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Introduccion

Investigar el sistema y estructura sociales de pequefios grupos de personas que comparten
concepciones particulares implica buscar los fundamentos que sostienen las complejas
relaciones del grupo con su entorno social y natural y, por ende, con sus propios conceptos
sobre el mundo. El centrarse en la tarea de comprender como en las sociedades indigenas
de México los seres humanos se consideran a si mismos para poder establecer relaciones
con seres con cuerpos distintos al humano, pero con capacidades semejantes, genera
muchas inquietudes. Identificar la vision con la que el ser humano se comprende a si
mismo y lo que condiciona su situacion en el mundo social en que se desarrolla es un tema
de gran complejidad, por lo que para desarrollar dicha tarea deben formularse
cuestionamientos tales como, por ejemplo, ;cudles son los fundamentos que sostienen
modelos sociales y culturales congruentes entre el entorno natural y la actividad
econdmica, social y politica que desarrollan los grupos indigenas?

Esta investigacion comenz6 planteando cuestionamientos sobre las configuracion
de simbolos del espacio en el que actualmente la poblacion maya de la peninsula de
Yucatan desarrolla actividades economicas como la agricultura y la caceria. No obstante, a
partir de la revision minuciosa de los datos obtenidos en campo fue necesario redefinir el
tema principal. Debido a que la configuracion de signos asociados al espacio surge de la
forma en que se sita el ser humano en su universo y la forma en que establece relaciones
dentro de éste. El origen de estas problematicas se origina del interés que el grupo social
tiene sobre el espacio; interés generado por actividades econdmicas que se realizan en el
territorio (la agricultura, la caceria y la ganaderia, por mencionar las principales). Mi
objetivo, entonces, se centrd en analizar la forma en que dichas actividades inciden en la
construccion de la cultura y que permiten generar formas conceptuales que dan sustento al

modelo de la cultura maya de la peninsula de Yucatan. Todo lo cual hace comprender que
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las concepciones sobre el espacio pueden ser muy relativas al modelo cultural. Con el fin
de aproximarme a un universo conceptual tan complejo y acceder a profundas formas
culturales mayas, trabajé en el registro y analisis de la tradicién oral, la narrativa y la
exegesis de las actividades econdmicas y rituales.

De acuerdo con lo anterior, los objetivos e hipdtesis originalmente planteados
como linea de investigacion estaban centrados en la construccion simbolica del espacio.
Sin embargo, con el desarrollo de la investigacion se determind que los signos que rodean
aspectos culturales del espacio estan determinados por el interés que se tiene sobre €ste
para realizar actividades diversas. Por esta razon el tema se redefini6, haciendo referencia a
problematicas mas amplias y complejas, determinadas por las actividades productivas
como la agricola y la caceria. Asimismo, en este estudio se buscéd identificar las
concepciones cosmoldgicas de una serie de actividades econdmicas que impactan
determinantemente a ciertos aspectos de las practicas culturales. Para aproximarme a las
cuestiones planteadas me enfoqué en el estudio de la mitologia, la cual me permitid
acceder a los ejes conceptuales del circuito de acciones articuladas coherentemente de los

mayas.

Planteamientos y metodologia de la investigacion

A partir del estudio realizado para la tesis de maestria, en la que se realizé una etnografia
detallada de las costumbres y cosmovision de la comunidad de Nunkini,' fue posible
identificar algunos de los problemas que aqui se plantean, principalmente el que se refiere a
la relacion de la estructura social y religiosa con la actividad agricola. En aquella
investigacion analicé planteamientos tedricos y datos que enfatizaban la importancia de la
actividad econdmica como el eje a partir del cual se conformaron aspectos culturales de la
sociedad maya. Utilizando esta hipotesis como punto de partida comencé a realizar
investigacion etnografica. No obstante, los datos rebasaron las categorias tedricas analiticas
tradicionales, tales como las de cosmovision y la de lo sagrado. Entonces comencé una
discusion con los planteamientos antropologicos que sostienen que la actividad agricola y

los fundamentos culturales surgidos a partir de ésta, permiten comprender la cultura maya

' M. Carmen Orihuela G: Espacio religioso maya. Concepcién simbolica del santuario de Chuind para la
comunidad de Nunkini, Campeche, Tesis, FFyL-UNAM: México, 2010.
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con modelos mas amplios y flexibles. Sin embargo, una enorme variedad de formas
sociales y culturales parecen estar asociadas al tiempo ciclico, espacio simbolico, actividad
ritual, que no corresponden Unicamente a la actividad agricola. Mas bien, son rasgos
culturales de gran complejidad que se incorporaron a dicha actividad. Me refiero
particularmente a rituales que permiten mantener un intercambio entre seres humanos y
otros seres, asi como a todas las implicaciones cosmoldgicas que de estos rituales se
generan.

Con los antecedentes revelados en la investigacion previa a ésta, se identifico que el
problema iba mas lejos, pues la actividad agricola tiene alcances mas amplios que
involucran simbolismos de objetos materiales y de objetos conceptuales, redes sociales,
concepciones de la naturaleza, ritmos temporales y la nocion de cuerpo y alma. Quiza, este
ultimo sea el tema de mayor complejidad para desarrollar. A partir de todo lo anterior en el
trabajo que ahora presento me propuse identificar cudles son los principios conceptuales
que dan sentido a los seres del cosmos maya y de qué manera se hace posible mantener
relacion con dichos seres.

Para desarrollar los planteamientos arriba expuestos me apoyé en investigaciones
que problematizan el paradigma agricola (que sostiene que a través de la agricultura se
genera el modelo social). Uno de los puntos centrales de esta investigacion fue determinar
en que medida la actividad humana, prioritariamente la asociada a la agricultura, conforma
un espacio cultural que permita la formulacion de un modelo tedrico de explicacion e
interpretacion holistico de la cultura; o si simbolos generados en otras actividades estan
dando sentido a diversas formas culturales, principalmente las rituales, que se aplican
incluso a la actividad agricola. Estas otras actividades son la caceria y la ganaderia,
principlamente, aunque existen otras mas que pueden ser pertinentes, teles como la
recoleccion.

Para problematizar el modelo agricola y comprenderlo en profundidad se
contemplaron dos categorias de analisis: el descriptivo de aspectos culturales de las
actividades agricola, cinegética y ganadera (incluyendo en esta descripcion la actividad
ritual asociada a estas actividades); y el interpretativo. A partir de este ultimo, ofrezco una
interpretacion de las caracteristicas conceptuales generadas por la agricultura, la caceria y

la ganaderia, como el orden del cosmos y sus fronteras conceptuales; el tiempo asociado a
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la vida ritual, los espacios en los que se desarrolla la produccion de maiz, la caceria y la
vida comunitaria —pueblo, solar y casa—; asi como las nociones de persona y de
animalidad.

Con base en lo anterior, las preguntas que han servido de guia y que la investigacion
trata de responder, basicamente son dos: ;la caceria, la agricultura y la ganaderia como
actividades socioculturales afirman o reafirman la construccion de la identidad, de la
cosmovision y de la religion entre los mayas de la peninsula de Yucatan? y en caso de ser
afirmativa la respuesta a la anterior pregunta ;cémo se realiza dicha construccion?

De manera concreta, esta investigacion tuvo tres objetivos centrales. El primero fue
recopilar y analizar la narrativa del género discursivo de las actividades econdmicas; el
segundo, explicar el proceso historico-social de la sociedad maya actual; y el tercero,
analizar las formas sociales que se generan a partir de las actividades agricola y cinegética,
ademas de explicar de qué manera estas actividades permiten reafirmar la construccion de
la identidad, la cosmovision y la religion.

La hipétesis principal con la que se trabajo fue que el trabajo agricola es la actividad
a través de la cual se dirigen y configuran concepciones sobre el mundo cultural y la
naturaleza, pues muchas de estas dejan de ubicarse en el espacio fisico y se trasladan a
formas artificiales contenidas en codigos culturales. Asimismo, que la caceria como una
actividad, que si bien su practica antecede a la agricultura, entre los mayas actuales es
efectuada en menor proporcion a la agricultura y muchas veces estd asociada a ésta. Sobre
este punto es importante considerar que la caceria genera codigos culturales que aportan
simbolos a diversas actividades humanas, principalmente las que estin basadas en el
intercambio ritual —agricola, cinegética y ganadera. De esta menera, las tres actividades
tendrian implicaciones fundamentales en la construccion cultural. Implicaciones que
pueden tanto estar integradas formando una sola o encontrandose de manera independiente.

La investigacion se centr6 en el analisis de las actividades econdmicas y rituales de
la poblacion maya de la comunidad de Nunkini, Campeche, y de otras vinculadas a la Zona
Milpera del oriente de Yucatan, que se ubican en los alrededores de Valladolid. Los datos
obtenidos por medio del registro de la narrativa y su analisis me permitieréon acceder al
género discursivo agricola, cinegético y ganadero entre. A partir del estudio en profundidad

de la tradicion oral y narrativa me fue posible conocer la concepcion de diversos
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simbolismos de la cultura maya peninsular. El estudio de la narrativa maya, entonces, me
fue una herramienta metodoldgica fundamental para el andlisis de la cultura maya
peninsular. La narrativa estd cargada de formulaciones lingliisticas de la tradicion oral. Esta
ultima es un elemento central en la permanencia del conjunto de creencias mayas y funge
como formuladora y transmisora del conocimiento e identidad maya.

En suma, es posible afirmar que a partir de la practica de actividades econémicas y
su permanencia, el ser humano se situa y ordena el mundo de acuerdo a un tiempo espacio.
Los mayas, con los que se trabaja en este estudio, son un grupo social que remite a las

tradiciones y concepciones del cosmos de sus antepasados, actualizandolas constantemente.

La agricultura como modelo social entre los mayas
Al estudiar a las sociedades indigenas de México no nos es posible negar la predominante
presencia que tiene la actividad agricola como elemento constituyente en sus culturas. En
particular, se ha propuesto que la sociedad maya peninsular concentra una actividad social,
econdmica, ritual y cosmolodgica que gira en torno al proceso agricola. Para sostener esta
premisa, algunos autores han reafirmado, a partir de datos etnograficos, la importancia de la
actividad agricola en el desarrollo de la cultura maya propiamente. Comencemos por
revisar las propuestas del antropdlogo Robert Redfield, quien argumentd que el trabajo
agricola era la actividad prioritaria en las comunidades mayas. El autor sefiald6 que la
actividad agricola interferia en la religion ya que para los mayas las deidades principales
cuidan e intervienen en el cultivo de maiz. De acuerdo con esta perspectiva, con el estudio
de la actividad agricola seria posible comprender todo un conjunto de creencias de la
comunidad que van mas alla de la ya de por si, compleja practica agricola. Para Redfield, la
agricultura no se queda en el proceso productivo unicamente, sino que determina aspectos
fundamentales en la cosmovisién maya.”

Por su parte, Andrés Medina apunt6 algunas implicaciones que tiene la actividad
agricola del maiz para la conformacion de la cultura. Medina consider6 que en esta

actividad “descansa la supervivencia de un grupo social, el eje a partir del cual se

* Cessia E. Chuc Uc: Cambio y persistencia de los rituales agricolas asociadas al maiz, en Nunkini,
Campeche, Yucatan. Tesis (maestria). Mérida: UADY, 2003.
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construyen nociones de tiempo, espacio y persona”.’ De acuerdo con lo dicho por el autor,

es posible decir que para algunos pueblos indigenas agricolas la actividad ritual de la
comunidad estd determinada por el periodo que abarca desde la siembra hasta la
recoleccion del maiz, principalmente. Esto implica que la actividad agricola sefiala el
tiempo y espacio en la actividad ritual.*

Sin embargo, la vida cultural de una sociedad esta compuesta por multiples factores
culturales y sociales mas que por la vida ritual desarrollada en el tiempo ciclico. Mas bien,
en la vida cotidiana de los mayas se practican diversos rituales que se apartan de la
actividad agricola propiamente. Es decir, los ritmos humanos no estan basados sélo en la
concepcidn del tiempo ciclico agricola o calendarico. Entre los rituales que no se insertan
en un ritmo ciclico estan los destinados a restablecer la salud, que constantemente se ve
amenazada por las enfermedades provocadas por la transgresion de normas sociales. Con
relacion a lo anterior encuentro que la vida social asi como la ritual, con todos sus
simbolismos, son mas amplias y complejas de lo que el modelo tedrico de explicacion
antropologica, hasta ahora planteado, incluye. Las formas culturales que nos pueden
conducir a la comprension de dicha complejidad son las nociones de persona y cuerpo,
salud y enfermedad, y las précticas conceptualizadas como intercambios y sustitutos
rituales, implicadas en los anteriores aspectos.

Michel Boccara, por su parte, propuso un andlisis mas amplio sobre las
implicaciones sociales y culturales que trae consigo la practica de la agricultura. El autor
describe los cambios que se aceptan y los que permanecen en el trabajo agricola. Boccara
identific6 que hay cambios sociales no incorporados al trabajo de la milpa porque no
ofrecen nada al modo tradicional. En su analisis, Boccara, afirma que “la milpa sigue
siendo la base de la cultura del monte [...] Reciprocamente, otras actividades en el monte

se organizan alrededor de la milpa: la caza, la ganaderia bovina y la apicultura”. > Siguiendo

? Andrés Medina: “Arqueologia y etnografia en el desarrollo historico mesoamericano”, en Etnoarqueologia.
Primer Coloquio Bosch-Giompera, Sugiura, Y. M. Serra Puche (eds.). México: Instituto de Investigaciones
Antropoldgicas, UNAM, 1990, p. 451.

* Considero como actividad ritual a una serie de acciones, realizadas por su valor simbélico; dictada por la
religion o por las tradiciones del grupo social. En particular, actividad ritual agricola maya refiere a la serie de
acciones ligadas al proceso de cultivo, como lo es entregar comida por medio de una ceremonia a los seres
conceptualizados por los mayas como protectores de la milpa.

> Michel Boccara: Introduccion. Nacidos de una piedra de maiz. Enciclopedia de la mitologia Yucateca. Los
laberintos sonoros, Tomo 1. Francia: EDITIONS DUCTUS & “Psychanalyse et practiques sociales” (CNRS-
Universités de Picardie et de Paris 7), 2004, p. 46.
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a Boccara, caza y ganaderia estan, desde un sentido amplio y perfectamente justificado,
asociadas a la cultura de la milpa.® Dice el autor que en gran medida las personas que se
dedican a cazar en el monte trabajan la milpa, aunque, algunas personas pueden optar por ir
a la caceria y otras por la agricultura unicamente.’

Los mayas, en la actualidad, llevan una forma de vida que responde a un sistema
social derivado de un proceso histdrico particular. Miguel Bartolomé en el texto de La
dindmica social de los mayas de Yucatdn® expuso las importantes diferencias culturales que
surgieron en las comunidades mayas debido a su ubicacion en alguna de las diferentes
regiones de desarrollo colonial. Las diferencias en las regiones esta marcada por la fuerte
presencia de haciendas henequeneras, maiceras-ganaderas o las que Unicamente se
dedicaron al cultivo maiz. Como apunta Bartolomé las diferencias culturales son radicales,
ya que mientras en la zona henequenera se dejo de cultivar el maiz como forma de sustento,
pues los trabajadores recibian un sueldo, en la zona de cultivo de maiz si se sembraba para
la propia subsistencia. Por la clara diferencia en la forma de vida maya que se origino

debido a dicha circunstancia, el autor enfatiza que

[a] pesar de que los mayas cultivaban el agave en pequena escala antes de la
invasion, su produccion no tenia mayor importancia en relacion a las necesidades
mas significativas de la poblacion, careciendo, por lo que se sabe, de un sistema
mitico-ritual que le sea propio. En cambio, y nunca se insistira demasiado sobre
ello, el mundo del maiz es el auténtico mundo maya; ya que es en la relacion
hombre-maiz donde la cultura teje sus metaforas ideologicas y las plasma en
conductas sociales.’

Es en la zona maicera, sefiala Bartolomeé, donde los mayas conservan una actividad

ritual intensa, lo que origian que en esta zona haya un mayor nimero de especialistas

% La milpa o kool, en maya, refiere a un lugar de cultivo de maiz como eje, pero que agrupa a un conjunto de
elementos sociales, econdmicos y culturales. En particular, el maiz sembrado en ese espacio se acompaiia por
diversas plantas, algunas sembradas u otras inducidas. En la milpa se imita la diversidad presente en la
naturaleza, la diversidad de plantas la hace un policultivo. Existen diferentes tipos de milpa, todas acordes a
los mas variados ecosistemas. Ademas, el conjunto de plantas encontradas en cada milpa se adapta a la cultura
y al medio en el que se cultiva. En dicho espacio es posible encontrar plantas comestibles, condimentos,
animales para la caza, plantas medicinales, entre otros productos. Se ha llegado a contabilizar hasta sesenta
insumos utiles en las milpas. Vease en Marco Buenrostro: “Las bondades de la milpa”, en Ciencias 92,
octubre-marzo. México: UNAM, 2009, p. 30. [En linea]. Incluso, actividades como la recoleccion de lefia, de
frutos y de miel de abejas silvestres, ademas de la apicultura estan asociadas a la milpa.

7 [dem.

¥ Miguel Alberto Bartolomé: La dindmica social de los mayas de Yucatan. Pasado y presente de la situacién
colonial. México: INI, [1988] 1992.

? Ibid., p. 278.
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rituales dedicados a la vida ritual relacionada con las buenas cosechas. Sin emabrgo, en
dicha zona hay también actividad ganadera, la estd tambipne vinculada con la actividad
ritual de los especialistas. Segun las investigaciones de Bartolomé en la poblacion maya la
agricultura esta muy asociada a la presencia del j ‘men, especialista ritual, y, de igual forma,
a la ganaderia. Esta situacion abre un panorama muy amplio en cuanto a la forma en que se
configuran la asociacion conceptual de estos tres elementos esenciales en la cultura maya:
la agricultura, el especialista ritual y la ganaderia.

Por un lado, Bartolomé identifica que la presencia de los ritualistas en la zona
maicera corresponde al complejo trabajo que requiere el cultivo del maiz, asi como a las
“actividades econdmicas tradicionales como la caza, la cria de abejas y de algunos animales
domésticos, presentan aspectos rituales que deben ser conducidos por los especialistas
correspondientes”. '’

Agricultura, actividad ritual y ganado, y la relacion cosmoldgica con estas
actividades son aspectos medulares de la cultura maya analizados en esta investigacion.
Esto es a partir de que en este estudio se trabaja con comunidades mayas de la zona
maicera. La agricultura estd dando sentido a una vida ritual compleja y dinamica vigente en
la actualidad maya. De forma que podemos deducir de las observaciones de Bartolomé que
la vida ritual agricola y algunas concepciones simbdlicas pudieran estar méas apegadas a la
actividad agricola maya con todo lo que su actividad conlleva.

Retomo los argumentos de Redfield y de Medina cuando proponen que la cultura, y
la conformacion social y religiosa maya estdn determinas por la agricultura. Los autores,
cada uno por su parte, expresan una postura rigida ante el problema de las sociedades
agricolas. Sin embargo, en esta postura no se destacan los rasgos estructurales de la
sociedad agricola en los que se incluyen a los seres del cosmos maya. De acuerdo con los
planteamientos de los autores, estos no incluyen dispositivos simbolicos o signos que, si
bien, forman redes con la agricultura; también lo hacen con otras actividades como la
caceria, ganaderia y apicultura, mas aun, incluyendo el tiempo y espacio en que se
practican. En funcidn a problematizar el paradigma agricola, dirigiremos esta investigacion
a acercar al analisis del modelo social mesoamericano la actividad cinegética, la ganadera y

las caracteristicas simbolicas que se derivan de su practica.

Y Ibid., p. 234-235.
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Problematizar el paradigma agricola que se ha ido construyendo desde la ultima
mitad del siglo XX permitird cuestionar las propuestas teoricas que aseguran que a partir de
dicha actividad se generan, reproducen y mantienen exclusivamente aspectos profundos de
la cultura. Asimismo, en esta investigacion se argumentara, con base en evidencias, el
sentido social y los simbolismos que se generan a partir del intercambio ritual.
Precisamente, no es posible explicar a cabalidad los componentes del intercambio ritual
desde la logica agricola. En palabras mas concretas, a lo largo de la investigacion doy
cabida a aspectos sociales que parecen apartarse de la actividad agricola propiamente, pero
que son parte sustancial de la conformacion de la cultura maya. Esto tiene el objetivo de
mirar desde una posicion distinta a las formas culturales agricolas y cinegéticas, pues
ambas tienen un lugar fundamental en la reproduccién cultural de la sociedad maya
peninsular.

Para comenzar la discusion es necesario precisar que no me es posible negar, ni es
mi pretension, que la agricultura tiene importantes alcances culturales, ni que algunos de
estos permiten la regeneracion de aspectos determinantes en la cultura maya. La
investigacion iniste en que el andlisis de la organizacion social indigena debe partir de un
enfoque mas amplio que incluya aspectos generados por las actividades cinegéticas para
lograr una comprension mas cabal de la misma sociedad. En la problematizacion de los
simbolismos derivados de las actividades economicas se examina el impacto cultural
provocado por la incursion de la ganaderia al entorno social maya.

A través de un amplio estudio sobre las formas culturales mayas me fue posible
aproximarme al conjunto de creencias que fundamentan las relaciones entre humanos y
otros seres. Esto, ya que existen rasgos culturales que permiten la formacion de redes que
conectan a diversos sectores sociales, teniendo como base concepciones generadas a partir
de un modelo social determinante.

Saul Millan, por su parte, sostiene la existencia de formas culturales
mesoamericanas que muchas veces se separan de la actividad agricola. El autor pone
atencion en el paradigma agricola, el cual, segiin apunta, esta basado en planteamientos que
afirman que la agricultura es la actividad en la que se sostiene el complejo social de las
sociedades amerindias. Millan encuentra que se deben replantear los fundamentos antes

citados, pues segun sus palabras “tendemos a concebir las culturas indigenas de
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Mesoamérica como espacios determinados por el cultivo de maiz”,11 lo cual, dice el autor,
no funciona asi. También, el autor identifica que “los modelos metaféricos de la agricultura
dejan de funcionar como modelos arquetipicos”.'? Para fundamentar esta propuesta, Millan
toma como ejemplo el caso del nahualismo entre los nahuas. El nahualismo, afirma,
muestra aspectos culturales distintos a los que la agricultura remite, ademas de que expresa
formas ontolégicas mas proximas a la caceria.'® Al seguir la propuesta de Millan se genera
la inquietud de comprender qué tanto ciertos actos rituales pueden estar mas ligados a las
formas de la caceria con los conceptos generados a través de su dindmica de intercambio.

Mi posicidn es que no es posible apartarse de la actividad agricola en el anélisis,
pues ésta es parte sustancial de la vida comunitaria de las poblaciones mayas. Sin embargo,
se tendria que tomar, necesariamente, en cuenta el aspecto de la caceria para el analisis de
la sociedad maya. De esta manera, la agricultura y la caceria no estan separadas, mas bien,
¢éstas forman una unidad. Con base en lo anterior, planteo las siguientes preguntas: ;cazar
no implica dejar de ser campesino? ;0 si?

Es imprescindible tener presente que los mayas realizan diversas actividades
econdmicas como la apicultura, ganaderia, la cria de animales de corral y la caceria, todas
¢éstas estan ligadas directamente o son parte del mismo trabajo de la milpa. Es decir, son
actividades que son indisociables de la labor de los campesinos mayas. Incluso, de forma
mas profunda los mayas no se consideran productores de mercancia, por ejemplo. Quiza,
ellos, por el trabajo que realizan, se consideran a si mismos creadores del maiz.'* Entonces,
el trabajo de la milpa engloba todos estos aspectos econdmicos e identitarios, por lo que
llamar a los agricultores mayas milperos es la forma en que mas se apega a su quehacer
como sociedad.

De esta manera, la caceria se integra eficientemente a la milpa. Como ejemplo se
puede sefalar el pequeno cultivo elaborado para atraer presas de caza. A estos espacios se

les conoce como ‘“comedero-trampas” que se practican en Quintana Roo. Estos son

" Saul Millan: "El déficit cosmico: nahualismo y caceria en el pensamiento nahua", en
Miguel Alberto Bartolomé y Alicia Barabas, Los sueiios y los dias. Chamanismo y
nahualismo en el México actual, Vol. IV. México: INAH, 2013, p. 73.

12 fdem.
B fdem.

'* Comunicacion personal con Roberto Martinez Gonzalez. Febrero 2014.
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pequefios espacios de cultivo de entre 1 y 3 mecates'> donde se cultiva camote, jicama,
frijol, calabaza, ibes, entre otros productos. En estas milpas la siembra de maiz no es
primordial. Funcionan como trampas, de ahi su nombre de comedero-trampa. Son espacios
que muestran una tecnologia altamente especializada para obtener presas de caza y proveer
de carne a la familia del cazador y en ocasiones a la comunidad. Este tipo de caza es una
actividad que se puede compaginar con el trabajo asalariado que muchos mayas realizan
fuera de sus comunidades.'®

De acuerdo con lo anterior, seria necesario plantear cuestionamientos mas
incluyentes, como por ejemplo: ;coOmo se integran en la dinamica cultural los simbolismos
generados en la actividad cinegética?'” Esta se sugiere a raiz del planteamiento de autores
como Eduardo Viveiros de Castro, Philippe Descola, entre otros. Estos observan que en
muchas sociedades amerindias la caceria genera una intensa actividad ritual con
importantes implicaciones sobre su vision del mundo. Ademas, que ésta, la caceria, aporta
un sentido particular a las relaciones de intercambio, don y depredacion.

Lo anterior sugiere que para aproximarnos al complejo social maya necesitamos
extender el campo de estudio a formas culturales mas amplias y que, sin duda, involucran a
la agricultura pero que no se limitan a ésta. Es el caso del ritual denominado & ’eex (cambio
0 intercambio). '8 Este ritual tiene como sentido esencial el intercambio, lo que involucra, en
todas sus variantes, las creencias sobre el cuerpo y los seres que provocan la salud y la
enfermedad. Por estas razones, integro el andlisis la tematica sobre el intercambio ritual a la

investigacion como elemento fundamental en las relaciones de los mayas con los seres

'> Un mecate de milpa equivale a un cuadrado de 20 m’.

'® Eduardo J. Naranjo Pifiera, (et al.): “La milpa comedero-trampa como una estrategia de caceria tradicional
maya”, en Estudios de Cultura Maya. México: UNAM, IIFL, CEM, vol.42, pags. 87-100, 2013 [online].

"7 Entre las actividades que generan una serie de simbolismos y se aparta de la actividad agricola es la
recoleccion. La recoleccion de chicle, puede ser un buen ejemplo. En la recoleccion de chicle se vinculan
socialmente seres distintos a los que se encuentran en la actividad agricola. Son seres constituidos con
multiples elementos simbdlicos presentes en la mitologia maya. Por ejemplo, se encuentra Lokok Peek’, un
perro al que se le dio vida ritualmente y surgio para cuidar simbolicamente los bosques de arbol de chicle. Ese
animal se comia a las personas que se aproximaban a dicho lugar. El caso de la mitologia relacionada con la
recoleccion puede verse en: M. Carmen Orihuela G: “Memoria y sentido social en el relato de Lokok Peek”,
en La palabra en la vida. Dialogismos en la narrativa mesoamericana, José Alejos Garcia (ed.). México:
UNAM, 2012, p. 131.

'8 El k’eex (cambio) es un ritual practicado por los mayas peninsulares. Como su nombre lo dice, literalmente
refiere a un cambio entre las personas y el terreno habitado, ya sea de la casa o del solar. En este cambio la
familia entrega en sacrificio a un animal, principalmente un ave de corral, aunque en ocasiones puede ser
hasta un “ganado”, a cambio de que en el terreno no mueren los nifios ni los animales, de igual manera los
nifios crecen sanamente y los animales se reproducen adecuadamente. Una vez que la familia comenzé a
practicar este ritual no puede suspenderlo pues esto traeria los efectos contrarios.
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conocidos por esta sociedad. Vayamos, entonces, a revisar algunas propuestas surgidas

desde el estudio de los modelos propuestos a partir de sociedades cazadoras.

Sistemas sociales a partir de la caceria y la agricultura

Al ser la poblacion maya una sociedad agricola que practica la caceria los estudios
realizados en funcion de conocer la cultura han integrado ambas actividades en sus analisis,
sin identificar ni separar las caracteristicas generadas de cada una de estas practicas. Por
esta razon me apoyo en investigaciones historico-etnograficas de sociedades cazadoras y
agriculturas para comprender mejor las caracteristicas culturales que se general a través de
ambas practicas: la caceria y la agricultura. Guilhem Olivier ha puesto su interés en esta
discusion y menciona que “convendria evaluar nuestras rigidas categorias de econdmicas —
agricultura versus caceria— que tal vez no corresponden exactamente al sistema de
pensamiento indigena”.'” El autor en sus investigaciones encuentra diversas semejanzas en
el trato que se da, por ejemplo, a las presas de caceria y las mazorcas producto de la milpa.
Ademas, expone diversos casos en los que se puede equiparar la caceria con la guerra.
Encuentra que ambas actividades, caceria y guerra, entre algunas sociedades
mesoamericanas son conceptualmente pensadas como actividades equiparables.”” Aunque

parte de que

para sociedades que se han calificado como agrarias, se enfatizd con justa
razén la importancia de los modelos agricolas y el papel fundamental del
ciclo del maiz en sus concepciones religiosas (Lopez Austin 2001). Sin
embargo, propongo que importantes rituales mesoamericanos, incluida la
ceremonia de acceso al poder, se desarrollaban segiin un modelo sacrificial
procedente de una ideologia de cazadores que seguia prevaleciendo en las
sociedades urbanas jerarquizadas de Mesoamérica.

Este investigador hace las observaciones anteriores para entender aspectos
simbdlicos de los mexicas, por lo que quiza observar a sociedades actuales con los mismos

principios no pueda ser aplicable. Sin emabrgo, la propuesta de Olivier si nos invita a mirar

' Guilhem Olivier: “El simbolismo sacrificial de los Mixmixcoa: caceria, guerra, sacrificio e identidad entre
los mexicas”, en El sacrificio humano en la tradicion religiosa mesoamericana, Leonardo Lopez Lujan y
Guilhem Olivier (coords). México: UNAM, p. 471.

2 Ibid., p. 472.
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de otra manera los datos que hasta ahora tenemos sobre el sistema social de grupos de
tradicion mesoamericana.

Por otra parte, Roberte Hamayon, estudiando a las sociedades cazadoras de Siberia,
logra un panorama mas amplio sobre las implicaciones culturales presentes en la caceria.
La autora difundié importantes aportes que permitiran identificar algunos rasgos culturales
propios de una sociedad cazadora. Sin embargo, los planteamientos de la autora deben de
tratarse cuidadosamente pues la sociedad maya es una sociedad eminentemente agricola
que practica la caceria.

Asi pues, Roberte Hamayon document6d aspectos culturales de las sociedades
cazadoras y pastorales de Siberia. En su trabajo, la autora muestra que actividades como la
caceria tienen multiples implicaciones sociales que condicionan el sistema cultural de la
sociedad cazadora. Los estudios de Hamayon hacen notar los alcances que la caceria tiene
en la organizacion social y en las conceptualizaciones cosmoldgicas. Siguiendo esa linea, la
autora documenta multiples particularidades culturales que son generadas directamente por
las actividades cinegéticas.

Hamayon hace hincapié en que las diferencias culturales entre ambas sociedades,
cazadoras y pastoras, se basan en la concepcion de los especialistas rituales. Siguiendo a la
autora, “los chamanes” que surgen dentro de estas sociedades poseen capacidades y
realizan actividades que los distinguen por la clase de cultura a la que pertenecen. Lo que
hace distintos a estos dos ritualistas es la forma de relacionarse con los d&mbitos social y
extra-humano. De acuerdo con esa propuesta, el especialista ritual tiene una posicion
determinante en la constitucion social.

El vinculo entre el “chamén” y la caceria es estructural, no contextual. Dice
Hamayon que es un vinculo basado en “cierta concepcion de la relacion con el mundo”. La
autora identifico que la relacion entre el chaman y la caceria “no esta ligada a la practica
efectiva de la caza: puede no estar limitada a ella y puede sobrevivir a la desaparicion de tal
actividad”.?' Esto permite pensar en la permanencia de rasgos culturales asociados a la
caceria. Estos pueden permanecer aunque no se practiquen tanto como sucede con las

sociedades agricultoras de Mesoamérica que practican la caceria asi como la agricultura. La

I Robete N. Hamayon: Chamanismo de ayer y hoy seis ensayos de etnografia e historia siberiana, Seleccion
de textos y coordinacion de la traduccion Roberto Martinez y Natalia Gabayet. México: UNAM, 2010, pags.
62-63.
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caceria permite establecer en el grupo concepciones sobre el mundo en el que se
desenvuelven.

Con los aportes de investigaciones como la realizada por Roberte Hamayon surge la
posibilidad de cuestionarse sobre la forma en que influyen las actividades productivas en la
conformacion de los fundamentos ontologicos de las sociedades. A partir de lo anterior
surge la pregunta: ;las sociedades que practican la agricultura establecen relaciones
determinadas por categorias propiamente agricolas entre el grupo social, los animales y las
instancias extra-humanas? o bien jambas actividades, la agricola y la cinegética, se estan
formando de acuerdo a una dindmica agricola? Quiza vale también preguntarnos si ;cada
actividad economica genera fundamentos sociales que pueden identificarse en la
organizacion social? El camino para responder las tres preguntas es muy largo, pero surgen
de la necesidad de determinar si existe un modelo agricola en el que estén presentes rasgos
culturales que dan estructura a la sociedad como tal.

Es evidetnte que no es posible comparar lo que ocurre en una sociedad inicamente
cazadora con la situacion de diversos grupos indigenas de México, en donde la agricultura
y la caceria se practica en menor proporcion. Ademas, encontramos que la poblacion maya
diversifica con rapidez las actividades economicas en las que participa. Razon por la cual, a
lo largo del trabajo, se mantiene la discusion sobre los elementos simbodlicos que le dan
sentido a conductas sociales (principalmente la actividad ritual).

En el trabajo se hace una identificacion de las concepciones simbolicas que
sustentan la nocioén de cuerpo y alma, la concepcion de las entidades extra-humanas y la
figura del especialista religioso (j ‘men), entre otras més que estan basadas en la actividad
agricola en las sociedades mayas. Esta pretencion tiene como referencia las investigaciones
de Braakhuis que muestran que la actividad cinegética es muy relevante en la creacion de

los vinculos de la cultura maya con la naturaleza.”

Narrativa: transmisor de la cultura
Propongo acceder a los aspectos referidos anteriormente a través del analisis de la narrativa.

Esta es la principal herramienta de investigacion. El supuesto tedrico metodologicos es que

* H. E. M. Braakhuis: “The way of the all flesh. Sexual implication of the maya hunt” en Anthropos 96,
2001, pags. 391-409.
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el andlisis de la narrativa permité llegar a entender lo que se piensa de las cosas al conocer
lo que se dice de ello. Entiendo a la narrativa tradicional como una fuente de informacion
fundamental para la realizacion de esta investigacion. Es posible decir que la narrativa es el
instrumento de la sociedad para transmitir elementos con un alto contenido simbodlico de
forma dindmica.”> La narrativa se genera por medio de un proceso social que busca
comunicar informacion y sentidos compartidos por el grupo social. Los argumentos de Iuri

Lotman marcan una linea para comprender los alcances de la narrativa, pues ésta

es un mecanismo que garantiza el caracter ininterrumpido del curso de los procesos
ciclicos de la naturaleza misma. [...] Texto como principio y contenido de la
narracion de hoy no pertenece al que narra: constituye a una parte del ritual
cronologicamente fijado y condicionado por el curso de los ciclos naturales.”

Para Lotman, la narracién de algin sector de la sociedad es transmitida a otros
sectores por los mensajes, que son comprensibles para ellos pues existen ya formas
generalizadas del lenguaje y sus contenidos. Siguiendo a Lotman, durante los ciclos de la
narrativa se va incorporando nueva informacion que refiere al tiempo-espacio en que se
produjo. Por lo que los mensajes son dindmicos e integran informacion que se puede ubicar
en un tiempo determinado, que va de acuerdo con situaciones sociales asociadas. En ese
sentido es posible identificar diversos momentos historicos que se fueron integrando a la
narrativa, cobrando un lugar determinado, como sucede con la inclusion a la estructura
social, la presencia de los hacendados, la ganaderia y otra multiplicidad de elementos. La
narrativa maya, entonces, puede contener complejas formas de la cultura que fue
recuperando a través de un proceso historico, y no por ello deja de ser cotidiano y actual.
No es posible desprender a una sociedad de su proceso historico, pues éste estd
determinando el presente de la sociedad y su cultura.

La cultura debe ser pensada como objeto dinamico, que se adapta constantemente y
de forma particular a los nuevos elementos que incursionan en ésta. Iuri Lotman, al

profundizar en la complejidad de la cultura, menciona que ésta se presenta de forma

# J. Angel Garcia Landa: Accion, relato, discurso: estructura de la ficcion narrativa. Espaiia: Universidad de
Salamanca, 1998, p. 383.

* Turi Lotman: La semiosfera II. Semiotica de la cultura, del texto, de la conducta y del espacio, Desiderio
Navarro (ed.). Espafia: Catedra, 1998, p. 186.
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compleja y totalizadora. La cultura “es la suma de la informacién no hereditaria”,” aunque

se encuentra contenida en la memoria de una colectividad. A través de la cultura, el grupo
social, traduce e interpreta los sistemas signicos.

De esta manera, para Lotman, se puede entender “la cultura como un mecanismo
que organiza la persona colectiva con una memoria comin y una consciencia colectiva”.?
Entendiendo memoria no como un depdsito sino como un mecanismo que traduce y
transforma un complejo sistema de signos. Con ello vemos que la cultura es dinamica, pues
constantemente se estd adaptando a nueva informacion.

De acuerdo con lo dicho antes, la narrativa se presenta como una expresion de la
cosmovision. Sin embargo, la narrativa descontextualizada de su entorno social no permite
un acercamiento cabal a la cosmovision de la sociedad. Asi, la narrativa es un reflejo de
toda una serie de configuraciones sociales y culturales.

Asimismo, metodoldgicamente se considera esencial el andlisis de la lengua para
alcanzar la comprension de los fundamentos de la cultura. Es en la lengua donde, de
manera mas contundente, pueden detectarse y desarticularse los diferentes sistemas
ideologicos que conviven en una sociedad. El lenguaje asegura el maximo de comprension
de las diferentes esferas ideologicas que interactiian en una sociedad.?’” Por estas razones, se
destaca al lenguaje como vinculo de comprension y de participacion en los contenidos
generales culturales de la cosmovision que comparten los diferentes sistemas ideoldgicos
en la sociedad actual.

El estudio que aqui presento estd sustentado en la narrativa maya la cual muestra
una diversidad de sentidos que imprimen los narradores a los fendmenos que relata. En la
mayoria de los casos los textos narrativos presentados expresan las experiencias y
emociones propias que no dejan de tener un sustento cultural. Sin duda, la narrativa se
presenta como el elemento sustancial en la transmision de conocimiento en el individuo

. cer 2
social, que de acuerdo a Bajtin,*®

todas sus conceptualizaciones son conformadas
socialmente. En otras palabras, el lenguaje del individuo refiere a lo arquitectura del

lenguaje: lo dado, lo transmitido y lo creado. Asi, cada texto narrativo puede expresar no

* Turi Lotman: La semiosfera II..., 1998, p. 124.

* Ibid., p. 61.

%7 Mijail Bajtin: “La palabra en la novela”, en: Teoria estética de la novela. Madrid: Taurus, 1989, p. 88.
* M. Bajtin: Estética de la creacién verbal. México: Siglo XXI Editores, 1982, p. 69.

26



solo el conocimiento sino que también los sentidos que un grupo social tiene sobre el
objeto.

Teniendo en cuenta las variaciones culturales que surgen de lo anterior, la vida
social generada es analzizada a partir de las concepciones sobre el mundo que fue posible
identificar en la sociedad maya (entendido no s6lo como un mundo material sino como uno
lleno simbolos). Concepciones que se transmiten por medio de la narrativa de familias
involucradas en las actividades agricola® y cinegética, principalmente. En ese 4mbito de la
oralidad se expresan formas complejas y alcances sociales muy profundos que parecen estar
contenidos en la mitologia. El género discursivo agricola deja ver que en el pensamiento
maya se estructura el mundo con base en las creencias sobre la naturaleza y la relacion que
el ser humano establece con ésta. Es decir, en la narrativa no se presentan formas aisladas,
sino que los simbolos ahi contenidos estan conectados con multiples ambitos de la
actividad humana.

Sin duda, las significaciones provenientes de diferentes grupos sociales no remiten a
fenémenos idénticos pero si ofrecen un contexto mas amplio. El andlisis de la narrativa
permitid determinar la sustancia mitologica de los seres, tanto humanos como
sobrenaturales, que interactian en el espacio de las comunidades mayas. Es importante
sefalar que en este escrito el concepto de sustancia es utilizado a la manera que lo hace
Ernst Cassirer. Este filosofo la entiende “como una especie de <<conciencia general>>".>
En este sentido la sustancia pude ser tomada como el objeto de las interrelaciones entre
diferentes seres.

Quiza la mitologia impide que los cambios no se produzcan vertiginosamente y que
permanezca una dindmica social apegada a ésta. Esto se debe a que en los grandes mitos
descansan formas sociales que se expresan de manera muy compleja. La extensa mitologia
maya deja ver aspectos sociales muy diversos pero conectados. Es decir, la expresion oral
muestra las creencias y relaciones humanas con seres de viento y con el entono natural.

Quiero precisar que ésta es una investigacion etnografica en la cual el andlisis del
discurso social es la principal herramienta de trabajo. El lenguaje permite acceder a formas

complejas de la cultura. La palabra y su sentido son medios determinantes para lograr una

¥ Actividad agricola es referido en este escrito como la serie de actos rituales, simbélicos o cotidianos que se
realizan en funcion al cultivo de la milpa.
% Eleazar M. Meletinski: El mito. Madrid: AKAL, 2001, p. 43.
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aproximacion a la comprension de las relaciones que crea el individuo social con seres
sobrenaturales que, segiin el pensamiento maya, se encuentran distribuidos dentro de la
frontera geografica de la comunidad. El mundo que se presenta al conocer una sociedad
indigena resulta muy lejano a nuestro entendimiento, pero a través de estudio de la palabra
logramos acercarnos a las significaciones de los simbolos del mundo. Ademas por medio
del lenguaje se tiene la posibilidad de configurar redes de significacion de gran
complejidad. Significaciones que muchas veces no son de facil aproximacion, puesto que el
sentido de la palabra, como discurso, contiene normas y valores sociales formulados a lo
largo de un proceso historico extenso.

Los textos orales deben estudiarse considerando toda su capacidad expresiva. A
pesar del inmenso, y a veces, inimaginable mundo que se presenta al tomar al pie de la letra
lo dicho por nuestros colaboradores, se hace necesario se hace necesario observar aspectos
sociales diversos donde la palabra no tiene alcance pero que la estin determinando. Es
decir, el contenido semantico del lenguaje puede ser tan amplio que para identificar su
trascendencia es necesario investigar en diversos géneros discursivos.

