabagijo.
1950 Eleccion del Presidente Jacobo
Arbenz.

1952 Reforma Agraria. Las tierras ociosas de las haciendas
de Alta Verapaz son entregadas a
los campesinos, previa
indemnizacién a los hacendados.

1954 Arbenz es derrocado por presiones | Los hacendados recuperan sus

de Estados Unidos y de los grupos fierras.
de poder.
Comienza una fuerte represion.
1960 Comienza la guerrilla.
1976 Terremoto en Guatemala.
Crecen los grupos evangelicos.

1978 El Ejército realiza masacre de
campesinos g’eqchi’es en Panzds
(29 de mayo).

1980-1983 Gobiernos de Lucas Garcia y Rios Presencia de la guerrilla en la Franja

Montt. Transversal del Norte.

El Ejército realiza masacres en las Combates aislados.

Zonas rurales. El Ejército realiza masacres en

400 aldeas destruidas. Chisec, Cahabdn, San Cristobal,

Los cdlculos llegan a 200,000 Chama Grande, Campur, Panzds,

muertos, 45,000 desaparecidos. Ixcan, Raxruhd u muchos otros
lugares.

1985 Constitucion de Guatemala.

Presidente Vinicio Cerezo.
1989 Eleccién de Jorge Serrano Elias
1992 Autogolpe de Serrano. Comienzan los asentamientos de
Presidente Ramiro de Ledn Carpio. | retornados en la regidon g’'egchi’.
1994 El gobierno vy la guerrilla firman el




Acuerdo Global de Derechos
Humanos.
Liega MINUGUA (21 de noviembre).

1995 Acuerdo sobre |dentidad v Se disuelve el cargo de comisionado
Derechos de los Pueblos Indigenas. | militar (15 de septiembre).
Masacre de Xaman (6 de octubre).

1996 Eleccién de Alvaro Arza. Se disuelven las PACs.
Se aceleran las negociaciones de
paz.

Firma de la Paz (29 de diciembre).

Nota: el cuadro fue fomado de MINUGUA, (1997), complementado con datos
proporcionados por Alejos (1983), Estrada Monroy (1979), Gervais (1999) y
Cabezas (1999).
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