En suma, es imprescindible preguntarse ;como se estructura la sociedad desde su
interior? y ;como la sociedad conforma su particular posicion ante el mundo? Para dar
respuesta a esas preguntas debemos tener la posibilidad de comprender qué valores se le
dan a los factores cohesionadores de la sociedad. De acuerdo con ello, es posible
aproximarse a la comprension de los mecanismos reguladores de la permanencia y la
aceptacion de lo anterior, la incorporacion y la adaptacion de las categorias externas,
logrando ubicarlas historicamente por el manejo que se hace de esta informacion en la
narrativa. La narrativa, entonces, tiene elementos constituyentes que dan indicios del

tiempo y espacio de procesos sociales y contenidos simbdlicos profundos.

Aproximacion al problema
De acuerdo con Lotman una de las formas primarias para aproximarse a un grupo social es
considerar sus diferencias con otros grupos a partir de “las lenguas naturales y el espacio

. . 1 I /
territorial”.’’ Tomando como base esta afirmacion, buscaré exponer los elementos de

3! Lenguas naturales refiere el idioma madre de un grupo social y espacio territorial; refiere a la parte del
territorio que le es propio, pues en éste habita el grupo social. Véase en Olga Pampa Aran: “Iuri Lotman:
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analisis a partir de la lengua maya y las particularidades que en ésta se expresan,
diferenciando a la cultura maya de otros grupos. La lengua maya es hablada en una
geografia muy extensa lo cual permite generar algunas diferencias culturales entre
comunidades. Diferencias que al identificarlas permiten comprender mejor los procesos
histéricos y conformacion cultural de cada una de las comunidades mayas peninsulares.

Es importante destacar que al analizar los factores sociales, politicos y econémicos
de las comunidades mayas con las que trabajo se puede identificar la forma en que las
sociedades desarrollan particularidades, similitudes y diferencias con otras sociedades en
torno a la conformaciéon de su religion, identidad y forma de situarse en el mundo. De la
misma manera, con este método se podra identificar qué factores culturales externos
inciden en el cambio de los simbolos religiosos. Sin embargo, dentro de la dindmica social
se activan mecanismos de resistencia y de permanencia cultural que buscan mantener
coherencia en el conjunto de creencias. Este trabajo fue realizado principalmente en la
comunidad de Nunkini en Campeche y en algunas otras comunidades de Calkini,
Campeche, el mismo municipio al que pertenece Nunkini. Sin embargo, se trabajo en otras
comunidades de la Peninsula de Yucatan, principalmente Tiholop, Yucatan y Yaxché,
Quintana Roo. Las tres comunidades mayas mencionadas fueron elegidas porque en éstas
se observa un sentido sumamente fuerte de identidad cultural basado en la practica de la
agricultura, la caceria y otros elementos que pueden ser considerados tradicionales.

En esta investigacion contiene una revision de la conformacion historica de los
mayas. La maya es una sociedad que deja ver en sus dindmicas cotidianas creencias,
rituales, imagenes, edificaciones que remiten a su pasado colonial y hacendario. Los datos
sobre la historia maya dan luz sobre las formaciones conceptuales por ejemplo sobre el
ganado, los santos y los seres de viento identificados por los mayas.

Antes de terminar esta parte introductoria es necesario advertir que la poblacion
maya se encuentra en un momento historico y social en el que ésta parece apartarse de
actividades tradicionales como la agricultura y la caceria y, por ende, del conocimiento que
trae consigo su practica. El alejamiento de los jovenes de la agricultura y la caceria hace

necesario considerar en nuestros estudios otras actividades econdmicas que también

actualidad de un pensamiento sobre la cultura”, en Escritos, Revista del Centro de Ciencias del Lenguaje, No.
24, julio-diciembre de 2001, p. 57.
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producen conocimiento que se incorpora en la cultura como el turismo y, en general, el
trabajo que se realiza en las ciudades cercanas a las comunidades. Son actividades que de
igual forma permiten insertar en la cultura nuevos elementos que modifican
constantemente la concepcion sobre el mundo en que se vive. Pese a esto, ain se observa
en la organizacion social maya rasgos de identidad solidos que le permiten a la poblacion
reformular coherentemente su particular forma de comprender el mundo, la cual es el
principal interés de este estudio. Es decir, el interés de esta investigacion es indagar en las
concepciones tradicionales, aunque no se deja de observar la adaptacion a la modernidad
nacional que se encuentra cada vez mas presente en las comunidades mayas.

Entre los mayas, al igual que sucede en la gran mayoria de las sociedades indigenas
de México, desde hace algunas décadas se comenz6 a vivir un proceso de adaptacion a los
programas y actividades econdomicas generadas por el actual proyecto de nacion. Es decir,
existe hoy en dia un involucramiento intensivo a la vida nacional. La adaptacion estd
generando cambios vertiginosos en la estructura social y, a su vez, esta generando nuevos
discurso sobre la realidad. Quiza, los cambios que parecen tener mayor impacto en la
sociedad provienen de la incorporacion de los nifios a la escuela. Considero que los
cambios no son dados del todo por la informacién que ahi reciben, mas bien, son dados por
la separacion obligada de las actividades en que participan sus padres y abuelos (la
agricultura, la caceria, la ganaderia y la apicultura). Actividades que producen espacios de
interaccion entre las personas y la naturaleza, asi como a las concepciones que de ello se
generan.

Los relatos y conversaciones que se escuchan entre los mayores dejan de tener
interés para los jovenes, quienes algunas veces las consideran ‘“historias de miedo”. Por
estos motivos en las comunidades mayas parece vivirse diversos niveles de comprension
del mundo cosmoldgico. Este fendmeno se genera también por el nivel de participacion en
actividades alejadas del monte, principalmente en proyectos impulsados por diversas
instituciones como empleos temporales o permanentes en las ciudades cercanas. Muchas
veces esto ultimo implica un fenémeno de migracion ocasional o definitiva. Debemos
considerar que el involucramiento en actividades religiosas produce una construccién
distinta del mundo y sus simbolos. Aunque debemos notar que el distanciamiento de las

formas culturales propias no es radical, sino que se da paulatinamente. Mientras las
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personas regresen a la comunidad con regular frecuencia retomaran su participacion en
actividades familiares realizadas como tradicion. Este fendmeno permite reproducir la
mitologia.

Esta investigacion consta de seis capitulos. En el primer capitulo se puntualiza la
ubicacion geografica, el contexto historico y algunas referencias sobre los cambios sociales
producidos por su particular proceso historico. En el segundo capitulo se exponen las
nociones de cuerpo, persona y animalidad. Para el andlisis de estos elementos conceptuales
se trabaja con la exégesis de rituales de cambio y sus simbolismos. En el capitulo tres se
analiza la conformacion de los aluxes y otros seres sobrenaturales en el pensamiento maya.
Se explican la forma en que los mayas establecen las relaciones con diversos seres del
cosmos maya. En el capitulo cuatro se analiza la forma en que la ganaderia, como elemento
ajeno a la cultura maya, incursion6 en la cosmovision maya generando una construccion de
los simbolismos asociados a los animales antes conocidos. En el capitulo cinco se
problematiza la iniciacién de los j 'meno ob, especialistas rituales, mostrando los alcances
que tiene en la cultura su conocimiento y quehacer como ritualista. Por ultimo, en el
capitulo seis se realiza un andlisis sobre las nociones de intercambio basado en los signos
contenidos en la formulacion del ritual de k’eex (cambio). Ritual que permite generar una
dinamica de constante interaccion entre seres humanos, entidades sobrenaturales y diversos

seres del cosmos maya.
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CAPITULO I

Contexto historico e identidad maya

Contexto historico de la region de estudio
“La historia no conoce repeticiones, sino que ama las rutas nuevas e imprevisibles”, dice
Turi Lotman.** Tomo estas palabras para comenzar a describir un proceso historico que si
bien es semejante al de diversos pueblos indigenas de México, tiene caracteristicas inicas
por las particularidades culturales y geograficas que caracterizan a la poblacion y territorio
maya.

Los mayas peninsulares son el segundo grupo indigena mas grande en poblacion

que habita en el territorio mexicano,”

solamente después de la poblacién nahua que se
encuentra distribuida en un amplio territorio del pais.’* Sin embargo, lingiiisticamente, la
poblacion de habla maya es mayor pues todos sus hablantes comprenden el idioma aunque
en algunas regiones se tengan pequefias variaciones en el lenguaje. A pesar de ser un grupo
indigena muy grande y distribuido en toda la extension de la peninsula de Yucatan, los
mayas comparten multiples rasgos de identidad ademas del lenguaje. Por ejemplo:
festividades y vestimenta tradicional, algunos rituales, comida, entre otros rasgos culturales.
No obstante, asi como las semejanzas son evidentes también se tienen diferencias notables

entre comunidades, mds aun, entre regiones. Son diferencias acentuadas por las

caracteristicas geograficas, y por el proceso historico que definidé rasgos culturales

32 Turi Lotman: Cultura y explosion.Lo previsible y lo imprevisible en los procesos de cambio social. Prologo
de Jorge Lozano. Madrid: GEDISA, 1999.

33 El INEGI calculé que en el 2010 el namero de hablantes de lengua maya era de 786, 113. La poblacion
maya esta distribuida en los estados mexicanos de Campeche, Yucatdn y Quintana Roo, siendo este tltimo
estado en el que mayor poblacion maya tiene en su territorio. Informacion obtenida de la pagina
http://cuentame.inegi.org.mx/hipertexto/todas_lenguas.htm

* La poblacion nahua se encuentra en los estados de Puebla, Veracruz, Hidalgo, Guerrero, Edo. México,
Distrito Federal, Tlaxcala, Morelos, Oaxaca, Tabasco, Tamaulipas, Michoacan, Jalisco, Durango y Nayarit.
Segiin informacion del CDI. Segin el INEGI 2010 son 1, 544, 968 las personas que hablan néhuatl. /dem.
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caracterizados, en mayor o menor medida, por el establecimiento de las haciendas en la
peninsula.

El territorio ocupado por la poblacion maya peninsular puede diferenciarse por
regiones. Cada una de éstas tiene un particular proceso historico, asi como caracteristicas
geograficas diversas. El siguiente mapa (mapa 1) muestra la separacion de actividades
econémicas de los mayas de Yucatan. Estas marcarian fuertemente diferencias culturales
entre la zona henequenera que se diferenciaria de la zona milpera. Sin embargo, no se
puede decir que la zona ganadera y la citricola se diferencien de igual forma, incluso, en
estas Ultimas zonas guardan aspectos culturales muy semejantes a la zona maicera de
autoconsumo.” Incluso, en la zona maicera muchas familias crian ganado por lo que éste se

involucra con las actividades agricolas.

x;" HENEQUENERA.
1551 crrricota,

]':":;;v“ MAICERA,
%owm

. , . s 36
Mapa 1. Las regiones economicas del estado de Yucatan

3 Jorge Pacheco describe que en la zona citricola de zona sur de Yucatan la poblacion ha cambiado su
principal actividad econdmica al cultivo de los citricos y conserva fuertemente las actividades culturales
caracteristicas de la poblaciéon maya. Entre estas actividades tradicionales como los bailes de cabeza de
cochino y corridas de toros, asi como rituales ligadas a la actividad agricola maicera. (Cfr. Pacheco Castro,
Jorge: Cambio y continuidad sociocultural de la region sur del campo yucateco. México: UADY y PyV,
2007).

36 Mapa tomado de Eric Villanueva Mukul: “La formacién de las regiones de Yucatin”, en Sociedad,
estructura agraria y estado de Yucatan, Othon Baios Ramirez (editor). Mérida: UADY, 1990, p. 196.
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Michel Boccara identifica trece regiones diferentes entre si, las cuales pueden
observarse en el mapa que a continuaciéon se muestra (mapa 2). La delimitacion de la
geografia maya esta basada en las situaciones culturales generadas por la presencia de las
haciendas y sus cultivos, asi como de las caracteristicas geograficas y culturales. En
particular, puedo sefialar que la delimitacion cultural de la poblacion maya puede estar
basada, a grandes rasgos, por las actividades desarrolladas durante la época de las
haciendas y la relaciéon que se generd entre los hacendados y los indigenas llamados
macehuales. Hablemos, por ejemplo, de la medida en que los mayas combinaban el trabajo
de la milpa al cultivo y extraccidon de henequén, asi como al trabajo hacendario que incluia

el cuidado del ganado.
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Mapa 2. Las trece regiones de la peninsula de Yucatéan sefialadas por Michel Boccara.””’

Las particularidades culturales pueden verse no sélo en las diferentes regiones, sino

que se pueden identificar grandes diferencias, incluso, entre comunidades. El investigador

37 Mapa tomado de Michel Boccara. Enciclopedia de la mitologia yucateca. Los laberintos sonoros. Paris:
Anthropos, 2002.
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Piedad Peniche Rivero tiene como premisa que por diferentes mecanismos la vida de los
mayas en torno a las haciendas promovi6 la “reproduccion social”. Los hacendados tenian
que trabajar en solitario para mantener el trabajo forzado, los sirvientes estaban “dentro del
universo politico de los amos”, creando un sistema social por medio de las relaciones de
parentesco, de manera que quienes no participaran en el sistema hacendario serian “no-
parientes”.3 i

A pesar de que los mayas parecian estar adaptados a la dindmica social y economica
que se tenia en la vida de las haciendas en éstas se manejaban diferentes comportamientos,
de los cuales algunos parecian surgir de rebeldia en contra a la actitud de los hacendados
pero de forma sumisa. Los mayas lograban manejar su propio discurso sobre la realidad
ocultandolo a los hacendados. La poblacion maya participaba en las practicas religiosas,
festivas y laborales que los hacendados imponian para introducir y mantener el discurso de
dominacion sobre los indigenas. No obstante, estos Ultimos mantenian actitudes que
mostraban lo que Scott llama el “arte de la resistencia™ donde existe una simulacion por
parte del grupo oprimido para ocultar ciertas “practicas de resistencia”*’. Algunos detalles

de la resistencia los explica Piedad Peniche. La autora dice que

los mayas cazaban de modo furtivo, hurtaban en pequefa escala, trabajaban mal en
forma deliberada, evadian impuestos, disimulaban, desertaban, desertaban,
complacian falsamente, fingian ignorancia, calumniaban, incendiaban con
premeditacion y saboteaban, sobre todo, [...] evitaban enfrentarse al poder, en
particular al eclesiastico: ellos emigraban. [...] [L]a lucha de las clases se movia
mediante redes de complicidad y solidaridad de formas ocultas sin representar un
desafio colectivo abierto al poder.*'

Estd dindmica de rechazo y aceptacion al sistema hacendario permitié generar
discursos en los que estan compenetrados ambas formas de pensamiento: espaiiola y maya.
No dejemos de lado que la forma de vida en las haciendas impactd fuertemente en el
modelo de sociedad que los mayas comprendieron y plasmaron en sus creencias. Todo esto
de acuerdo con el establecimiento de una reproduccion social efectiva. Es decir, con las

nuevas condiciones de vida que ofrecia el sistema hacendario se conformaba una nueva

* Piedad Peniche Rivero: La historia secreta de la hacienda henequenera de Yucatdn. Deudas, migracion y
resistencia maya (1879-1915). Yucatan: Gobierno del Estado de Yucatan, 2010, p. 18.
% James C. Scott: Los dominados y el arte de la resistencia. Discursos ocultos. México: Ediciones Era, 2000.

40 5,
Ibid., p. 115.
*! Piedad Peniche: La historia secreta de la hacienda henequenera en Yucatdn... Ob. cit. p. 136.
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sociedad con necesidades y pensamiento distinto al que se tenia antes de la llegada de los
espafioles. Las prohibiciones de los hacendados no figuraron abiertamente en la identidad

de los mayas, aunque si se practicaban constantemente. En ese caso esta la caceria.

Foto 1. Antigua hacienda
henequenera y ganadera de
Tankuché, Campeche. Foto 2. Don
Vidal observando la antigua
maquinaria usada en la extraccion
de henequén. Edificaciones que han
marcado la vida moderna de los

mayas.
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En lo que sigue de esta investigacion presentaré y trabajaré los datos provenientes
de dos zonas culturales mayas. Son comunidades mayas que pueden dar muestra de las
formas culturales de la region a la que pertenecen. Las dos regiones que se contemplan en
mi analisis son las comunidades de norte de Campeche, perteneciente a la region diez del
mapa; y las comunidades ligadas historicamente a Valladolid, Yucatan. La poblacion que se
dispersd en diversas comunidades afirma tener un origen histérico a Valladolid o a Xocén,
Yucatan. Son comunidades ubicadas en la region uno y tres.*” En estas regiones se
conserva una importante actividad ritual en torno a la actividad agricola, a la caceria y a la
ganaderia.

La primera region maya se localiza en la frontera entre el estado de Campeche y
Yucatan, principalmente con la comunidad de Nunkini®® y algunas otras ubicadas en el
mismo municipio de Calkini, Campeche (Tankuché, Pucnachén y San Nicolds). La
distribucion geografica de dichas comunidades se observa en el siguiente mapa del
municipio de Calkini, Campeche (mapa 3).**

Al establecerse las haciendas en la zona, la poblaciéon maya ya ocupaba el territorio.
Muestra material de esto es que en sus actuales asentamientos se encuentran diversas
edificaciones de origen prehispanico. Los espafoles establecieron las haciendas en espacios
mejor ubicados para el trabajo, reubicando en éstas a la poblacion que habita los pueblos
mayas. La poblacion maya fue reubicada en los alrededores o en las mismas haciendas para
que fuese mas facil la explotacion del trabajo. La vida hacendaria involucré a la poblacion
en una dindmica social distinta a la conocida. En esta zona fueron varias comunidades las
que reorganizaron su dinamica social y cultural en torno a las haciendas henequeneras y
ganaderas. Como resultado de mas de dos siglos de la cercania con el sistema hacendario la
adaptacion indigena tuvo impacto en aspectos economicos y, igualmente importantes, en

aspectos culturales.

2 Véase el mapa 1 tomado de Michel Boccara. Enciclopedia de la mitologia yucateca. Los laberintos
sonoros. Paris: Anthropos, 2002.

* Nunkini cuenta con una poblacion de 5859 personas de las cuales 4486 son hablantes de la lengua maya
mayores de 5 afios. Ver en http://www.inegi.org.mx/sistemas/iter/consultar_info.aspx Ver etnografia muchos
de los aspectos sociales y religiosos de la comunidad de Nunkini en M. Carmen Orihuela: Espacio religioso
maya. Concepcion simbolica del santuario de Chuina... Ob. cit., 2010.

* También, trabajé con la comunidad de Siho, la cual es vecina de dichos pueblos, aunque ésta ya pertenece
al estado de Yucatan.
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Mapa 3. Calkini, municipio del estado de Campeche donde se localiza Nunkini.*

Los mayas crearon una sociedad incorporando a su propia cultura elementos
culturales de la sociedad hacendaria. Adaptados a la nueva dindmica se familiarizaron con
un modelo social y econdémico basado en la relacion que mantuvieron con los sefiores
hacendados. Al final del sistema hacendario, la poblacion indigena estaba tan adaptada a
esa dindmica de vida que una vez terminado llegaron a extrafiar “la proteccion” que tenian
de los hacendados, ya que éstos daban a los trabajadores un pago, venta de mercancias,
servicio médico, etc. Al ser las haciendas abandonadas, los poblados mayas se quedaron
afrontando una nueva situacion social que los obligaba al trabajo independiente dedicado a
la milpa, la ganaderia y la caceria. Algunos testimonios de la poblaciéon maya aseguran
que, al quebrar las haciendas y retirarse los patrones de las comunidades, les fue muy dificil

generar una nueva dinamica econdmica que les permitiera tener una produccion agricola

* Mapa tomado de la pagina del Gobierno del Estado de Campeche:
http://smaas.campeche.gob.mx/ordenamiento-ecologico-territorial-del-municipio-de-campeche/
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suficiente para el sustento de sus familias. La poblacion pasé afios de hambre y
desesperacion pues en ocasiones las cosechas no eran lo suficientemente productivas para
que alcanzaran para el sustento familiar de todo el afio.

La region norte de Campeche ha estado habitada por los mayas desde antes, durante
y después del establecimiento de las haciendas en la zona, por lo que en la mayoria de las
comunidades de esta region existen innumerables vestigios arqueologicos. Situacion que
propici6 que la poblacion generara un vinculo simbdlico complejo con los objetos y
edificaciones antiguas. Es decir, la poblacion reinterpreté de manera particular la presencia
de las construcciones y materiales prehispanicos en su territorio. Asi, los artefactos de
contexto arqueoldgico enterrados en los terrenos de la casa, la milpa y el monte son la
evidencia para los mayas de que habian sido pueblos habitados en época prehispanica. Por
lo que hoy en dia, para los mayas, los antiguos habitantes de su territorio siguen viviendo
en éste, pero con otra condicion de existencia: con un cuerpo de viento. El sistema de
creencias maya se reformulé a la par de cambios culturales, religiosos y sociales
implementados durante la vida hacendaria.

Los mayas se integraron a la dindmica hacendaria, en la cual dos de los
componentes principales eran la obediencia a los tsules (sefiores) y la participacion en las
actividades religiosas y festivas. Tal es el caso de las festividades dedicadas a los santos,
que incluian la vaqueria y la corrida de toros.*® Es dificil establecer en qué medida la
poblacion maya incorpord a su cosmovision la dindmica social y religiosa aprendida en la
vida de las haciendas. En el &mbito religioso ambas tradiciones, catdlica e indigena, forman
parte de las costumbres mayas. Incluso, es posible suponer que la dindmica social entre
mayas y hacendados fue tomada como modelo para conceptualizar a los aluxes, entidades
principales para esta poblacion.

En el centro de este grupo de comunidades que formaron parte de haciendas se
encuentra Nunkini, comunidad que fue el pueblo de los espafioles y no fue hacienda. Por
esa razon, en esa comunidad se encuentra una dinamica claramente distinta a las
anteriormente descritas. Ahi, se encuentra una poblacion muy apegada a la milpa y a la

actividad ritual ligada a ésta y otras actividades. Por lo que se pueden encontrar diversos

* La corrida de toros es la muestra donde se generaron concepciones que mezclaba la cosmovision maya en
torno a los animales de caceria y los animales de los hacendados.
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especialistas rituales, ademés de una serie de actividades muy apegadas a la tradicion
milpera y la relacioén la milpa con el espacio en qué se cultiva. Relacion que se plasma en el
vinculo cosmoldgico de la milpa con los monticulos de origen prehispanico.

La otra region que tiene gran importancia para este estudio es donde habita la
poblacion maya que migrd del centro de Valladolid, Yucatan, a la selva de Tulum,
Quintana Roo. Particularmente hablaré de la comunidad de Yaxché de este estado.*’ Esta
poblacion llegd a sus actuales comunidades después de haberse apartado de Valladolid
durante la segunda mitad del siglo XX. Estos mayas buscaban apartarse de la presencia de
los ts’ules (sefiores) y al lograrlo, la poblacion generd una dinamica, por varias décadas,
basada unicamente en el trabajo agricola y la caceria (region I). De acuerdo con mis
observaciones en campo, en esta region se conserva un conocimiento sobre el mundo un
poco apartado de la vida hacendaria, pues la poblaciébn se mantuv por un periodo
relativamente largo, alejada de los grandes centros urbanos como Valladolid o Xocén.
Ademas de que es una comunidad muy internada en la selva. En la narrativa de esta
poblacion se pueden apreciar rasgos cosmoldgicos mas inclinados a expresar nociones
profundas sobre la animalidad, mas que aspectos inicamente sociales o rituales.

Estas comunidades, ubicadas en el municipio de Tulum, son una serie de poblados
que se fundaron tras los conflictos en la segunda mitad del siglo XX en Xocén, Yucatan. Al
separarse de la comunidad de origen, la gente busco espacios que fuesen apropiados para
ser habitados por contar con una fuente de agua. Asi, los cenotes no sélo se convirtieron en
el centro de cada uno de los pueblos fundados en la selva oriental de Quintana Roo, area
conocida como la zona maya, sino que también se tienen como lugares habitados por los
seres que dominan el espacio: los baalam. La poblacion maya de esta zona incluyo en su
cosmovision a las enormes cuevas y cenotes como los centros donde habitaban los
baalamo’ob o entidades sobrenaturales y no incorpord en el discurso cosmoldgico a los
cerros de piedras labradas. Los mayas al recorrer los enormes cenotes y cuevas con agua
“vefan” que las estalactitas eran los bdalamo’ob®™ que ahi habitaban (entidades

subterraneas).

" Es en esta comunidad realice una larga temporada de campo por lo que me referiré a los datos etnograficos
observados entre esta poblacion.
* Narrativa de Yaxché, Tulum.
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Estas comunidades mantienen vinculos religiosos con su lugar de origen: Xocén.
Este es un poblado ubicado conjuntamente a Valladolid en la zona oriental de la Peninsula.
Zona que no fue importante productora de henequén, mas bien, habia haciendas maicero-
ganaderas principalmente, aunque habia algunas henequenero-ganaderas y ranchos
azucareros.” Comunidad reconocida por su propia poblacién y la de muchas comunidades
mayas como “el centro del mundo”.>® Es un lugar mitico y centro religioso para todas las
comunidades cercanas. Es tan fuerte la relacion de las comunidades con Xocén, que cada
ano la poblacion de cada comunidad se organizan para regresar a su lugar de origen y
realizar alli un ritual de k’eex (cambio) ante la Santa Cruz de Xocén. Piedra labrada que fue
tomada como una cruz cristiano—nativa. Los mayas en representacion de la comunidad
acuden ante la Santa Cruz para solicitar que se les permita lograr una buena cosecha. Cada
una de las comunidades, que conceptualizan a Xocén como su lugar de origen, acuden un
dia destinado para presentar su k’eex, ritual de cambio, de puerco y su comida ritual a
cambio de una cosecha exitosa. Asi, la mayoria de las personas de cada poblado se desplaza
a Xocén para acudir a su cita anual con la Santa Cruz.

Seglin registraron Silvia Teran y Christian Rasmussen®' los pobladores de Xocén se
consideran descendientes de los Itzdes por lo que en muchos rasgos de su cosmovision se
asocian con dicho grupo. Es el caso de la Santa Cruz de Xocén, una piedra antigua y
labrada.’” Para los mayas, la cruz es un “Santo Itza”. Se le llama santo porque la poblacion
asegura que la piedra fue adorada por los mayas antiguos de la misma forma en que se
adora en la actualidad a los santos catdlicos. Asimismo, la antigua iglesia del pueblo es

llamada Iglesia Itz4,” de la cual se dice que fue construida por los antepasados. La gente

* Silvia Teran C. y Christian H. Rasmussen: Xocén: el pueblo en el centro del mundo. Yucatan: UADY,
2005, p. 63.

0 Ibid., p. 59.

Ubid., p. 33.

*? La Santa Cruz de Xocén, Yucatén es una piedra labrada en época prehispanica. Se dice que tiene algunas
inscripciones en el frente, pero la gente de la comunidad no permite que nadie las vea. La cruz siempre se
encuentra vestida con un mato elaborado especialmente para ésta. Se dice que son tres cruces igual de
poderosas, dos de ellas fueron robadas y actualmente se encuentra una de ellas en Tulum y la otra en Tixcacal
Guardia ambas localizadas en Quitana Roo. En estas ultimas comunidades no permiten ver a las cruces, pues
se encuentran en una caja custodiaba por guardias (personas de las mismas comunidades que se organizan
para custodiar las cajas).

>La iglesia de Xocén es una iglesia colonial construida durante la llegada de los espafioles a la zona. La
poblacion maya de la region ubica la construccion de la iglesia en la misma época de elaboracion que las
piedras talladas, por lo que se piensa que las iglesias antiguas y las estelas fueron construidas por las mismas
personas con una circunstancia social y religiosa que respondia a los mismos motivos.
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menciona que “asi como hay santos Itz4, asi hay iglesias Itz& como la de Xocén”. La
palabra de Itza es utilizada para denominar a las piedras labradas y “veneradas” por los
mayas que habitaron la region en épocas anteriores. Las piedras consideradas santos o
cruces tienen evidencia de manufactura humana, aunque, también tienen piedras que fueron
encontradas por milperos en el monte durante su recorrido para llegar a la milpa o a la
caceria.

A dichos objetos se les construye un altar dentro de una pequefia casa a la que
llaman ““iglesia”. Son muchas las familias que llegan a tener a santos Itza en pequenas
iglesias.”® Las piedras nombradas Santos Itz4 reciben el trato de santo por que se piensa que
fueron los santos que “adoraban” los antiguos mayas, es decir, se piensa que antiguamente
estas figuritas tenian la condicion de santo al igual que la que hoy en dia tiene la virgen de
Guadalupe, por ejemplo. Se considera a los Santos Itz4 como objetos con enorme poder o,
como también dicen: son “santos que tienen su milagro”. Incluso, se cree que los Santos
Itza son méas poderosos que los santos que se adoran en época actual.

Las variaciones culturales entre las comunidades cercanas historica y
geograficamente a Valladolid pueden ser multiples, pero me gustaria mencionar a otra
comunidad de la cual su poblacion migré en buisqueda de un nuevo territorio. En la
comunidad de Tiholop, por ejemplo, habita poblacion maya que migré de Valladolid,
Yucatan. Dicha poblacion tomd un espacio abandonado en dos ocasiones anteriores, de
manera que ocupd un espacio con la huella de ser habitados por mayas anteriormente. Hoy
en dia, son comunidades que, aunque apartadas de los centros urbanos, tienen un
adoctrinamiento catélico amplio, pues su vida religiosa gira en torno a los ciclos festivos
cristianos —por supuesto, con multiples adaptaciones indigenas—. En suma, esta poblacién
originaria de distintos lugares de la Peninsula tomo estos territorios incluyendo los espacios
habitados y trabajados antiguamente por otras familias. Es importante destacar que esta
poblacion maya no tiene una relacion antigua con su territorio, ni con las caracteristicas
geograficas que ahi se encuentran como cerros o monticulos. Esta situacion modifica
enormemente el discurso nativo que se tiene ante los hallazgos arqueologicos y la vida
ritual, pues se les considera piedras trabajadas por los antiguos p ‘uses, antiguas personas

que murieron en los diluvios. Sin embargo, los espacios en los que se cultiva la milpa y se

>* Piedras pulidas con forma antropomorfa.
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casa pueden tener la presencia de los aluxes, entendidos como vientos que fueron dejados
cuidando los terrenos de los antiguos milperos. Esto ultimo difiere de la concepcion de los
aluxes en Yaxché donde los aluxes son figurillas asociadas a los antiguos mayas y solo la
poblacion se relaciona con éstos a través del objeto.

Entonces, es preciso identificar que la poblacién maya se distingue por la region en
que habitan, pues la cosmovision muestra rasgos caracteristicos del espacio geografico y
del proceso historico que le son propios. Su comprension del mundo varia de acuerdo a lo
que observa en su medio natural y cultural. Aunque en las comunidades se remite a
categorias y conceptos semejantes con las de otras comunidades, se percibe un alejamiento
a los objetos de su cosmovision. De forma que el establecimiento de los conceptos y
categorias alusivas al cuerpo, alma, seres de viento y rituales de k’eex (cambio) pueden ser
entendidas a partir del andlisis de aspectos semejantes registrados en diversas comunidades
mayas de Yucatan. Parto, entonces, de que no es posible comparar los datos provenientes
de regiones distantes ya que cada una de estas sociedades tuvo circunstancias histdricas que
le permitieron formular una concepciéon particular del mundo. Mdas bien, considero que
ampliar el conocimiento sobre el contexto en que se generan los temas por los que se
interesa esta investigacion ayudard a fundamentar mejor las propuestas aqui generadas.

En resumen, como referi antes, esta investigacion se centra en el andlisis de la
cosmovision de la regiéon de Nunkini y comunidades exhacienda cercanas, buscando
entender los datos provenientes de su poblacion en contextos diferentes a los encontrados
en otras comunidades de Yucatan y Quintana Roo, para lo cual se tomard en cuenta sus
diferencias geograficas e historicas. Debido a esto es preciso distinguir de sus propios
procesos historicos las circunstancias que permiten generar variaciones culturales. Por
mencionar algunos rasgos culturales relevantes para nuestro estudio, puedo decir que de la
primera region citada, donde se encuentra Nunkini, destacaré la presencia dominante de las
haciendas y la abundante evidencia de materiales arqueologicos. Ambos factores
propiciaron grandes alcances en las relaciones que presentan en la actualidad; de la segunda
region, donde se ubica Yaxché y Toholop, destacaré la presencia de una poblacion
establecida en un territorio del que no son originarios al cual tuvieron que adaptarse
reinterpretando el espacio a través de sus entendimiento cosmoldgico. En el caso de

Yaxché, la poblacion desarrolld una vida en la selva apartada de los hacendados, aunque si
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tuvieron un periodo de convivencia, por lo que dieron nuevas formas semanticas a las

concepciones cristianas aprendidas gracias al aislamiento en la selva.>

Planteamientos sobre la identidad

Abordar algunos aspectos tedricos sobre la identidad indigena y su construccion ante el
contacto y relacion con los espafioles exige una revision sobre el concepto de identidad.
Esto debido a que hay rasgos culturales que dejan de ser aislados y se incorporan al
conjunto de creencias. La antropologia, hasta mediados de los afos setenta, concebia a las
etnias como grupos humanos con un conjunto de rasgos esenciales. En otras palabras, se
suponia que los miembros que conformaban un grupo étnico compartian una serie de rasgos
culturales con los que se identificaban y que dichos rasgos permanecian inmutables a lo
largo del tiempo. Se utilizaba el término de sincretismo cultural y de aculturaciéon para
poder explicar variaciones formales de los rasgos, pero a final de cuentas estos rasgos
seguian inmutables en cuanto a sus contenidos. Estos elementos eran: lengua, raza (rasgos
fisioldgicos), religion y territorio, por mencionar algunos.

En las ultimas dos décadas del siglo XX el paradigma antropoldgico cambid. La
perspectiva de los estudios se dirigio hacia el andlisis del cambio cultural. El concepto de
etnogénesis sustituy6 a los de sincretismo y aculturacion. Este enfatizaba los procesos de
cambio cultural y supone como premisa central que los grupos €tnicos no tienen elementos
identitarios esenciales. Estos son variables y dispensables. En ese sentido, Miguel
Bartolomé enfatiza que el concepto de etnogénesis se refiere al “dinamismo inherente a las
agrupaciones étnicas, cuyas logicas sociales revelan una plasticidad y capacidad
adaptativa”,’® sociedades a las que les resulta inherente el proceso histérico que las ha
configurado como tal, es decir, etnogénesis plantea que las sociedades se mantienen en
movimiento, pero con una estabilidad que le permite la adaptacion a esta dindmica.

Siguiendo a Roberto Rodriguez, los miembros de grupos étnicos construyen y

utilizan elementos identitarios que les permiten reconocerse miembros de esos grupos. Asi,

> Una tltima region maya, que es posible distinguir, es la regién de los mayas cruzo ‘ob (cruces) de Quintana
Roo, mayas rebeldes a la imposicion colonial (region 7). Ellos encontraron importante refugio en las selvas
del estado. De esta region no hablaremos en este trabajo.

* Miguel Alberto Bartolomé: Procesos interculturales, antropologia politica del pluralismo cultural en
Ameérica Latina. México: Siglo XXI, 2006, p. 194.
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conforman una identidad étnica. Las identidades étnicas tienen marcadores objetivos, como
por ejemplo: lengua, vestido, religion o territorio. Sin embargo, estos nunca bastan para

explicar cabalmente la identificacion de los miembros de un grupo indigena.

Varios de los elementos identitarios objetivos so6lo adquieren sentido como
simbolos de identidad a través de creencias y motivaciones subjetivas.
Estas creencias, sentimientos y motivaciones pueden ser difusos, poco
firmes, o bien pueden consistir en valores arraigados compartidos por la
comunidad y estructurados en forma de propuestas sistematicas, es decir,
pueden constituirse como ‘“ideologias étnicas”. Con frecuencia estas
“ideologias” se trasmiten de generacion en generacion, llegando a volverse
mitos y leyendas.”’

Teniendo en cuenta estas premisas, revisaremos algunos rasgos de la ideologia

maya.

Identidad maya
Pedro Bracamonte sefiala que para la mitad del siglo XIX mds de la mitad de la poblacién
era indigena y vivia organizada en torno a las haciendas. Ademés la poblacion estaba
“sujeta al control econdmico, juridico, ideoldgico, y religioso de parte de la clase
terrateniente”.”® Los indigenas mayas adquirieron un nuevo estatus social y se convirtieron
en campesinos humildes ante la figura de los ricos hacendados. Estos ultimos, llamaron a
los jornaleros mayas macehuales, un nombre nahuatl utilizado de forma generalizada para
nombrar a los indigenas de México. Esto como respuesta a una serie de circunstancias
sociales que determinaron la conformacion de la sociedad maya a finales del siglo XIX y la
primera mitad del siglo XX. Abordar la forma en que los mayas se definen a si mismos es
darle una connotacion historica a su identidad que en esta asociada al trabajo agricola o,
con mas precision para el caso maya, al trabajo de la milpa.

Aunque los mayas del norte de Campeche aceptaron el nombre de macehuales para

reconocerse a si mismos con todas las implicaciones sociales que este nombre traia consigo

°7 Roberto 1. Rodriguez Soriano: “El esencialismo racial y el genocidio. El caso de Yugoslavia (Bosnia-
Hersegovina)”, en Cuicuilco 21(60). México, ENAH, 2014, p. 50.

*% Pedro Bracamonte y Sosa: “Haciendas y ganado en el Noreste de Yucatan (primera mitad del siglo XIX)”,
en Sociedad estructura agraria y estado de Yucatan”, Othon Bailos Ramirez (ed). México: UADY, 1990, p.
97.

46



—humildad, pobreza, trabajo como jornalero—, al interior de sus comunidades se
nombraban k‘ank’abiok (pies de tierra roja>). Los mayas de la comunidad de Nunkini,*
particularmente, utilizaron el nombre de k’ank’abiok para llamarse a si mismos. Es un
nombre cargado de importantes asociaciones a los principios mitologicos que dirigen la
concepcion del universo en el que estdn inmersos los mayas.

Algunas personas aseguran que esta palabra es muy distintiva de los mayas de la
zona norte de Campeche, aunque se llega a pronunciar en algunos relatos de otras zonas.
Por ejemplo, en la zona norte de la Peninsula Eli Casanova registré [u’um kab (tierra
mundo o tierra de la superficie terrestre), como una forma para llamar a los milperos o
caminantes del territorio maya.®' lu’um kab en su sentido literal es muy semejante a
k’ank’abiok, pues ambos nombres refieren a los caminantes que al paso del dia ven sus pies
cubiertos con la tierra de su territorio. Pero en un sentido conceptual, se trata de nombres
que relaciona a las personas con la tierra y el nivel del cosmos en el que se desenvuelven,
hacen también referencia a cuestiones miticas sobre la conformacion del hombre. Es decir,
al hombre de barro. De acuerdo con Eli, tanto kank’abiok como [u’um kab remiten a seres
que realizan sus actividades en la estdn impregnados de tierra de la superficie terrestre.
Aunque la semejanza entre k’ank’abiok y lu’um kab es muy alta y deja ver que existen
concepciones generalizados sobre los hombres mayas, en lo que sigue me ocuparé de
explicar solamente las concepciones sobre k’ank’abiok.

De acuerdo con Turi Lotman,” para comprender en profundidad los textos orales, es
importante establecer su ubicacion espacio— temporal. Esto es fundamental para precisar
los aspectos sociales que determinaron el surgimiento de los signos y significados
contenidos en la narrativa, los cuales concuerdan con las particularidades geograficas,
econodmicas y politicas que conforman la cultura. En otras palabras, por medio de la
narrativa es posible identificar los eventos que influyeron en la conformacion del conjunto

de creencias sobre el mundo. Por lo que es preciso conocer las circunstancias sociales que

" El k’ank’ab (tierra roja) es caracteristica de los montes de la peninsula de Yucatan. En algunas zonas son
grandes las extensiones de ese tipo de tierra, terrenos que son utilizados para la preparacion de las milpas.

% Los relatos que se mencionan en este apartado fueron recogidos en la comunidad maya de Nunkini y
pueblos vecinos, todos estos ubicados en el municipio de Calkini al norte del estado de Campeche.

® Manuscrito textos mayas recopilados por Eli Casanova en Kanxoc, Yucatan el 23 de diciembre de 2011.

%2 Comunicacién personal con Eli Cananova.

5 Turi Lotman: La semiosfera. II. Semidtica de la Cultura, del texto, de la conducta y del espacio, Desiderio

Navarro (Ed.). Espafia: Catedra, 1998.
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caracterizaron los mensajes contenidos en los relatos de k’ank’abiok, personaje mitico que
se reactualiza en cada hombre de la poblaciéon maya contemporanea. Es decir, las
circunstancias y caracteristicas que en la mitologia definen a k’ank’abiok corresponden al
hombre maya que cotidianamente sale a hacer su trabajo en el monte.

Muchos de los datos que la narrativa asocia a k’ank’abiok estan relacionados a la
vida hacendaria, por lo que propongo, basada en las circunstancias descritas en los relatos,
que es un género discursivo que comenzd a estar en la narrativa en aquel tiempo y espacio,
enfatizando la construccion de una nueva identidad maya. Sin embargo, en esta narrativa se
identifican algunos rasgos mitoldgicos provenientes de una época anterior al inicio de la
época hacendaria. Por lo que el contenido de los relatos es una reformulacion en el discurso
mitologico en los que existe un desplazamiento semantico. En relacion con esto y teniendo
en cuenta la importancia de indagar en los aspectos profundos de la narrativa, Valentin
Voloshinov apunta que “la forma, por supuesto, esta realizada mediante el material”, pero
su “significacion rebasa los limites de éste. La significacion, el sentido de la forma no se
refiere al material, sino al contenido”.** Precisamente el estudio de la narrativa es el método
que permitird acceder a las significaciones que la cultura le da a nuestro objeto de estudio,

que ahora es el k’ank’abiok.

K’ank’abiok: milpero maya

Los relatos en que me apoyaré para comprender la identidad campesina maya fueron
creados en funcion al k’ank’abiok, como personaje central. Comenzaremos, entonces, por
aproximarnos al significado que evoca la palabra k’ank’abiok en la poblacion maya de
Nunkini, particularmente. El término k’ank’abiok proviene del idioma maya y estd
compuesto por dos vocablos: k’ank’ab, tierra roja que abunda en aquella region; i/ una
particula relacional; y ok, pies. El término se entiende como pies de kankab. Esto alude a
que en la region de Calkini existen enormes extensiones de k’ank’abales, terrenos de tierra
roja, por lo que las personas que caminan largas distancias sobre el k’ank’ab para hacer su

milpa o cultivar en esta tierra generalmente tienen los pies tefiidos de rojo. Razoén por la que

% Valentin Voloshinov: “La palabra en la vida y la palabra en la poesia”, en Hacia una filosofia del acto
ético, Madrid: Antropos, 1997, p. 127.
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se puede proponer que k’ank’abiok refiere a los campesinos que trabajan en el k’ank’ab o
caminan sobre el k’ank’ab para llegar su milpa o ir a la caceria.

Para explorar el significado de k’ank’abiok como concepto comenzaré por
mencionar las diversas formas en que los propios mayas lo explican. K ank’abiok “es eso
que llega del cielo, es la gracia que llena de vida la milpa, que hace que crezcan los

65 «gf eso

maices... Es lo que hace crecer la milpa y viene con la lluvia”. Dice dofia Aurora,
es k’ank’abiok. Asi lo decia mi papa”. En este relato se muestra a k’ank’abiok como la
fuerza que la naturaleza le provee al maiz.

Por su parte, Isabel Moo, una mujer, madre de siete hijos, dice “mmm... un
k’ank’abiok es como yo, una mujer que lucha por su vida. Asi me dice la sefora cada que
me ve pasar, —ahi vas k’ank’abiok—".°® Entonces k’ank’abiok son las personas que
trabajan duro y no desisten ante su dificil situacion.

Un hombre lo pensé un momento y dijo “k’ank’abiok, somos nosotros, los
campesinos que vamos a trabajar la milpa”. Si, “k’ank’abiok somos los campesinos que
trabajamos en la tierra de los k’ank’abales... Como vamos caminando para llegar a la
milpa, nos cansamos y el sudor hace que el k’ank’ab se pegue en los pies. Cuando termina
el dia se queda asi (muestra sus pies rojos)”.67 De acuerdo con esto, k’ank’abiok es el
campesino maya que recorre largas distancias en el monte. Recordemos que la
denominaciéon campesino no excluye otras actividades realizadas en el monte como la
caceria o la recoleccion de miel y chicle, aunque estas tltimas actividades no estan en el
discurso de identidad.

Dice don Vidal, “el k’ank’abiok sale todas las mafianas y toma su camino hacia el
lak’in (oriente), hacia donde sale el sol. Ahi es donde hace su milpa. Cuando regresa,
camina hacia el chik’in por donde se mete el sol, lo hace asi para no perder su camino”.®
Don Vidal identifica al personaje como un milpero con sentido de ubicacion espacial y
temporal, guiado por la trayectoria del sol en el plano celeste.

Al k’ank’abiok también se le conoce como jonal o jornalero, persona que trabajaba

en las haciendas durante un horario definido. Es decir, se le llama k’ank ’abiok al campesino

85 Aurora Colli. Habitante de Nunkini. Noviembre de 2009.

% Isabel Moo. Habitante de Nunkini. Noviembre de 2009.

%7 Teodoro Cabo Aké. Habitante de Nunkini, Campeche. Noviembre 2009.
%8 vidal Paat. Habitante de Tankuché. Marzo de 2010.
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que aunque realice otros trabajos mantiene ese rasgo como elemento prioritario en su

identidad, sin embargo, es otro el sentido social que este tltimo nombre genera.

Construccion de la identidad del campesino maya
El escenario que se tenia durante el establecimiento de las haciendas en la region de
Nunkini provoco6 el surgimiento de una situacion social de represion y sometimiento para
los mayas. En ese contexto cobr6 connotaciones particulares el concepto de macehual, pues
éste apelativo denominaba a la poblacion indigena campesina.

Aunque, en su mayoria, la poblacion maya asumié la denominacion de macehual
como el término que caracterizaba su posicion social, €ste no reflejaba algin aspecto
particular de la poblacion de la region, ya que macehual proviene del ndhuatl. Segun el
vocabulario de Molina se refiere a un “vasallo”. También en dicho vocabulario se menciona
que maceuale quiere decir “merecedor de mercedes” o maceua “merecer lo deseado”.® Los
macehuales en la sociedad mexica eran los que se dedicaban a la actividad productiva y a
pagar tributo; situacién indigena que los colonizadores conservaron con similares
caracteristicas. Estos continuaron utilizando el mismo apelativo para denominar a toda la
poblacion indigena que tuviera las mismas condiciones. Condiciéon que permitié a los
hacendados establecidos en la peninsula de Yucatdn llamar de la misma forma a la
poblacién indigena maya.

Sin embargo, particularmente los mayas de Nunkini, se autonombraban como
k’ank’abiok. Este era un apelativo que se revestia con una serie de valores morales y éticos
que le dan identidad a la poblacion de esta region. Aunque es posible que la palabra
k’ank’abiok fuese usada desde una época anterior a la presencia de las haciendas en la zona,
no se puede asegurar porque no existe evidencia alguna.

Los mayas expresaban por medio de la narrativa su rechazo a la figura social que los
sometia y maltrataba: el poderoso y rico hacendado. Pese a esto, los mayas mostraban su
aceptacion a la posicion que ellos generalmente ocupaban en la sociedad, la cual estaba
asociada a la humildad, pobreza y trabajo duro. Aunque, como ya hemos mencionado antes,

la poblacion mantenia un doble discurso: uno de respeto y sumision, y otro de rebeldia

% Molina, Alonso, de: Vocabulario en la lengua castellana y mexicana y mexicana castellana, México,
Antonio de Espinosa, 1571. Reproduccion facsimilar con estudio introducido por Miguel Ledn-Portilla.
Meéxico, Porraa, 1971, p. 50-51.
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contra el grupo represor. Este tltimo no era un discurso abierto, mas bien, era muy discreto.
No obstante, mucha de la narrativa mostraba valores sociales con los que se identifican los
campesinos mayas. Valores que son determinantes para comprender la concepcién que
estos tenian de si mismos y la forma en que la narrativa mantenia las normas sociales. Asi

lo muestra el siguiente relato:

Decia el finado de mi abuelito, ya tiene edad cuando muri6. —Es malo desear a un
hombre rico. Todo tiene su compaiiero los feos, bonitos, ricos o pobres—. Una vez
una sefiora, se casé con un K ‘ank’abiok. El K ank abiok diario iba al monte. El le
dice a su esposa —a las diez de la mafiana me llevas la comida—. Eso diario, pero
un dia ella se fastidio, [y dijo] —yo quisiera casarme con un rico—. De repente, en
el callejon donde ella doblaba, vio al rico. Era muy guapo, y le dijo —llévale la
comida [a tu esposo] y déjasela—. Si quieres dinero, con dinero te vas a fastidiar.
Le llevé la comida [al] marido y su agiiita. El pobre K’ank’abiok cuando vio su
comida empezd a llorar a su esposa —;donde estas?, jte llevaron o qué te pasd?—.
K’ank’abiok estaba llorando, y un sefior le pregunt6 —;qué lloras?—. —A mi
esposa— [le respondid]. (A tu esposa? Se la llevdo un muchacho muy guapo, mas
guapo que tu, [el] es rico. —jAh, nunca me dijo! —. —Es que ella ya se fastidio de
ti—. Es que se la llevaron [por el muchacho rico], y [el K’ ank’abiok] se puso a
llorar.

Que le dijo una culebra blanca. Habla como persona, [la culebra] es persona asi. Me
llevas y en el ultimo cuarto [de la cueva] la vas a encontrar, cuando [ella] te diga
—ijay esposo!—, ti no le vas a contestar. Si le contestas te van a tragar alla.

Ahi esta, entro ahi en el fondo, y la cosa que se la llevo en su barriga la esta
andando. Alla en el fondo de su barriga, [la culebra], la tiene tragada.

No es bueno, desear un rico. Es malo, si te tocd un pobre asi te debes de quedar.70

El relato les reafirma a los milperos mayas que no deben desear dejar de ser
humildes, con la condicion social que estd implicita en ello, porque suftririan un castigo.
También, la narrativa muestra la asociacion de los hacendados “ricos” y “guapos” como
serpientes que habitan en las cuevas y tragan a las personas, dejando ver las creencias
mayas sobre la transformacidon entre humanos y animales. La serpiente es un animal
asociado a las cuevas o el plano del inframundo, también, notemos en el relato que éste
animal se traga a las personas pero no se alimenta de ellas.

Asimismo, los relatos de K’ank’abiok muestran ademas de la agricultura otros
ambitos de actividad de los milperos mayas. La narrativa permite una aproximacion al
reflejo de los mayas como sociedad campesina que tiene inquietudes sobre el mundo en el

que realiza sus labores diariamente. Dentro de una dindmica que continuaba involucrando

70 Relato popular de Nunkini, Campeche. Agosto de 2009.
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al agricultor con actividades que se realizaban en el monte o en la milpa. Lo cual les dio la
posibilidad de mantener y reconfigurar sus creencias sobre el mundo, ya que todo esto,
principalmente el discurso del milpero, escapaba de la mirada de los hacendados y su
estructura politica represiva.

El k’ank’abiok, al ser el mismo campesino maya, fue adaptada su representacion en
el discurso al personaje central de muchos relatos creados por los propios mayas. Fueron
relatos en los que se utilizo al personaje de K’ ank’abiok con enorme plasticidad, ya que se
plasmo en los relatos los diversos roles en que se desarrolla un individuo social. Con

relacion a lo anterior, don Efrain comenta:

jah! Esos cuentos los podia contar mi abuelo por semanas. Cada dia sacaba
cosas distintas, lo seguia y lo seguia. Ya no me acuerdo que tanto decia,
pero hablaba de las cosas que les pasaban a los campesinos. También
hablaba de los pajaros, de las hormigas, de los animales que encontraba en
la milpa...

K’ank’abiok, el milpero maya, tomd su propia imagen para mostrarle a la sociedad
su conocimiento, no unicamente de la milpa sino de las cosas que pasaban en torno a ésta,
por ejemplo, de las caracteristicas de la naturaleza que influyen para lograr una buena
cosecha. A través del personaje de k’ank’abiok, el campesino externaba sus inquietudes y el
sabiduria sobre el por qué de los aspectos de la naturaleza. En sus relatos se muestra como
una persona curiosa que le gusta conocer el mundo y sus enigmas, y, a la vez, muestran la
forma en que se transmiten los principios mitologicos entre la misma poblacion. Es posible

identificar esto en el siguiente relato:

...el k’ank’abiok es una persona muy curiosa que queria conocer de lado a lado Ila
tierra. Entonces el k’ank’abiok con su curiosidad, un dia empezd a pensar, —yo
quiero ver donde sale el sol, y también quiero ver donde hay sol—. El decia —Yo
veo que donde estoy esta mas cerca de donde cae el sol, pero ;cémo lo puedo ver?, si
yo vivo aca de esta costa y el sol sale en la otra parte de la costa. jYo quiero ver!—,
empez6 a pedir.

Un dia mientras ¢l estaba durmiendo, pasa el viento chik’in ik (viento del poniente),
lo levanta y lo lleva hasta lak’in (oeste). Un dia amanece y estaba en una choza
donde se encontraba la mama de los vientos. Le dice, chik’in ik, a su mama, —traje a
un k’ank’abiok. Ese k’ank’abiok es muy curioso quiere conocer donde sale el sol, y
yo quiero que lo cuiden, cuidenlo de mis hermanos no lo vayan a comer. Cuando
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veas que esta viviendo xaman kaan (serpiente del norte) jguardalo!, y cuando venga
nojol ik’ (viento del sur), jguardalo!—."

En la narracion, al llegar a donde sale el sol, con la ayuda de chik’in ik (viento del
poniente), k’ank’abiok casi se quema y entendio que no podia llegar hasta ese lugar. Pero se
sentia feliz porque conoci6 por donde sale el sol y por donde se esconde.

En la aventura de k’ank’abiok se destaca el caracter de los vientos y el rumbo
cardinal en que estos tienen dominio. Ademas, el relato describe los vientos peligrosos, del
norte y del sur, de los que el k’ank’abiok se tiene que esconder. En éste, hay connotaciones
simbdlicas complejas que van mas alla de lo dicho pues la persona podria ser el mismo
maiz que busca al sol y le son benéficos los vientos del oriente y del poniente, mientras que
los vientos del norte y del sur lo destruyen. En la region éstos son los rumbos de donde
llegan los huracanes que echan abajo la milpa. Esto lo podemos apoyar con el relato visto
antes, en el que se dice que el k’ank’abiok es la gracia del maiz, que lo hace crecer. Hasta
ahora es posible identificar a k’ank’abiok como un personaje que conecta al milpero y al
maiz por medio de una metafora, pues quien espera puede ser tanto el agricultor como el
maiz mismo que busca el sol para obtener la sustancia primordial para su crecimiento.

Por otro lado, al incorporarse las ensefianzas catdlicas al conjunto de creencias
mayas, k’ank’abiok conservo las significaciones asociadas a los campesinos mayas, pero
adquiri6 la conformacion simbolica de Jests, el hijo de Dios. De acuerdo con la narrativa,
la imagen que los mayas crearon de Jesus se adaptd totalmente a la conformacion
ideolodgica de k’ank’abiok, el campesino maya. Uno de los relatos que abordan esta
tematica incorpora a la narrativa las caracteristicas geograficas del territorio de Nunkini:
abundancia de piedras y de huanos’>. También se muestra a k’ank’abiok como un
campesino al que perseguian los soldados. Por lo que K 'ank’abiok, para esconderse y lograr
escapar de estos, dependia de la ayuda de otros campesinos y de algunos animales. Asi lo

muestra el siguiente relato:

7! Relato contado por Vidal Paat. Tankuché, Campeche. Agosto de 2009.
72 Huano es una palma abundante en la region, alcanza 12 metros de alto. En maya se le llama Xa ’an. Nombre
cientifico es Sabal japa.

53



Entonces, k’ank’abiok en su camino encontré a un milpero al que le preguntd
—¢qué estds sembrando?—, [a lo que el campesino contestd] —yo estoy
sembrando piedras—. —jAh! esta bien, pues que tu cosecha sea abundante—. Y el
milpero al voltear a ver su milpa, vio que estaban brotando piedras, eran tantas que
tuvo que salir corriendo pues lo podian lastimar. Dice el milpero —quién sera ese
que paso que ahora estoy cosechando piedras si yo estaba sembrando maiz—.
K’ank’abiok siguié andando porque los soldados se estaban acercando. Entonces,
encontrd a otro sefior que estaba sembrando su milpa y le preguntdé —;qué esta
sembrando usted?—. —Yo estoy sembrando huano—. —Ah! Muy bien—, pues
que tu cosecha sea abundante. Cuando se voltea el sembrador ve que estaba
brotando palmas de huano y dice —pero ;jpor qué estd creciendo tanto huano si
maiz estaba yo sembrando?—

Entonces, k’ank’abiok sigue caminando y caminando, cuando vio a otro milpero y
le dice —joye hijo! ;Qué estds sembrando?—. —Yo estoy sembrando maiz—.
—ijAh, maiz muy bien! Pues que tu cosecha sea abundante—. Entonces el
campesino empezd a ver que brotaban las mazorcas de maiz. Ese campesino que
ayudo a k’ank’abiok cosechdé mucho maiz.

Esa vez, hasta las arafas hicieron su telarafa rapido para que se viera que por ahi
nadie habia pasado desde hacia mucho tiempo. Entonces llegaron los soldados y al
ver al campesino le preguntaron —;oye, has visto pasar a un sefior vestido de
blanco y con sus huaraches?—. El sefior les contesto —no, pero se ven cansados, si
ustedes quieren les puedo dar atole de pinole para que descansen—. El campesino
lo hizo para que k’ank abiok ganara tiempo y pudiera escapar.”

Entonces, dice don Piedad, “por aca paso Cristo, porque ac4 hay de todo”.”* Esta

frase se refiere a la abundancia de piedras y de huano que existe en la regiéon de Nunkini. El
maiz, por su parte, requiere de la gracia otorgada por dios para crecer. Vemos que las
piedras y el huano son abundantes en el territorio maya por haberle mentido a dios y “el
maiz es la gracia de Dios”. De acuerdo a este relato Jesiis como un campesino maya otorga
“la gracia” que fortalece la milpa para que dé suficiente maiz.

Los mayas adaptaron la figura de Jesus, el hijo de Dios, a la imagen de si mismos,
lo cual refiere a particulares aspectos sociales, cosmologicos y religiosos. Es decir,
k’ank’abiok, como Dios mismo se configurd con caracteristicas cristianas, las cuales se
adaptaba muy bien a la imagen del campesino piadoso y humilde que se ubica en una
dindmica social precisa. Sin embargo, este k’ank’abiok tiene una diferencia al resto de los
campesinos, €ste puede otorgar la gracia o la fuerza que la milpa requiere para producir
abundante maiz, misma que también es reconocida como k’ank’abiok, como vimos

anteriormente. O bien, k’ank’abiok o Jests, no s6lo otorga la gracia sino que es la gracia

7 Hermenegildo Kajun. Habitante de Nunkini, Campeche. Agosto de 2009.
74 7
Idem.
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misma. La deidad o ser que otorga la “gracia” es siempre asociada al sol y al maiz como
una relacion indisoluble. Entonces, es posible proponer que & ’ank’abiok, como Jesus o Dios
mismo, se identifica en la narrativa como una deidad del sol, del maiz y como el maiz
mismo.

Encuentro que k’ank’abiok, el campesino maya, utilizd su conocimiento sobre el
mundo para plasmarlo en la narrativa, que hoy se presenta como reflejo de las
circunstancias sociales que le permitieron conjuntar todos los aspectos que lo muestran
como individuo y grupo social, como hijo de Dios, y como divinidad del sol y el maiz. El
personaje de k’ank’abiok se cred con una imagen que conjuntd elementos primordiales de
la sociedad maya y de los principios mitologicos del maiz, el sol y el ser humano. Siendo
asi un campesino maya que posee las mismas caracteristicas corporales y sociales de Jesus.
Es decir, el maiz, dios y el hombre, comparten simbolicamente ciertas caracteristicas
conceptuales que fueron plasmadas en el personaje de k’ank abiok.

En suma, los relatos de k’ank’abiok muestran al campesino maya involucrado en
aspectos sociales que solo a €l le pertenecian y que s6lo su sociedad conocia. Concepciones
que los hacendados no podian reprimir, pues se generaban por la participacion en la
actividad agricola y de las actividades que estan involucradas a ésta como la caza y la
recoleccion. En este contexto los campesinos mayas podian mantener, generar y transmitir
conocimiento, valores éticos y creencias sobre el mundo que le son propios a su cultura y
muestran su sentir ante el orden social y cosmolodgico del universo. Todo lo contenido en
los relatos pertenece a un tiempo y espacio particular.

Finalmente, las andanzas que se le conocen a k’ank’abiok, narradas en numerosos
relatos, lo describen como a una persona trabajadora, aventurera y curiosa. Ademas, en los
relatos se describe la posicion y los sentimientos del campesino maya ante la dificil
situacion que tenian como indigenas jornaleros de las haciendas. Asimismo, los relatos
describen los valores, la ética e inquietudes que los mayas frecuentemente tienen sobre las
cosas del mundo. En la descripcion de si mismos, plasmada en los relatos, los campesinos
mayas mostraron las caracteristicas de k’ank’abiok les permitieron hacer a los semejantes a
la imagen de dios o Jesls, con quien se identificaron por compartir su condicion humana y

estatus social. Aunque encontramos en la narrativa un nuevo discurso social vemos que
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continua presente el sentido semantico del maiz, del ser humano y de las divinidades
anterior a la colonia.

El maya al autodenominarse & ’ank’abiok adquiere la carga semantica que posee el
nombre. Al hacerlo, toma las caracteristicas de un dios que puede interactuar con las formas
de la naturaleza. Asi como sélo una divinidad lo puede lograr. Se trata de un ser humano
que forma el cuerpo de una divinidad a través del discurso. La imagen del k’ank’abiok
como hombre-dios es formulada en la narrativa que asi lo representa. Es decir, el maya
toma para si un cuerpo construido socialmente, el cual tiene las posibilidades de interactuar
con los elementos de la naturaleza que intervienen en la produccion del maiz. Los dos
cuerpos con los que los mayas se refieren a si mismos no estan separados, mas bien, ambas
formas de entenderse a si mismo: humano o dios son parte inseparable del mismo ser.

El cuerpo que se crea en el discurso para referirse al k’ank’abiok muestra que esta
dentro de una estructura social que gira en torno a lo agricola, pues su identidad estd
marcada por ésto. Por una parte, el k’ank’abiok es considerado como la persona que trabaja
la milpa, y por el otro se construye una esfera social en la que se asocia a Jesus como
hombre-dios. Son dos formas de comprenderse a si mismo coherentemente. La narrativa
que alude a dicho personaje muestra una segunda manera de entender a los seres humanos.
Entonces, la mitologia le da cuerpo y sentido al hombre-dios en su mundo cosmologico.
Ahi, el maya crea un espacio en el que se hace capaz a si mismo de interactuar con los

elementos de la naturaleza que intervienen en la produccion de maiz.

Creacion de los animales por Jesus

En los mitos de las tierras altas, por ejemplo, la imagen del dios del sol, sefialan que fue el
creador de los animales e incluso del maiz.” Sin embargo, en el caso de Calkini, con la
formulacion de la imagen de dios a partir de la evangelizacion cristiana, el creador de los
animales y de los hombres paso a ser Jesus, conocido también como el k’ank’abiok —dios,
hombre y maiz—.

Asi lo confirma don Rémulo, j 'men de Siho, en el texto siguiente.

7 J. Manuel A. Chivez Gomez: Los significados del venado sol en la cosmovision maya. Un atisbo a la
mitologia e historia oral mayence. Espafia: Editorial Académica Espafiola, 2012.

56



Dicen que dios Jesucristo...

—¢El dios Jesucristo que paso6 hace tiempo serd el mismo k’ank’abiok?

Si es, pero asi le dicen también a una persona, el k’ank’abiok es un nombre puesto
por los judios. Es como nosotros, nosotros somos k’ank’abiok. Todos nosotros
somos hijos de dios..."

Segun la concepcion de un especialista ritual, Jesus, aun siendo un nifio, creo a los

animales y al hombre. Veamos como lo expresa don Romulo:

[...] Entonces, ts'ook u chiikti' como un afio nifio diose' tu[n] baaxa[l] yéet[el] ula'
mejen paalalo'[ob], puro, ku baax[ti]ko'[ob] luuk', ku baax[ti]ko'[ob], u chan, leti'e',
le soopo' ts'uycha[j] lu'umo' jo['lop', ku meetik mejen ch'iicho'[ob], ku beetik
mejen maako'[ob], ku beetik tulaaka[l] clase[s] ba'alche'obe', ku beetik juntau[l] [1
palabra incomprensible] ula' mejen paalalo'obe' chéen tu[n] yii[li]ko'[ob] ba'ax ku
beetik Manuel”’.

Tulaakall], tulaaka[l] tu beeta[j] leti' [1 palabra incomprensible] tu ts'oo[ko]le' ku
yusitk biin le mejen ba'a[j], buka'aj piguras u beetma[j] lelo'obo' [1 palabra
incomprensible], ya listo, je'elo' siij puro mejen maako'[ob], ch'iich'o['b],
ba'alo'[ob] ku bino'ob ku bin [1 palabra incomprensible]; ma' tu beeta[j] Diosi', leti'
tu beetal[j] tulaakall]...

Cada lugare' tu beeta[j] buka'a[j] ba'ax.”

... Cuando le dio un afio al nifio dios, empezo a jugar con otros nifios. Jugaban lodo
y otras cosas. Y con el lodo, el nifio dios hacia figuritas de pajaros, hizo también
figuritas de hombres, hasta figuritas de animales y las empez6 a decorar. Los otros
nifios nomas estan viendo lo que hace ese nifio. Hacia figuritas de todos los
animales que existen.

Entonces, después, que sopla todas las figuras que hizo de tierra. Empiezan a
caminar’® las figuritas, las personas, los animales y los péjaros que hizo. No Dios
los hizo. jLo hizo todo [el nifio]! En cada lugar hizo muchas cosas.

En el mito anterior sobre la creacion de los animales, de los péjaros y del hombre, lo
que llama poderosamente la atencion es el material y la forma en que fueron creados los
animales y los hombres. Fue a base de barro y dandoles un soplido como se les dio vida. El
material de barro para elaborar seres vivos es mencionado en el Popol Vuh en la

elaboracion fallida de los hombres, pero el soplo que les da vida a los seres elaborados de

"Texto de Romulo Herrera Colli, j'men de Siho, Yucatan. Junio de 2010. Traduccién del maya de Vidal
Paat. Habitante de Tankuché, Campeche.

77 Manuel en este texto refiere al nifio de Maria y José.

™ Texto de Romulo Herrera, j'men de Siho, Yucatan. Junio de 2010. Transcripcion Eli Casonova. Entre
corchetes se contiene la reconstruccion morfologica de las palabras mayas.

7 De acuerdo con Vidal Paat aqui se expreso caminar.

% Traduccion del maya de Vidal Paat. Habitante de Tankuché, Campeche, corregida por Eli Casanova.
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barro hace referencia al viento; el espiritu que se aloja en las figurillas para darles energia
vital. De acuerdo con lo narrado en este mito de creacion, los hombres y los animales
compartimos la misma esencia, el cuerpo hecho a partir del mismo material, barro y el alma
a partir de viento o soplo de Jesus o de dios. La creacion de los seres vivos relatado por don
Rémulo es semejante a la forma en que se fabrican los aluxes, seres elaborados con barro a
los que se les da vida a partir de que les es fijado un viento (ver en el capitulo III). Incluso,
podemos observar una constancia en la relacion del milpero y su vida cotidiana al que sus
pies se impregnan de la tierra del mundo, K’ank’abiok, o al hombre de tierra del mundo,
lu’um kab, y el hombre mitico hecho de barro.

Considero que el discurso ritual basado en la mitologia de la comunidad contiene
conexiones muy extensas y complejas con diferentes ambitos de la vida social que permite
la creacion de seres que carecen de cuerpo material. Es decir, a través del discurso ritual se
construyen formas sociales que dan imagen a los seres de viento. Para explicar mejor lo
anterior, a continuacion presentaré¢ una interpretacion del discurso ritual y cotidiano de la
sociedad maya de Nunkini. El discurso como cuerpo lingiiistico que le da forma y sentido a
los seres de viento con los que los humanos tienen una estrecha relacion. Para cumplir con
este proposito tomaré algunos aspectos de la mitologia y el discurso social. El discurso
ritual logra conectar a todo el territorio, hacer de €ste un espacio configurado en funcién de
los seres que ahi se identifican.

En la sociedad maya se identifica la generacion de dos individuos con una carga
mitologica compleja. En ambos casos se crea una figura social por medio de la mitologia, la
cual muestra la conciencia ética de hombre maya. Aunque dichos casos son producidos en
dos contextos sociales distintos, se distinguen del resto de las personas por tener vinculos
con algunos seres del mundo maya. Cualidades que no son propiamente humanas. Uno de
los casos puede identificarse con una imagen indigena de hombre-dios, abarca a cada uno
de los miembros de la sociedad; y el otro, se centra en el individuo. El primer caso se trata
del k’ank’abiok (pies de tierra roja®"), este personaje remite a la imagen con la que el maya

se identifica y se hace llamar asi mismo. También, se le llama k’ank’abiok a Jesus, a quien

8! K’ank’ab es la tierra roja caracteristica del territorio de la peninsula de Yucatan. Los k’ank’abales, zonas
amplias de tierra roja, son las areas mas fértiles para el cultivo del maiz.
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la narrativa muestra como el que posee la gracia del maiz. Es un ser humano capaz de tener

interaccion con la naturaleza a través de las personificaciones orales que se hacen de ésta.

Maiz y seres humanos: algunas semejanzas
Los relatos anteriores muestran que la identidad de los mayas estd asociada al trabajo
agricola y a Jesus como proveedor de maiz. Es la deidad que otorga la gracia a la mata de
maiz y a su mazorca. La complejidad de los datos contenidos en los relatos miticos me
lleva a sostener que la relacion de los seres humanos con el maiz es consanguinea, pues
hombres y maiz son semejantes. Se trata de una relacion filial que identifica a las personas
y al maiz como “lo mismo”.* En ese orden de ideas, existe una filiacion lineal entre las
personas y el maiz. Ademas de que para los campesinos mayas la planta de maiz es como
una persona. Incluso la mazorca es considerada como una persona recién nacida, pues para
los mayas la mazorca tierna tiene el cabello igual al que les crece a los nifios.™

En la historia de los antiguos mayas o entre diversos grupos mayas se han registrado
algunas imagenes o diferentes relatos que describen el origen del maiz. Carlos Navarrete en
su recopilacion de textos sobre el origen del maiz, Relatos mayas de las tierras altas sobre
el origen del maiz, muestra lo anterior. En algunos de estos relatos de la obra se menciona
que la semilla del maiz se encuentra en el interior de la montana y es sacado de ella por
diversos animales.** Sin embargo, en la mitologia maya actual no he encontrado algin
relato que se aproxime a dicha tematica. Hasta ahora, con los datos con que cuento sobre el
tema, me es posible decir que existe, en la mitologia maya peninsular, una ausencia de
relatos que vinculen a alguna deidad con el origen del maiz o que haya un sefior o duefo
del maiz. Aunque he llegado a escuchar que no hay un “sefior” o “duefio del maiz” como
tal, pues el maiz o la milpa solamente tiene cuidadores, como lo son los aluxes.

Quiz4, la narrativa asociada a Jesus y a sus milagros, o a k’ank’abiok, cred un
simbolismo sobre las entidades relacionadas al maiz. Hoy en dia se identifique a Jesus, a
semejanza del campesino maya, como el creador y sefior del maiz. Aunque considero que el

maiz no tiene un sefor o duefio. Son multiples los seres asociados a los elementos de la

%2 Narrativa maya de Tiholop, Yucatan y Yaxché, Quintana Roo.
%3 Se dice que el pelo del maiz tierno es igual al de los nifios recién nacidos. Narrativa maya peninsular.
% Carlos Navarrete C: Relatos mayas de tierras altas sobre el origen del maiz: los caminos de Paxil. México:

UNAM, 2002.
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naturaleza que participan en el desarrollo del maiz: la lluvia (chaako’ob), los vientos
atmosféricos y los vientos subterraneos (ik o ’ob), el sol (k’in), los santos —principalmente
san Isidro Labrador—. Quiza esto Gltimo sea una razén para afirmar que en la ritualidad
agricola se tienen dos momentos rituales: en el primero se entregan nueve o trece mazorcas
recién cortadas y cocidas en pib (fotos 1), en un horno en la tierra, a los yumtsilo’ob
(grandes sefiores); un segundo momento ritual se entrega no como intercambio
propiamente, sino como un pago a las labores o trabajo realizado a los aluxes, seres
trabajadores de la milpa. En este ritual se cocinan también en un horno de tierra los panes
elaborados con nueve capas de maiz entre las que se coloca pepita molida y frijol (foto 2).
Ambos rituales son llamados hanli kool, comida de la milpa o meyah kool, trabajo de la

milpa.

Foto 1. Horno hecho cerca
de la milpa para cocinar las
mazorcas recién cortadas.
Foto 2. Pib’ donde se
cocinan los panes de maiz
para el hanli kool (comida
de milpa.

60



La caceria y la mitologia del venado

Debido a la estrecha relacion de los mayas con la dindmica hacendaria se fue formulando
una identidad apegada a la practica agricola. Sin embargo, existen relatos de K’ank’abiok
en los que se le describe como cazador. Esto nos deja ver que este personaje, que es
referido contantemente como campesino, tambien caza. De manera semejante el milpero
también es cazador, recolector, ganadero y apicultor. Asi, los milperos mayas conocen muy
bien las estratégicas cinegéticas e incluso el comportamiento de los venados y otros
animales de caza que circundan la milpa. Muchos campesinos son también cazadores y
conocen ampliamente el monte: sus sonidos, el comportamiento de los animales, el canto
de las aves, la humedad, entre otras cosas. Mucho de esto es interpretado y comprendido a
través de su propia cosmovision.

En la iconografia maya prehispanica se plasmaron diferentes dioses asociados a la
caceria. Por ejemplo, el venado era un animal vinculado al sol, asi como a la fertilidad, la
lluvia y la sequia. Esto lo explica Manuel Chavez después de haber revisado y comparado
las imagenes prehispanicas con diversos mitos de algunos grupos mayences de las tierras
altas de Guatemala. Seglin Chavez los mitos refieren la asociacion del venado con el sol y a
la vez con el espiritu del maiz.®

Hoy en dia, para la poblacion maya peninsular, el venado es un animal que tiene un
sefior o duefio, a diferencia del maiz que no lo tiene.*® Ese duefio, en ocasiones puede ser
considerado el sefior del monte o el sefor de los venados y tiene una apariencia
antropomorfa o, en ocasiones, tiene una apariencia semejante al venado. Este conocimiento
sobre las caracteristicas de esos seres se adquiere al transmitirse durante la practica de la
caceria y con la convivencia con otros cazadores. Asi, durante los tiempos de caza, los
cazadores experimentados van conociendo las actividades y sonidos de los animales y seres
que se encuentran en el monte, pues a través de las interpretaciones sobre sus experiencias
se confirma lo que han aprendido de sus compafieros.

Existe una distancia entre los animales y los hombres, pues pertenecen a colectivos

distintos. Asimismo, no hay una relacion previa ni permanente entre el sefior de los venados

% J. Manuel A. Chavez G: Los significados del venado sol en la cosmovision maya... Ob. cit., 2012, pags. 11
y 4l1.
% E1 maiz no tiene un duefio pero es posible interpretar que la tierra como potencia es la duefa o divinidad del
maiz.
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(yumil keh) y los humanos, por ello para establecer una relacion temporal durante el tiempo
de caza entre cazadores y el sefior de los animales debe presentarse un elemento de
intercambio por parte de los cazadores. Entonces, por medio de un ritual de intercambio el
sefor de los venados permitira al cazador obtener nueve o trece presas de caza sin recibir
castigo alguno. Es un niimero preciso de presas de caza durante un tiempo marcado por los
codigos rituales. Debemos tener presente que ambos numeros, el nueve y el trece, son
principios mitologicos del orden del cosmos, han quedado como codigos en los actos
rituales. Son numeros identificados con los niveles de los planos celeste, el trece, y
terrestre, el nueve.

En los rituales agricolas se ofrece carne de los animales cazados ya sea jabali o
venado. Esto es debido a que los animales también son parte de la milpa, pues muchas
veces se encuentra a los venados comiendo los elotes tiernos. Como vemos, la carne del
venado puede estar destinada a entregarse como alimento o como pago a los seres de viento
por su trabajo. Aqui es posible inferir que se ofrece otro cuerpo como sustituto de lo que
realmente se debe entregar por medio del ritual.

Manuel Chavez, en sus revisiones de la concepcion maya sobre el venado,
especificamente en la iconografia maya del periodo clasico asi como en algunos cuentos de
diferentes regiones mayas, identifica que el venado esta asociado con la caceria ritual y la
guerra.’” Quizd, en ocasiones ambas actividades, la caceria y la guerra, pueden estar
representadas como una misma. Esto porque la caceria y la guerra tienen una dindmica
semejante, pues ambas propician el intercambio ritual, el establecimiento de alianzas entre
grupos no consanguineos.

Manuel Chavez retoma algunos mitos de origen de los animales y muestra que
algunos de estos se refieren a la creacion de los animales a partir del enterramiento en la
montafia de un bulto mortuorio que consiste en los huesos de los venados cocidos, molidos
y envueltos en su misma piel. Los animales surgen de la montafa a partir de los huesos de
los venados enterrados.™

Dani¢le Dehouve, por su parte, destaca algunas actividades que se asemejan entre

grupos indigenas contemporaneos. La autora refiere que la carne del venado es consumida

YIbid., p. 10.
8 Ibid., p. 96.
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y separada de los huesos, y son depositados en las cuevas de los cerros.” Asimismo, es
posible proponer a través de la iconografia maya que la carne del venado se consumia para
que los huesos fueran depositados en la tierra para propiciar la fertilidad. Segtn lo anterior,
los huesos pueden ser enterrados para generar la fertilidad de los animales asi como del
maiz. Reafirmando que ambos, animales y maiz, son creados en la tierra o de la montafia,
especificamente.

Entre los mayas de Nunkini me fue relatado un caso en el que se relacionan los
huesos humanos con la carne de venado, esto lo contextualizaré a continuacion. En las
comunidades mayas es una costumbre muy arraigada, por sus implicaciones culturales,
sacar los huesos de las tumbas una vez que ha pasado el tiempo suficiente para que la carne
se haya desintegrado y los huesos estén limpios. Es decir, al sacar los restos humanos de
sus tumbas, las personas esperan encontrar los huesos limpios, ya sin carne. En el caso que
me fue relatado, al sacar los huesos y ver que no sucedi6 lo esperado, pues encontraron los
huesos entre carne, piel o cabellos, se pensé que eran de venado. En casos como éste, los
mayas lo interpretan que la muerte del familiar fue a causa de brujeria o maldad. Quiza la
relacion huesos con carne de venado tenga antecedentes mas antiguos, asi como lo remite la
mitologia de otros grupos mayences e, incluso, nahuas; como lo reporta Daniéle Dehouve.”
Suponiendo que haya una asociacion de los huesos de venado con la regeneracion de la
fertilidad humana, animal y vegetal.

En la comunidad de Nunkini, particularmente, procuran realizar diversos rituales
para logar una caceria exitosa. Ademds de los rituales de intercambio propios de esta
actividad, se realizan diversos trabajos magicos conocidos como ‘“hechizos”. Con estos
trabajos se propicia el intercambio con los duefios de los venados, se pide uno de sus
animales a cambio de otro igual, aunque este Ultimo es fabricado por los cazadores. Por
ejemplo, se entrega una figurita de venado elaborada con incienso como “cambio” de una
presa semejante, el cual es una metafora del venado que se ha recibido. Aunque se dice que
esa carne no sabe bien pues conserva el sabor del incienso. Algunas veces con estos rituales
magicos se busca la transformaciéon de una serpiente en venado o en tepescuincle. Al

obtener el venado por medio de la transformacion magica del animal, el venado conservara

% Dani¢le Dehouve: “Ritual de caceria. El conjuro para cazar venados de Ruiz de Alarcon” en Estudios de
Cultura Nahuatl 40. México: UNAM, p. 306.
* fdem.
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el higado pequefio como le corresponderia a la serpiente. Esta misma transformacion de
animales puede suceder de forma “natural”, es decir, sin la intervencion de los cazadores
durante los dias de carnaval, pues es un tiempo en que todo se cambia, hasta los animales
del monte.

En la mitologia de las comunidades del norte de la peninsula reportan que ahi se
identifica la transformacién de los animales de caza como el venado, el tepescuincle o la
chachalaca como resultado de un tiempo ciclico, y para que esto suceda no se requiere la
intervencion ritual de las personas. Entre los fendmenos que pueden propiciar la
transformacion de los animales estin que pase por el cielo de septiembre la serpiente
emplumada, Kukulkan, y deje caer una de sus plumas en una culebra o en un tronco de
arbol. A través de esto, la serpiente o el tronco, se convertird en tepescuincle. El animal
convertido se identificard con el ser cazado, pues éste tendrd el higado pequefio o, en el
caso del tepescuincle, tendra un hueso extra en las costillas. Esencialmente, los animales
pueden ser objeto de un hechizo o accién humana para hacerlos transformarse en otro
animal distinto nunca cambiaran del todo, es decir, en ningun caso dejaran de ser lo que son
aunque su apariencia sea distinta por cierto periodo de tiempo.

Finalmente, la actividad cinegética se aparta de las relaciones que se establecen por
medio de la agricultura, en ésta se entrega alimento cocinado como forma de pago a los
seres que “trabajan”, que colaboran en la produccion agricola. Por otro lado, en la ritualidad
de la caceria, se presenta un intercambio y una solicitud de los cazadores para que se les
entregue una presa, pues estos animales tienen un duefio al que se le debe solicitar el animal
después de haberles entregado comida en cambio, es decir, se establece con los duefios de
los animales una acuerdo de proteccion e intercambio de elementos. En suma, es
importante considerar que los mayas tienen una sociedad que gira en torno a la milpa, lo
que permite la unidn tanto de la agricultura, la caceria, la apicultura, la recoleccion de
frutos, etc. Por estd razon no se puede deslindar una actividad del resto, pues todas son
parte de una sola actividad: la milpa. En torno a ésta se construye la identidad maya.

No debemos perder de vista que con seguridad la introduccion tardia de la escopeta
a la dindmica cinegética debid generar importantes cambios en la forma de obtener a la
presa, pues la caza con trampas (foto 3) y con la cerbatana hacen que la presa se obtenga

aun viva. Esto tiene fuertes implicaciones para entender la muerte del animal que sera
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consumido. Sin embargo, hasta ahora solamente podemos inferir dichas implicaciones pues
no cuento con datos que den luz a la forma maya de entender la diferencia entre usar

trampas y usar escopeta.

Foto 3. Trampa colocada en la milpa para cazar a los animales que comen de ésta como la tuza o el
armadillo.
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Capitulo 11

Nocion de persona maya: cuerpo y alma

Una de las problematicas centrales en la comprension del pensamiento indigena es la
nocion de persona, asi como los elementos simbdlicos y las relaciones sociales que la
componen. En la busqueda por comprender a cabalidad los términos que refieren a la
conformacion de la persona estd muy presente la categoria de alma, que es utilizada en
etnografias tradicionales. En este trabajo no partiré de éste concepto para referirme a lo que
Philippe Descola llama interioridad, puesto que para este autor, la conformacion de la
persona parte de dos principios basicos: la materialidad y la interioridad.”’ A través de los
dos principios generales de persona, se permite incluir la diversidad de entidades animicas
que conforman a la persona en el pensamiento de cada sociedad indigena. Seria confuso un
andlisis sobre la concepcion del cuerpo de una sociedad determinada a partir de una
concepcidn universal de persona porque, precisamente, lo que tratamos de comprender son
las concepciones particulares de las sociedades indigenas, y, en este caso, la maya.

Algunos de los planteamientos de Descola sobre la materialidad e interioridad en la
nocion de persona en el pensamiento indigena no son del todo aplicables en este analisis,
pues es necesario notar que para algunas culturas indigenas de México la unidad del ser
humano tiene como componentes multiples entidades, que no pueden del todo entrar en las
categorias de materialidad o interioridad. Ni el cuerpo material es pensado como Unico, ni
las entidades animicas son conceptualizadas totalmente internas. Por ejemplo, los ch’oles o
ts’otsiles, por citar algunos grupos, consideran al chulel como una entidad animica

perceptible en el pulso humano. Es decir, es perceptible en el cuerpo como algo material o

°! Philippe Descola: “Mas alla de la naturaleza y de la cultura” en Naturaleza y Cultura Leonardo Montenegro
Martinez (ed.). Colombia: Alcaldia Mayor de Bogota y BOG, p. 66.
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tangible. Aunque no se queda ahi, pues el chulel puede estar fuera del cuerpo. Es decir, éste
no es una entidad inicamente animica.

Pedro Pitarch en sus investigaciones sobre la nocidon de cuerpo entre los tzeltales ha
identificado que no es posible hablar de conceptos tan abstractos para abordar a cabalidad
el problema en cuestion. El comportamiento de los datos provenientes de sociedades
mesoamericanas es mucho mas amplio y no puede ser reducido a que la materialidad
siempre sea lo visible y la interioridad determine lo no visible. Pitarch, particularmente, ha
argumentado que en el pensamiento maya-tzeltal la persona tiene dos cuerpos: “el cuerpo-
carne” y ‘“cuerpo presencia”’, ambos teniendo capacidades propias y necesitandose
mutuamente para conformar al cuerpo humano. La nocién de entidad animica se plasma en
la apariencia del individuo. El primer cuerpo es propio del ser humano y el segundo puede
ser compartido por los animales.’” El autor muestra con esta categorizacion una relacion del
cuerpo con la naturaleza.

Volvamos entonces a la categoria de analisis de alma para las sociedades indigenas,
la cual es de dificil aproximacién. Este concepto, el de alma, se ha discutido ampliamente
desde las tradiciones filosoficas occidentales. Los conceptos sobre alma que ha generado la
filosofia occidental han pretendido ser universales. No obstante este pretension, no hacen
mas que responder a las corrientes filosoficas de cada época.”

Sin embargo, la categoria de alma, desde un sentido general, se integra al discurso
analitico sobre la nocidén de persona en sociedades indigenas. Esto cuando no se dejan de
lado las grandes diferencias entre una concepcién puramente occidental y la concepcion
indigena. Asumo, entonces, que usar el concepto de alma para entender las categorias
indigenas hace la brecha conceptual mas amplia. Teniendo en cuenta esta problematica, la
categoria de alma serd utilizada aqui, inicamente como el elemento que nos permite ubicar
el problema de discusion.

El problema de la nocién de persona de una sociedad indigena no puede centrarse
unicamente en las entidades animicas que la componen, es indispensable considerarla como
una entidad social. Por medio de las condiciones de dichas entidades se establecen

relaciones con su entorno. Descola ha problematizado la forma en que las sociedades no

%2 Pedro Pitarch: “Los dos cuerpos mayas. Esbozo de una antropologia elemental indigena” en Estudios de
cultura maya XXXVII. México: CEM, UNAM, 2011, p. 149.
 Vease en: Laura Bossi: Historia natural del alma . Espaiia: Machado Libros, 2008.
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occidentales plantean su relacion con la naturaleza. Son relaciones que pueden diferir entre
sociedades, lo que depende de la forma en que puede conceptualizarse lo que el autor
llama, la interioridad y la exterioridad de los seres humanos. A través de ello, Descola
propone la posibilidad de llegar a comprender la forma en que se entiende esta dualidad
frente a otros grupos, tanto los humanos como los “no humanos”. Alteridad indispensable
para establecer los rasgos de identidad de cada grupo.”* De acuerdo con esto, comprender la
forma en que se entiende la interioridad puede llevar a establecer el modelo que rige a una

sociedad. Revisemos los principios que establece Descola para el animismo:

En los sistemas animicos, humanos y no humanos son igualmente reputados por
poseer una interioridad de la misma naturaleza: no pocos animales y plantas son
concebidos como personas dotadas de un alma que les permite comunicarse con los
humanos, y es en razoén de esta esencia interna comiin que los no humanos son
llamados a llevar una existencia social idéntica a la de los hombres.”

A partir de las dificultades analiticas que provoca utilizar conceptos occidentales, en
este escrito me remitiré a algunas categorias propiamente indigenas sin dejar de utilizar el
concepto de alma. Esto debido a que las entidades que aparecen en la narrativa maya
cobran una posicion central en multiples de sus actividades. El estudio de cada una de éstas
es abordado a partir de las propias concepciones indigenas. Aunque la narrativa es una
importante fuente de informacion, el problema de las entidades animicas mayas es de muy
dificil aproximacion, lo que se debe a que dichas entidades, muchas veces, tienen fronteras
conceptuales muy amplias, incluso, las categorias no son precisas, por lo que no es facil
identificar sus propiedades.

Para aproximarnos a la nocion de persona maya y a la pluralidad que ésta encierra,
comenzaré planteando las siguientes preguntas: ;la persona es conceptualizada por los
mayas como multiple? Si este fuese el caso ;cudles son las distinciones de la materialidad
orgdnica y de la interioridad o esencia? y ;qué capacidades le otorga a la persona ser
multiple? Dar respuesta a lo anterior sera el objetivo de los siguientes apartados. A partir de
la reflexion de los datos encontrados, serd posible dar una propuesta de nocion de persona
entre los mayas y los elementos que la conforman. Acercindonos con ello a las

caracteristicas culturales que permiten a los mayas formalizar las relaciones con otros

* Ibid., p. 65.
% Ibid., p. 68.
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colectivos como el de los seres de la naturaleza y el de los animales. Asimismo, debe
considerarse que la nocion de persona es un principio social que hace crear lazos no s6lo
entre los mismos humanos sino entre los humanos y las entidades que pueblan el mundo

sobrenatural.

Nocion de cuerpo entre los mayas contemporaneos

Para abordar el problema del cuerpo entre los mayas es preciso pensarlo como un complejo,
conformado como una entidad social. Es decir, el ser humano no se puede entender sin
considerar las redes que a lo largo de su vida establece con su entorno social y natural. De
forma que al pensar en la persona es necesario revisar desde antes de su nacimiento los
acontecimientos simbolicos o culturales que van determinando su condicién en el mundo, y
el trato que recibe del entorno social a partir de esa condicion. En otras palabras, los mayas
identifican signos que determinan a los seres humanos desde antes de su nacimiento. Es
decir, se comienza a integrar al individuo en la sociedad desde que se encuentra en el
vientre materno. Desde esa primera etapa de vida pueden suceder acontecimientos que
lleven al nifio a crear lazos con ambitos distintos a los propiamente humanos. Esto es
porque el grupo social se encarga de vincular a los nifios, desde antes del nacimiento, con
ciertos seres de la naturaleza, principalmente con los animales que tienen una carga de
simbolos que se apartan de su naturaleza animal propiamente.

Es posible ubicar dos casos para mostrar lo anterior. Uno refiere a los j'meno 'ob
(especialistas mayas), personas, que segun la mitologia maya, se les escucha llorar estando
aun en el vientre de su madre; y el caso de los niflos 7ikin, nifios que en el vientre materno
tienen influencia de los animales del monte para nacer con condiciones particulares. Dado
que ambos casos nos remiten a aspectos de gran complejidad, el caso de los nifios que seran
Jj'meno’ob serd abordado en el capitulo cinco, y el de los nifios /ikin sera abordado a
continuacion.

El cuerpo humano o wiinklil, en lengua maya, es vulnerable a las relaciones que se
tengan con las entidades que pueblan el cosmos maya. Pero, no siempre son las entidades
las que producen las afectaciones al cuerpo o la persona, afecciones que muchas veces se
manifiestan como enfermedad. Sin embargo, no siempre es la relacion con las entidades la

que provoca la enfermedad en las personas, en ocasiones la causa de la enfermedad es
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provocada por las propias personas. Dejemos para capitulos posteriores las afectaciones en
la persona que se derivan de las relaciones con las entidades sobrenaturales, y centrémonos
ahora en conocer las relaciones entre los mismos humanos. Muchas veces éstas también
derivan en enfermedad. Es importante tener presente que los seres humanos, en el
pensamiento maya, son capaces de producir la enfermedad en otros miembros de su propio
grupo de humanos. A partir de este caso comenzaremos una aproximacion a la nocioén de
cuerpo entre los mayas.

En la sociedad maya muchas de las familias pueden tener entre sus integrantes una
o varias personas iikin. Estas son conocidas como personas que tienen la capacidad de
“comer” a algiin miembro de su familia. Generalmente, las personas que comen a otros
integrantes de su familia pueden ser cualquiera de los dos padres o algunos de los hijos. A
través de la narrativa maya, los mayas expresan que los 7ikin son mas fuertes que los hijos
pequefios o los hermanos menores, tanto que su energia dominante puede provocar que el
familiar enferme al “comerlo” (ku hantik). Es tan conflictiva la relacion entre los ikin y el
hermano menor, al que come, que la enfermedad provocada puede ocasionar la muerte del
afectado.

Con base en el caso relatado de las personas iikin ;jcomo se configura en el
pensamiento maya la capacidad de comer a otras personas? Se dice que los nifios iikin
tienen un cuerpo y posiblemente dos espiritus. En este caso, la cualidad de tener un
elemento de si mismo que le da a la persona 7ikin la necesidad de comer la fuerza vital a los
hijos pequenos o de los hermanos menores. En algunos casos, estd situacion explica la
muerte de los niflos pequeios. Incluso, se considera que si una mujer logra concebir, pero
no consigue que su embarazo llegue al termino a causa de ser una persona iikim, que comid
a sus hijos estando en el vientre materno. Para comprender mejor los factores sociales que
dan sentido a las personas 7ikin, vayamos a explorar algunos antecedentes.

La narrativa que se escucha en las comunidades mayas referente al iikin es como a

continuacion se presenta. Una mujer de Popola, Yucatan me comento6:
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. ac hay una x’meen’® que cura al fikin, eso es cuando los nifios comen a sus
hermanitos. Hay nifios que tienen colmillos, son como vampiritos que comen a sus
hermanos. Cuando pasa asi se les debe hacer un k’eex para que no sigan
comiendo.”’

El significado de estas frases se centra en el problema del cuerpo y las conexiones
que se establecen entre la sociedad y la naturaleza. Pero, para la sociedad ;quién es una
persona iikin? y ;en qué consiste la condicién con que nacen algunos nifios mayas? La
narrativa muestra que los nifos 7ikin pueden perder la condicion a través de un tratamiento
ritual.

likin (icin) en el diccionario colonial es traducido al espafiol como lechuza o ave
nocturna del monte que canta como lechuza y da gritos como nifios.” La asociacion de las
personas Zikin con las lechuzas puede encontrarse en el siguiente relato: “cuando la mujer
estd embarazada debe cuidarse porque hay muchos peligros, puede ser que sobre su casa
pase un vampiro (soots” o murciélago) o una lechuza y con su viento mueva al nifio”.”

Ambos animales, la lechuza y el murciélago, son conocidos por los mayas como
animales con carga conceptual un tanto negativa, pues la lechuza es un pajaro de mal
agiiero. Por un lado, se dice que cuando pasa la lechuza sobre la casa en la que vive un nifio
recién nacido lo puede robar.'” Aunque no roba su cuerpo, sino que roba su energia vital
provocando que el nifio llore y enferme hasta que se haga su contra, la cual consiste en
quemar una pluma del ave. Por su parte, el murciélago esta vinculado con los aluxes o con
seres del dominio subterraneo. De acuerdo con la explicacibn maya estos animales
provocan que el bebé que se encuentra en el vientre de la mujer cargue el viento que deja el
animal o que este mismo viento mueva al nifio. Con estas condiciones el nifio que nace sera
una persona ikin.

La familia reconocera que el nifio tiene dicha condicion porque ¢l tendrd dos o hasta

tres remolinos en la cabeza o en el cuerpo. La mayoria de las ocasiones el niilo /ikin puede

% Los especialistas religiosos mayas también pueden ser mujeres, a ellas se les conoce como x ‘meen. La x que
antecede a la palabra meen sefiala que se habla de una mujer, en el caso de los hombres se pronuncia una j.
Unicamente se les da ese titulo cuando hacen trabajos rituales en los que se convoca a las entidades.

°7 Narrativa de Popola, Yucatan.

% Cristina Alvarez: Diccionario etnolingiiistico del idioma maya yucateco colonial. Mundo fisico 1. México:
UNAM, 1980, p. 296.

% Conversacion con don Vicente May. Yaxché, Quintana Roo.

"% El bitho o lechuza es conocido también como way chiich’, es una ave de mal agiiero y puede robar a los
nifios recién nacidos.
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tener todos los remolinos en la cabeza, lo cual es muy visible, pero también los puede tener
distribuidos en cualquier parte del cuerpo como la pierna, la espalda, el brazo, la oreja, etc.
No necesariamente los nifios deben tener remolinos, se dice que los 7ikin pueden tener
colmillos grandes, con los que comen la entidad animica de sus hermanos menores.

Al crecer el nifio /ikin mostrara tener una personalidad dominante ante los miembros
de la familia especialmente ante su hermano menor, pues dejara ver un comportamiento
hostil. La preocupacion de los padres al tener un hijo fikin recae en que el nifio es muy
peligroso para su hermano menor, ya que el hermano 7ikin comienza a “comerlo” poco a
poco. Se dice que el Zikin puede comer a su hermano hasta matarlo.'°' La victima comienza
por enfermarse con frecuencia, asi hasta llegar debilitarse totalmente. Se dice que si no se
hace el ritual de k’eex (cambio) la victima no lograra sobrevivir. En esta logica, si el
hermano menor del 7ikin llegase a morir, la causa de la muerte seria que el 7ikin lo comio.

Antes de que suceda la muerte, es posible quitar a la persona 7ikin esa condicion
mediante un ritual de k’eex (cambio). Las personas acuden con los especialistas rituales
(j 'menes) para detener los sintomas que tiene el miembro de la familia afectado. Como se
afirma en la narrativa, el ritual utilizado para esto es el ritual de & ’eex, el cual revela lo que
se da a los iikim para que suelten a la victima. Por ejemplo, el ritual muestra que la entidad
animica que es comida por el iikin es sustituida por el cuerpo de un ave.

El ritual de k’eex que se le realiza a un nifio /ikin resulta entonces muy complejo.
Debido a que el 7ikin estd comiendo a su hermanito, el ritual de K’eex se realiza con la
intension de cambiar el cuerpo humano que se esta comiendo por el cuerpo de una gallina o
una paloma. Es decir, se sustituye con la carne de un ave el cuerpo humano que parece ser
consumido al utilizar como comida a la entidad animica de la persona. Para realizar este
k’eex, la x'meen (mujer ritualista) debe preparar a la gallina de forma ritual. La gallina es
pasada por todo el cuerpo del devorador formando cruces y al llegar a la cabeza, la gallina
muere. Esto ocurre entre velas encendidas, pronunciamientos de rezos y la quema de

incienso. Una vez muerta la gallina del k’eex, es cocinada sin sal, ni condimento alguno,

""" En Yaxché se relata que “antes” las mujeres mayas eran muy fuertes, su fortaleza provenia del intenso
trabajo que realizaban diariamente en las labores de la casa. La fortaleza de las mujeres les permitia soportar
los partos y mayores esfuerzos. De tal forma que rara vez los niflos llegaban a morir en el nacimiento o en los
primeros dias de nacido. Pero, si llegaba a suceder, se consideraba que la razén de la muerte de los nifios
pequefios era porque los papas eran Zikin y no se les habia realizado su & ’eex (cambio) durante la nifiez.
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solamente debe estar cocido. Luego de haber sido presentada la gallina o paloma a los
vientos, el nifio 7ikin debera comer toda la carne sin compartirla con nadie.

Una vez que se come la carne se recuperan los huesos y se envuelven en una manta,
para después llevarlos a enterrar lejos del pueblo, a veces en el monte, en otras ocasiones se
entierra en el mismo solar. En todo el proceso ritual encontramos que se sustituye o se
cambia el cuerpo de la victima del ikin por el cuerpo de la gallina. Se hace atin més notoria
la relacion de la victima del 7ikin con la gallina sacrificada por el trato que se le da a los
huesos del animal, al enterrarlos envueltos en una manta, se le da el trato funerario que se le
daria al nifio si hubiera muerto a causa de ser devorado simbolicamente por el fikin,
haciéndole creer a este tltimo que su victima ha muerto.

En el ritual de k’eex se sustituye el cuerpo humano por el de un ave ante el
devorador, lo que muestra que el nifio Zikin comia a la victima, aunque de forma no material
sino animica. Se come el cuerpo, no solamente la energia vital. Al hacer la sustitucion de
cuerpos por medio del k’eex, el iikin comera el cuerpo de la gallina. Es decir, que para los
mayas existe una semejanza entre el espiritu y el cuerpo, formando ambos una
consubstancialidad. En el ritual, ambos adquieren la misma condicion, siendo que los
huesos del ave comida reciben el mismo trato ritual que se le daria a los huesos de la que
fuera su victima humana. Victima que también se le debe curar por medio de un ritual de
k’eex o cambio, pero este ritual tiene distintas caracteristicas.

El ritual del k’eex que se realiza a la persona iikin estd asociado a otro ritual de
k’eex, pero éste es para sanar al nifio que fue enfermado o “comido” por el 7ikin, es decir, es
un cambio que se realiza para sanar al nifio con sintomas de debilitamiento provocados por
el iikim. Este 0ltimo ritual se realiza para “engafiar” a los vientos del /ikin. Es un ritual
también involucrado con la nocion de cuerpo, con el que se busca enganar al viento del
iikim haciéndole creer que su victima ha muerto. Veamos en qué consiste este ultimo ritual
de cambio.

El ritualista toma un troco del arbol del platano para darle forma humana. Asi lo
describe la x 'men “le hago sus ojitos, su carita, todo queda asi como persona”.'"® También
se puede usar una piedra llamada ka’ (brazo de metate), ya que se considera que el ka’ ya

tiene la forma humana. Esta piedra es alargada y desgastada por el uso de molienda y se

12 Dofa Fausta, x ‘men de Popola, Yucatan. Mayo de 2013.
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encuentra frecuentemente en el monte o en lugares cercanos a los muulo’ob (cerros de
piedra). Una vez que se tiene al “muifieco” o también nombrado “k’eex” se le viste con la
ropa y manta del enfermo y se coloca cerca del nifio mientras que el ritualista pronuncia los
rezos y enciende velas. En ese momento, dice la especialista, se le quita al nifio enfermo lo
que lo estaba comiendo, lo cual es “un aire caliente”, es decir, un viento que obtenia la
energia vital del nifio que a la vez le consumia el cuerpo.

Una vez hecho eso, se le da un trato funerario al cuerpo del nifio fabricado, es decir,
se coloca el mufieco en un cajon de madera con las velas en las esquinas, se le nombra y se
le llora como si fuera el nifio de carne el que hubiera muerto. De manera que se hace creer
al viento que el nifio al que habia afectado murio, pero en realidad fue su k’eex (cambio) el
que esta en la caja. Al finalizar el ritual se lleva a enterrar el muiieco muy lejos, dentro del
monte. Algunas veces se entierra en el terreno de la casa pero en las orillas para que nadie
pase cerca y se le pegue nuevamente el viento devorador.

A continuacién presento la primera tabla de relacion de rituales de k’eex para

sustituir un cuerpo por otro.

k’eex (cambio) en relacion al cuerpo humano

Nombre del k’eex .Cual es el objeto del . Quién realiza el Comunidades en las
cambio? k’eex? que se realiza el
ritual'”
K’eex de iikin Sustituir al nifio que es | El especialista ritual Comunidades mayas
devorado (j 'men o x 'men) de Yucatan y Tulum

Quintana Roo.

Se le cambia al viento
que provoca la
enfermedad a un

cuerpo fabricado ya El especialista ritual | Comunidades mayas
K’eex de enfermo por | sea de ka’ (piedra de (j 'men o x 'men) de Yucatan y Tulum
likin metate), o de tronco de Quintana Roo
platano con forma
humana.

Cuadro 1. Relacion de los rituales de K 'eex involucrados con el cuerpo

' En Nunkini también se conoce a los 7ikin pero su ritual de & eex no es practicado con tanta frecuencia.
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Los rituales descritos muestran tener una intencion de sustitucion o cambio de
cuerpo de los vientos que devoran el cuerpo humano. Se dice que estas entidades comian a
la persona, comen simbdlicamente el cuerpo conjuntamente a su entidad animica. De
manera que la nocion maya de cuerpo humano parece conceptualizar al cuerpo fisico no
muy independiente a su entidad animica. Incluso, pueden ser lo mismo en el pensamiento

maya, o tener una frontera escasamente perceptible.

El trato funerario de los muertos entre los mayas

Aproximarnos al sentido de los rituales mayas en torno a la nocidén de cuerpo nos lleva a
interesarnos en las actividades, también rituales, que se generan después de la muerte de
uno de los miembros del grupo. El tema del trato funerario de los restos humanos puede
conducirnos por caminos muy amplios y diversos. Por lo que en esta investigacion s6lo me
centraré en las caracteristicas de los rituales de inhumacion y exhumacion de los restos para
identificar en ello la relacion que mantienen los huesos con el alma. Ademas, es necesario
conocer como es considerado el cuerpo humano una vez que estd muerto, pues no
podriamos decir que en la concepcion maya la muerte sea el hecho que permita separarse al
alma del cuerpo. Comencemos entonces por conocer algunas caracteristicas de la cultura
que nos permitan aproximarnos a la relacion del cuerpo humano con el cuerpo del animal
que se entrega en rituales mayas de k’eex (cambio) como el que se cambia a la persona
likin, por ejemplo.

Oliver Leguen identifico los patrones que se siguen en la inhumacion, que pueden
tener lugar en las iglesias y en los propios solares de las familias. Segiin muestra este autor,
antiguamente, quiza desde antes del contacto con los espafoles, se enterraban los restos
humanos debajo de las casas. Posteriormente se cambio el lugar acostumbrado de
inhumacion. Enterrando los restos en el patio de la casa conocido como solar. Por lo que
enterrar a los muertos en los panteones es una practica que podemos llamar reciente. Esto
dependiendo de cuan urbanizado es el pueblo, pues como lo refiere Leguen en las

comunidades mas rurales y apartadas se continio por mucho tiempo con la costumbre de
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enterrar los restos en los solares.'® Los entierros en los cementerios de las iglesias fueron
posteriores.

Una de las practicas mas difundidas entre la poblacion maya de los estados de
Campeche, Quintana Roo y Yucatan es la de exhumar los restos humanos una vez que la
carne no existe mas. Los mayas sacan los huesos después de tres o cinco afios de haber sido
enterrados en el pantedn del pueblo. En gran parte de las comunidades, una vez cumplido el
tiempo necesario para que los huesos queden libres de carne, son extraidos de la tumba para
ser limpiados y colocados en osarios o pequefias cajas en las que se colocan para ser
conservados como reliquias en un lugar especial. Un lugar donde se agrupan los restos de
los miembros fallecidos de cada familia.

A diferencia de lo descrito, en comunidades de Quintana Roo apartadas de los
centros urbanos y que estan internas en la selva, como en Yaxché, los huesos no son
colocados en un osario para mantenerlos en éstos después de haberlos exhumado. En estas
comunidades los huesos vuelven a ser enterrados. La mayoria de las veces, estos huesos son
enterrados en los terrenos o solares, es decir, en un dmbito doméstico pues no se quedan
apartados de la casa. (AUn no cuento con informacioén sobre si es necesario elegir algin
sitio u orientacion particular para enterrar los huesos nuevamente).

El caso de la comunidad de Yaxché, se dice que se exhuman los huesos después de
algunos afos porque se les da el tiempo necesario para que los muertos estén en el
purgatorio, por lo que al sacar los huesos el alma puede irse al cielo. Entonces, se vuelven a
enterrar porque ya salid su espiritu y en ese momento son unicamente los huesos. Sin
embargo, los huesos deben estar en el terreno de la casa, es decir, cerca de la familia.
Nunca se entierran en el monte, por ejemplo. Lo adultos se preocupan por el lugar donde
van a estar enterrados al momento de morir y piden que no se les entierre en el pantedn por
considerarlo practicamente el monte, de manera que piden ser enterrados en su solar.'®’

Oliver Leguen reportd que la costumbre que se introdujo con la llegada de los
espanoles fue que los muertos fuesen enterrados en los panteones o en las iglesias, pero la

gente comun del pueblo seguia enterrando a su muertos en los terrenos del solar. Esto

1% Segtin menciona Leguen, Valentina Vapharsky observo en 2005 que en una comunidad de Quintana Roo
se enterr6 a una persona en el solar sin que a nadie le pareciera extrafio ese hecho. O. Leguen: “Ubéel
pixan...”, Ob. cit. p. 94.

19 Oliver Leguen: “Ubéel pixan: el camino de las almas. Ancestros familiares y colectivos entre los mayas
yucatecos, en Peninsula, Vol. III, nim. 1. Yucatan: UNAM, CEPHCIS, 2008.
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porque los panteones estaban mas asociados a centros urbanos y las zonas mas rurales
seguian manteniendo la costumbre de enterrarlos en los solares de los casas.'® Incluso, esta
version me fue confirmada por personas de la comunidades de Yaxché, pues se describid
que algunas familias no llevan a su muerto al panteon y lo entierran en el solar. Asimismo,
en un rancho de Kanxoc, Yucatan se platicaba que ahi, en el rancho, al no contar con
panteon enterraban a sus muertos en el terreno y que después de algunos afios se quemaban
los huesos puesto que sélo se agrupaban en un rincon.

Muchas son las preguntas que surgen ante las caracteristicas de esta practica como:
(cudl es la intencion de exhumar los restos humanos?, los propios mayas pueden dar
algunas respuestas. En algln testimonio se aseguraba que se sacan porque las personas ya
cumplieron el tiempo de penitencia para pagar sus pecados y por eso se les saca. Una vez
que se ha cumplido la penitencia se les saca para limpiarlos y volverlos a enterrar, pues se
dice que solo son huesos ya no es la persona. Esto a diferencia de lo que ocurre en Pomuch,
Campeche, por mencionar una comunidad maya en donde se considera que los huesos son
como la persona misma y se les sigue procurando alimento y cuidado muchos afios después
de que murieron.

La forma en que se considera al cuerpo recién muerto puede ofrecer un sentido
sobre la razdn por la que se tiene prioridad de enterrar a los muertos. En Nunkini, cuando
una persona ha fallecido, se dice que el pueblo lo puede saber debido a que comienzan a
volar los zopilotes sobre la casa del difunto. Es una sefial de que alguien va a morir.'”” Por
otra parte, los restos de las personas que recientemente murieron son altamente
contaminantes para la poblacion. Si una persona herida pasara cerca del muerto, la herida se
le contaminaria provocando una infeccion. Incluso, si la persona sana, que tan solo pasara
cerca del cadaver, puede ser transmisor de dicha contaminacién a una persona con una
herida y provocarle asi la enfermedad. Es posible que al saberse el alto nivel de
contaminacion de la carne, en proceso de descomposicion, se tenga la necesidad de enterrar
el cuerpo y una vez que se libre del elemento contaminante que es la carne, los huesos se

reintegren a la dindmica social. Evidentemente, con una condicion distinta.

1% Ibid., p. 90.

17 Se dice que el secreto para que los zopilotes se vayan y no muera nadie es contarlos, cuando se cuentan las
aves se van y nadie muere. También, se dice que cuando va a morir alguien, las naranjas comienzan a caerse
del arbol sin haber alguna razon aparente.
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Quiza el por qué se entierran los cuerpos no represente ninguna dificultad para ser
comprendido, pero la pregunta de por qué se sacan los huesos, requiere de una respuesta de
mayor reflexion, ya que de ahi parten concepciones simbolicas de dificil aproximacion; los
huesos tienen gran importancia entre la sociedad maya. Un interés de la poblacion por
recuperar los huesos es que la familia conozca las causas simbdlicas que provocaron la
muerte de la persona. Al ser exhumados los restos, los familiares y miembros de la
comunidad encuentran evidencias de que la persona muri6 por hechizo o maldad, debido a
alguna persona con la que se reconoce una enemistad. Como vimos en el capitulo I, los
huesos pueden conservar carne, piel o cabellos que pueden ser considerados de venado. El
venado se presenta aqui como un ser asociado a la muerte.

Al tiempo de sacar los huesos de la tumba los familiares los observan y tratan de
encontrar algin objeto que no pertenezca propiamente a los restos. Este objeto puede poner
en evidencia que la muerte no fe natural sino que pudo haber sido provocada por medio de
hechizos. La evidencia del hechizo, segin se dice, pueden ser pequefias madejas de
hilos,'” bolas de pelo, incluso pedazos de tela o de piel. Hubo dos elementos, de lo que me
han relatado, que fueron encontrados en los huesos, y por ello se supo que fue un hechizo
muy fuerte. Hallaron carne y piel pegada, envolviendo los huesos. Ambos elementos fueron
asociados al venado.'” Es decir, segun la narracion eran de venado. Vemos que existe una
semejanza en el trato que la sociedad maya le da a los huesos humanos y a los huesos de las

aves que son cambiadas en el ritual de k’eex del iikin.

Nocion de alma entre los mayas

Para comprender a cabalidad la nocion de cuerpo entre los mayas es necesario acercarnos a
la nocion de alma, pues en el pensamiento maya el cuerpo humano puede ser ocupado por
vientos al igual que el cuerpo de los animales o los objetos fabricados con forma

antropomorfa. Los vientos, tienen la capacidad de ocupar los cuerpos vivos u objetos

'% Una persona me comenté que encontraron entre los restos de su madre una madeja de hijo verde, lo que
indicaba seglin su testimonio que su mama habia muerto por hechizo. La persona muerta fue esposa de un
J 'men por lo que la familia pensaba que habia sido su esposo el que la habia “entregado” a los baalames para
poder ser un buen j ‘men.

1% Narrativa de Nunkini, Campeche. 2010.
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ritualmente creados, pero la pregunta es ;de qué forma pueden los vientos estar en un
cuerpo vivo o creado?

En la busqueda de la nocion de persona de los mayas debemos abordar la dualidad
cuerpo y alma. En la nocidon de persona maya existen dos componentes basicos, cuerpo y
alma, los cuales son posibles trabajarlos de forma independiente. Anteriormente hemos
revisado la nocidn de cuerpo, por lo que en lo que sigue trabajaremos la nocién de alma.
Sin duda, el alma es un componente de la persona. Resulta imposible entender a cabalidad
la nocioén de persona, ni el principio humano que le permite establecer extensiones de la
sociedad para relacionarse con los seres del cosmos maya sin comprender el concepto de
alma. Aunque, insisto, la nocién de alma o interioridad es uno de los elementos que mas
puede variar entre regiones, incluso entre comunidades o, mas aun, entre personas de la
misma sociedad.

Para conocer a lo que los mayas cominmente llaman alma comenzaremos por
revisar el tratamiento dado al cuerpo humano en el proceso de muerte. La muerte, como
acontecimiento social, muestra la concepcion del cuerpo material, y lo que permanece
después: el alma. En el ritual funerario queda de manifiesto el como se conceptualiza la
interioridad del cuerpo. En este apartado me centraré en lo que se destaca durante el ritual
funerario en torno al alma que, en definitiva, permanece posterior a la muerte del cuerpo.

La concepcion que hasta ahora podemos identificar como alma, interioridad o

b”llo

esencia queda manifiesta en los rituales que se realizan para “pixdno’o , palabra de la

" Esta palabra por su complejidad la

lengua maya que define a las almas de los muertos.
definiremos mas adelante. Las pixdno’ob (almas mayas) permanecen asociadas a los
espacios en donde interactuaron cuando estuvieron vivas las personas. El tipo de muerte,
muchas veces, condiciona las caracteristicas que adquiere el pixdn al separarse del cuerpo.

Asi lo muestran tres casos de muerte que expondré a continuacion.

"% Es alma al no poseer cuerpo pasa a ser una entidad animica con vinculos diversos con el grupo humano.
Muchos aspectos de la percepcion de las almas estan mas relacionadas a creencias catdlicas. Para entender
esto, no es preciso hacer distinciones entre lo catdlico y lo propiamente indigena porque en la percepcion de la
sociedad esta separacion no es pertinente. Mas bien, las creencias de lo propiamente indigena y lo
propiamente catdlico convergen en el conjunto de creencias, aunque algunas veces representen
contradicciones para nuestra mirada. Todos los elementos que componen la religion tienen un lugar coherente
en la practica ritual.

""" Trataré més adelanta la forma en que se nombre al alma de los vivos.
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Al morir una persona por accidente, interrumpe el proceso de vida natural. Segln la
concepcidn maya, el alma queda atrapada en el lugar en que muri6 la persona en la espera
de tener la posibilidad de “jalar” a alguien mas para que lo sustituya, a lo que se le llama
relevo. Una vez ocupado ese lugar por un alma, el espacio queda “vivo”, y no puede volver
a quedar vacio.''? En otras palabras, el alma no puede separarse de ese lugar hasta que otra
alma'" la sustituya.

Otro caso es la permanencia de las pixdno’b en el terreno'* donde habitaron las
personas en vida. El pixan del “sefor” que antiguamente vivié en un terreno debe recibir
comida cada afio para que no “castigue” a las personas que se quedan habitando la casa. Se
dice que el “castigo” dado por el sefior del terreno a causa de no entregarle comida cada

3

afo es debido a que “;si nosotros sentimos hambre porque pensamos que ellos (las
pixano’ob) no la sienten?”. Los sintomas que sufren las personas por el castigo del terreno
son calentura o decaimiento.

Y un altimo caso es la muerte provocada por los sintomas conocidos como “mal de

11
terreno”' >

o “mal viento”. La enfermedad o muerte se produce por haber infringido el
acuerdo de entrega de comida a las entidades a cambio de recibir su ayuda. En ocasiones
las entidades obtienen toda la energia vital de la persona llegando a producirle la muerte. Al
morir de esa forma, el pixan pasa a habitar el kakab (cerro) cercano, lugar en el residen las
entidades que pueblan el mundo maya. Este caso sera retomado mas adelante por su
importancia para el analisis de la investigacion.

En los tres casos anteriores, identificamos que después de la muerte del cuerpo, el
pixan cobra una dindmica independiente. Es posible que se considere a la pixdan como a la
persona misma ya no tiene las capacidades que le permite tener un cuerpo fisico. El cuerpo
es lo multiple, lo que permite que las personas sean vistas como animales, o en diferentes

lugares a la vez. Estan entre otras de las capacidades propias del ser humano. Hasta ahora,

lo datos me permiten sostener que el pixan pasa a ser un antepasado al que se recurre como

112 : s e . .y . ,
Este es un aspecto que cambia la condicién del espacio. El lugar donde muri6 alguien representara un

peligro para las personas que pasen por ahi, pues se piensa que pueden ser jaladas por el pixan.

' Los humanos contintan manteniendo una relacién formal con las pixdno’ob aun después de la muerte.
Relacién que se mantiene principalmente por la “entrega” de comida y veladoras en fechas periddicas. De
forma que el pixan de un muerto no termina de separarse o deslindarse del grupo social.

"'* Generalmente se le llama terreno a la casa y solar que componen la vivienda.

"> El “mal de terreno” es una frase usada en espaiiol por lo mayas para referir a los sintomas de enfermedad
que son provocados por los vientos que no han recibido su elemento de intercambio: la comida ritual. Este es
un tema que se revisara en otro capitulo debido a la complejidad del tema.
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persona no multiple. Entonces, Unicamente después de la muerte, el pixdn cobra una
posicion independiente al cuerpo material.

El alma de los muertos que permanece dindmicamente activa teniendo un lugar en la
sociedad es conocida como pixan. Esta palabra maya es traducida en el diccionario
Calepino Maya de Motul como “alma que da vida al cuerpo del hombre”.''® Este
significado es aceptado por los mayas y es usado de esta forma cominmente. Segun la
narrativa, el pixdn es una sombra que se muestra en la casa o terreno donde vivié una
persona, o, si es el caso, donde murid. Otra definicion mas amplia es la que define a pixdn
como “espiritu, vida y aliento [...] soplo que echa uno por la boca. Viento, aire, respiracion,
aliento”, pero de forma contundente es “[a]lma que da vida al cuerpo del hombre”.''"” A
través de estas definiciones podemos considerar al pixdn como el alma que permite la vida
a las personas, y que es inamovible del cuerpo humano. Es el principio vital''® de las
personas. Es la parte del cuerpo que le provee de respiracion y su alcance se manifiesta por
medio del aliento.

Pixan es la palabra que ha sido utilizada como sin6onimo maya de alma. Sin
embargo, es necesario hacer algunas precisiones sobre esta palabra. De acuerdo con el
Calepino de Motul, la raiz pix se traduce como cobertura de algo que cubre un objeto.119
Apegandose a esta definicion, se ha interpretado que la palabra pixan refiere a la parte
inmaterial del ser humano que estd cubierta por el cuerpo humano. Sin embargo, al
consultar a una persona maya, ella refiere que la palabra pixdn, mas bien, podria referir al
cuerpo humano que una vez muerto, es cubierto con la tierra de su tumba. Es decir, existe
una concepcion de totalidad del cuerpo y del pixdn, y lo que cubre a esa unidad es la tierra
de la tumba. No hay separacion tan tajante entre ambos. También se confirma con esta
explicacion que la palabra pixdn se refiere al alma de una persona muerta que se puede
conceptualizar a partir de la muerte, pues es la persona sin cuerpo. La sombra, por su parte,

es la silueta de una figura humana considerada como el alma de una persona muerta.

18 Calepino maya de Motul, por Antonio de Ciudad Real, edicion critica y anotada por René Acufia. México:
Plaza y Valdes Editores, 2001, p. 495.

"7 Cristina Alvarez: Diccionario..., Ob. cit, 1980, pp. 347 y 348.

"' La frase “principio vital” es utilizada como “principio de accién interno existente en la sustancia simple”
concepto usado por G. W. Leibniz. Citado en Vazago, Luca: Breve historia del alma. México: FCE, 2011, p.
99.

" Ibid., p. 452.
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Pixan es la interioridad que le permite la vida a la persona. Sin ella, la persona
dejaria de respirar y moriria. S6lo se podria ver sin cuerpo cuando la persona ha muerto.
De manera que podemos entender que el pixdn es una persona sin cuerpo, pero que
conserva todas las caracteristicas de éste. Por ser algo tan propio de la persona, la mayoria
de las pixano’ob tienen identidad, es decir, las almas son llamadas con el nombre que
tuvieron en vida.

La palabra pixadn refiere a la entidad que podria carecer de cuerpo humano aunque
continua conservando su identidad pues, en casos como éste, se le sigue identificando por
su nombre. La forma de mantener una pixan con una identidad definida es por su relacién
con el espacio en que habitd en vida, ya sea su casa o terreno, el lugar del accidente o el
lugar al que fue a habitar después de muerto, como el pantedén o en el mismo solar. No
obstante, en caso de que vayan al kakab (cerros de piedras) castigados, ahi si pierden su
identidad como personas. En estos casos, con el paso del tiempo se pierde el nombre o
identidad de estas pixdn.

Para los mayas, después de la muerte la separacion entre el cuerpo y su pixdn lleva
un tiempo, practicamente tres dias. Los mayas, en los rezos funerarios, llaman por su
nombre a la persona al cumplir tres dias de muerta. Se cree que al ser llamada, la persona
despierta en su ataud, por ello se mueve para intentar salir. En ese momento se da cuenta
de que ha muerto y sale de su tumba para acudir al lugar donde la estan llamando.'*’

Existen almas que no son recordadas por la sociedad. Para éstas se prende una
veladora y se hace una comida especial. Ocho dias después del dia de muertos se hace una
hanal pixan (comida de muertos) para ser ofrecido a las almas que no son recordadas. La
preocupacion de los mayas sobre esta situacion es que las almas que tienen hambre pueden
danar a otros cuerpos. Ademas, al tener estas almas hambre, no dejan comer a las almas de
la familia la comida que se entrega propiamente a ellas.

A estas almas se les llama “todas las almas”, y son objeto de rituales que las
121

distinguen. A estas se les entrega una hanal pixan (comida de almas) que se le llama bix

y es realizado una semana después de la comida principal de muertos. Cabe mencionar que

120 Cuando se lleva a enterrar al muerto, en el camino se van haciendo cruces blancas en las calles que no
conducirian al pixdn a la casa donde se le hacen los rezos. Se dice, que las cruces marcan su camino de
regreso a casa, para que no lo confunda y no llegue con sus familiares.

"I Durante la preparaciéon de bix se elaboran los mismos alimentos que se hicieran para el hanal pixdn
(comida de almas). Consiste en pibo ‘ob o pibes (tamales enterrados).
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todas las familias del pueblo hacen el bix. Ademas, a las almas que estan en el colectivo se
les prende una veladora conocida como “todas las manos”.'” Segun se dice, dicha
veladora es encendida para evitar que las almas que nadie nombra lleguen a las velas que
son encendidas especialmente para los muertos de las familias, impidiendo con ello que las
almas de las familias puedan acercarse a las veladoras que les fueron encendidas
propiamente a ellas.

De acuerdo con lo anterior, lo que he llamado pixadn, para referir al alma, es
medianamente adecuado, ya que la nocion de alma maya es un problema mucho mas
complejo que la simple separacion del cuerpo alma después de la muerte. La separacion del
alma con el cuerpo estd dentro de una dinamica social que se presenta durante la vida, la
nocion de alma estd implicada en multiples creencias sobre la vida que van mas alla del
evento de la muerte. Esto porque los rituales y creencias sobre la muerte, entre los mayas,
estin muy marcadas por las creencias catolicas, incluso, la palabra pixan estd mas
relacionada con éstas actividades religiosas. Aspectos que nos llevan a suponer que
antiguamente la muerte no era parte del orden del cosmos, mas bien, habia multiples formas
de transformacion. En adelante, trataré las implicaciones de un alma multiple en la
dindmica social de una persona maya, en la cual nunca figura la muerte del individuo como

se asume en las creencias actuales dirigidas por la religion catdlica.

El espiritu bueno y el espiritu malo; el sentido indigena del alma multiple
Los mayas del norte de Yucatan consideran que los seres humanos tienen dos espiritus
“uno bueno y otro malo”. Tener esta caracteristica como componente de la persona, le
permite a los mayas interrelacionase con el mundo en el que habitan y reconocerlo como
propio. El tener dos espiritus permite a los mayas crear vinculos con el mundo natural e
involucrarlo a su propia organizacion social. Con las redes que forma el individuo social
puede establecer conexiones con otros colectivos, entre los que se encuentran los animales
y las entidades. Por medio de uno de estos espiritus los humanos adquieren la posibilidad
de incrementar sus capacidades propiamente humanas, incluso, a través de esos espiritus

les es posible incorporarse a la 4mbito de la animalidad.

122 Costumbre observada en la comunidad de Nunkini y comunidades cercanas.
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Comencemos por ver algunas formas del alma: el espiritu bueno, y k’ak’aas bal,
espiritu malo. Ambas, son entidades animicas del ser humano. Anteriormente hablamos del
pixan dando un contexto mas amplio de la forma en que es entendido. Ahora, encontramos
mayor sentido del pixan o alma, cuando esta en las personas vivas, y mas sentido puede
dar al contrastarlo con el “espiritu malo”, el cual estd vinculado a las entidades de viento y
a la capacidad de las personas a convertirse en animales.

El espiritu bueno, también conocido como pixan, es el que se encarga de mantener
la respiracion de la persona. Nunca sale del cuerpo pues, en el momento que se separara de
¢l, éste moriria. Algunos relatos lo dejan ver, por ejemplo: se dice que si se ve o se oye a
una persona deambulando por la calle, visitando a alguna amiga o haciendo sus actividades
habituales en una hora no adecuada, la razoén es que pronto morird. En otras versiones, se
dice que, si alguien del pueblo ve a una persona que ya ha muerto, morird pronto sin que se
pueda hacer nada para evitarlo. El pixan es una entidad animica que no puede separarse del
cuerpo hasta que esté proximo a morir o ya esté muerto, es decir, el pixdn es la entidad que
le da energia vital.

El k’ak’aas bal, por su parte, es traducido por los propios mayas como “espiritu
malo”, aunque este Ultimo nombre no refiere del todo a una entidad mala como se
supondria en su traduccidn al espafiol. La palabra K’as en el diccionario colonial Motul
esta traducida como “cosa mala”. Es posible que recién llegados los espafioles a la zona
maya introdujeran la traduccion negativa que se le da hasta la actualidad.'” Aunque, en el
idioma maya k’as conserva los matices de su sentido real.

Por ejemplo, con el nombre de k’ak’as ik’ (vientos malos), se denomina a todas las
entidades de viento que pueden provocar enfermedades a las personas. Pese a esa carga de
sentido negativo que le ha otorgado el catolicismo a la palabra k’as, ain puede ser utilizada
con un sentido no ligado del todo a lo negativo. De acuerdo con Michel Boccara, k’as “esta
asociado a la salida del estado original”, el autor interpreta que k’as tiene una potencia de
creacion fundamentalmente sexual. Boccara afirma que k’ak’asbal lejos de traducirse
como “cosa mala” o “potencia maléfica” refiere més bien a “potencia generadora” o

“creacion oculta”. Esto se sostiene porque Bal, por su parte, se traduce como ““algo oculto”.

' La iglesia catolica ejerce cada vez més presion para que multiples creencias indigenas sean erradicadas,
para la iglesia cualquier comportamiento o idea que no corresponda a la vida cristiana se le llama & as.
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La raiz bal complementa el nombre de este espiritu, por lo que se enfatiza su caracter
oculto.

También, el “espiritu malo” recibe el nombre de b’al b’alo, palabra que no da
prioridad a un sentido de creacion, sino que le da énfasis al sentido de oculto de esta otra
entidad animica maya. Asi como el pixadn, o espiritu bueno, se encarga de la respiracion, el
k’ak’aas bal o espiritu malo, tiene la capacidad de dominar el pensamiento, la imaginacion
y el sofiar. Se aloja en la nuca, y puede salir del cuerpo sin que éste se vea afectado, de
forma contraria a lo que sucede con el pixan. El k’ak’aas bal, entonces, es una entidad
animica que dirige los pensamientos, es la guia de las personas para conducirse, pero
también es el responsable de imaginar o de sofar. Pero, ;cudles son las implicaciones que
tiene, para los mayas, el hecho de sofiar?, y ;de qué manera se realiza esta actividad siendo
que esta implicada en las capacidades de la entidad que sale del cuerpo?

Wayak’ o sofiar en espafiol, proviene de la raiz way que parece aludir a la
separacion del cuerpo, conservando sus cualidades humanas. Se cree que al sonar, el
“espiritu malo” sale del cuerpo a realizar actividades que con el cuerpo humano no podria
hacer. De forma que lo sonado es una vivencia real de la persona, lograda a través del
k’ak’aas bal, segunda entidad animica del ser humano. Dentro de esta ldgica, es claro que
el acto de conocer o aprender mediante suefios es un hecho completamente legitimo para la
sociedad maya, pues es la misma persona la que esta realizando todas las actividades por
medio de una entidad que puede salir del cuerpo. Mas bien, la persona tiene la capacidad
de aprender a través de este espiritu.

Es importante decir aqui que todos los especialistas rituales que he tenido la
oportunidad de conocer afirman haber tenido la ensefianza y aprendizaje propios de su
quehacer por medio de suefios. Por medio de los suefios, las personas pueden tener
contacto e interaccion con las entidades sobrenaturales. Es posible pensar que el espiritu
malo tiene la misma condicion que las entidades que pueblan en el mundo maya, pues las
caracteristicas que ambos poseen, como el no tener cuerpo, les permite tener contacto.

Otra de las capacidades que tiene la entidad k’ak’aas bal es que es esta entidad la
que puede adquirir la forma de animal. En otras palabras, el espiritu malo tiene la
capacidad de tomar la apariencia animal, es ese ser al que se le conoce como way.

Apariencia que es independiente a la forma humana que conserva su cuerpo. Es
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precisamente el grado de independencia que tiene este espiritu, que puede ser un animal a
la vez que su cuerpo humano se encuentra sin cambios. Esa caracteristica way, apariencia
de animal, del espiritu humano, también tendria un sentido oculto pues es una condicion
que le permite a la persona hacer cosas que deben escapar a la mirada de la sociedad.

En algunas comunidades del norte de Campeche se considera que la transformacion
de humanos a animales es una capacidad que poseen personas al haber estudiado libros
magicos. A quienes se les conoce esa capacidad se les llama way o “brujos”. En estas
comunidades la memoria historica habla de los way, pero en la mayoria de los casos son
personas que ya han muerto. Ante este panorama pareceria que los way son parte de una
generacion que comienza a estar so6lo en la memoria de los mayas actuales, sin embargo,
en la region maya de Quintana Roo y Yucatan se encuentra ain muy presente esta forma
de relacionarse socialmente.

El género narrativo asociado al way aborda una serie de circunstancias referentes a
este personaje que se caracteriza por su capacidad de transformarse o presentarse como
animal siendo humano. Por esto, a la luz de una amplia narrativa registrada en las
comunidades de la selva de Quintana Roo se pueden conocer los principios sociales en los
que se desenvuelve la presencia de los wayo’ob. Aunque no toda la narrativa habla de los
wayo ob de la misma forma, pues encontramos que algunas veces se refiere a la condicion
de para transformar su cuerpo humano en un animal, y en otras pareciera que los wayo ‘'ob
son una entidad animica de todo ser humano que de forma independiente se separa del
cuerpo humano.'**

Don Francisco May de Yaxché, Quintana Roo, explica que el way es el animal que
sale del cuerpo mientras éste duerme. De acuerdo con su explicacion, el way tiene dos
cuerpos: uno se queda de humano en la hamaca durmiendo y el otro sale y se va como
animal. El animal seria la forma que adquiere el “espiritu malo” o k’ak’aas bal para hacer
0 conocer cosas que con el cuerpo humano no podria. Al salir del cuerpo, este espiritu, en
forma de animal, puede no ser visto por el resto de las personas, pero en la mayoria de las
veces esto no es asi. Tanto es visto que, al ser descubierto en su forma de animal, puede ser

atacado, dejando muestras del ataque en el cuerpo humano que se quedé dormido en la

'2* Gabriel Bourdin afirma que entre los mayas peninsulares no se tiene la creencia en el nahual como sucede
en muchos grupos mesoamericanos. No obstante, entre los mayas se habla de una caracteristica humana
llamada way y que puede corresponder con enorme semejanza a la creencia del nahual.
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hamaca. Para decirlo de otra forma, aunque el cuerpo de la persona se quede en su casa, los
ataques que reciba el way, descubierto, lo impactaran también. Entonces, ambas formas:
cuerpo humano y animal, son dos cuerpos de la misma persona; aunque este ultimo tiene
una condicion ambigua: es cuerpo y espiritu. Incluso, otros relatos ayudan a complejizar
mas sus caracteristicas. Aqui, es importante destacar que, si bien, el ser way es una
capacidad humana, no todas las personas tienen la facultad de transformase o tener un way.

El tipo de way que nos refiere estos datos no habla de una transformacion del
cuerpo humano en un cuerpo con forma de animal. En este caso, lo que se manifiesta es
que, el cuerpo humano esta compuesto de dos cuerpos, y cada uno de estos cuerpos tiene
una forma independiente. Aunque, ambos son un mismo cuerpo pues los dos muestran
tener los mismos dafos, por ejemplo, cuando el way es atacado. Los mayas de Tulum
relatan experiencias que la comunidad ha tenido con algunos way. Aseguran que los way
pueden tomar la forma de mono, gato, zorro, ardilla, ratones, incluso de insectos como las
arafias, alacranes o escorpiones. Aunque estos animales no son domésticos, si son animales
que se ven constantemente rondando las casas del pueblo.

Don Francisco narr6 lo que le ocurrié a una mujer de un pueblo vecino. Una noche,
dice don Francisco, ella se quedé dormida en su hamaca cuando su way sali6 en forma de
zorro. Cuando casi llegaba a Xocén, un pueblo alejado varios kilometros, unos sefiores que
estaban tomando la agarraron, la golpearon severamente y murid a causa de los golpes. Al
siguiente dia, la familia se dio cuenta que la sefiora amaneci6 muerta en su hamaca con
golpes en todo el cuerpo. Esta experiencia, da cuenta de las caracteristicas del way en la
nocion de persona y alma. La referencia al way en estas comunidades mayas, nos muestra
que la persona tiene dos cuerpos. Uno de esos cuerpos, tiene caracteristicas de alma y, a la
vez, de cuerpo material. Este segundo cuerpo, en forma de way, es un cuerpo que rompe
las fronteras que establece la delimitacion basada en la dualidad de materialidad e
interioridad.

Si bien, en algunas poblaciones mayas ain se conceptualiza al ser humano con una
entidad animica que puede tener forma de animal, se registra de manera mas difundida en
la poblacion maya actual la transformacion del cuerpo en animal. Aunque incorpora
algunos elementos simbolicos asociados a la nocién de los dos espiritus. Recordemos que

en la concepcién maya, el espiritu k’ak’aas bal es el que tiene el pensamiento y la
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mentalidad. Se dice del espiritu malo que “es el que se encarga de dirigirnos, ¢l dice por
donde ir y qué hacer”. Ese espiritu malo estd ubicado en la nuca, de donde parte la
concepcion de la posibilidad de transformar el cuerpo en animal conservando el
pensamiento humano, y por ende las intensiones humanas.

Apegandonos a esta version, es mas claro que en la concepcion maya del way se
asegure que al transformase éste se quita la cabeza humana para cambiarla por la del
animal y, atn asi, conserva el pensamiento que lo hace distinguirse como humano. Se dice
que cuando una persona se transforma en way, todo se convierte menos su cabeza. Esta
version parece centrarse en la logica de que la cabeza es donde se recibe la cruz de bautizo
por lo que se piensa que “la cabeza esta bendecida por dios, por eso no puede cambiarse”.

12
15

Incluso, se piensa que si se unta sal = en la parte donde se despega la cabeza, el way no

podra pegar nunca mas su cabeza, ya que la sal es un elemento de dios y esa es la contra

126 -
Y al no poder conseguir

para que esa persona se quede como animal para toda su vida.
comida humana, el way moriria. La siguiente imagen describe la transformacion de los
wayo 'ob, ayudados por un maestro, que debe brincarlo trece veces logrando asi
convertirlo. En este proceso el way se quita la cabeza y la deja escondida para recuperarla
en la madrugada, momento en que vuelva a tomar forma de persona. (Figura 1 )12

Para la sociedad maya la forma de comprender al way y al cuerpo humano, tiene
grandes alcances sociales vincularse o mantener una relacion dindmica con grupos
enemigos asi como mantener reglas sociales. La concepcion de los wayo ‘ob tiene diversos
matices y variaciones, en su comprension se le da cabida a nuevos elementos que se

asumen con una logica permitida.

' La sal es considerada como un elemento de Dios y el way se encuentra maldecido, si llegara a tocarla
sentiria como fuego. Por esa razén para evitar que el way entre a la casa a hacer maldades se pone sal
alrededor de la casa y también se hace una cruz en la puerta de la casa.

'2° Si un way no pudiera regresar a ser persona se quedaria deambulando por el pueblo esperando conseguir
comida. El way necesita comer comida humana, ya que no puede comer nada del monte.

"2 Si alguien llegara a encontrar la cabeza del way escondida entre las piedras, la podria dejar colgada en las
ramas de los arboles del monte para que cuando pase un venado se la lleve lejos y nunca mas el way la vuelva
a encontrar. Asi quedara como animal durante toda su vida, lo cual le augura una muerte rapida.
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Figura 1. Transformacion del way miis (gato). Dibujo de Angélica May.'*®

En esta imagen se represento la forma en que los wayo ‘ob suelen transformarse.

Le way chen u kul u tal ku che u bin bey. Le maak’o chen u kano’obo ku tal u
maestro bey u josaj u beya’ aparte pero de ak’al, yaan las doce o meen la una
de la noche. Ku k’amaanaj beyo chen le balchi ku tal le maestro beyo hasta jun
siit trece ku siit le maanle ku k’a suut tun baalche ku bin u tun pero ku jot tu
meen tu maan telo’ ku saschajik. Chen tu k’a suutnaj tun bey sa’sa’miis sa’sa
ka suutnaj ku ch’a siit tu jot tu na le maako’ tu kat a tu na siit tun la trece tu
maanaj a kat u ka’ se’en tu na joo tuun tu na pataj tu le winkli.'”

El way solo llega y solo se va, asi. La persona solo aprende cuando viene su
maestro asi, sale a parte pero de noche. Lo hace a las doce o a la una de la
noche. El pasa otra vez asi, solo animal, viene el maestro [y] hasta trece saltos le
pasa. Vuelve a regresar. Entonces, ya animal se va, sale a pasar por alld. Le
gusta. Entonces, se transforma asi y se va de forma de gato hasta que amanece.
Agarra las vueltas y entra a la casa de la persona, le da trece saltos y pasa a
entrar rapido. Asi le queda su cuerpo.'’

2% Angélica May. Habitante de Yaxché, Q. Roo. Enero de 2013.
'* Narracion de Angélica May. Yaxché, Q. Roo.
% Traduccion de M. Carmen Orihuela G.
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En la descripcion se habla de las vueltas que se deben dar a la persona para
transformase. El uso de las vueltas es constante para realizar la transformaciéon de cuerpo
humano en otro ser, casi siempre animal. Se trata de los actos humanos para crear un
efecto, es decir, no es un acto natural. Las vueltas tienen el sentido de atar o amarrar algo,
y las vueltas en sentido contrario implican desatar lo atado. También, debemos tener
presente que en algunos cuentos espafioles es comuin que los personajes se cambien la
cabeza, por lo que en esta version se distingue la influencia medieval en las creencias

131
mayas.

Wayaz: un alma que parece cuerpo

Después de conocer un poco los elementos del cuerpo que se involucran en la capacidad de
transformacion de los wayo 'ob, es facil notar que las propuestas para entender el cuerpo
como una exterioridad y una interioridad pueden resultar insuficientes para entender la
complejidad de la nocidon de cuerpo entre los mayas. Ademdas de que no nos ayudan para
entender los alcances, que en el pensamiento maya, tienen las entidades animicas. Vamos
entonces a explorar con mas detalle las capacidades de la entidad animica maya que
permite transformaciones mas sutiles que las adjudicadas unicamente al way.

Para identificar los alcances sociales de la nocion de alma en el pensamiento maya
presentaré una entidad animica que se resalta en el discurso ante ciertas circunstancias. Se
trata de una entidad animica conocida como wayaz o wayazba. Palabra que aparece en el
Calepino de Motul con la entrada “vayaz ba” y se traduce como “‘sefial” o “figura en que se
tiene un hombre”."** No obstante, en la narrativa esta palabra sefiala una entidad de los
seres vivos: humanos, animales y plantas. Todos estos grupos de seres vivos tienen una

coesencia llamada wayazba o wayaz, la cual tiene la capacidad de mostrarse sin el cuerpo

material, o transformarlo en una apariencia distinta al grupo que pertenece. Un wayazba, o

31 En el caso de los rituales de Nunkini, en la entrega de la comida ritual se entrega un guiso llamado ¢ uux

que consiste en una sopa hecha de la mezcla del caldo de guajolete y varios pibo ‘ob en trozos pequeiios, sobre
ésta se coloca la cabeza del guajolote con las patas. De forma muy semejante se observan alimentos de maiz o
tamales con una cabeza del animal de que es el alimento en las paginas 36b del codice Mdrid. Esto nos deja
ver que quiza esta creencia de quitar la cabeza del way esté entre los mayas desde tiempo anterior a la llegada
de los espafioles.

"2 También se tiene la entrada vayaz cab que se traduce como “tener visiones entre suefios, y de ordinario son
deshonestos”. Ibid., p. 568. La palabra tiene el sentido de ver las cosas que se ocultan, como revelarse. Es
importante tener en cuenta que, para los mayas, los suefios son hechos que sucedieron.
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esencia de un ser vivo, puede tener el aspecto de animal o persona, lo que puede
identificarse de la siguiente manera: el wayazba de una persona puede verse como un
animal, el de un animal como una persona, el de un arbol como una persona. Lo que pone
en evidencia que los seres vivos pueden tener un alma con aspecto de animal o humano.

Wayazba se compone por la raiz wayaz y ba, sufijo que marca el reflexivo y puede
ser traducido como ‘hacerte wayaz’. La palabra muestra la dualidad del ser vivo o la
apariencia que cobra su interioridad. Way es una palabra de dificil aproximacion, sobre
todo porque en ultimos tiempos se le ha dado un sentido de monstruo, o hechicero con
capacidad de transformarse en animal. No obstante, como vimos en el apartado anterior,
way muestra una influencia negativa dada por la Iglesia catdlica, ya que, mas bien, way se
utiliza para aludir a las manifestaciones de la interioridad de los seres humanos o seres
vivos. Way senala, entonces, una manifestacion o un hecho que involucra al espiritu del ser
humano en conexiones con dmbitos de interaccidn entre otros colectivos como animales o
entidades.

A partir de que el way es la coesencia de los seres vivos, y es identificado cuando
se muestra sin un cuerpo, es posible decir que es el wayazba de un ser vivo. Veamos
algunos casos en que se relaciona a los seres vivos con su wayazba. Las plantas que tienen
wayazba son el nopal'>® y la ceiba. Se dice de una “figura” de mujer vestida a la usanza de
las mujeres mayas, se describe portando su cabello suelto y largo, ademés de tener unos
ojos grandes y brillantes. Estas entidades de las plantas son conocidas como Xtabay (foto
413

Cabe mencionar que se dice que los arboles viejos tienen su propio wayazba, el
cual es individual, es decir, un wayazba de las plantas no refiere al conjunto de arboles de
la misma especie. En el caso de las los seres humanos se identifica que cada persona,

igualmente, tiene su propio wayazba.

133 Se dice que el nopal tiene su entidad que sale en forma de humano conocida como Xtabay, aunque se le
llama de la misma forma que a la entidad de la ceiba, no son la misma.

¥ La Xtabay, en la mitologia maya, es una mujer que engaiia a los borrachos, dejandolos inconscientes entre
los espinos o cerca de la ceiba. Se dice que la Xtabay es la ceiba misma. Asi lo deja ver el siguiente relato:
“en una ocasion un sefior llegd a matar a la Xtabay al enterrarle un cuchillo, asi la dejo. Al dia siguiente de
haberlo hecho, se dio cuenta que el cuchillo estaba enterrado en un ceibo. Es decir, la Xtabay y la ceiba tienen
el mismo cuerpo” (Relato de San Nicolas, Campeche. Recogido en 2010).
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Foto 4. Ceibas a las que se les han marcado tres cruces'> como contra para que no salga su
Xtabay'*°.

Para los mayas, los santos son identificados como persona con un poder superior,
son seres que constantemente muestran las manifestaciones de su wayazba, es el caso de la
imagen de la virgen de Guadalupe; es el wayazba que vio Juan Diego en el Tepeyac; las
multiples manifestaciones de los santos interactuando con las personas hablan de su
wayazba. Es posible notar que el wayazba no transforma el cuerpo, sino que se encuentra
oculto en el cuerpo mostrandose al salir de él, es, entonces, una entidad animica de la

persona que puede poseer una apariencia distinta a la del cuerpo fisico.

1% Para los mayas de Tiholop, Yucatn, Las Tres Cruces representan a las tres personas y es la imagen
religiosa mas venerada en la region de Yaxcaba.
136 . . . . .

Se dice que cuando al arbol de la ceiba se le empieza a formar una panza grande, como la de una sefiora, es
que tiene su Xtabay. Generalmente los arboles de ceiba cuando son jovenes son alargados, por lo que es
notorio para los pobladores que se le forma una prominencia.
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En el caso del wayaz existen muchos enigmas, pues es una entidad que ha perdido
presencia en la dindmica social. Sin embargo, es un término presente en un complejo
verbal usado para nombrar a un fenémeno que involucra la transformacion del cuerpo, el
cual es experimentado constantemente por los cazadores. Identificando el sentido que tiene
la palabra wayaz, es una entidad animica en la que parece recaer la capacidad de los seres
vivos y la transformacion del cuerpo fisico. A continuacion trataremos con la narrativa de
caceria que aborda la transformacion de las personas y animales en otros animales, es
decir, en estos relatos se encuentra la trasformacion de persona a animal y de animal a otro
animal, lo cual tiene mucha relacioén con el wayaz.

En las comunidades de Valladolid, Yucatan, se habla del evento que se explica a
través de la palabra wayaztikuba. Esta palabra se conforma con la raiz wayaz, el pronombre
de tercera persona k y el reflexivo uba, asi wayaztikuba se traduciria como se hizo a si
mismo wayaz. El fenémeno al que alude wayaztikuba es el cambio de apariencia de las
personas, el cual ocurre con frecuencia al participar en la batida:'*’ caceria que se realiza
en grupo. Se narra que al estar cazando, el cazador ve a su compafero como un animal,

138
Es tan claro ese

principalmente venado, aunque también se puede ver como jabali.
cambio para quien lo describe, que las personas llegan a dispararle al compafiero. Al caer
herido o muerto el compafiero confundido, el tirador se percata que habia visto a un venado
en lugar de su compaiiero.'” En Nunkini, Campeche, se relata que un sefior al arribar al
pueblo llevaba en la parte trasera de su bicicleta a dos sefiores muertos, y aunque todos le
decian que eran personas, el cazador seguia asegurando que sus presas eran venados.

Los mayas de la comunidad de Pucnachén en Calkini, aseguran que el caso relatado
arriba se llama way ochtikuba, refiriéndose a la misma situacion. En el andlisis de la
traduccion vemos algunas coincidencias. Hemos visto que way, como raiz nominal, alude a
una dualidad que se encuentra en el mismo cuerpo. Al coincidir way en las palabras
wayazba y way oochtikuba, se muestra como marca que denomina al otro cuerpo o a la

coesencia de la persona. Por su parte, la raiz sustantiva ooch es sombra que al conjuntarse

con tik, marca de transitividad, u, pronombre de él, y el sufijo ba, marcador de reflexivo;

7 La batida es la organizacién de varios, llegan a ser quince o veinte, cazadores. Todos los cazadores salen
mediante acuerdo ya establecidos entre ellos.

"% En las descripciones del hecho se menciona que el wayazkuba sucede porque la vista se confunde.

"** Hoy en dia, en muchas comunidades mayas, se asegura que al confundir a un compaiiero con un venado es
causado por el kisin (el diablo) que hizo que sus ojos se confundieran.
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puede traducirse como “¢l se transformo en su propio way sombra”. Veamos la siguiente
narracion. En ésta, don Gilberto relata la circunstancia en que vio ¢él, la situaciéon que

hemos venido tratando:

Ahi estaba yo cuando vimos que anda un venado, seguimos el rastro rodeando.
Entonces, ese sefior iba chiflando. jAhi va el venado, ahi va el venado! Cuando vio
un sefior que venia el venado, casi lo tira, le rozo6 la bala [sefiala su costado]. Ese
sefior vio que era venado, pero no es. Era el sefior con el que estabamos cazando.
Lo vio como venado pero era ese sefior. Eso es way oochtikuba.'*

En este relato, el narrador define la posibilidad de la persona en verse como venado.
Como way oochtikuba. En este caso, la sombra cobra el aspecto de venado. Cuando sucede
el cambio de apariencia o se ve otra apariencia, se considera que ciertas personas pueden
mostrar su “sombra” o su “wayaz”. Ambos nombres pueden referir a la misma entidad
animica, que aqui llamaremos wayaz. Un punto que nos hace mas facil comprender la
dualidad de los seres vivos, que también tienen los humanos, los animales, las plantas vy,
sin duda, las entidades sobrenaturales. Asi lo afirma la siguiente frase “ese venado que se
caza no es normal, ¢l no es un venado normal, sino que una serpiente se cambio a ¢l mismo
por ese venado”.'*! Esos ejemplos parecen mostrar que en la cosmovision maya el ser
humano tiene un ser interior que puede mostrarse como animal. Los cazadores explican
que lo que sucede es que cuando esto pasa. Dicen que es porque la vista los confundio,
haciendo referencia a una ilusion. Es decir, que ocurre un cambio en la percepcion de las
personas.

A continuacidn, presento un cuadro en el que se organizan las diferentes almas que
tiene el cuerpo humano: pixan, principio vital vinculado a la condicion orgénica del
cuerpo; k’ak’aas bal, un espiritu que si bien esta vinculado al cuerpo puede salir de este de
forma independiente por medio del principio del way mostrado en la condicion de way,
como apariencia animal y wayak, sofar; y por ultimo wayaz, alma que tienen los animales,
plantas, incluso los muulo ob, cerros de piedra.

Hemos visto antes que al hablar de la nocion de alma, las importantes conexiones

que los seres humanos establecen con los animales. Pues el animal le permite ser un

140 §
Idem.

"' Le k’ej ku ts’ono ma normali, ma leti kej normalo,” sino que juntu kaan ku kusuutkuba le kéejo’ tuldakal
clase le balo’ balchéo ’ob ku suutkuba, pero ma yaan gusto. Narrativa de Tulum, Quintana Roo.
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vehiculo para alcanzar otro nivel de relaciones sociales. Por ejemplo, por medio de way, el
humano incorpora lo animal a la humanidad. Aunque se debe destacar que no se esta
incorporando al ser humano a la vida animal, pues aun transformandose en animal
conserva una actitud humana. Existen otras formas de establecer redes de intercambio a

través de formas de existencia que toman la apariencia de lo animal.

Entidades animicas del cuerpo humano

Entidad que tiene la vitalidad de la
persona. Domina la respiracion.

Pixan .
Ool (energia animica).

Entidad que al salir del cuerpo puede
Way mostrarse como animal. Al morir o al ser
herida, también el cuerpo lo reciente, por

Dos 1 .
L o que puede considerarse un segundo
espiritus cuerpo.
humanos K’ak’as bal o bal b’alo
(entidad original o
entidad oculta) Entidad que sale de cuerpo para realizar
actividades relacionadas con el

Wayak pensamiento, el conocimiento y el
(sofar) aprendizaje. Se realiza mientras se esta

dormido, (comunmente se dice que se
sofid mientras se estd dormido, pero con
implicaciones particulares).

Espiritu cuerpo que no Entidad que sale del cuerpo para
. s s 142

estd en relacion con las Wayaz" mostrarse como sombra o figura.

otras entidades animicas (figura)

Asimismo, es percibida sin ser vista por
otras personas.

Cuadro 2. Relacion de los diferentes espiritus de la persona maya (las lineas punteadas sefialan
que es un alma que llega a rebasar la frontera con el cuerpo fisico.

142 Espiritu con apariencia, por eso el diccionario colonial de Motul, traduce wayaz como figura de hombre, lo
cual podemos interpretar como hombre con esencia de animal.
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Concepciones mayas sobre algunos animales

No son pocos los registros de la narrativa maya que relatan las caracteristicas de los
animales. En los relatos, los animales participan en toda clase de circunstancias en las que
interactuan entre ellos y con los humanos. Es frecuente encontrar un género narrativo en el
que se describe la vida de los animales. Se observan diferentes temadticas, por ejemplo: se
toma como modelo la vida de los seres humanos; se deja ver el origen de algunos seres o
fenomenos del mundo y, otras mas, donde se describen situaciones historicas a través de
sus aventuras. Muchas veces, los animales y su comportamiento son tomados como
referentes de los hechos miticos. Por ejemplo, se relata la participacion de los animales,
principalmente palomas y lagartijas, en la persecucion que realizaron los judios en busca
de Jesus. A través de los relatos se explica como los animales obtuvieron las capacidades y
caracteristicas que los distinguen, a veces, por castigo. Un caso es el de la lagartija que
siempre movera su cabeza en forma de afirmacion, pues segun el relato fue ésta la que
delaté a Jesus cuando los judios le preguntaron si €l habia pasado por ahi.

Uno de los colectivos que tienen un lugar esencial en la cosmovision maya es el de
los animales. Este colectivo hace dindmica su existencia al tomar en ciertas ocasiones
forma humana. Muchas veces, los animales participan como puente entre la gente maya
con otras formas de existencia. Pero es preciso dejar la frontera trazada entre el colectivo
de los animales propiamente y la capacidad del ser humano de transformase en animal.
Ambos ambitos no estaran en el mismo nivel conceptual. Por ahora, trataremos la
concepcion de la animalidad; que tiene implicaciones muy complejas pues también
involucra a lo humano. La animalidad alberga una amplia gama de aspectos que podrian
identificarse como humanos, aunque no lo sean. Siempre se presentard este fendmeno en la
concepcidn de los animales y no en la de humanidad. Al presentarse los animales como si
fuesen humanos son rasgos de animalidad, pero no es el mismo modelo que hace a los
humanos mostrarse como animales, pues esto ultimo corresponde a otras formas sociales
de los humanos. Asi como sucede con el way, quien aun transformandose en animal sigue
estando en un ambito humano y social, en este caso, se es parte de la animalidad.

Una vez marcada la frontera conceptual entre lo animal y la animalidad del mundo
humano, comenzaré a abordar este primer ambito: animal. En la zona maya de Tulum se

dice que “asi como las personas, los animales también tienen sus dioses”. Lo que los
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mayas expresan a través de esta frase es que los animales tienen una entidad superior con
la que deben relacionarse para mantener la dindmica en la que se desarrollan y que ademas
los cuida. Los “dioses” o sefiores de los animales son seres que los cuidan y protegen. El
conjunto de los animales del monte tiene un dios llamado yumil k’aax (sefior del monte) o,
desde época muy reciente, Juan del monte. Se trata de un ser que cuida a los animales que
habitan en el monte y que no son criados por las personas, son u walak (sus animales). Son
entidades que no son llamados duefios, pero si se les considera como seres superiores de
los animales. Se les llama yum o sefior, que tiene un sentido de padre al que se le debe
tener un respeto similar. También, yum puede entenderse como procreador.

Yumil k’aax también se presenta en la narrativa como cuidador o protector de los
animales. Es a este ser al que los cazadores le piden uno de sus animales a cambio de la

143 . .
e incienso. Una vez cazado

entrega de un presente que generalmente es una bebida, pib
el venado, los cazadores asumen que el animal ha sido entregado por el duefio de los
animales, a lo que deben corresponder con la entrega del higado y la cabeza del animal. Se
dice que se debe alzar para que el duefio lo coma. Para los mayas, lo duefios de los
animales piden que se les entregue el higado y la cabeza del animal que éste entregd para
que coman los cazadores. De manera que /el duefio de los animales come partes de su
propio animal? Esa forma no parece muy clara por lo que debemos seguir explorando en la
narrativa el sentido de ese acto ritual.

El consumo de los animales de caceria por parte de las entidades es de dificil
aproximacion, pues no resulta evidente que las entidades al recibir los elementos
entregados a los cazadores, comerian a los miembros de su propio colectivo cuando
ritualmente se les entrega partes el cuerpo de las presas. Sin embargo, puede ser que el
caso de la cabeza tenga un sentido distinto al de la comida. Hemos visto que los way se
quitan la cabeza humana para ponerse la cabeza del animal en el que se quieren convertir,
de alguna manera, es posible interpretar que los cazadores entregan la cabeza a los duefios
resaltando la parte del cuerpo del animal que es legitima, es decir, se entrega la parte del
cuerpo que realmente le pertenece al animal.

Un referente muy claro para los cazadores es el duefio de animales especificos. Es

decir, los animales que tienen su propio “duefio” o “sefior”, el venado es el que

' Pib’: pan de maiz horneado en tierra, es preparado con frijol y pepita de calabaza molida.
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especificamente goza de dicha distincion. El yumil kej (sefior de los venados) es quien
decide la cantidad de venados que va a dejar salir del corral “de viento”, es decir, no
material o que va a “regalar” a los cazadores cuando ellos se lo han pedido ritualmente. En
el mitico corral de los Venados,145 se dice, que es alli donde tiene el duefio a sus venados
para cuidarlos.

Revisemos la nocidn de los sefiores de los animales. Comencemos el analisis de los
seres que muestran tener una concepcion de gran complejidad, me refiero, particularmente,
a yumil kej o “sefor de los venados”. Aunque algunas veces se generaliza y se dice que el
sefior de los venados es el mismo que el sefior del monte, el sefior de los venados tiene
caracteristicas que lo distinguen. Debido a que se le llama a muchas entidades “vientos”, se
pierde la identidad del ser al que refieren los relatos. No obstante, es posible identificar,
por sus caracteristicas, la particularidad del “sefor o duefo” de los animales.

Los cazadores relatan haber visto la forma en que se presenta la dualidad del sefior
de los venados, lo describen, también, como personas de viento. En los testimonios de los
cazadores notamos que la semejanza entre el colectivo humano y el de las entidades es
muy estrecha. Los humanos pueden tener la capacidad de transformase en animal, aunque
de acuerdo con el relato de don Francisco también tiene un cuerpo animal. Con frecuencia
se describe al sefior de los venados como un venado mas pequefio o mas grande que el
resto, pero siempre tiene cuernos mas grandes. Lo significativo es que se describe a este
ser como una persona a la vez que como animal. Los cazadores integran en lo animal a la
humanidad constantemente. En las comunidades mayas de Campeche, particularmente, la
concepcion de sefior de los venados encierra aspectos que involucran la nocion de cuerpo y

. .. 14
alma; persona y animal; dividuo'*

y transformacion. Comenzaré por presentar la
descripcion del sefior de los venados que me ofrecid don Gilberto Ek, cazador de

Pucnachén, Campeche:

144 ree . 4 .
El corral de los venados es un lugar mitico que se sabe que existe, pues estd presente en la narrativa, pero

nunca nadie ha llegado a verlo. Aunque algunos cazadores dicen que lo van a ver en suefios.

'3 Dicen los j'meno’ob que si existe el corral de los venados, pero no cualquiera puede llegar alld. Don
Beltran, j‘men de Yaxché asegura que es un lugar de viento que no se puede ver. Se dice que cuando un
cazador deja mal herido a un venado, el sefior de los venados lleva a animal a su corral para curarlo.

'4® Entiendo por dividuo a los seres que no estan conformados por un ser inseparable.
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—¢El venado tiene su yumil keh (sefior de los venados)?

—Si, si tiene. Se dice nukuchi Iu’umo’ yumil kejo’ob"" (sefior de los venados de la
tierra extensa) al sefior de los venados. Lo hemos visto nosotros. Se parece a un
viejito que sale, pero es venado. Es un sefior con su sombrerito. Se parece idéntico
a un sefior, tiene su ropa rota, desgastada. Cuando cruza ves que es una persona
pero no conoces su cara, cuando esta quedando lejos ves que es venado. Es venado
grande no es chico, tiene tres, cuatro cuernos. Es nukuchi lu'umo’ yumil keho’ob.
Yo he visto eso como muchos de mis compafieros. Hay muchos que andan en la
tiradera, hay muchos que ya lo conocen.'*®

La narracion muestra dos aspectos relevantes en la conformacion de los “sefiores de
los animales”. El primero es la posibilidad de que una persona tenga dos esencias, esto
identifica que es un ser con dos apariencias. Son dos formas de mostrarse, pues no hay
transformacion de venado a persona, sino que este ser tiene ambas esencias. Aunque su
cuerpo siga siendo de viento. Para complementar la descripcion que se hace del sefior de
los venados voy a citar lo que mencionan algunos cazadores.

Se ha llegado a ver que un anciano desconocido inclinaba su cabeza para tomar
agua dentro de un cubo, lo hacia de la misma forma que lo hiciera un venado. A los
hombres les parecié muy extrafio, pero se dieron cuenta de que no era “persona” al ver que
un venado se alejaba rapidamente. Los venados, en este relato, son animales que pueden
verse también como humanos. Esta ultima narracion reafirma el cardcter dual de los
animales. Ante esto, surge una pregunta, si en la concepcion maya del sefior de los
venados, jes ambos seres a la vez, persona y venado? y ;a qué modelo conceptual
responde la capacidad del sefior de los venados de poseer una apariencia humana?
Posiblemente la respuesta sea que al sefior de los venados se le ha humanizado
conceptualmente para poder comunicarse y entablar una relacion con éste.

Es posible, que en el pensamiento indigena, el venado sea visto también como
persona debido a que es ambos a la vez, animal y persona. Pero no es el cuerpo material el
que tiene ambas formas, sino que posee una interioridad que le permite el cambio de
apariencia. Dandole al cuerpo fisico una posicidon secundaria en la dualidad del sefior de
los venados. En otras palabras, es su interioridad la que tiene la esencia que identifica al
venado con ambos colectivos —animales y humanos—. Recordemos que, en las

caracteristicas adjudicadas al wayazba se destaca que son almas que pueden poseer los

7 La frase nukuchi lu’umo’ refiere a un monte, terreno o tierra extensa. Este nombre define la diferencia con
k’aax (monte), espacio donde se hace la milpa o se cria al ganado, es monte de menores dimensiones.
"% Gilberto Ek es habitante de Pucnachén, Campeche. 2011.
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miembros mas fuertes de los colectivos ya sean de humanos, de animales o de entidades.
En el caso del sefior de los venados se muestra que su wayazba cobra una forma distinta a
la del cuerpo que lo identifica con su colectivo, pero al cambiar su apariencia contintia
teniendo actitudes propias del venado.

El way, entonces, sefiala la transposicion de cuerpos o de apariencias. Es posible
aplicar la interpretacion que acabo de exponer, del caso del venado que proyecta la forma
de humano, a la comprension del ser humano, pues a ¢l le sucede algo semejante. Para
ambos colectivos, los venados y los hombres, los mayas aplican la misma nocién de
cuerpo, lo cual puede hacer posible que se identifiquen ambos colectivos. Sin embargo, al
referirse a la transformacion de los sefiores de los animales en persona no se le llama way,
pues esta ultima capacidad es propia de los seres humanos.

En muchos casos, los animales se piensan como colectivos y es un animal mayor el
que se encarga de cuidar y proteger a los demds animales. Es el caso de yumil kej, animal
que se dice cuida a los venados cuando los cazadores los dejan mal heridos. Pero ;qué pasa
con el colectivo de los toros? El ganado llega a la peninsula de Yucatan y, con la
importancia que adquiere para los mayas, se configura todo el conocimiento que se tiene y
se aplica a un nuevo colectivo: el ganado. Un ejemplo de esto, es la concepcion del Juan
Tul, sefior del ganado. Con la presencia del Juan Tul comienza una historia originada en la
época colonial, con la introduccion de la ganaderia a la region maya.

En las comunidades mayas de Campeche y Yucatan se considera a Juan Tul como
el “duefio de los ganados”. Es decir, se piensa que el colectivo de los ganados tiene, asi
como los venados, a su propio duefo. Se considera en gran parte de las comunidades
mayas que el Juan Tul es el sefior de los ganados porque asi es la organizacion de los
colectivos animales. No obstante, en la region maya de Tulum se me relatd un ritual que
podria dar nociones sobre la presencia de los “Sefores” creados por medio de ritual,
nuevamente para darle al ganado un cuidador como el que se considera tienen los venados.
Dada la complejidad de la concepcion del colectivo de la ganaderia, trataré este tema con
mayor amplitud en el capitulo cuatro.

Volvamos nuevamente al ambito de la caceria para revisar un aspecto que
caracteriza a los animales en el monte, ya sea en el monte alto o en los terrenos de la milpa.

Revisamos arriba que el wayaz concebido como un alma que modifica el cuerpo humano
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mostrandolo como animal de caza (venado o jabali), forma de transformacion conocido
como wayazba y que refiere a una condicion de los humanos tnicamente. En el caso de los
animales encontramos que pueden transformarse también, pero estos se transformaran de
un animal a otro, nunca se podrian transformar de animal a persona. A ese aspecto de los
animales se le llama u suutkuba (su regreso o su cambio a si mismo).

Se dice, en casi todas las regiones mayas, que durante el mes de septiembre,
algunas versiones aseguran que especificamente el dia quince, las serpientes del monte se
transforman en otro animal.'* Propiamente, se dice que la serpiente se puede ver como
venado, jabali, tepescuincle o algun otro animal de caceria. Si las personas llegan a cazar a
ese animal van a encontrar en su cuerpo una evidencia del animal del que proviene. Por
ejemplo, si este es el caso, el higado del animal cazado va a conservar el tamafio del de la
serpiente, también se dice que la carne del animal va a conservar el sabor de la serpiente, o

el tepescuincle va a tener una costilla de mas.

Transformacion de un colectivo a otro

Humanos Entidades o aluxes Animales
Transformacié | Transformacién en | Transformacion del Transformacion en animales
n en animal distintos animales colectivo en humanos con | de otra especie, lo cual se
(way), mostrando actitud actitud de animal hace mediante la accidén
conservauna | de persona. principalmente. Hecho humana o de fendmenos
actitud de restringido al Sefior de los | naturales. Eso en llama
persona. animales. suutkuba (se regreso o cambio

a si mismo)

Cuadro 3. Relacion de la transformacion de los colectivos en otro colectivo

Debemos notar que la transformacion en el caso de los animales no sucede de
forma libre, sino que se presenta en un tiempo especifico, en este caso, por influencia de la

colocacion de las pléyades en la boveda celeste. Es decir, deben estar presentes acciones

' Por esa razon, dicen los cazadores que casi nadie va a cazar esos dias. En el caso de Nunkini y
comunidades cercanas, dicen que esta transformacion de los animales, especialmente de las serpientes, ocurre
durante semana santa. Esto debido a la importancia de los dogmas catolicos que han sido establecidos a partir
de la vida hacendaria.
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que interfieran en la transformacion. También sucede que los cazadores, en Nunkini, llegan
a hacer una serie de hechizos para conseguir a los venados durante su caceria. Se dice que
los cazadores si consiguen a venados o jabalies durante la caza, pero por influencia del
hechizo que se practico. El hechizo, hace que las serpientes se transformen (u suutkuba) en
venado. De manera que los animales que se transforman lo hacen por la acciéon humana y
no de forma natural. Asimismo, los animales domésticos o los del monte nunca se

transformarian en ser humano, y siempre lo harian en otro animal.

Cazar viento
Muchas veces los cazadores dicen “cacé viento” cuando regresan al pueblo sin presa
alguna. Aunque la frase puede entenderse como una metafora, para ellos no lo es. En
realidad, constantemente los cazadores salen a cazar y regresan sin presa, aunque tuvieron
una constante actividad en el monte. Segln se relata, los cazadores “tiran aire”, es decir,
cazan viento. Se dice que los cazadores en el monte ven el animal que van a cazar —ya sea
venado, jabali, chachalaca o iguana—, lo asechan y le disparan pero al momento en que
van a buscar a la presa, no la encuentran. En el lugar donde vieron caer a la presa
unicamente se encuentra sangre. Es la sangre de un animal al que le dispararon, sin
embargo, no se encuentra el cuerpo y ni el rastro de que haya escapado atin estando herido.
Ese tipo de experiencia no es extrafia para los cazadores mayas ya que puede
sucederles con frecuencia. Ademas, tienen una forma para explicarlo. Dicen que se trata de
vientos que toman la forma de venado o de cualquier otro animal para no dejar que los
cazadores cacen a los venados de carne. De forma que, para los mayas, los vientos tomaron
la forma de animal para mandar el mensaje a los cazadores de que deben entregarles un
ritual con comida y palabra (rezos) para que puedan tirar a los animales. El enigma mayor
en este caso es que el viento, al ser impactado con la bala de la escopeta, muestra tener un
cuerpo herido que también derrama sangre. Entonces, el viento también tiene sangre. ;Cual
es entonces la nocion de cuerpo sobre los vientos que tienen dominio sobre los animales?
Dificilmente existe una respuesta que esté basada en el fendémeno en si mismo, es posible
pensar en una aproximacion que no tiene que ver con los animales propiamente, mas bien,
alude a las caracteristicas de los seres de viento con los que interactian los cazadores en el

monte. Seres con los que se formalizan relaciones a otro nivel, a un nivel de alianza.
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Entonces, en el caso del viento que deja sangre al ser herido, refiere que aunque no
se vea el cuerpo de las entidades, estas tienen un cuerpo. Con todas las implicaciones que
de ello se desprenden, como la que tengan sangre pues de eso se alimentan. Implicaciones
que indican que aunque no se vea el cuerpo o espiritu de viento, tiene materia. Una materia

viva, que es capaz de sangrar, esto muestra que los seres de viento tienen un cuerpo vivo.

Principios mitologicos del cuerpo y el alma maya

A partir de lo descrito en este capitulo intento encontrar los indicios de la nocion de cuerpo
y alma en la poblaciéon maya y ver si esas caracteristicas se encuentra en el colectivo de los
animales para encontrar que tan cercanos o semejantes son los humanos a la naturaleza en
las conceptualizaciones mayas. El cuerpo parece estar constituido, por el tratamiento que
se le da, principalmente por un cuerpo material en el que se incluyen los huesos y por
multiple entidades animicas —entidad vital (pixdn), k’ak’aas bal (espiritu oculto) del cual
se derivan: wayaz (coesencia), way (alma cuerpo), ooch (sombra)—. Dos espiritus que le
permiten al ser humano la posibilidad de extender su actividad social a los ambitos de la
naturaleza y, méas complejo aun, al de los Sefiores o seres que pueblan el espacio maya.

El cuerpo consta de tres entidades espirituales: el pixan, el k’ak’as bal, y wayazba.
El wayazba puede mostrarse con forma de animal siendo que el cuerpo es humano, pero no
siempre sucede asi, pues el wayazba puede conservar la forma de su cuerpo material. Pero
el sentido de esto no es que el cuerpo cambie de forma, sino que el cuerpo fisico no
determina la apariencia de su esencia sutil. En esta forma de conceptualizar al cuerpo, el
wayazba o interioridad, se puede ver estando o no en el mismo lugar el cuerpo. En otras
palabras, el wayazba puede mostrarse separado del cuerpo pero no podra ser independiente
a éste. La capacidad de mostrar la sombra o el wayazba con forma de animal no es
exclusivo del ser humano, también es rasgo caracteristico de los seres conceptualizados por
los mayas. Caracteristica que hace semejantes a los colectivos humano y sobrenatural.

Las creencias de las sociedades estdn marcadas por su cercania con factores
externos a su cultura. Por ejemplo en Nunkini se presenta una sociedad que parece dirigir
sus redes sociales con un grupo de entidades que adquieren mayor semejanza con la
sociedad para interactuar con la naturaleza del monte y con las entidades. Por otro lado,

Yaxché es una sociedad que tiende a darle una presencia destacada a la condicion del ser
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humano como animal o way. Esto podria plantear que existen grandes diferencias entre
estos modelos sociales. Como primer acercamiento a la cultura maya es posible decir que
lo anterior puede deberse a que la primera poblacion estaba vinculada muy de cerca a la
dinamica hacendaria, lo que provoc6 que se tomara como modelo de la organizacion de las
entidades a la vida de los hacendarios, de alguna manera distante a los mayas pero con
gran influencia en ellos. Por su parte, en Yaxché se presenta un alejamiento a la vida de los
hacendarios por lo que las entidades tienen una dindmica muy independiente y poco
relacionada entre ellos. Sin embargo, ninguno de los dos modelos planteados puede
considerarse estable, ya que se observan contradicciones respecto a la forma de vincularse

con la naturaleza a partir de su propia sociedad.
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Capitulo III
Entre personas, animales y otros seres

Con relacion a los seres que pueblan el espacio de acuerdo a la cosmovision maya, la
literatura antropoldgica e histérica disponible sobre el area de Campeche, Yucatan y
Quintana Roo habla con mucha frecuencia de los diferentes “duefios” o “sefiores” de
elementos de naturaleza. Principalmente, se habla el yumil k’dax (sefior del monte), yumil
kej (sefior de los venados), yumil kab (sehor de las abejas), etc.”™® A estos seres se les
conceptualiza como los seres que controlan y protegen la “naturaleza”. Naturaleza que por
medio de sus entidades y otras formas culturales es llevada a un plano social. Otros seres
que tienen fronteras conceptuales entre “sefiores” y “cuidadores” son los aluxes. Aunque,
de forma mas aproximada a su sentido social, podemos entender a los aluxes como seres
auxiliares en el sentido de que ocupan un lugar en el cosmos maya para ayudar a los mayas
en sus labores cotidianas. Los aluxes tienen esta complejidad conceptual porque son seres
de viento a los que se les fabrica un cuerpo, son seres producto de la actividad humana, son
seres vinculados de forma muy cercana a las diversas actividades humanas y son
compafieros de los campesinos en su trabajo diario. De manera que son seres fabricados
con una intension muy definida. Este problema sera tratado a lo largo de este capitulo.
Antes de entrar en el andlisis de la conformacidén simbolica de los aluxes y su
funcion social es necesario tener en cuenta que la concepcidn que se tiene de estos presenta
rasgos distintos entre regiones de la peninsula. Es decir, en cada region en donde hice
trabajo etnografico la forma en que se conceptualiza a los aluxes varia ampliamente. Por

7151
1

decirlo de forma breve, en las comunidades cercanas a Nunkin se encuentra en la

narrativa que los aluxes son las entidades predominantes y parecen tener una concepcion de

1 Alfonso Villa Rojas: Estudios etnolégicos. Los mayas. México: UNAM, 1985, pp. 175-186.
"I Tankuché es una comunidad maya cercana a la comunidad de Nunkini, Campeche.
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sefiores y de cuidadores a la vez. Por otro lado, en la region del norte de Yucatan nos
encontramos que los aluxes son seres fabricados para ser cuidadores y ayudantes de los
campesinos, y que estan sujetos a su cuerpo de barro. Hecha esta aclaracion, continuamos

con la concepcion de los aluxes entre los mayas peninsulares.

Algunos seres que pueblan el universo maya

La tierra es conceptualizada por los mayas como un espacio habitado por vientos. Todos
ellos tienen una clasificacion que es necesario identificar para ordenarlos en nuestras
categorizaciones. Para comprender como se identifican las entidades de viento y como son
comprendidas, comenzaré por conocer mejor su relacion con la naturaleza y las
caracteristicas por las que estan relacionados con la sociedad. La palabra iik’ tiene
connotaciones muy amplias pues nombra a los vientos atmosféricos; a los ik’ winik
(sefores viento); a los aluxes; al aliento de las personas; al principio vital que se desprende
de los animales al morir; a la energia vital de los animales sacrificados; y a los vientos que
se levantan en los terrenos, es decir, mozono’ob o remolinos. Intentar comprender las
fronteras conceptuales de cada uno de estos vientos no es tarea facil, no obstante, algunos
tipos de vientos forman clases conceptuales muy claras.

Los vientos atmosféricos estdin muy vinculados con las entidades que cuidan los
cuatro rumbos cardinales y estos vientos son llamados en la mayoria de los rituales
oficiados por el especialista ritual. También, los sefiores de la naturaleza son iik’ maak
(personas viento). Se les llega a ver, pero por su naturaleza de viento nunca se sabe de su
presencia en el monte, incluso se conocen sus caminos y se les escucha, pero pocas veces
son vistos por los campesinos. En Nunkini, estos seres son reconocidos como aluxes.
Aunque en Yucatan los aluxes son seres con cuerpo de barro, maiz o cera, también se les
conoce como seres caminantes y por ello se les puede escuchar. Asimismo, se le llama
vientos al principio vital de los animales, pues asi se pronuncia durante los rituales de
entrega de animales, por ejemplo, las aves dejan su iik’. Observamos, entonces, que los
vientos son una presencia con diversas caracteristicas, pero que constituye el cuerpo de los
seres que no son Vvistos, pero que estan presentes en la dinamica social indigena.

Por un lado, las entidades que se encuentran tanto en el pueblo como en el monte

rodean el pueblo “tiran sus vientos”, es decir, no son las entidades mismas las que tienen
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contacto con el cuerpo sino sus vientos o los vientos que se encuentran libres en el monte.
Si la persona llega a tocar esos vientos presentara sintomas de enfermedad. Se dice que los
vientos se atan al cuerpo humano, segun Boccara, de la misma forma que los cazadores
atan a sus presas. Obteniendo progresivamente la energia vital. No es necesario que las
personas tengan una deuda —falta de entrega de comida ritual— para que los vientos
abrasen el cuerpo tomando la energia vital hasta obtenerla totalmente. Cuando una persona
muere, se tienen que quitar los vientos que ha tomado durante su vida, vientos que han ido
alojandose en el cuerpo humano y que quiza no enfermen a la persona hasta la muerte. De
la misma manera los vientos del monte se les pegan a los venados. Aunque otras veces,

estos vientos si pueden matar a la persona. Asi lo muestra el siguiente relato:

—Cuando llegan a matar a un venado, ;tiene viento ese venado?

—Bueno, si tiene, por eso cuando se mata al venado tienes que esperar a que muera
para agarrarlo. Porque si esta muriendo [el venado] lo cargas, todo el mal que tiene
lo agarras, ti lo cargas. Seglin nuestros abuelos dicen que un animal que no esta
muerto no debes agarrarlo. No debes cargarlo porque el mal de donde anda, no ha
salido. Cuando se muere, entonces, ya salieron todos los vientos que tiene. Si no
han salido se te pasan a ti porque ya lo agarraste.

—Un sefior se muri6. Murié porque [se] lo llevo el venado. Porque ¢l vio que el
venado estaba tirando sangre y siguid su huella, lo sigui6 hasta que llegé a un lugar
donde estaba el sefior de los venados. [Este] estaba curando al venado. El venado
no podia caminar, entonces [el sefior de los venados] se le acercd y lo jalo. Como a
las veinticuatro horas, el sefior se murid. Es que fueron los malos vientos que tiene
el venado. Por eso sali6 el cuento de que mientras el venado no ha muerto no lo
debes agarrar porque los malos vientos se te pasan a ti."”

El relato deja ver que los animales y los seres humanos pueden tener vientos en el
cuerpo que no son vientos enviados o que sueltan las entidades y entran al cuerpo. No es el
alma del venado la que puede entrar en el cuerpo de la persona que se encuentra proxima a
un venado moribundo, sino que el venado también “puede cargar los vientos”. Con este
relato se esclarece un enigma de la cosmovison, como el de cuéles son las entidades que
provocan los sintomas de “la enfermedad de terreno”. En el monte se encuentran vientos
que “abrazan” o atan al cuerpo de animales o humanos para obtener con ello su energia
vital. Estos vientos pueden adquirir la energia vital de los venados y de los seres humanos.
Los cuerpos de ambos seres vivos, las personas y los venados, pueden ser tomados por los

vientos o pueden enfermar de mal viento (k’as iik’). A través de este relato es posible

152 Conversacion con Gilberto Ek Avila, habitante de Pucnachén. Julio de 2011.
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identificar que los vientos tienen la facultad de entrar en el cuerpo de otros seres vivos.
Aproximarnos a la posibilidad que se les adjudica a los vientos de entrar al cuerpo humano
o animal para atarlo, permitira comprender la nociéon de enfermedad.

El remolino, por su parte, esta asociado a los vientos que se levantan de la tierra,
especificamente de los cerros o de los pozos. En Nunkini se dice que son vientos que
mandan los seres conocidos como aluxes para recordar que se les tiene que entregar la
comida ritual. Aunque el remolino es muy conocido como portador de los malos vientos de
las entidades, es decir, estd muy vinculado a éstas, y en ocasiones encontramos a los
remolinos con cierta independencia. Puede también pensarse como un ser con agencia, y se
le tiene que ofrecer pozol para que ayude a los campesinos en la quema de la milpa, por
ejemplo. De la misma forma, si las personas tuvieran contacto con éste pueden enfermar
gravemente. El remolino es una entidad conceptualizada como contraria a las personas y a
su trabajo, y se considera como un ser con rasgos antropomorfos, pero que dejaron la
condicién humana para pasar a otra posibilidad de existencia.

Los vientos que hacen dafio o “enferman” al cuerpo de los animales y humanos son
los vientos del remolino y los vientos de los aluxes. Los mayas tienen identificada la hora
en la que salen los vientos a recorrer su camino, y que muchas veces va entre el poblado y
el monte. Aunque también los testimonios dicen que se escucha desde lejos como el
remolino formado por los vientos recorre el camino entre un monticulo y otro. El recorrido
de los vientos es evidente para los pobladores. Los remolinos son también, el cuerpo de
algunos vientos, y son conocidos como vientos malos. Es decir, son los cuerpos de los
vientos que echan sus aires malos enfermando a quien pase cerca. Por tal motivo, la gente
de la comunidad trata de evitar los caminos de los remolinos, ya que pasar por su camino es
muy peligroso pues se ‘“puede cargar aire”. También estos remolinos pueden ir
directamente hacia la persona, pues se dice que lo mandan los aluxes cuando el milpero no
ha cumplido con las normas de intercambio que la sociedad maya ha entablado con estos
seres.

Para los mayas, los remolinos “son también vientos, pero ellos son los contrarios a
los aluxes y a los campesinos”. Aunque también los aluxes pueden provocar “enfermedad”.
De forma que los aluxes y los remolinos estan dentro del mismo plano conceptual. Los

pequeiios remolinos se levantan en los pozos, en los cerros de piedra, en la milpa, en las
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casas o en los cenotes. Se “levanta el mozon (remolino)” de los lugares considerados vivos
o con energia vital. A continuacion, cito el relato de don Juan, donde muestra la forma

humana y la agencia con que se conceptualiza al mozon (remolino).

El mozon casi nadie lo cura, es dificil. Si te toca es muy malo. Hay [mozon] que
quita tu vista, hay que da dolor de cabeza, hay que da dolor de cuerpo. El mozon es
persona, tiene ojos, todo como persona. jSi vive el mozon, es persona! Es una
persona pero es mal intencionado. [En un tiempo antiguo] cuando estaba pasando
el Cristo, estaba sembrando una mata y le dice [al mozon] —oiga sefior, voy a
pasar tomar aire y un poco de agua—, porque le estaba pegando el judio. Le dijo
[el mozon a Jesus], no porque yo voy a tomar aire y a descansar. Entonces, le dijo
Cristo [al mozon] —pues no, yo sembré esa mata y voy a tomar la sombra, y tu vas
a ser mozon y nunca vas a descansar—. Eso pasé cuando mozon era persona.'”
Cuando muri6, el Dios lo castigd. [Dios] le dijo —cuando ti te mueras no vas a
descansar—, y a su pixan la hizo mozon. Cuando llega a las espinas se cruza,
cuando pasa por la candela se quema sus pies, y no puede llorar. Eso le pas6 al
mozén por no dejar descansar a Cristo... jEs malo [el mozén]!"™*

Este relato muestra dos puntos que hacen evidente la nocidon de alma y la nociéon de
persona. Se considera que las entidades de viento tienen una antigua vida humana. Aun sin
cuerpo humano, los seres viento siguen viviendo con un cuerpo de viento. Siguen viviendo
como personas de viento.

Los aluxes, por su parte, son entidades auxiliares y aliados de los campesinos y
cazadores, con estos los mayas entablan relaciones formales de intercambio, aunque un
sector de la poblacion maya los identifica como k’as iik’ “vientos malos”. La
conceptualizacion de los vientos como “k’as iik ™ o viento malo estd muy presente entre la
poblacién maya debido al rechazo que el discurso catolico genera hacia las creencias sobre
las entidades.

En suma, los vientos dentro de la exegesis maya parecen estar constantemente
buscando obtener la energia vital de los seres humanos. Sin embargo, la misma narrativa
muestra que esto no se presenta sin control, pues las personas conocen las normas de
conducta que les permitira tener una buena relacion con las entidades que tienen como
intermediarios a algunos vientos. Son los humanos los que estardn empleando sus esfuerzos

en continuar la relacion que demandan las entidades: intercambio de alimento. La demanda

'3 Se dice que el mozon era persona porque tuvo una condiciéon humana, ahora sin cuerpo se queda siendo un
viento, aunque con poder.
'** Don Juan ko, habitante de Nunkini, Campeche.
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de alimento por parte de algunos vientos y la entrega de éste por parte de las personas
mantendran estable la relacién entre ambas partes. En el pensamiento indigena todos los
seres demandan alimento ritual incluyendo, en ciertas condiciones, a los seres humanos. El
dinamismo que se mantiene en las relaciones permite que el sistema cultural continie en
movimiento. Debido a las diversas implicaciones que ¢éstas relaciones de intercambio

tienen, estaran constantemente retomadas a los largo de este trabajo.

Los objetos antiguos y sus vientos

La conceptualizacion de los mayas en torno a sus antepasados se identifica en la mitologia
que explica la presencia de las edificaciones antiguas en los terrenos habitados.
Edificaciones que no fueron construidas por la sociedad maya contemporanea, pero las que
se piensa que fueron construidas por los seres que en éstas habitaban. Para los mayas, la
presencia en su territorio de abundantes artefactos y edificaciones de piedra se debe a que
fueron construidas por dos grupos de seres distintos. Uno de ellos son los p ‘uses, y el otro
son los aluxes. Aunque en la mitologia existen ambas versiones, ninguna de éstas
contradice a la otra, pues parecen coexistir sin conflicto.

Restos materiales de manufactura humana se encuentran a lo largo del territorio
maya. Estos consisten en edificaciones de piedra labrada y piedras pulidas. Los mayas
afirman que estos artefactos fueron construidos por unos personajes miticos conocidos
como p ‘uses. De acuerdo con los relatos, los p ‘uses fueron miembros de una sociedad que
desaparecid en algin momento no preciso, dejando Unicamente restos materiales como
evidencia de su existencia. Los artefactos de piedra, son considerados como un grupo de
gente sin relacion de parentesco con los mayas actuales.

Se dice que los p’uses fueron personas muy fuertes, de baja estatura con una
habilidad extraordinaria para la construccion y para labrar la piedra. Se relata que toda la
raza de los p ‘uses desaparecio durante un diluvio. Se dice que “los p uses eran tan tontos
que hicieron sus balsas de piedra”, un material que no flotaba, provocando se que
hundieran y ahogaran acabando con su existencia.'”> Se dice que ellos murieron dejando

como Unica evidencia de su sociedad las construcciones de piedra que existen a lo largo de

'3 Narrativa de Nunkini, Campeche.
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todo el territorio maya. Incluso se dice que los p ‘uses construyeron la enorme y antigua
iglesia de Calkini, Campeche.

A la vez, la mitologia maya de Nunkini concibe a los p ‘uses como los constructores
de las antiguas edificaciones. También considera a los aluxes como gente que vivid
antiguamente y construyd multiples casas de piedra y fabricé distintos utensilios de barro.
El sentido histérico de los mayas mantiene presente la existencia de los p ‘uses, de forma
distinta se presenta aquella mitologia en la que estan inmersos los aluxes. La mitologia
determina en parte la forma en que se conciben y realizan las actividades cotidianas, por lo
que los aluxes estan presentes en la mitologia que explica el sentido de la practica de
multiples actividades econdmicas, domésticas y rituales.

Para dimensionar la importancia de los aluxes en la mitologia y vida cotidiana se
debe considerar que en las diferentes regiones mayas, los aluxes estan dentro de un sistema
cosmologico variable que se vuelve muy significativo cuando esta incidiendo en el modelo
social que tiene cada comunidad. Asimismo, para comprender como se integran en la
dindmica social los aluxes se debe, antes, establecer si son conceptualizados de forma
semejante a entidades, a santos o animales domésticos. Tres formas de ser
conceptualizados que, como veremos, estan relacionadas con el tiempo de organizacion
social y religiosa que la comunidad lleva a cabo. De manera que, en el desarrollo de los
siguientes apartados, seran planteadas las diferencias existentes en la concepcion de los

aluxes tomando en cuenta la region.

Los aluxes y los objetos

En el norte de Campeche se describe en la narrativa que los aluxes vivieron en una €poca
anterior a la presente. Seglin esta version, los aluxes fueron “personas” que habitaron en el
territorio maya en una €poca anterior pero no muy lejana al presente, aunque, en un tiempo
no muy antiguo."*® Entonces, los mayas no refieren ser una comunidad descendiente de los
aluxes, ni tener una filiacién consanguinea con estos seres. Se dice que fueron personas
que, aun, permanecen poblando la tierra, pero sin cuerpo fisico. De alguna forma, a los

aluxes se les piensa como entidades que continuan siendo un grupo étnico distinto al

1% Algunas personas dicen que los aluxes vivieron en la época de Jests. Seguramente se afirma esto porque se
identifica que los aluxes existieron en alglin tiempo de origen.
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propio. Se les piensa, entonces, con una identidad definida con una organizacion de tipo
social, lo cual permite a la sociedad maya una interaccién determinada con estos seres. Los
mayas identifican sus diferencias con el colectivo de los aluxes, lo que les permite
formalizar su relacion con estos seres.

Los aluxes son considerados por los mayas como una sociedad cuya “gente” tuvo
un cuerpo humano o de tipo humano cuando comenzaron a vivir en la tierra. No obstante,
los aluxes fueron un grupo de “personas” que habitaron el territorio que hoy ocupa la
poblacion maya. Asimismo, de acuerdo con esta logica, los aluxes fueron los constructores
de los muulo’ob o kakab (cerros de piedras) y utilizan su interior como sus casas, y
utilizaron como utensilios los artefactos que se encuentran en torno a los cerros.

Vimos en el capitulo anterior el conjunto de elementos que conforman a la persona.
En ese sentido, si los aluxes son pensados de forma muy similar a la sociedad maya, cabria
la posibilidad de que sean conceptualizados con semejanzas al cuerpo e interioridad de los
seres humanos. Se dice que los aluxes son malos vientos que tienen la capacidad de hacer
enfermar, pero no se identifica con claridad si los aluxes son los mismos seres que
enferman al entrar en el cuerpo humano o son los vientos que se envian a las personas para
que se enfermen. Esto sugiere que la intension de los aluxes al enfermar con sus vientos es
mandar el mensaje de que les sea entregado alimento. Lo que si es claro es que son malos

vientos que “abrazan” al cuerpo o que la persona “carga” (kuuch iik’) enfermando.

Personas viento entre los mayas peninsulares

En este apartado pretendo exponer la forma en que la sociedad maya de Nunkini se
relaciona con las entidades sobrenaturales que concibe. Este grupo social cohabita con un
colectivo no humano conceptualizado de forma muy semejante a una sociedad humana.
Con este colectivo, la sociedad maya formaliza alianzas e impide que se termine su relacion
por medio de diversas acciones, puesto que de ello depende el equilibrio social. Debo
insistir en que la forma en la cual los mayas conceptualizan a los aluxes esta permeada por
el proceso historico y social en que se ubican. Cada regiéon maya ha registrado distintas
circunstancias histdricas que se ven reflejadas en la forma de concebir a los seres de viento:

los aluxes y en muchas otras concepciones sobre el mundo religioso.
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En otras palabras, los modelos de organizacién e interaccion entre personas
humanas y personas viento son propios de cada comunidad. En cada region puede ser muy
distinto el sentido que se le da a las categorias del campo conceptual asociado a los aluxes.
Aunque la mayoria de estas categorias son manejadas por la poblacion de todas las regiones
mayas se distinguen en la forma de conceptualizar a sus entidades y, particularmente, a los
aluxes. Por ejemplo, para los mayas de Campeche estos seres de vietno son los maés
importantes. Entre las regiones del norte de Yucatan son objetos fabricados con una
intension preestablecida por la sociedad o por los milperos.

En las siguientes lineas expondré con mayor amplitud las caracteristicas que
adquiere la concepcion de los aluxes en las comunidades del norte de Campeche.
Posteriormente trataré las diferencias que adquieren los aluxes dentro de un modelo social
distinto como el que se presenta en el norte de la peninsula de Yucatan, particularmente
Tiholop, Yucatdn y Yaxché, Quintana Roo.

La poblacion de Nunkini y muchas otras comunidades de la zona se conceptualiza a
los aluxes con los mismos rasgos fisicos y semanticos que le son propios al ser humano. Sin
embargo, no son pensados como humanos, pero si como personas de viento con apariencia
de nifios humanos. Dichos seres son descritos con rasgos de persona, usan vestimenta a la
usanza de los mayas antiguos, es decir, visten ropa de manta desgastada por el arduo
trabajo en el monte. Se die sentir su presencia, incluso en ocasiones se refiere contacto con
el cuerpo. También juegan, comen, hablan, huelen, entre otros actos que le son propios al
ser humano, ademés forman familias compuestas por parejas e hijos. Incluso viven en
grupo compartiendo su espacio con otras familias de aluxes. Son seres que transmiten a los
especialistas rituales conocimiento por medio de suefios y les mandan mensajes a través de
un objeto ritual: el sdastun (piedra clara).

De acuerdo con los testimonios de los especialistas mayas, los suefios refieren a un
periodo en el que pueden ver o estar en una situacion semejante a la de los seres con que
interactia, y esa situacion puede tenerse al estar despiertos por medio del sdastun. Lo
anterior es explicado claramente en el testimonio de un aprendiz de j ‘men entrevistado por

Miguel Bartolomé:

En mis suefios aprendo muchas cosas, porque cuando estamos despiertos tenemos
como un espejo de cristal en los ojos, cuando nos dormimos este espejo se retira y

115



podemos mirar a través de los objetos. Es igual que cuando se mira a través del sas
tun, se puede ver todo lo que no se ve cuando estamos despiertos."’

Existen muchas referencias en las que se describe que al sofar los especialistas se
encuentran en la situacion ideal para interactuar con los seres con que reconocen los mayas.
Siendo entonces el sdastun el objeto que les permite mantener contacto con estos seres.

La presencia de los aluxes puede ser percibida todos los espacios de interaccion en
la comunidad, ya sea el monte, la milpa y el pueblo. Los campesinos y cazadores
constantemente escuchan y observan sefiales de la presencia de los también llamados

. . . 1
vientos en los espacios frecuentemente recorridos por ellos.'”

Sin embargo, la
comunicacion con estos seres se restringe a los ritualistas. Los especialistas, a peticion de
las personas de la comunidad pueden realizar rituales domésticos pronunciando pequefos
rezos dirigidos a los aluxes.

Asi, a todos los integrantes de la comunidad maya les es posible ver y hablar a los
aluxes. Sin embargo, solamente los especialistas pueden entablar una actividad dialogica
con dichos seres. Los datos muestran que en la dinamica social de los mayas se integra
ampliamente a los aluxes, no obstante, son los especialistas los que formalizan los vinculos
entre los humanos y los aluxes por medio del ritual.

Las palabras con las que se denominan a las entidades son las mismas con las que se
nombra a los miembros de la sociedad humana. Se le llama winik’, grupo de hombres o
grupo étnico; maak’ como a una persona ya sea hombre o mujer; kole’ si es mujer; chupa si
es una nifia; o chan xi’ipa cuando se refieren a este ser con apariencia de nifio. Notemos que
las palabras que describen a los aluxes son las empleadas para llamar a las personas. Son

conceptos mayas que remiten a las caracteristicas de las personas que son empleadas para

referirse a las personas alux, sino que, también, definen al grupo de estos seres.

57 Miguel A. Bartolomé: La dindmica social de los mayas de Yucatan... Ob. cit. p. 227 y 228.

158 Se puede decir que andar en el monte para los mayas es estar en contacto con los aluxes, pues los
cazadores o milperos dicen escuchar sonidos o chiflidos creados por estos seres. La gente llega a ver huellas
de un piecito de forma humana. En alguna ocasion un cazador aseguraba haber sentido las manos pequeias de
los aluxes intentandolo bajar del arbol en que se encontraba espiando al venado. También, algunas personas
me han dicho en reiteradas ocasiones que en el monte han escuchado voces y tambores, y aunque no se
entiende lo que se dice se identifica que tienen un lenguaje humano, no animal.
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Es preciso ahondar en algunos de estos términos, por lo que recurriré a los
sefialamientos de Gabriel Bourdin’” sobre la nocion del cuerpo entre los mayas. El autor
afirma que en la legua maya la denominacion de winik puede traducirse como “hombre”
pero en un sentido de género humano, donde se incluye a ambos sexos. La palabra winik se
caracteriza por no enfatizar el sexo de los integrantes del grupo referido, haciendo posible
pensar que winik se refiere propiamente a un grupo étnico. En otras palabras, el término
refiere a un grupo social en el que sus miembros tienen una identidad compartida. Siendo
que los mayas hablan de los aluxes como winik, interpretamos que lo hacen con la
connotacion de sociedad o grupo endémico que se caracteriza por compartir, entre sus
miembros, rasgos de identidad. Son rasgos que los hacen distintos a otros grupos sociales.

A los aluxes podemos entenderlos como un grupo étnico, pues se les nombra de la
misma forma que a las personas de la sociedad. Esto deja ver que son conceptualizados con
una estructura social semejante a la humana. Esta estructura del grupo de los aluxes es
conformada a partir del modelo humano. Algunas categorias usadas para denominar a los
aluxes distinguen las caracteristicas fisicas con que se les identifica. A partir de dicha
confirmacion es posible suponer que los aluxes posean, también, las caracteristicas que le
son conferidas a los seres humanos, como la de pensar de manera semejante a la humana.
Precisamente, los mayas deben tener un comportamiento cordial con los aluxes pues de lo
contrario €stos pueden molestarse provocandole al agresor sintomas de enfermedad. Lo que
parece mostrar que son seres considerados con pensamiento e intension, es decir, se les
concede una perspectiva sobre el actuar de las personas. Asimismo, se dice que los aluxes
hablan entre ellos, pero utilizan un leguaje que no pueden entender los humanos, por ello la
forma de comunicarse con las personas, si esa fuera su intension, seria mediante suefios o
por medio del sdastun (piedra ritual).

El grupo de los chan winiko’ob (de los pequeios hombres), como se les describe a
los vientos, existen lideres o entidades dominantes. Se les llama bdaalamo’ob a las entidades
dominantes. Son llamados comunmente “jefes de los aluxes”. Los bdalam son seres de las
mismas caracteristicas que los aluxes, son pequefios y visten con ropas de manta desgastada

porque el trabajo del monte que realizan es muy pesado. Aunque, la mayoria de las veces a

"% Gabrel L. Bourdin: £l cuerpo humano entre los mayas. Una aproximacion lingiiistica. México: UADY,
2007.
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los baalamo’ob se les describe como personas de tamafio humano con cara de sefior o de
anciano. En Nunkini, se ha asociado a los bdalamo ob con parte del colectivo de los aluxes,
aunque en otras zonas de la peninsula son seres miticos independientes, generalmente
asociados al nivel infraterrestre.

Baalam proviene de la raiz bal, que refiere a lo oculto. Asimismo, Bdaalam es una
raiz nominal que refiere a los jaguares que se encuentran en el territorio maya. El jaguar es
conceptualizado como el mas feroz de todos los animales que se ven en el monte; es
dominante, liminal, peligroso y solitario. El jaguar transita entre dos niveles de existencia,
entre lo mundano y lo sobrenatural. Es conocido entre los mayas como el lider de los
animales del monte. Los rasgos caracteristicos del felino se convierten en cualidades que
pueden poseer ciertos individuos del colectivo humano y del no humano. De manera que
algunos individuos de cualquier colectivo —animal, humano y no humano— que posean
caracteristicas de fuerza y dominio sobre los demds son considerados baalamo ob.

Hasta ahora hemos visto que existen seres bdalam entre los humanos y entre los iik’
winik (hombres viento), los cuales tienen caracteristicas de los animales bdalam (jaguar). A
continuacion revisaremos las caracteristicas de las personas bdalam. Es muy comun
escuchar decir en la comunidad de Nunkini que alguna persona es bdalam. A quienes se les
conoce como bdalam tienen un caracter de fortaleza y capacidad para mostrar su wayazba.
La gente bdalam tiene capacidades que el resto de las personas no tiene, por ejemplo, hacer
mal de o0jo a personas y animales. Asimismo, su personalidad da muestra de tener sabiduria
sobre las cosas del mundo, algunas veces muestra conocimiento sobre las plantas y el
mundo sobrenatural. Asi, las personas o entidades son nombradas bdalam porque poseen
las mismas distinciones que los animales baalam.

Con relacion al colectivo de los winik iik’ (sefiores viento), los mayas afirman ver
con mayor frecuencia a las entidades con aspecto masculino. Son pocas las ocasiones que
se dice ver a seres de viento femeninos. Sin embargo, los seres femeninos si estan presentes
en la narrativa. Se llega a referir a las bdalamo’ob como seres de viento con apariencia
joven, se encuentran y se les presentan a las personas en las cuevas, espacios que parecen
ser de su dominio. Esto es, las entidades femeninas son vistas en el interior de las cuevas o
pozos en los rituales de iniciacion de los especialistas. Se les llama Kole (mujer), palabra

que traducida al espafiol también denomina a una virgen o a la idea de la virgen catolica,
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por lo que en algunos relatos que refieren a aspectos de este contexto se sustituye la palabra
baalam, como ser femenino de viento, por el de kolebil (virgen). Palabra compuesta por
kole, mujer, y bil que funciona como reverencial, haciendo una traduccion literal seria gran
mujer. De manera que tanto baalam como koloebil hacen referencia a la esencia de una
mujer sabia, de poder y mucho conocimiento. En este caso hubo un desplazamiento
semantico en el que se dio las nociones de la bdalam a la kolebil, pues son muy veneradas
las virgenes aparecidas en los cerros, y que “viven” en los pozos o cuevas.'® Estas son las
mismas caracteristicas de la baalam que describe don Romulo, j 'men de Siho.

De acuerdo con lo visto hasta ahora, encontramos que existen elementos que nos
permiten proponer que los mayas identifican a los aluxes como seres de viento con
caracteristicas humanas, no como humanos. Es decir, los aluxes tienen multiples
caracteristicas que los definen, pero mi premisa principal es que la concepcion que los
mayas tienen de estos es de gran semejanza con la que se tiene de los propios humanos, no
obstante que no son pensados como tal, sino como personas viento. De ser asi, ;cudl es la
nocion del cuerpo de los aluxes? Podemos preguntarnos también, si los aluxes tienen
cuerpo ;qué caracteristicas tendria ese cuerpo? ;Seria un cuerpo pensado semejante al
humano con la capacidad de transformarse en animal?

Los aluxes son considerados personas aunque su cuerpo es de viento y en algunas
ocasiones su cuerpo puede ser un objeto de distinto material. Un rasgo muy caracteristico
de los aluxes es que pueden tomar la forma de animales del monte, por ejemplo: ardillas,
pavo de monte, entre otros.'®! En casos muy especiales se transforman en aves como hats

.y o : . 162
Jju’ (4guila blanca considerada un ave sobrenatural).'

En la mitologia maya los aluxes
estan vinculados a animales del plano infraterrestre como serpientes e iguanas, pero los
reptiles son mds bien sus animales compafieros que cuidan los espacios en los que se

encuentran Es decir, el encontrar una serpiente en el monte es interpretado como que esta

10 Ver el caso de la virgen de Chuina en M. Carmen Orihuela: Espacio religioso maya. Concepcion simbélica
del santuario de Chuind ... Ob. cit. 2010.

1! Las personas que se encuentran trabajando o recorriendo sus caminos en el monte, en ocasiones, llegan ver
animales silvestres con un comportamiento distinto al que tienen habitualmente. Este es un indicio para los
mayas de que se trata de los aluxo’ob que quieren jugar. Testimonio de Martin Huchim. Habitante de
Tankuché, Campeche. Noviembre 2009.

"2 Los aluxo’ob tienen a las serpientes como animal compafiero. La serpiente es un animal liminal que
transita en los ambitos infraterrestre, terrestre y celeste. Sin embargo, las culebras compaiieras de los aluxo ‘ob
unicamente se encuentran asociadas a los dos primeros espacios, infraterrestre y terrestre. La serpiente celeste
mas bien esta relacionadas a otros fendmenos ontologicos.
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cuidando el espacio donde se encuentran los aluxes.'®” Llama la atencion que si la
conceptualizacion de las personas alux es tan cercana a la de los humanos, ;cudl es el
modelo conceptual en donde existe la posibilidad de que las entidades puedan mostrarse
como animales aunque se describan con apariencia humana? La respuesta puede darse al
indagar en profundidad la naturaleza propia de aluxes en el pensamiento maya.

La sociedad de Nunkini ha incorporado a los aluxes a diferentes espacios rituales, lo
cual hace que estos seres estén presentes en diversas areas de la vida social. Para los mayas,
los aluxes son cuidadores de terrenos; son aliados de los campesinos y cazadores; son
espiritus auxiliares de los especialistas; son duefios del monte y de los cerros de piedra; son
sefiores que transitan por el mundo infraterrestre; ademas son los seres que participan en la
iniciacion de los especialistas rituales. Las personas entablan con los aluxes pactos que en
otras comunidades estan entablados con diversas entidades, es decir, para los mayas de
Nunkini los aluxes tienen un lugar dominante.

Asimismo, en Nunkini se encuentra una sociedad que tiende en mayor medida a
considerar a sus entidades de forma mas social. Situaciéon que no se observa en las
comunidades mayas del norte de la peninsula. En el modelo social que se tienen en estas
ultimas comunidades se observan relaciones con la naturaleza por medio de una mayor
diversidad de entidades con ausencia de sociabilizacidon entre éstas, a diferencia de los que
sucede con los aluxes para los mayas Campeche. Esto sera explicado més adelante pues es
preciso conocer la forma en que se considera a los aluxes en un modelo social distinto al

descrito hasta estas lineas.

Aluxes: personas fabricadas

Entre otros grupos sociales se han registrado diferentes formas de produccion de cuerpos, lo
cual permite identificar algunas particularidades en la fabricacion de cuerpos entre los
mayas. Revisemos algunos casos encontrados entre los tepehuas orientales por Carlos
Heiras, investigador que ha dirigido algunos de sus estudios a la nocion de cuerpo y la

forma de producirlos ritualmente. Heiras encontrd que algunos de los cuerpos producidos

' Las serpientes cuidan los espacios donde se encuentran o habitan los aluxes, las personas utilizan las
serpientes para cuidar sus terrenos, principalmente las milpas. Sin embargo, las personas solamente pueden
tener serpientes cuidadoras en sus terrenos por medio de hechizos. Se dice que por medios magicos los
ritualistas hacen que los bejucos (varas cecas) se transformen en serpiente para atacar al ladron que intentara
entrar al terreno para robar algun fruto. Narrativa de Nunkini, Campeche.
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por los tepehuas son efimeros, como es el caso del pan de muerto, del papel cortado, de la
corteza de arbol, incluso, las semillas. Segun este autor, estos son objetos producidos para
darle cuerpo a los que ¢l llama existentes —los espiritus de los muertos, los vegetales,
incluso los seres humanos—. Algunos de estos seres se encuentran en el mundo pero que
carecen de un cuerpo.

Precisamente, en los sefialamientos de Heiras los cuerpos son fabricados para
otorgarselos a los que carecen de uno, no obstante, reconoce que también se pueden
fabricar cuerpos a los que ya tienen uno como sucede con la estrella, una entidad animica
del ser humano cuya condicion es corporea.'® Asimismo, el autor deja ver que el cuerpo
otorgado a un ser o potencia es la condicidon con la que los humanos lo haran parte de su
dindmica. Heiras afirma que los tepehuas son una sociedad productora de cuerpos, pero

. 165
estos “son cuerpos para los vivos”

, en el sentido de que la intensién de fabricarlos
responde a la necesidad de tratar con los seres que carecen de cuerpo. Heiras sugiere que la
potencia “encorporada” tiene un sentido distinto para quien trata con ella, es decir, para el
ego es una condicion para mantener con ella un intercambio y para el chaméan es una
condicion para que pueda ser vista por los humanos.'®

Estos planteamientos nos dejan ver que fabricar cuerpos es una actividad ritual muy
difundida en diferentes grupos sociales. Hacer presente o relacionarse con los seres o
potencias de la tierra parece ser el interés de los productores de cuerpos rituales.
Particularmente, la forma en que se fabrica a los aluxes y la forma en que los mayas se
relacionan con estos son caracteristicas culturales que abren dos puntos principales a
analizar: los cuerpos fabricados de los aluxes y su construccion de su cuerpo social.
Asimismo, al observar que en el discurso maya que el énfasis sobre estos seres esta en el
hecho de hacerlos vivir surge la necesidad de poner mayor atencion en el andlisis a este
aspecto. Y, al no haber identificado hasta ahora si los vientos atados a los cuerpos de barro
son seres ya conocidos por los mayas, puedo proponer que a los aluxes se les construye una

identidad al fabricarles un cuerpo. Identidad basada en una compleja construccidon social

que va desde la forma de su elaboracion ritual hasta la forma en que los milperos los

1% Carlos Heiras Rodriguez: Carnaval, dias de muertos y costumbres tepehuas orientales, Tesis de maestria.
Meéxico, ENAH, 2010, pags. 79-81.

15 Ibid., p. 82.

1 Ibid., p. 81.
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incorporan a su cotidianidad. Los aluxes no son seres efimeros, son mas bien lo contrario.
Son seres que permanecen con la identidad de aluxes, aunque un cuerpo material no esté
presente. Esto es debido a que una forma de darles cuerpo es por medio de la palabra. Asi,
por el sentido y tipo de relacion que los mayas crean con estos seres me enfocaré con
mayor interés la construccion de persona social que les es otorgada.

Se ha dicho antes que en la zona donde se encuentra Nunkini y otras comunidades
ex hacendarias son pueblos que no fueron desocupados por la poblacion maya, son
territorios habitados de forma continua. Quiza, esto tenga mucha relevancia al comparar el
modelo social de esta comunidad con el modelo de una sociedad migrante, como es el caso
de las comunidades de Tiholop, Yucatan y Yaxché Quintana Roo. La poblacion de estas
ultimas comunidades se establecid ahi durante la década de los setenta. Después de los
conflictos indigenas de mediados del siglo pasado, los pobladores de ambas comunidades
provenian de la zona norte de la peninsula, que son comunidades cercanas a Valladolid.

En ambos casos habia mayas de zona cercana a Valladolid, Yucatan. A Yaxché,
particularmente, llegd gente de Xocén, de forma que los nuevos pobladores de estas
comunidades se enfrentaron a circunstancias parecidas. Tiholop habita un poblado
desocupado, es decir, ocupan un territorio con construcciones coloniales abandonadas:
casas con solares delimitados con evidencia de rituales antiguos y cementerio con restos de
muertos no conocidos. Asimismo, como pasa en gran parte de la peninsula de Yucatan, en
esta zona existen en el territorio vestigios arqueologicos, pero estos no estan asociados a los
aluxes sino que lo estan a los p uses, seres mitologicos que trabajaban las piedras.

Actualmente, los habitantes de Tiholop no tienen j 'menes o especialistas rituales
que fabriquen a los aluxes, aunque si existe una importante tradicion o conocimiento sobre
la forma en que son elaboradas las figurillas de los aluxes. En esta comunidad se dice que
ya no quedan mucho aluxes, pues se piensa que los que se encuentran en los terrenos no
fueron “matados” por los antiguos habitantes al abandonar el pueblo. Se considera que la
permanencia de los aluxes se debe a que fueron elaborados por los mayas que habitaron y
trabajaron antiguamente los terrenos. Sin embargo, para los milperos y cazadores los aluxes
tienen una importante presencia en su dinamica de trabajo.

Por su parte, para los mayas que ocuparon la selva del poniente de Quintana Roo

tenian vestigios arqueologicos esparcidos por su nuevo territorio, entre esos vestigios
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encontraron figurillas antropomorfas que son consideras aluxes, por eso se dice que son
pocos los aluxes que quedan en las comunidades. Recordemos que las comunidades que
poblaron la zona, quedaron mucho tiempo aisladas con muy poca comunicaciéon con el
exterior. Incluso, la evangelizacion fue muy escasa.

En cada una de las regiones que abordamos los aluxes tienen una situacion
particular y, sin duda, estd de alguna manera vinculada al proceso histérico de cada
comunidad. Aunque, de forma determinante, en las tres zonas mayas que se abordan en este
trabajo los aluxes tienen en comun principios semejantes que los definen: son cuidadores de
solares y de la milpa; son entidades que ayudan u obstruyen la caceria; y cuando el grupo
social tiene una buena relacion con estos seres, son benéficos. Llevar una buena relacion
con los aluxes, es una prioridad para los campesinos, la cual se mantiene siempre y cuando
las personas entreguen todo el alimento que dichos seres demanden. De no hacerlo asi los
aluxes pueden tomar su aspecto negativo y convertirse en los seres que provocan sintomas
de enfermedad en el milpero, en su familia o en sus animales domésticos.

La forma de conceptualizar a los aluxes que se describird a continuacion, coincide
en las comunidades de Tiholop, Yucatan, y Yaxché, Quintana Roo. Se ha mencionado que
las entidades generalmente tienen como cuerpo viento (iik’), pero también se les considera
seres con un cuerpo material, es decir, los aluxes son seres de viento a los que se les ata a
un cuerpo fabricado. Pero veamos el contexto social en que se encuentra este fenomeno
social. Cuando un campesino encuentra una figurilla de barro en su milpa, en el monte, en
los monticulos, en los cerros de sdaskab (tierra blanca) o cerca de los pozos, se le asocia a
los aluxes. Esto tiene una razon historica. Se dice que “los ancianos” que trabajaron los
terrenos antiguamente enterraron o colocaron figurillas elaboradas por los j’'meno’ob o
ritualistas en los terrenos de las milpas, con la intension de que los aluxes cuidaran esos
espacios de cualquier robo o dafio que se le quisiera hacer a los cultivos. Ademas, los
aluxes son concebidos como importantes colaboradores de los milperos en sus labores de
cultivo, apicultura y caceria.

Uno de los aspectos sobre los aluxes mas transparente en el pensamiento maya es
que son objetos rituales fabricados por especialistas a solicitud del campesino y cazador
maya. Esto con la intencidn de tener a estos seres como espiritus auxiliares en el trabajo de

la milpa y del monte, incluyendo la caceria. En Yucatan parece que hasta hace pocos afios
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habia mas especialistas que conocian y practicaban la elaboracion ritual de aluxes. No
obstante, este quehacer ha ido disminuyendo realizandose hoy en dia con poca frecuencia.
Aunque, este hecho esta muy presente en la memoria colectiva maya.

El cuerpo de estos seres se elaboraba con barro o cera conocida como lokok'”. La
cera de lokok es muy utilizada por los mayas para elaborar objetos rituales.'®® Michel
Boccara registro que el cuerpo de los aluxes era elaborado, también, con masa de maiz,
aunque el uso de dicho material en la elaboracidon de objetos rituales no es muy frecuente o,
por lo menos, no se encuentra muy presente en la narrativa. Existen registros documentados
y testimonios orales que afirman que los aluxes son fabricados con un hacha, un rifle y un
perro, elementos necesarios en la labor que los aluxes desempefiaran como espiritus
auxiliares de los mayas. Los aluxes son trabajadores que realizaran las labores similares a
las que llevan a cabo los milperos: con su hacha, tumban el monte, con su rifle, cazan a los
animales que entran a la milpa y se hacen acompafiar por su perro siempre alerta.

El procedimiento ritual con el que “se hace vivir al barro” (kuxkinsik le kato’)'®. Es
una de las formas mas enigmaticas del conocimiento ritual maya, pues se fabrican los
aluxes como objetos con vida. Actualmente, los campesinos llegan a encontrar con
frecuencia figurillas de barro en su milpa, las cuales son identificadas como aluxes. Al
encontrar una de esas figurillas los milperos asumen que fue un objeto fabricado por los
antiguos y buenos ritualistas, y aseguran que el alux al permanecer ahi enterrado continta
dominando el terreno. Si el campesino destruye la figurilla, pues esa es la unica forma de
matarla, el campesino afirma que en el interior de la pieza habia sangre. Se dice que “es la
sangre que le dieron los j’menes cuando lo hicieron”.'”

La narrativa expresa que las figurillas de barro son objetos fabricados por los
J 'meno’ob para hacerlos vivir. Se trata de un acto ritual en el que también se ata a un viento
al cuerpo de barro para fijar el viento en su nuevo cuerpo. Es decir, se dice que los vientos

ya viven en el monte s6lo que al elaborar la figurilla se fija en ésta aquel viento del monte,

17 Lokok es una cera pegajosa de color negro producida por las abejas silvestres de la peninsula. Producen
este material para tapar los agujeros de su colmena. Por ser una cera silvestre sin intervencion del ser humano
para su produccion se le considera un material “del monte™: puro, no contaminado.

' Por ejemplo, se dice que solamente se puede matar a la Xtabay, espiritu femenino de la ceiba, con balas de
lokok. Narrativa de Chumayel, Yucatan.

' 1 iteralmente es hacer vivir al barro.

"7 Narrativa de Chumayel, Yucatan.
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logrando tener, por medio de ese procedimiento, una figurilla en la que habita un viento y
que, también, serd fijada en el terreno al que se le encomienda cuidar.

En las ultimas décadas, los aluxes han sido fabricados por medio de un acto ritual.
Acto ritual que es sumamente privado, por lo que la mayoria de las veces, inicamente se
tiene acceso por medio de la narrativa. Michel Boccara registro el relato del j'men Juan
Kob de Yaxcaba, Yucatan, en la que se expone el procedimiento de fabricar o hacer vivir a

los aluxes.

El arux se hace de barro, pero para que viva, hay que darle sangre en su cabeza en
lugar de cerebro. Por ejemplo, si digo: voy hacer que viva un arux, lo hago de
barro, como una mezcla, le doy forma de una persona. En su cabeza donde voy a
poner la sangre, le hago ojos, nariz, boca, todo. Un cuerpo de persona, y en la
cabeza va a ir la sangre. Saco sangre de aqui (muestra las venas de su brazo) y le
doy. Cuando termino, empiezo a darle sakd (agua blanca de maiz) diario. Lo voy a
criar. Diario le voy a criar. En el lugar donde lo veo, le doy saka alld. Y voy a
hablar, voy a hablar a los vientos, en las cuatro esquinas de la tierra, en las cuatro
esquinas del cielo... bueno... Asi es la cosa, asi mafana, asi pasado, asi a los
cuatro dias, tengo que llegar hasta los trece dias que lo estoy reviviendo. Lo crio. A
los trece dias, vive. Se va, pero regresa también, hum (silencio), asi se hace vivir
[...] Pero... hay otra clase que se hace de cera, de cera cruda. También vive,
también se va.!”!

Entonces, el cuerpo de los aluxes es fabricado por el j’men. En la narracion se

. . . g .. 172
identifica que el especialista hace un procedimiento en el que se ata'’

o fija una
interioridad a la figurilla de barro o de cera. Se coloca sangre y se le da comida. En la
narracion y en algunas testimonios el j ‘men (ritualista) da su sangre para que viva el alux,
cuando el campesino se hace cargo de la figurilla es él quien dara diariamente de su sangre
para mantenerlo vivo. De acuerdo con pensamiento maya, sangre y comida son dos

elementos indispensables para la conformacion de un cuerpo con espiritu. En Yaxché se

dice que el poseedor de un alux debe darle cualquier comida antes de comerla, si no lo

' Michel Boccara: Los aruxes, captadores de antepasado: Mitologia de la fabricacion de los dioses.

Enciclopedia de la mitologia Yucateca. Los laberintos sonoros. Tomo VII. Francia: EDITIONS DUCTUS &
“Psychanalyse et practiques sociales” (CNRS- Universités de Picardie et de Paris 7), 2004, pp. 35-39.

1721 a accion ritual de los j 'meno ob al “hacer vivir al barro” (kat kuxtal) tiene como mecanismo principal atar
a un viento o un principio vital. Afirmo esto porque se menciona que con una espina se le hace una vuelta con
sangre en la cabeza del objeto. En los rituales que requieren la presencia de los vientos, se les llama y se atan
o amarran a la mesa ritual para que no se vayan antes de que terminé el ritual. Tomando en cuenta estos dos
datos, he interpretado que el viento se ata en el objeto ritual para que, de forma permanente, el viento se
interiorice en el objeto.
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hiciere asi, el alux lo castigaria fuertemente.'”” De manera que cuando un campesino
destruye la figurilla que encuentra en su terreno el campesino comprueba que estaba viva
por la sangre que ve en su interior. Ante esta descripcion nos damos cuenta que en la
composicion de los aluxes existen dos elementos claramente diferenciados: el cuerpo y el
espiritu. Pues se trata de un cuerpo fabricado y un espiritu ya existente.

Existen otros seres fabricados por los j’menes en la que utilizan un procedimiento
semejante al utilizado en la fabricacion de los aluxes. Un j'men de Chumayel relatd la
forma en que algunos otros ritualistas fabrican un colibri capaz de volar. Se le reza al
tiempo que se pone sangre en su cabeza, en poco tiempo el objeto de cera comienza a volar
dando vueltas, en ese momento se le dice la encomienda para la que fue creado. El objeto
ritual es fabricado para ser enviado como portador de un mensaje, para que entierre su pico
en el corazon de una persona a la que se le desea mal.'”* Generalmente la persona a la que
se desea el mal es otro j 'men.'”

En otro contexto temporal y espacial fue elaborado un perro de cera. Se elabord con
lokok (cera del monte)”, sangre y comida.'”® Fue un perro que cobré vida para ser cuidador
de las personas en el bosque de arbol de chicle. Los casos de la fabricacion del colibri y el
perro de cera muestran corresponder a un mismo modelo ritual que implica la fabricacion
de objetos rituales vivos. Son objetos a los que se les adjudica una encomienda, que tienen
la finalidad de colaborar con sus creadores en un aspecto social particular.

En la forma de pensamiento maya tiene un fundamento destacado la creacion de
seres con vida a partir del barro. Asi lo deja ver el mito de creacion de los animales y las
personas narrado por don Romulo, j'men de la comunidad de Siho, presentado en el
capitulo anterior."”’” El relato muestra que aunque se haya insertado nueva informacién
sobre el creador de los animales, estos, los animales siguen pensandose como seres vivos

creados a partir del barro. Es decir, en el pensamiento mitico maya los animales y los

173 También se dice que es tanta la demanda de atencion, comida y cuidados que el campesino llega a sentir la
carga de hacerlo muy pesada, por eso llega un momento en que prefiere “matar al alux”.

174 Narrativa de Chumayel, Yucatan.

'75 En Nunkini se dice que anteriormente habia j'menes que podian hacer vivir a las espinas de mantarraya.
De igual forma que se enviaban a los colibri de cera a perforar el corazéon de alguna persona, las espinas eran
enviadas por los j’menes con un elemento magico en el pico para ser clavadas en el corazén de la persona
enemiga.

17® Maria del Carmen Orihuela Gallardo: “Memoria y sentido en la narrativa de Lokok Peek
en la vida, José Alejos Garcia (Ed). México: IIFL, UNAM.

"7 Ver relato de fabricacion de los animales en el capitulo II de esta investigacion.

5

en La palabra
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hombres fueron creados por Jesucristo utilizando el barro como elemento constituyente de
dichos seres. De la misma forma en la ritualidad actual los especialistas fabrican a los
aluxes como seres vivos. Otra semejanza entre el creador de los animales y los ritualistas
que fabrican a los aluxes es que ambos son k’ank’abiok —dios, hombre y maiz— como fue

expuesto en el capitulo L

El cuerpo de los aluxes para los mayas de Campeche

A diferencia de los mayas de Yucatan, los mayas de Nunkini no tienen en la memoria
historica si los aluxes fueron en algin tiempo fabricados por los j’'meno’ob. Ellos
consideran que los aluxes pueden ser figurillas (arqueoldgicas) provienen de épocas
pasadas. Quiza se les asocie a la época en que existieron los aluxes como humanos. Es
comun encontrar testimonios que refieren a las figurillas mostrando tener vida. Asi se relata

en el siguiente fragmento de un testimonio.

Tenemos un kuyo (cerro de piedras) en la entrada, ahi hay un hueco como pozo.
Adentro esta asi de ancho, pero arriba estd un hueco asi [de pequefio]. Mi
madrastra se asomoé y vio que ahi estaba el alux, pero en forma de mufieco. Pero se
movia. Ella tuvo miedo y entramos. Pero [el alux] era de piedra o de barro. No
todas las personas lo pueden ver.'”®

Antes, se habia mencionado que los mayas de Nunkini habitan en un territorio en el
que predominan las construcciones arqueologicas. Tanto las casas, los solares, las calles, el
pueblo, los terrenos de cultivo y el monte tienen restos materiales de los mayas antiguos.'”
Incluso, se dice que la iglesia esta construida sobre un cerrito de piedra. Esto cobra un
sentido determinante en la construccion simbolica de los aluxes, pues a partir de la
ubicacion de estos monticulos se rigen multiples actividades rituales de la comunidad.
Estos monticulos y todos los artefactos que le son asociados entran en el mismo campo
semantico de los aluxes, pues se piensa que los cerros son sus casas. Asi lo explican las
palabras del j 'men de Siho, Yucatan, don Rémulo, en la conversacion que sostuvo con don

Vidal:

78 Conversacion con Gilberto Ek Avila habitante de Pucnachén. Julio de 2011.

' Se dice que las edificaciones antiguas desde siempre estan asi, pues ningtin humano las construyé. Se les
llama muul a los cerros formados por piedras labradas bien acomodadas. Tienen forma muy distinta a las
piedras comunes del monte. A estos cerros también se les llama kuyos.
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Don Vidal: [...] Le lugaro'[ob] je'elo'oba’, le ka'anal lu'umo'oba’, o sea ;Ba'ax u
importancia ti' teech? ;jBa'ax ku significartik ti' teech?

Don Romulo: Pues leti'e’ le je'elo'oba’ ku, ku meyajto’on, bey mencionartik ich
meyajo'[ob] de kuxa'ano', yaan u yumilo'[ob], bix a['ali]kteche’, te'ela’ ku
meyajto'on ti' ich meyajo'[ob] tia'all] u meyji meyajifl] kool, le ba'axak
meyajo'[ob] tia'a[l] [a]picola, que ganaderia, ta beeta[j]be'ex ka['aj] que tu
beetafj] u koole' way k'aat podere’.

Don Vidal: Entonces le Bdalano'obo', teche', segun a tuukul como meenile' ; Way
kajakbalo'obe'?

Don Romulo: Sije'el u jool yaan te'elo’, pero loob le ba'alo’.

Don Vidal:  Teche' juntéen, yaan wa jump'ée[l] téen a wilmafj] [l]e mejen
Baraxo'obo' way te' lugara'.

Don Romulo: Way ku yila'ale' yéetel le tolo'.

Don Romulo: Jaalj], le ula' wits yaan tolo'.

Ula' wits yaan tolo', nojoch xan le je'ela’, leti’ ku yila'ale’, lae, le, le xi'ipala' ku
ya'aifk]ten jump'ée[l] tiempoe' —Papi in ts'on ti' [l]e ch'lich'o'- yook'o[l] le punta
pak’, tolo' tu'ux tin beetafj]tech lo'obaltak, kin wa'aikti'e' —Ma', bix ken a ts'one[j]
ma' tafn] wilik u yuumifl] le muulo', u yuulmo'[ob], u yalak'o'obe’ yuumil le
muulo'obo'— ma' ts'ooke' kaf'aj] tu ts'onefj] donbila', pero ma' tu kinsi' xan. Le
ka['aj] ts'ook u taal le Ja' Tsuj jJaytuule'ex ka['aj] taalexe'?

Eloy: Cincalo'on, 15 aios yaanten, te' taala', pero ka['aj] t'uyalj] ka['aj] tia'ale’
jFshhhh! Kalik, bika'aj taal. Cruzart [l]e waya'.

Eloy: [Ts']ook u cruzar tia'an u xi' muul yaan te'elo’.

Don Vidal: ;Ma' t'vuch waye'?

Eloy: Ma', ma' t'uch waye' leti' yaan u xi' muul yaan tol[o'], le tu'ux ma'ach sak
ook yaan jaale' plantelo’. Le ba'ax taalo' yaan buka'aj desde tak te'elo’ tak waye’,
boox, nojoch pero nojoch, ja'asak'ojan, le ka['aj] k'uch tu tooji[l] le nuxi' muulo’,
Jump'ée[l] huecfo] tu'ux ku ts'iik [l]e rone' ku k'amkubaobo’ |Fshh! Jala.

Ti' ts'ank’ajifj], lelo' jaa[j] leti'e’ Ja' ts'uujo’.

Don Romulo: Toda la vida, hasta kimba[l] xan ariosoli’, Dios kun u pul u
bendicion ts'o'oko[l] tulaakafl] ts'o'oko'obi’.

Don Vidal: [...] Estos lugares, los monticulos altos, ;qué importancia y qué
significado tienen para ti?

Don Rémulo: Pues estos, nos sirven, como menciono en trabajos vivos
[ceremonias], tienen su yuumil, como te diré. Acd nos sirve en trabajos
[ceremonias] para el trabajo de la milpa. [También], en cualquier trabajo, como el
apicola, que ganaderia, [los cuales] los hacen para su[s] milpa[s]. Aqui pedimos
poder.

Don Vidal: Entonces, los Bdalames, segin lo que ti piensas como j 'men, {aqui
viven?

Don Romulo: Si alla esta su agujero, pero pueden hacer dafio esas cosas.

Don Vidal: T1, en alguna ocasion, viste a los pequeiios Barax en este lugar.

Don Rémulo: Aqui son vistos y alla, [también].

En el otro cerro que esta alla, enorme como éste, alli se ven. El muchacho me dijo
en una ocasion —papi, /cazo ese pajaro?— [Estaba] sobre la punta de la pared, alla
donde te ensefié, y le dije —no, como lo vas a cazar, no ves que es el yuum del
monticulo. Son sus pavos, son sus animales [domésticos] del yuum (sefior) del
monticulo—. Entonces le dispard, pero no lo matdé. Cuando llego el Ja’ Tsuj
(Cuéntos eran en que vinieron?
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Eloy: Eramos 5, yo tenia 15 afios, aqui llegd, pero cuando pegé el grito dijo
jFshhhh! Ves, va a venir. Cruzo6 lo de aca.

Eloy: ;Ya cruzo! Estaba su enorme monticulo por alla.

Don Vidal: ;No se poso6 aca?

Eloy: No, no se posd aca, él tiene su gran monticulo, estd [por] alla donde
agarraron al pie blanco'™ que est4 en la orilla del plantel. La cosa que vino tenia el
tamafio desde alla hasta aca. [Era] negro, grande muy grande, espantador. Cuando
llegd a la direccion del gran monticulo, en un agujero donde se pone el ron para
que se [ofrende y] acepte, jFshhj Alla.

Alli se meti6. Eso es en verdad el Ja’ Tsuj

Don Romulo: Ja’ Tsuj, Ja’ Tsuj se llama, hasta hoy [en dia] estan alli. Toda la
Vida,lgasta que se mueran los afios, Dios dard su bendicién para que se acabe
todo.

La conversacion muestra que los cerros o monticulos son las casas de los aluxes y
Béalam, aunque después veremos que parecen ser el mismo los seres de viento, los cerros y
sus animales domésticos, que segun este texto oral son los pavos de monte o aves llamadas
Ja’ Tsuj. En la siguiente foto se observa a don Rémulo en un monticulo mostrando el cerro

donde se inicid y vio al ave domestica de los aluxes: el Ja’ Tsuj (foto 5).

Foto 5. Don Rémulot, j'men de Siho, en uno de los monticulos de los baalames

'%0 El pie blanco se refiere a una pieza arqueologica.
'8! En la conversacion participaron el j ‘men de Siho, Yucatin don Rémulo Herrera y su hijo Eloy, y don Vidal
Pat. Realizada en marzo de 2010. Transcripcion y traduccion de Eli Casanova.
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Los aluxes habitan en el interior de los cerros. Incluso se piensa que en sitios mas
grandes como Uxmal, los aluxes tienen su pueblo principal en el que viven varias familias
de tales seres. Los platos y otros objetos antiguos son tomados como utensilios de los
aluxes, pero las figurillas y algunas de las piedras pulidas cobran un sentido de mayor
complejidad. Aunque se considera que dichos artefactos tienen un viento, a las piedras
pulidas se les toma como cuerpos de los vientos, lo cual se tratara a continuacion.

Es posible identificar a través de la narrativa que los aluxes pueden tener otro tipo
de cuerpo que no es precisamente el fabricado por los ritualistas. Es decir, los aluxes o
vientos que vive en los monticulos son pensados poseedores de un cuerpo no ritual. Tales
piedras labradas se encuentran abundantemente en el monte, con mas frecuencia, en lugares
cercanos a los muulo’ob o cerros de piedra. Son piedras desgastadas por el trabajo de
molienda, aunque parecen tener trabajo humano, me refiero a los ka’, brazos metates.
Entonces, a los ka” se les piensa con forma de maak (persona), incluso, para acentuar su
forma antropomorfa se les coloca de forma cruzada. El ka’ es considerado el cuerpo del
alux.

Las piedras ka’ provienen del monte y estdn asociadas a los cerros de piedra tallada
0 kakab (cerros de piedra). El cerro es el lugar en el que habitan los aluxes. Incluso, cada
piedra del cerro tiene parte de los vientos que ahi habitan. El cerro mismo es el cuerpo de
los aluxes, en este contexto simbodlico. Entonces, la piedra como una parte mas pequena del
cerro se traslada a la casa familiar. Creando asi una red conceptual compleja y de mayores
dimensiones entre el monte y el &mbito familiar.

A los aluxes se les conceptualiza como caminantes dado que son pensados como
persona, son seres que se encuentran en movimiento constante, pero al pensarlos como
seres con cuerpo es posible fijarlos en un espacio, en este caso se coloca en el centro de la
casa en construccion como proteccion. Se dice que “es para asentar la casa”. Esto refiere a
que es para que los vientos que provienen del terreno no “jalen”'™ la energia vital de las
personas que ahi habitan, principalmente la de los nifos.

Pensar a los vientos como cuidadores con un cuerpo da a los mayas la posibilidad de

dejarlos atados a los lugares especificos. El uso ritual de dichos objetos y la forma en que se

'%2 Esta palabra es usada con el sentido de que los vientos no surjan del terreno enfermando al nifio, pues ello
derivara en su muerte.
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les incorpora a las actividades cotidianas dan muestra de la concepcion que se tiene de
estos. Por ejemplo, las familias entierran en el centro de las casas como proteccion de la
rapacidad de las potencias de la tierra, lo cual muestra que los vientos se incorporan al
ambito privado o familiar como seres protectores; otro ejemplo lo da el hecho de que los
Jj 'menes, aun siendo nifios, deben encontrar las piedras ka’ en las esquinas de la casa, puntos
en donde la madre las habia enterrado. Son lugares estratégicos de la casa. Esto se realiza
como prueba de la relacion de los especialistas con los seres que dominan el espacio.

Otro de los objetos asociados a los cerros de piedras son los sdastuno’ob (piedras
claras, también conocida como sdasil, claridad). Piedras de caracteristicas distintas a los
ka’, pero que responde a una construccion simbolica, ain, de mayor complejidad. Al igual
que los ka’, el saastun tiene un origen vinculado a los muulo’ob (cerros). También, es el
cuerpo de un viento o de los vientos, como colectivo, esto hace que la piedra esté vinculada
a los seres del monte. Las unicas personas que utilizan los saastuno’ob son los ritualistas,
pues solo ellos tienes la capacidad de manejar el viento de la piedra.'™ Las actividades
rituales en que se utiliza como medio de comunicacién entre los especialistas con los
vientos, permiten generar una propuesta de andlisis sobre las relaciones que tiene la
sociedad maya con sus entidades.

La piedra es un objeto que se obtiene al iniciarse el especialista ritual, pues s6lo con
tal condicion una persona puede poseer la piedra. El sdastun contiene un viento que, de
acuerdo al trato que se le da, es un espiritu aliado del especialista que permite el vinculo
entre los humanos con los seres del monte, colectivo al que el viento pertenece. El saastun,
entonces, es el objeto ritual que le da al especialista la posibilidad de comunicase con los
vientos que convoca durante el ritual de entrega de alimento.

En la narrativa de los mayas de Nunkini no se registra que los aluxes puedan ser
matados o desaparecidos por las personas pues se les piensa como seres de viento. Esto a
diferencia de otras comunidades en las que si se pueden matar dado que son de barro. Para
la poblacion de Nunkini los aluxes habitan en los cerros, y los pozos funcionan como sus
sitios de acceso al plano inferior a la superficie terrestre, ya que son seres que ahi viven, y

en ese nivel hacen sus caminos. Para los mayas, los aluxes se encuentran en todas partes

' Es comun escuchar entre la poblacion que alguna ocasion una persona encontrd la piedra y la guardo sin
decirselo a alguien, enfermando poco después gravemente hasta morir. Se dice “le hizo mal el viento que
tienen esas piedras”. Narrativa de Nunkini, 2010.

131



pues sus caminos estdn tanto en el pueblo como en el monte. Esos caminos estan
conectados por los cerros en los que habitan.

En la memoria histérica de la gente de Nunkini se registrd6 que un antiguo j 'men
hacia trabajos utilizando un muiieco. Quiza trabajaba con aluxes de cuerpo. Pero para ellos
los aluxes son los seres predominantes y su cuerpo ya no esta en objetos materiales, sino
que cobra forma en la palabra ritual como veremos en adelante. Por lo revisado en el caso
de comunidades como Tiholop, en alguna época los aluxes fueron fabricados, permitiendo
que en el pueblo y monte sigan existiendo como parte de estos. Esa situacion nos deja ver
que los vientos que viven en los terrenos fueron llevados ahi en algun tiempo histérico, por
lo que la gente asegura que una vez que se le haya dado comida a los vientos de un terreno
es suficiente para que siempre se le tenga que dar. Aunque nunca se hayan hecho rituales en
algunos terrenos, los aluxes pueden estar viviendo ahi, por lo que los nuevos habitantes del
terreno se ven obligados a continuar la relacién con los vientos por medio de la entrega de
alimento ritual. El acuerdo establecido consiste en que el alux habite y cuide el terreno de la
milpa, solar o rancho a los animales y las personas, en cambio, entreguen periodicamente
alimento ritual. Es el j’men quien llama y fija en el terreno a los aluxes con sus rezos o su

palaba ritual.

La concepcion de vientos depredadores: el mozon y los aluxes

En cualquiera de los modelos sociales de los que he hablado, los campesinos y cazadores
entablan una relacion de intercambio con los aluxes. Entonces, ;cual es el sentido que le
dan los mayas a la relacion que establecen con las entidades no humanas?

Los aluxes son cuidadores de los terrenos, también, son objetos rituales que se
entierran en los terrenos de la milpa. Se dice que se les entierra en el centro o en una de las
orillas del cuadro de la milpa, aunque se les puede colocar sin que se les entierre,
construyéndoles una pequefia casa. Otras veces, los mayas aseguran que el alux puede ser
sustituido por una cruz enterrada en cada una de las cuatro esquinas que tiene la milpa. En
estos casos, el ritual es acompafiado de rezos (de los cuales no se cuenta con su registro).
Durante el ritual, se convoca a “los vientos”, que solo el j ‘men sabe donde se encuentran, se

los ata en la figurilla y, por ende, en la milpa que van a cuidar.
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En el caso de Nunkini, comunidad en donde no se fabrica el cuerpo de los aluxes
sino que se les conceptualiza como entidades predominantes. Aunque también se les fija a
los terrenos, pero con la palabra ritual, es decir, se les llama para que habiten en los terrenos
con los rezos. La actividad ritual de la comunidad de Nunkini consiste en convocar a los
aluxes al terreno para pedirles que pasen a habitar ahi, se les pide que cuiden el terreno de
la milpa, del solar (terreno de la casa) o del rancho donde se crian ganados (cuadro 4). A

continuacioén presento un fragmento del rezo con el que se llama a los bdalam y aluxes a

habitar un terreno.

Tu mesa Dios Yum bi, tu mesa Dios mejen
bil, Dios espiritu santo.

U Santo Baalam.

Tamataan chan tu mesa Dios Yum bi, tu
mesa Dios mejen bil, Dios espiritu santo
Nojoch yumile solare.

Cristo Santo, yumi solar,

Yumil kaaj taal Ii.

Yumil solare, yumil k’aax

tumben tu mesa espiritu santo.

Kin santo Baalam, kin santo xiimbal o
Espiritu santo u kalaan teech

chan Nojoch Yumil solaré, yumil terreno
Helo Hach ha.

Santo dios baalam,

JMa’ax xolta tu chuna'* mesa?

Yumil solar cada dos arios

ku ts’a’aj le janla

Nemesio Haas kantu

xolta ti tu chuna mesa.

Dios Yumbel, Santo Baalam

belahe Kalaan tech tulaakal u yaala
balcheo ‘ob.

Tu mesa Dios Yum bi, tu mesa Dios mejen
bil, Dios espiritu santo

Santo Baalam.

Amen.

Dios Yumbil, Dios mejen bil,

Dios espiritu santo.

Kalaan tu yaan balcheo’ob,

Su mesa Sefior Dios, su mesa Dios Hijo,
Dios espiritu Santo.
Su santo Bdalam.

Pequefio rezo a su mesa Sefior Dios, su mesa Dios

Hijo, Dios espiritu Santo.

Viejo Sefior del solar.

Santo Cristo Sefior del Solar,

Sefior ven a vivir aqui.

Sefior del solar, Sefior del monte

Tu mesa nueva Espiritu Santo.

Santo Bdalam, Santo caminante,

Espiritu Santo te cuida.

Viejito Sefior del solar, Sefior del terreno.
Eso es cierto.

Santo Dios Bdalam,

{Quién se arrodill6 ante las raices de su mesa?
Sefior del Solar, cada dos afios

te dio la comida.

Nemesio Haas Kantt

se arrodillo aqui en las raices de su mesa.
Sefor Dios, Santo Baalam

Hoy cuidas todos

los animales que tiene.

Su mesa Sefior Dios, su mesa Dios Hijo,
Dios espiritu Santo,

Santo Bdalam.

Amén.

Sefior Dios, Dios hijo,

Dios Espiritu Santo.

Cuida los animales que tiene,

'8 Chun se traduce como raiz u origen. Se relaciona con las siguientes acepciones: pie de arbol o mata, lo que
estd al ras de la tierra, raiz de arbol; también, causa de origen u ocasion. Cristina Alvarez, Diccionario
etnolingiiistico... Ob. cit., 1997, p. 529. He traducido aqui la palabra chuna como ‘“raiz” porque asi fue
traducida en contexto oral por Isabel Moo. Habitante de Nunkini, Campeche. Abril 2010.
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yvaala k’daxo ob. Tiene gallinas.

Ku Kalamo’ob solare’ Sus cuidadores del solar

Ku ti man. Que por aqui pasan.

Yaax lak’in, El primero del oriente,

ydax xaman, el primero del norte,

ydax chik’in, el primero del poniente,

yaax nojol, el primero del sur,

ydax kamayamuul. el primero de Kamayamuul.
Santo Bdalam ka yaan costumbre Santo Bdalam tienes costumbre
ka’pel haab. cada dos afios.

Santo Kalaan Santo cuidador,

Yaax muul de chan San Diego lak’in el primer cerro de San Dieguito del oriente,
Yaax Baalam Primero Bdalam

tene Chan pool yaax lak’in Yo, pequefia cabeza del oriente.

Cuadro 4. Rezo para entregar el alimento ritual en la ceremonia de jan/i kool pronunciado por
j 'men Nemesio Haas Kantu 1. Nunkini, Campeche.

Como vemos en el rezo, el bdalam es llamado a vivir al terreno de la familia que
ofrece la comida ritual. No es colocado un cuerpo fabricado en el terreno, sino que es
llamado por medio de la palabra ritual a habitar un terreno para que cuide a los animales
domésticos que ahi se crian. Asimismo, se hace el acuerdo del periodo de tiempo en que se
entregara nuevamente la comida ritual, elemento en que se basa la relacion entre la familia
y los aluxes.

En este caso, se trajo a habitar a los aluxes en los terrenos del pueblo, por lo que, en
la cosmovision de los mayas de Nunkini, los aluxes se encuentran viviendo en todas partes,
pues los aluxes son caminantes, lo que, conceptualmente, les permite andar por todo el
pueblo y el monte. Mientras que en otras regiones los aluxes se les mantienen fuera del
pueblo, habitando tinicamente en la milpa y el monte. Sin embargo, el ritual de colocar o
llamar a habitar en un terreno tiene el mismo sentido, pues de igual manera se fija al alux
como vinculo con los vientos de los cuatro rumbos cardinales. El j 'men llama a los vientos
que habitan en los kabab (cerros de piedra) ubicados en los cuatro lados del mundo.

(Qué implicaciones trae consigo hacer habitar a un alux en un terreno? y después de
realizado el ritual ;qué parte de las costumbres de la sociedad descansan en esa tradicion?
Costumbres que se ven formalizadas con ese acto ritual, y de muchos otros rituales menores

que se desprenden de ese ritual mayor, me refiero a las pequefias entregas de alimento ritual
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que los agricultores dan a los aluxes. Actividad ritual que se realiza sin la intervencion del
especialista. Entregas de alimento que deben presentar con mucha frecuencia.

El testimonio de don Juan nos ayuda a comprender el sentido en que descansa el
saberse cuidado por un alux. Dice nuestro colaborador: “tu le debes de hablar, pedirle que
te cuide, que te ayude en tu trabajo”.'® Los aluxes entregan a los humanos principalmente
su trabajo, tanto en la milpa como cualquier terreno de trabajo. El alux es conceptualizado
como “amigo del campesino”, pues le ayuda en sus trabajos. Aunque el trabajo del alux no
es fisico, sino que ¢l se encargara de controlar a los elementos de la naturaleza que no
pueden controlarse por los humanos. Como ejemplo de lo anterior, citaré lo que explica don

Juan

cuando los campesinos van a tumbar el monte, los aluxes pasan primero por el
terreno y le dicen a las espinos que no nos maten, porque nosotros nada mas
hacemos el trabajo para poder comer. Lo mismo [hacen] cuando quemamos el
terreno. [Ellos] nos cuidan.'®

Los peligros que los campesinos tienen al entrar a trabajar el monte son muchos.
Para evitar los peligros requieren tener un compafiero capaz de protegerlos del dafio que les
puede hacer el monte o la naturaleza. Por tal razon, los campesinos tienen como cuidador al
alux, que funge como un intermediario entre los agricultores y la naturaleza. De forma que
los aluxes son conceptualizados como un ser dual —con un cuerpo y una esencia—. Pero
dejamos de ver al alux como un ser surgido de la naturaleza como lo son los sefiores del
monte. El alux es un ser producto de los intereses de la sociedad y es creado como un ser
auxiliar que funge como intermediario entre los seres humanos y la naturaleza, con agencia,
a la que es necesario controlar. No obstante, no es posible perder de vista que los aluxes son
seres de viento que se encuentran en la naturaleza pero de alguna manera son adaptados a
las necesidades de la cultura para interactuar en la naturaleza. Asi, los vientos antes de ser

aluxes estan en una interface entre la naturaleza y la cultura.

' Juan Ko, Nunkini, Campeche. Conversacion realizada en julio de 2011.
186 7
Idem.
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La actualidad de los aluxes en Tiholop y Yaxché

Los aluxes cobran una situacion particular al ser fabricados para colocarse en las milpas y
funcionar como colaboradores de los campesinos. Los cuerpos de barro o de piedra de los
aluxes no se encuentran en todas partes, se encuentran en sitios especificos, donde los
duenos de las milpas lo colocaron. También se encuentran en los lugares abandonados,
donde se sabe que hubo campesinos mayas anteriormente, los cuales al abandonar o morir
dejaron sus aluxes. En esos lugares las personas que intenten entrar a cazar no podran
hacerlo porque “son lugares cuidados”. De tal manera que, los cazadores, al pasar por los
terrenos con evidencia del trabajo humano, van a tener que ofrendar un poco de saka’ para
pedir permiso a los aluxes de que los dejen entrar a cazar en esos terrenos “cuidados”.

En esos pueblos se relata, al igual que en todas las comunidades de la peninsula, que
los aluxes se perciben en el monte porque chiflan. Se dice que es un chiflido particular.
Pareciera, segun dicen, que lo hacen para espantar a los venados, impidiendo con ello que
los animales se aproximen al cazador. Es decir, evitan que el cazador pueda cazar algin
venado porque no se les pidid permiso antes de entrar al monte. Algunos cazadores relatan
que al llegar a un pueblo abandonado, se topan con la presencia de los aluxes, pues siguen
cuidando sus terrenos. Los aluxes permanecen después de la muerte de sus creadores. Se
vuelven independientes, aunque siguen atados a los terrenos. La presencia de aluxes estéd
siempre asociada a la actividad ritual maya. Son producto del trabajo humano ligado a los
terrenos de cultivo. Esto refiere a que la vida maya no puede desprenderse de su historia,
que es la que le da sentido a su actualidad.

A diferencia de lo que encontramos en la comunidad de Nunkini, en las
comunidades del norte de Yucatan, los aluxes son o fueron fabricados por los j’menes."’
Eso cambia el sentido de los aluxes en la cosmovision de estas comunidades. Desde dicha
perspectiva, los aluxes son seres solitarios. De ninguna manera son asociados a un ser
femenino y, menos aun, a hijos. Aunque algunas veces se dice haberlos visto en parejas de
varones. En este tipo de sociedades, diversas entidades son el eje de las actividades rituales.
La relacién con la naturaleza no estd centrada en los aluxes sino en multiples entidades

conocidas como Yumzilo’'ob (Senores), los cuales son el vinculo entre la sociedad y la

""" Hoy en dia esta desapareciendo la tradicién de fabricar a los aluxes, la poblacién maya afirma que el
cambio se debe a que los j’menes poderosos ya murieron, y los que ahora existen no estan tan bien
preparados.
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naturaleza. En este modelo de sociedad, lo aluxes son figurillas hechas por los ritualistas,
pero al ser ya fabricadas en sus comunidades la inica forma de tener una figurilla de alux
es encontrandola en alguna cueva de saaskab (tierra blanca) o cerca de un cenote.

Para este tipo de sociedad el alux no tiene ningun rasgo social, ni son pensados con
autonomia pues estan sujetos a la relacion directa con el campesino. Para esta sociedad los
aluxes piensan, suponen y pueden creer en cosas, por lo cual un poseedor de una figurilla
de aluxes debe tener mucho cuidado de que se comportamiento no inquiete a dichos seres.
Parecen tener dominio sobre el comportamiento de las personas y una supremacia sobre
ellos. Son objetos rituales auxiliares en las labores del campo de los campesinos y
cazadores.

Por su parte, en Tiholop, Yucatan, se dice que los j’meno’ob les fabricaron a los
aluxes un rifle, un hacha y un perro. Es decir, todos, elementos necesarios para la labor que
desempefiara como espiritus auxiliares. La escopeta, ademas de servir para cazar a los
animales de la milpa, puede servir también para que los aluxes ayuden al cazador a cazar.
También, se le elabora un rifle al alux para proteger la milpa de las personas que entran a
robar, pues se dice que el alux llega a disparar (tirar) a las personas que entran a terrenos
que no les corresponden. Los aluxes cazan a los infractores, como se les caza a los
animales. Al ser cazada la persona se dice que cargd viento y llega a casa presentando
sintomas de enfermedad, aunque el disparo puedo ser tan dafiino que la persona no podra
continuar solo el camino de regreso a casa. El infractor se quedard herido por la bala de
viento. Permanecerd tumbado hasta alguien llegue a auxiliarlo. De manera que hay una
forma de caceria del alux a las personas. También se dice que los aluxes disparan la
escopeta para espantar a los animales que se meten a la milpa a comer los productos del
cultivo.

Un alux en esta sociedad es considerado u yalak (su animal doméstico) del milpero.
Es un ser que ayudard y protegera en todo al milpero que le entregue comida. Entonces, el
alux es un alak porque el campesino le da de comer, igual que a los animales domésticos.

Asi, se le entrega al alux comida con la intencion de alimentarlo pues éste trabaja mucho
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cuidando la milpa. Cuidar la milpa implica también procurar que ésta tenga todos los
recursos para que crezca —agua, viento, lluvia, sol—'**.

El cuidado y proteccion del alux consiste en proveer a la milpa del viento necesario
para la quema, y de la lluvia necesaria.'® Ademas, el alux evitara que la gente robe los
productos de la milpa, y ayudaré a cazar a los animales que se acerquen a comer los elotes
o las hojas tiernas de las plantas que ahi crecen. El alux es creado para ser un auxiliar a los
campesinos mayas. Dado que al campesino no le es posible estar pendiente en todo
momento de la milpa, ¢l necesita un ser auxiliar que tenga facultades no humanas para
completar el trabajo que se requiere para lograr una cosecha exitosa. Un alux es un
cuidador de la milpa, también considerado un Ah Canul (sefior principal), una persona de
viento protectora. Al alux se le adjudica gran poder, que también se emplea en “castigar” a
las personas que agredan a la milpa que cuidan.'

Por lo que hemos descrito del alux, éste podria ser pensado como un ser que ofrece
unicamente beneficios. Sin embargo, el trabajo que realiza este ser debe ser mantenido con
la entrega de comida constantemente. Incluso, en Yaxché se le debe dar la comida que el
campesino va a comer antes de que este ultimo la pruebe. Por esa razon, para los mayas
puede convertirse en un ser muy dificil de mantener ante tantas demandas. Cuando el
poseedor del alux llega a sentirse agobiado por las demandas del alux puede decidir
matarlo.

Los aluxes son matados de una forma muy difundida en las comunidades donde
estos seres son objetos materiales. Seglin se explica, un alux es tan poderoso que si se diera
cuenta de la intencion de matarlo, €l mataria a la persona primero. De forma que la unica
manera de acabar con ¢l es poniéndole una trampa.

Aunque se llega a enterrar al a/ux en la milpa, la mayoria de las veces la figurilla es

colocada dentro de una pequefia casita construida en un costado de la milpa. Se dice que “¢l

'8 Se dice que el alux procurara que nunca le falte la lluvia a la milpa. Por ejemplo, cuando hay escases de
lluvia, el alux traera una nube Unicamente para la milpa que cuida, dejando que los otros cultivos se sequen.
Algunos campesinos comentan que es mucho el trabajo e inversion de recursos empleados en cultivar la milpa
para que todo se perdiese por diversos factores. Por lo que les es mas facil tener un alux que los ayude a
cuidar la milpa obteniendo con ello una produccion satisfactoria.

"% Se dice que el alux siempre esta regando.

' Si alguien entrara a la milpa a robar, por decir algo, una sandia, el alux castigara a la persona enfermandola
gravemente con su mal viento. Enfermedad que dejara de afectarle cuando el ladron acuda con el duefio de la
milpa a disculparse y reconociendo que ¢l fue quien robo la sandia.
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no debe darse cuenta de que lo vas a matar porque primero él te mata a ti”."”! Por eso, los
campesinos que quieran matar a su alux colocan sobre la pequefia casa una laja sostenida
por un bejuco que, aunque es resistente, con el tiempo se secard y se rompera. Se deja al
alux por un tiempo colocado en su pequefia casa, cuando el bejuco se rompe dejara que la
laja caiga sobre la figurilla destruyéndola. El alux no esperara que la laja se desprenda y
mucho menos que caiga sobre ¢l “matandolo”. De esa forma, “el alux va a pensar que fue
un accidente y no va a vengarse”. Al morir el alux su aire desaparecerd y no quedaria nada
de ¢€l. Si no se matara su viento quedaria en ese lugar por siempre ocasionando enfermedad
a las personas que se acerquen al lugar. Los campesinos procuran matarlo para que no
quede su aire haciendo maldad, asi ya no seria alimentado.'**

No obstante, la mayoria de las veces lo poseedores de los aluxes mueren sin haber
matado a su alux, entonces, el alux se queda en el terreno cuidandolo y esperando que se le
entregue comida. Hasta recibir el alimento, el a/ux impedird que otras personas trabajen en
aquellos terrenos. Pero si esto no ocurriera, el alux se quedaria obteniendo el alimento de
las mismas personas que intenten entrar al terreno.

Es posible que ésta sea la logica que se encuentra en Nunkini. Los aluxes estan
habitando los terrenos y aunque ya no se fabricaron sus cuerpos materiales, se les da un
cuerpo de persona que cobra forma por medio de la palabra de los j'meno’ob. La unica
manera de solicitarles que cuiden los terrenos es por medio de la palabra enigmatica, es

decir, la palabra ritual.

Los aluxes para los mayas de Yaxché

En otro contexto social, el de Yaxché, los aluxes toman una concepcion de objetos rituales,
similar a la de los “santos”. Aunque en esa region se dice que antes se hacian a los aluxes,
no lo piensan como en un tiempo conocido por ellos. Mas bien, explican que los aluxes son
mufiecos de tamafio pequefio, fabricados en un tiempo anterior al suyo. Estos objetos de

barro, se encuentran en los cenotes y en las cuevas de sdask’ab (tierra blanca), se dice, que

" Narrativa de Tiholop, 2012.
"2 En ocasiones, cuando se es poseedor de un alux y ya no se quisiera tenerlo mas, el campesino puede
vender la figurilla.
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ahi los dejaron los antepasados mayas.'*”

Una vez que un campesino encuentra un alux de
barro, puede tenerlo bajo las mismas condiciones que se han descrito para entender el
modelo de Tiholop, incluso la figurilla del al/ux puede ser matada. Para la gente de Yaxché,
la forma de conceptualizar a estos seres es distinta pues no toman la situacion de los
animales domésticos, sino que se les consideran Santos. Este cambio de concepcion sobre
los aluxes es inquietante, por lo que nos podemos preguntar ;qué aspecto social puede
interferir en el cambio de percepcidn que se tiene de los aluxes?

Bien, los aluxes son considerados como “santos” entre los mayas de Yaxché, pues
el trato que se le da a su cuerpo objeto nos refiere a ello. Aunque hoy en dia son pocos los

aluxes que existen, quienes lo tienen colocan la figurilla en el altar de la casa: el lugar

donde se colocan a los Santos. Incluso, se dice que

... los aluxes son mas poderosos que Dios. Los aluxes te traen la lluvia hasta tu
milpa, mientras que Dios no siempre. Ademds, si a Dios no le cumples una
promesa no te pasa nada, no te castiga. En cambio, si no cumples dandole la
comida al alux, [él] te castiga, hasta te puedes morir [...]

Es un compromiso muy fuerte [el que se hace] con el alux porque €l te cumple con
todo. Cualquier cosa que le pidas te la da. Por ejemplo, si le dices que quieres
comer sandia, ¢l [alux] va por ella a donde haya, pero ta tienes que darle de todo lo
que ti comas antes de que lo pruebes. De todo lo que comas aunque sélo sea agua,
le tienes que dar.

En Yaxché los aluxes no se hacen. Los pocos aluxes que quedan son los que se han
podido encontrar en los cenotes y cuevas de saask’ab. Es decir, ahi se busca a los aluxes
que dejaron los mayas de generaciones anteriores. Precisamente, por el contexto histérico
de Yaxché la poblacion le da trato de santo a las piedras que encuentran en el monte o en la
milpa, y tienen forma antropomorfa. Se les llama /tzd Santos. Incluso, a estas piedras se les

coloca en pequeias casas a las que llaman iglesias (fotos 6).

' Dicen los mayas de Yaxché, el barro con que se hacian los aluxes es de esa tierra que se encuentra en los
cenotes, aseguran es una tierra pegajosa que al secarla se hace dura. Aqui llama la atencion que la materia
sujuy (pura y sagrada) con que se elabora el alux provenga del lugar donde se piensa que habitan estos seres,
esto es de acuerdo a la narrativa.
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Foto 6. Altar de un j 'men, entre otros santos se encuentra su Santo Itza y figurillas de barro.

La poblacion considera que las piedras eran “Dioses” de los antiguos mayas, por eso
tienen poder. Los aluxes no son “Itza Santos” pues se les reconoce una condicion distinta.
Mas bien, se piensa que eran como los santos de los antiguos, que los hicieron mas
poderosos que los de ahora. A continuaciéon se presenta un cuadro que muestra las
diferencias en la conceptualizacion de los aluxes entre regiones (cuadro 5).

Hemos visto que los aluxes son seres creados por las generaciones anteriores. Ahora
cabe preguntarnos sobre los factores sociales que influyen para que en una comunidad se
considere a los aluxes como animales domésticos, y en otra se les piense como Santos. De
forma, que al no ser los aluxes las entidades propias de la naturaleza sino que son seres
producto de la accion humana, que suponen la intermediacion para crear relaciones estables
con la naturaleza. Con los aluxes no se entabla una relacion de intercambio para formalizar
una relacion entre iguales, sino que con estos seres se formaliza una alianza que involucra
la entrega de comida por trabajo, que no se queda en una entrega sino que responde una

compleja red de intercambio.
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Concepcion de los aluxes de acuerdo a la sociedad

Nunkini, Campeche

Tiholop, Yucatan

Yaxché, Quintana Roo

Algunos objetos de contexto
arqueoldgico como figurillas son
tomadas como el cuerpo de los
aluxes.

Son objetos fabricados por los
j’menes de forma ritual.

Son fabricados principalmente de
lokok (cera), aunque también se
hace de barro.

Su cuerpo tiene sangre

Se fabrican con un rifle, un hacha,
un silbato y un perro.

Son objetos antropomorfos
adjudicando su manufactura a los
antiguos mayas.

Existen algunos vestidos y
algunos desnudos

Se les considerada entidades con
una organizacion de tipo social
entre los miembros de su
colectivo (familias con interaccion
entre ellos).

No tienen organizacion social.
Son considerados alak (animales
domésticos) que ayudan al
campesino y al cazador en su
trabajo.

Son considerados Santos o Dioses
muy poderosos y fueron
fabricados por los antiguos mayas

Habitan en los kakab (cerros de
piedra).

Se les puede llamar a vivir en los
terrenos de la milpa y de la casa
(solar).

Habitan en los lugares en los
especialistas los entierran: los
terrenos de la milpa.

Se encuentran en las cuevas de
sask’ab (tierra blanca) y en los
cenotes.

Al tener un poseedor, al alux se le
coloca sobre el terreno de la
milpa.

Son caminantes, forman caminos
tanto en el pueblo como en el
monte teniendo un dominio
completo del territorio de la
comunidad.

Aunque son caminantes,
permanecen en el lugar donde
fueron colocados.

Aunque no son caminantes que
recorran todo el territorio de la
comunidad, se encuentra teniendo
dominio en los lugares en donde
se les coloco.

Sin embargo, dejan las huellas en
la tierra por la cual caminaron.
Huellas que corresponden al tipo
de pie que tenga la figura de su
cuerpo fabricado, es decir, pie
cubierto, si esta hecho con zapato,
y pie desnudo, si la figurilla tiene
el pie desnudo.

No mueren, ni se les mata

Es posible matarlos

Es posible matarlos y venderlos

Cuadro 5. Relacion de tres formas distintas de conceptualizar a los aluxes
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Alianza, intercambio y parentesco entre diferentes colectivos

En los siguientes apartados buscaré acercarme a la relacion que mantienen los mayas con
los seres del entorno, y los alcances que tienen las acciones de la vida cotidiana para
mantener dicha relaciones. Por ejemplo, diversos rituales para parecen promover el
intercambio con las instancias sobrenaturales y estdn cargados de principios mitologicos,
ademas de normas impuestas por la cultura y que tienen la finalidad de conservar dicha
relacion. Revisemos las caracteristicas de las formas de alianza propuestas por Roberte
Hamayon para el modelo siberiano de caceria, el cual puede darnos pistas para
aproximarnos a la comprension de las formas de relacion en la sociedad maya. Siguiendo a
Hamayon “[1]a alianza es, en efecto, uno de los modelos convencionales de relacion que los
humanos se atribuyen genéricamente con las instancias sobrenaturales, ya sea colectiva o
individualmente: entonces como aliado se asegura la mediacion con ellas”.'”* Dice la autora
que de acuerdo con un registro religioso, alianza “es de caracter metaforico”, desde esta
postura se justifica la alianza a partir de una nocién socioldgica. De forma que la alianza
supone una relacion de equivalencia entre diferentes grupos. En nuestro caso particular nos
centramos en la relacion de grupos mayas con los seres que conceptualmente tienen
dominio sobre el territorio.

Para Hamayon la alianza tiene algunas caracteristicas dentro de las sociedades
cazadoras de Siberia que pueden dar pistas para entender la relacion de los mayas con los
baalames o aluxes. Ademads, la autora explica que, si bien, la alianza puede ser escenificada
también puede ser unicamente verbal. “Asi, el uso del término “esposo” o el caracter
nupcial de un ritual pueden igualmente “representar”, hacer simbdlicamente presente, la
idea de “alianza” con los seres imaginarios. De modo que el cardcter de la alianza puede
variar de acuerdo al tipo de sociedad que hace la representacion o la que simplemente se
limita a evocarla.'”

La investigadora encuentra una especificidad en las sociedades que llevan una vida

ligada a caza. Tienen una légica de alianza en las relaciones de la sociedad, en las que se

194 r <y . . . .
% Hamayon hace una aclaracién sobre “las instancias sobrenaturales” que es igualmente importante para

precisar el concepto de alianza. La autora menciona que la expresion usada es comoda pero insatisfactoria, y
es referente a espiritus, divinidades y Dios. Ademas, intenta enfatizar que por su medio se establece una
relacion con “la naturaleza vista como fuente de subsistencia, directa o indirectamente”. Robete N. Hamayon:
Chamanismo de ayer y hoy...Ob. cit., p. 62.

%3 Ibid., p. 62.
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llevan a cabo con la naturaleza y con las instancias sobrenaturales. De forma distinta a las
sociedades ligadas a la ganaderia que mantienen relaciones de filiacion en la sociedad y con

. . 1 7
las instancias sobrenaturales.'*® Asi, la autora afirma que

[e]n la base de esta construccion reside la concepcidn de instancias que gobiernan
estos recursos —imaginadas para servir de aliadas con las cuales negociar para
extraerlos. Se manifiesta asi el rol de la “alianza” con esas entidades, es decir, con
los espiritus de los animales que son cazados. Esta alianza —al igual que el
intercambio que es su corolario— hace posible vivir de la caza, ya que integra la
toma de las presas en un contexto que la legitima y permite su reproduccién.'’

Levi-Strauss en Las estructuras elementales de parentesco apunta que la alianza es
un medio de intercambio que escapa a las reglas de determina la descendencia. En ambas
posturas, la de Hamayon y la de Levi-Strauss, el intercambio es entendido como el motor

que da impulso a las relaciones sociales. Asi, lo refiere este ultimo autor:

[plero consideremos ahora la alianza: la naturaleza la exige tan imperiosamente
como la filiaciéon pero no de la misma manera ni en la misma medida, ya que en el
primer caso solo se requiere el hecho de la alianza, pero —dentro de los limites
especificos— no requiere su determinacion. La naturaleza asigna a cada individuo
determinaciones transmitidas por sus padres reales, pero no decide, en modo
alguno, quiénes seran estos padres.'”®

Ante esto habria que preguntarnos si las relaciones de intercambio que la sociedad
maya mantiene con las instancias sobrenaturales estan basadas en la alianza establecida por
medio del matrimonio o si, mas bien, tales relaciones se mantienen por otras variaciones de
alianza o por un sistema de descendencia. Revisemos entonces lo que nos refieren los datos
que sobre las relaciones que promueven un intercambio en la sociedad y los seres del
entorno maya.

La sociedad maya de cualquiera de las regiones de la penisula de Yucatan que aqui
he referido, entabla vinculos de forma constante con los a/uxes por medio de la entrega de
elementos de intercambio. Esto nos hace apartar a tales seres de un modelo social en el que
se cree una alianza por medio de relaciones de parentesco. Como se menciond antes, en las

comunidades de Yaxché y Tiholop, los aluxes inicamente cumplen con la funcion para la

% Ibid., p. 62y 63.
Y7 Ibid., p. 64.
"% Claude Levi-Strauss: Las estructuras elementales del parentesco. Espaia: Paidés. 1969, p. 66.
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que fueron creados: ser cuidadores y proveedores de la milpa. En esas comunidades no
existe la intencion de establecer vinculos de parentesco entre humanos y entidades.
Tampoco se piensa en los aluxes como un grupo social en el que entre ellos mismos haya
relaciones basadas en el modelo humano. Entre los mayas, al no tener una relacion de
parentesco, se establecen alianzas por medio del matrimonio. Asi lo muestra el ritual de
“concieto”"” llevado a cabo en Yaxché cuando las familias de los novios aceptaron la
relacion de los jovenes novios. En ese evento se entrega comida y ropa para la mujer, pero
el signo mas destacado es la formalizacion de la alianza entre familias. Esto se muestra a
las imagenes (fotos 7y 8).

Sin embargo, en la narrativa de Nunkini he registrado relatos que muestran que
puede convivir la creencia de emparentar por medio del matrimonio con estos seres. Este
aspecto social de parentesco, entre humanos y al/uxes, se presenta en dicha sociedad, pues
tiene una concepcion mas social de los seres de viento. A continuacion precisaré en qué
medida se incorpora a los aluxes a un modelo social, incluso con algunos ejemplos se
exploraran las relaciones de parentesco e incorporacion de los humanos al colectivo de los
aluxes. En particular trabajaremos con formas de relacion con las entidades de la poblacion
de Nunkini.

Los elementos que permiten a los mayas establecer relaciones de intercambio entre
los humanos y los aluxes no son siempre del mismo tipo, mas bien, tienen importantes
variaciones. Dichos elementos o dones son de gran complejidad, por lo que para abordar el
problema retomaré el andlisis sobre el intercambio ritual en el capitulo seis de esta
investigacion. Por ahora seguiremos estudiando las formas en que los humanos pueden
pasar a ser parte del colectivo de los seres de viento, que parecen nutrirse de la energia vital
de las personas o en casos mds complejos parecen necesitar de las almas humanas para

conformar su colectivo.

' Se le llama concieto a la ceremonia que antecede al matrimonio. Consiste en la visita a la familia de la
novia por parte de todos los familiares del novio para pactar la fecha del matrimonio de los muchachos.
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Foto 7. Ambas familias hincadas rezando frente al alimento

Foto 8. Todos los miembros de ambas familias chocan sus manos formando un signo de cruz como
senal del establecimiento de la alianza
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Comencemos por revisar la condicion que adquieren las almas humanas al ser
vinculadas con los aluxes. Al morir una persona por enfermedad sobrenatural, es decir,
enfermedad provocada por la accion de los malos vientos en el cuerpo, su alma es tomada
por los aluxes. El alma en esa situacion parece encontrarse en una situacion liminal, en la
que no se identifica la condicion que adquiere al pasar a ser parte del colectivo de los
vientos. Pero, jen qué medida se puede incorporar el pixdn o alma humana al colectivo de
los aluxes? De acuerdo a lo que he identificado en la narrativa, cuando los aluxes toman las
pixano’ob, o sea las almas humanas, no pasan a ser parte del colectivo de los aluxes,
aunque habiten con tales seres por un tiempo. Hasta que se les entregue un 4 ’eex o cambio
por el alma, la dejarian ir. Si, a los aluxes no se le entregard nada a cambio por el alma que
poseen, estos seres seguirian tomando otras almas provocando la muerte de las personas por
mal viento. Pareciera, en este caso, que los aluxes se nutren de la energia vital o alma de las
personas y, también, de los animales.

No obstante, la persona viva si puede ser parte del colectivo de los aluxes, es decir,
con la condicidon de tener un cuerpo el ser humano puede convirtiéndose en uno de estos
seres. En las siguientes lineas contextualizaré los casos en que puede transformarse el
cuerpo humano en alux, transicion que es posible por medio de dos procedimientos
distintos.

El cuerpo es lo que permite a un individuo identificarse como miembro de un
colectivo determinado. La condicion del cuerpo cobra suma importancia cuando
encontramos datos que muestra que es posible mostrarse con una apariencia distinta a la
humana. También encontramos que en el pensamiento maya no siempre es posible estar en
un lugar con el cuerpo material que posee, si no que existe una entidad animica, que puede
separarse del cuerpo fisico con la capacidad de estar en un lugar sin su cuerpo fisico.
Hemos visto que en el pensamiento maya existe una entidad humana que puede ser
independiente al cuerpo material: el k’ak’as bal —asi conocido entre los mayas del norte de
la peninsula—. Entidad que al ser inmaterial adquiere la posibilidad de entrar a los cerros,
por ejemplo. Estas formas mayas de entender el cuerpo humano, nos ayudaran a
comprender las posibles formas de vincularse con los aluxes o seres de viento.

Existe la posibilidad de que una persona sea llevada por los aluxes a los cerros, pero

en este caso, las personas no entran a los cerros, se quedan en los alrededores. Los aluxes
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solo buscan jugar o bromear perdiendo a las personas en el monte, jugar con ellas o
ensefiarles los saberes propios de j ‘men. El signo que da evidencia de lo anterior es que la
persona dice haber estado varias horas o quiza dias inconsciente, lo que supone que la
persona ha estado recibiendo ensefianza por medios oniricos. En esos casos, es el k’akas bal
o segundo espiritu que ha estado en contacto con los aluxes.

Con frecuencia los miembros de la poblacion maya relatan que han sido “llevados”
o raptados por los aluxes al lugar en el que estos habitan: el kakab (cerro). Se cuenta que al
tener tal experiencia vieron dentro del cerro abundante comida. Se dice que “hay pib’,
sandias, melones, sakd, pavo, de todo, ahi hay de todo”.2’ También se dice que si la
persona llegara a probar esa comida se quedaria por siempre con los aluxes; llega a decirse
que si come esa comida la persona se convertiria en uno de ellos. Se dice que por esa razon,
las personas no deben comer la comida de los a/uxes aunque se antoje mucho comerla.

El discurso maya contiene elementos para explicar que si la persona come la comida
seria su propia decision, pues no se le obliga a hacerlo por las implicaciones que esto tiene.
La narrativa maya deja ver que una vez que los aluxes llevan a la persona al cerro o la
“roban”, y ésta come la comida de los aluxes serd suficiente para transformarse en uno de
esos seres. En la comunidad maya de Nunkini, entonces, esta latente la posibilidad pasar a
ser un alux. En la siguiente conversacion el j’men de Siho, don Romulo, y su hijo Eloy

contestan a la pregunta, ;es posible que una persona se convierta en alux?

Don Vidal: Le, le, le Baraxo'obo', esté[n], juntuufl] maak ka sa'atak, esté[n], ti'
jump'éefl] kaakab ;Je'el u suut Baraxile'?

Eloy:  Pues, pero ma' jach enseguida, yaan u, yaan u yooksa'alo' te' muulo’,
entonces ts'ook u yooksa'alo' te' muulo' ku, ku transformaratal pero ma' tuun u ts'a’
cuenta bix, bix kun...

Don Vidal: Bix kun sutbifl].

Eloy: Yaan u suut, su'utlo’ xan igual yeete[l] leti'e’ le, le nukuch yuumilo'[ob] le
muulo', le beetik le maako' ka['aj] sa'ato'obe’, ka['aj] bisa'abo’obe’, ka['aj]
utskinta'abo'ob men [l]e meeno' ;Ba'ax ka crejtik tu xeajo'[ob]? Leti'obe' k'ool tu
Jjaanto'[ob] pero le ka['aj] chu'uko'[ob] bey kex ma' tu k'dato'obo’ le maako'obo’,
ka'afjo'o]p u meyajta'alo’[ob], le k'ool tu sen jaanto'obo’ tu[n] transformarta'alo’,
tufn] su'utlo'[ob] del mismo...

Don Vidal: De k'aatifj].

Eloy: ..je'ex le mdako'[ob] le yaano'[ob] te' le muulo' Le ka['aj] jo'op u
yutskinta'alo' biine' puro tso'ots tu xeajo'[ob], bey kun u jook'o[l] tuuno' Baalam,
Baalam ken lu'usak beya’', jaa[j]. Entonces bey keno'[ob] suuto'[ob], leti'o[ob] ku

200 Narrativa de Nunkini.
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plaat[a]lo’[ob] tuun jump'éeli’, jump'éelili’ aniko'[ob] te'elo’, le cuerpo yaanti'obe'
yaan u lu'usaf'al] ti' le baak' le ba'axi'ilo'[ob] beya' yaan u transformarta’afl].

Don Vidal: S7, yaan u su'utlo’[ob].

Eloy: Yaan u su'utlo'[ob] beyo', bey ka'ach kun uuchukti'obo’, je'el u yuuchfu]le'.
Don Vidal: Juntuu[l] maak ka okla'ak bey men [l]e Baalamo' ka bisa'ak pero ma'
u ka'a sutbifl] Aruxili' u ka'a sutbifl] meen, ku ya'ala'ale yaan biin maak ku
bisa'a[l] ;Jayp'ée[l] tiempo ku durar u bisa'afl]?

Don Romulo: Ma' tu/n] xantafl] u su'utufl] Baalamifl].

Don Vidal: Ma' tufn] xanta[l].

Don Rémulo: Ma' tufn] xantali', si le xi'ipala’ ka vucho' uucho', todavia tres dias
bija'ano'[ob], bisa'abo'[ob], k'ala'ano'[ob] biin, le ka'[aj], ka['aj] pat u
alcanzartal u su'utlo'[fob] u ma'achlo'[ob], leebi[l] beeta'[ab] tumen
vaqueroso'obe’, leti'e' kafjo]'op u ts'ao’ tuun, ka['aj] beek'ab u ts'ao’ vuelta te'elo’
afllrevés beya', pirinsujta’alo’[ob] beya' kafjo]'op u xejko'[ob] tuun leti'e' le
ba'ax...

Eloy: Ba'ax ts'a u janko'obo’.

Don Vidal: Pero lelo’ nika'aj sutbifl] Barax ka'achifj].”"

Don Vidal:  Si una persona se pierde en un monticulo, los barax™” lo pueden
convertir en barax [también].

Eloy: Pues, pero no tan pronto, tienen que meterlo en el monticulo. Entonces,
cuando ya lo han metido lo transforman pero no se da cuenta cdbmo, como lo...
Don Vidal: ;Cémo lo van a convertir?

Eloy: Los nukuch yumilo ob™” del monticulo lo van a convertir, convertir igual que
¢l. Por eso cuando se perdieron las personas, cuando las llevaron, cuando las
curaron por el j’men ;Qué crees que vomitaron? Ellos comieron & ’ool. Pero cuando
atraparon a las personas, aunque no querian, las empezaron a trabajar [para
curarlas], [y después vomitaron] el k’oo/ que comieron. Para transformarlos, para
volverlos igual...

Don Vidal: ;De barro?

Eloy: [No], igual que a las personas que estan en el monticulo. Que cuando los
empezaron a curar vomitaron puros pelos, [si no| cuando les quiten [la carne] se
iban a volver bdalam. En verdad. Entonces asi los iban a convertir, para que ellos
se quedasen en el monticulo iguales al cuerpo que tienen [los Baalam]. Les iban a
quitar la carne, las cosas [musculos], los iban a transformar.

Don Vidal: ;Si, los iban a convertir?

Eloy: Los iban a convertir, asi les iba a pasar. Si sucede.

Don Vidal: Si a una persona la roban los bdalam, y se lo llevan pero no lo
convierten en arux: lo convierten en j'men. Se dice que hay personas que las
llevan. ;Cuanto tiempo los llevan?

Don Rémulo: No tarda en que lo convierten en Baalam

Don Vidal: Entonces, no tarda.

Don Romulo: No tarda. Si el joven, cuando ocurrié en el pasado, tres dias hacia
que lo llevaron. Estaban encerrados cuando pudieron alcanzarlos.”” Los vaqueros
que los habian lazado. Cuando le empezaron a dar vueltas al revés asi, le dieron
vueltas asi y empezaron a vomitar esa cosa...

2" Don Rémulo Herrera, Eloy y don Vidal Pat. Siho Yucatan, marzo de 2010. Transcripcion de Eli Casanova.
92 La regién del norte de Campeche, barax es otra forma de llamarle al arux.

% Grandes duefios o grandes Sefiores.

2% Se refiere a rescatarlo.
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Eloy: Lo que les dieron para comer.
Don Vidal: Pero de eso, lo iban a convertir en Barax.

Encontramos en la narracion un aspecto revelador para nuestro analisis. La comida
del otro grupo es el elemento que propicia la transicion de un ser a otro. Con la comida
comienza el proceso de transicion, al comerla el cuerpo humano es transformado. El cuerpo
de la persona adquiere otra forma que lo identifica con el colectivo no humano. Aunque, es
preciso notar que en la narracion parece que se habla de dos cuerpos: uno que se transforma
y otro que se queda dentro del muul. Se menciona que el cuerpo “original” se queda en el
interior del cerro, es decir, deja de ser parte del mundo humano.

Se le pregunt6 a Don Rémulo si era posible que una persona se convirtiera en alux.
El contestd que “si, pero tiene que ir al cerro de alld y que se le quite toda la carne y los
huesos para que sea como ellos”.?* Es decir, el cuerpo debe dejarse en el muul o en el cerro
para poder ser bdalam, un espiritu con cuerpo de viento. De acuerdo con este relato, el
cuerpo humano es el elemento que hace ser diferente a los seres humanos de los aluxes.
Aunque tener un cuerpo humano es una condicidon necesaria para que pueda suceder. Como
vimos antes, parece ser que en la concepcion maya sobre los aluxes, estos tienen un origen
comun a los seres humanos, aunque para que haya una transicion de humanos a
baalamo’ob los primeros deben tener un elemento que les es propio a los segundos: la
comida. La narracion habla sobre los seres que habitan en los cerros o cuevas, y que se
coincide en todas las comunidades mayas de la peninsula, como seres que parecen tener un
origen humano; me refiero propiamente a los baalamo 'ob.

Ahora, expondré el segundo caso de transicion de humano a alux registrado en la
narrativa. Don Romulo, relata que en un tiempo no muy lejano una persona de la
comunidad se perdio en el monte, a los pocos dias de haber desaparecido, lo encontraron
con pelo en el cuerpo. Al darle comida comenz6 a vomitar bolas de pelo “lo estaban
haciendo barach (alux)”, dijo. La persona estaba en proceso de transformacién de humano
a alux. Sin embargo, este caso muestra que el cuerpo tiene un proceso de transformacion de
humano a un bdaalam animal (sefor de los aluxes), por el pelo en el cuerpo. No solamente,
las almas son las que permiten el cambio entre los humanos y los aluxes. Es el cuerpo el

que se transforma también, pero esta vez como jaguar (baalam de los animales).

2% J’men Romulo Herrera Colli. Habitante de Hool, Yucatan. Noviembre de 2010.
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Con estos testimonios vemos, por un lado, que el pixan de una persona muerta no
puede ser alux, mas bien, la interioridad pasa a darle energia vital, o a ser acompafiantes del
colectivo de los aluxes. Por otro lado, encontramos que las personas que pueden convertirse
en miembros del colectivo no humano deben estar vivas, es decir, tener un cuerpo que les
permita la transformacién, y, en consecuencia, la identificacién con el otro colectivo.
También se dice que el cuerpo humano es comido por los aluxes. Al respecto, presento el
siguiente caso. En Nunkini se menciona que los aluxes si comen a las personas que se
llevan a sus cerros, pero, segun el testimonio, antes de comerse a la persona la cuecen en
pib’ (horno en la tierra) elaborado por las mismas entidades, “ellos se quedan con el espiritu
y el cuerpo lo hacen pib para comerlo”.**® Es importante destacar que los aluxes comen
alimento cocinado, no lo comen crudo, al igual que lo hacen los seres humanos.

A lo largo de este trabajo hemos distinguido entre dos tipos de sociedades. En una
se destaca que los aluxes han sido incorporados al grupo de deidades principales, siendo
conceptualizado este colectivo mucho mas social. En esta region, lo aluxes se encuentran
en todas partes adquiriendo un domino del medio ambiente. En esta sociedad las personas
pueden convertirse en aluxes o baalames. O sea, las almas o pixan puede pasar a ser parte
de ese colectivo pero despojandose de su cuerpo humano, es decir, no se llega a la muerte
para que suceda la transicion, sino que se transforma el cuerpo. Asi lo dejan ver los relatos
presentados.

Por otro lado, basados en la narrativa es posible que entre los mayas de Nunkini,
donde se ha conceptualizado a los aluxes como un colectivo organizado de forma social,
también, se registran algunos casos en los que puede pasar a ser parte de los aluxes a través
de parentesco. Sin embargo, este es un caso muy extrafio en la narrativa o menos frecuente
que el resto de los casos que he expuesto antes. Me remitiré al relato que alude a ese
aspecto social. En Nunkini registré el caso de una nifia que al jugar en el monte se perdio
en varias ocasiones mientras su mama se ocupaba de recoger lefia.

La nifia se alejaba, cuando su mama notaba que la nifia no estaba cerca, la buscaba
durante horas, aunque en la percepcion de la nifia s6lo habian pasado unos momentos. La
mama por mas que la buscaba no la encontraba. Hasta que en cualquier momento la nifia

aparecia muy contenta y llevando sobre la cabeza una corona de flores amarillas.

208 Narrativa de Nunkini. Junio de 2013.
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Posiblemente estas flores son las conocidas como & ’anlol (flor amarillas), “son las flores de
los aluxes”. Se dice que cuando hay muchas de estas flores en el monte es signo de que va
a haber buena cosecha.’”’ Al preguntarle la mamé a la nifia donde habia conseguido las
flores, ya que era tiempo sequia y en ningun lado se podian encontrar, la nifia no respondia
que se la habian dado. En repetidas ocasiones sucedid lo mismo, y al preguntarle
nuevamente qué habia sucedido, la nifia aseguraba que se iba con unas personas muy
pequeiias: “eran chiquitos”, decia.

La ahora joven relataba que la llevaban a un lugar en el que habia grandes piedras
labradas. Las piedras estaban colocadas en forma de circulo. Ahi se sentaban todos los
aluxes y ella a platicar y jugar. Asi ocurria todas las veces que ella se iba con aquellas
personitas. Pasado el tiempo, la nifia comenz6 a quejarse de que tales personas, los aluxes,
la lastimaban por lo que ya no queria seguir yendo al lugar donde era llevada. Entonces, la
madre de la nifia la llevo con una especialista ritual, que les asegurd que los aluxes querian
casar a la nifia con uno de aquellos seres. La sefiora decia que la buscaban porque les habia
gustado mucho “como es giierita de piel y cabello”, pero la especialista decia que podia
evitarlo haciendo algunos rezos, bafios y entregandole a los aluxes comida como cambio.
De manera que se iba a presentar un intercambio de algo comestible por la nifia, y asi la
dejaran de buscar. Aqui también debemos observar que el matrimonio sigue una logica de
alianza por medio de la alimentacion, en la que se deja a la nifia a cambio de comida
humana. (Veremos en el capitulo seis las relaciones de intercambio a través de la comida).

Al comenzar a hacer el cambio, la nifia empez6 a sufrir mucho pues los a/uxes iban
a molestarla. En una ocasion, relata la joven, le mordié un murciélago, situacion que todos
interpretaron como que era el alux, que en forma de murciélago queria matar a la nifia en
venganza por no haberse quedado con ellos. Asi, paso el tiempo hasta que poco a poco la
familia dejo de hablar de esa experiencia.

Existen versiones obtenidas por Michel Boccara en que el alux es pensado como un
ser capaz de mostrar emociones humanas como la de enamorarse. Seguramente de
muchachas humanas. Esto se apoya con la norma que se sigue en Nunkini que impide a las
nifias ir al monte ya que los vientos pueden echarles mal de ojo, en especial, a las

muchachas bonitas. Incluso, Boccara registr6 un relato en que el a/ux tomaba la forma de

27 Isabel Moo, habitante de Nunkini, Campeche. Junio de 2013.
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un sefior para tener relaciones con una mujer, hasta embarazarla. Sin embargo, el alux fue
matado por el j'men.”” El relato no menciona qué sucedi6 con el embarazo. Ademas, al ser
¢éste un relato sin contexto es dificil interpretar la configuracién social o sistema
cosmolégico en la que se inserta esta creencia.

En estos casos, se reconoce la influencia de la vida en las haciendas de los mayas
de la region de Nunkini, pues se habla de que los aluxes pertenecen a una sociedad distante
a la maya, que tienen preferencia por las personas bellas y blancas, rasgos fisicos
identificados mas valiosos al ser vistos en los hacendados. Personas distantes a los mayas
pero involucradas por medio del trabajo. Dificilmente los hacendados creaban vinculos de
parentesco formales con los mayas, pero, entre la poblacidon indigena, se recuerda con
pesar que durante la época conocida como de esclavitud los primeros hijos de la familias

mayas eran hijos de los hacendados.

El rapto de humanos por los bdalam

En la sociedad de Yaxché existe una narrativa que alude a relaciones descritas en el
apartado anterior, pero no establecidas con los yumzilo’ob, sefiores de la naturaleza. En
Yaxché, se piensa a los aluxes como seres solitarios sin relacion de parentesco alguna, ni
entre ellos ni con las personas. Existen como figurillas desde tiempo antiguo y fueron
creados por los seres humanos con la finalidad de cuidar las milpas y otros terrenos
asociados a ellos, como lo es el solar de la casa. De manera que para la comunidad de
Yaxché, no son los aluxes los que buscan obtener los cuerpos humanos, sino que son los
yumzilo’ob, los sefiores. Estas entidades raptan a los humanos para obtener comida a
cambio, de no conseguirla se convertiria a las personas raptadas en seres semejantes a tales
seres.

Este proceso fue descrito por el j'men de Yaxché, Quintana Roo, Beltran Canul. El
especialista relata que son los yum maak los seres que “roban” a los humanos para llevarlos
al lugar donde habitan. Segun dice el j 'men los yum maak roban a las personas para que les
den comida a cambio. Es decir, que les entreguen los familiares su k’eex (cambio). Si es

que no les entrasen el k’eex entonces si comerian a las personas robadas. Después de que

*% M. Boccara: Los aluxes mitologia de la fabricacion de los dioses. Enciclopedia de la mitologia..., Ob. cit.

2002, p. 89.
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las come, las personas, se quedan con las entidades como uno de ellos. Pero, dice don
Beltran, después de un tiempo se convierten en yum maak, no es rapido el proceso.

Se han presentado varios casos que muestran la existencia de otra forma que
permite establecer un vinculo con las entidades que pueblan el mundo maya. Ademas de la
alianza, que puede ser establecida por medio del intercambio, encontramos la posibilidad
de adquirir identidades a través de comerse el cuerpo de las personas. Pongamos por caso,
que para convertirse en una de las entidades que rigen en mundo en que se habita, ellas
comerian el cuerpo de las personas. En el caso de Yaxché se busca comer al cuerpo de la
persona para que el alma sea la que se quede en el espacio habitado por las entidades,
siendo uno de estos seres.

Entonces, cuando una persona es robada por los yum maak, estos esperan a que se
les entregué su comida ritual, si no la entregan las entidades se comeran el cuerpo de las
personas que fueron raptadas para hacerlas parte de su colectivo. Es posible comparar esta
situacion con la que sucede en el ritual del Zikin que vimos en el capitulo anterior, en donde
se cambia un cuerpo de animal en sustitucién al cuerpo humano. Pero, ;qué sucede,
entonces, cuando el /ikin come un ave para cambiar el cuerpo de la persona que es comida
animicamente? El ave comida estd siendo sustituida por el cuerpo humano, sin embargo,
debemos preguntarnos: ;si esta ave esta siendo cambiada por un igual al cuerpo del ser
humano?; ;sera posible que el modelo que se presenta en estos casos se encuentre también
en la caceria o en la agricultura? Este planteamiento es de dificil aproximacion. Dar
respuesta a estas preguntas implicaria conocer en profundidad el sistema de caceria y de la
agricultura. A través de eso se podra identificar si este modelo est4 basado en la actividad
ritual de la caceria y agricola. Quiza a partir de su comprension puedan dar luz sobre la
forma de intercambio que se establecen por los raptos humanos. Con la conformacion de la
alianza se dejaria de ver al rapto como una situacion estéril, sino que mostraria tener una
gran importancia en las relaciones que los humanos entablan con las entidades y el mundo
natural.

En suma, con los datos presentados encuentro que los aluxes no son los
antepasados mayas por filiacion, sino que son unas entidades con las que se entablan
relaciones de alianza por matrimonio. Ademads, la conformacién simboélica de los aluxes

esta tomada del modelo humano pero no son pensados como humanos sino como un grupo
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étnico semejante pero con cuerpo proveniente de los espiritus humanos o de vientos:
elemento abundante en la naturaleza. Es decir, los baalames puede provenir del espiritu de
los humanos pero su cuerpo requiere ser consumido como alimento para ser transformado

con uno de estos seres.

La participacion de los aluxes en la caceria

Hasta ahora hemos visto que, conceptualmente, el colectivo de seres auxiliares como los
aluxes tiene caracteristicas que lo hacen muy semejante al colectivo humano. El colectivo
de aluxes, para la poblacion de Nunkini, muestra tener una organizacion de caracter social
muy semejante a la de los mayas. Esa semejanza con la que los mayas conceptualizan a los
aluxes, no deja de lado las caracteristicas de su propia nocion de cuerpo y, por ello, se le
adjudica al colectivo de seres de viento la capacidad de tener apariencia de persona y de
animal. Algunos campesinos afirman ver a los aluxes jugando en forma de ardillas u otros
animales del monte.

Al realizar actividades cinegéticas y agricolas, los mayas se involucran de forma un
tanto distinta con el medio ambiente. Sucede que durante el acto de la caceria, los
individuos se encuentran inmersos en una dinamica de interaccidon con la naturaleza y con
todas conceptualizaciones concebidas socialmente, las cuales se manifiestan en espacios
como el monte. La caceria es quiza la actividad que hace experimentar a los mayas su
particular interaccion con los seres que habitan en el monte. Los cazadores, que en su
mayoria, también son agricultores y describen haber visto manifestaciones de las
entidades. Experiencias que les hacen tener contacto con las personas de viento.

Lo anterior permite plantear que los cazadores son los que recrean de forma
dindmica parte importante del conocimiento sobre las entidades “no cristianas”, es decir,
no humanas o personas de viento. Los cazadores conocen profundamente el medio natural
en el que realizan tal actividad: identifican los sonidos y caracteristicas de la naturaleza
—direccion del viento, canto de las aves, movimiento de los animales terrestres, accidentes
geograficos, la presencia de arboles y plantas, y la posicion de las estrellas en el cielo.
Elementos que son considerados por ellos como marcas del entorno que les funcionan

como rasgos para orientarse en el monte.
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Las entidades que los cazadores mayas identifican en el monte son las mismas que
se mencionan en los &mbitos doméstico y agricola, es decir, son los aluxes. No obstante, la
narrativa muestra distinciones propias de dichas entidades en ambitos cinegético, agricola
o doméstico. En las siguientes lineas expondré las caracteristicas de las entidades para los
cazadores. En particular, la problematica es identificar la frontera entre humanos, entidades
y animales. Tres colectivos que guardan caracteristicas que los relacionan. A través de los
datos que hemos venido estudiando es posible tener indicios de la naturaleza del colectivo
humano y la de las entidades a partir de que son entendidas como poseedoras de una
dualidad animal.

En la narrativa de caceria se identifican diversos tipos de seres, principalmente el
“Senor del monte” al baalam maak’ (persona bdaalam). De todas las entidades es la mas
fuerte o poderosa. Cada rumbo cardinal tiene su baalam, conocido también como baalam
iik’ (viento baalam). En otras palabras, cada una de las cuatro direcciones es resguardada
por un baalam iik’. Los cuatro rumbos cardinales —/ak’in (oriente), nojol (sur), chik’in
(poniente) y xaman (norte)— tienen su propio sefior baalam. Antes de salir a cazar, las
personas ofrecen alimento ritual al bdalam del oriente principalmente, aunque también se
les ofrece a los baalamo’ob de los montes a los que se va a ir a cazar. Es decir, cada monte
tiene un baalam principal.

Los cazadores muestran tener mayor interaccion con el sector masculino del
colectivo de los baalamo’ob, lo cual no impide que los cazadores consideren la necesaria
presencia de las “sefioras” como esposas de los bdalam. Aunque se dice que si existen las
mujeres baalam pero nunca se les ve, ellas no salen porque se quedan en la casa. Asi se

expresa en el siguiente didlogo.

—Baalam maako’ (hombre bdaalam) es el sefior del monte. Si tiene una esposa es la
que le dicen Xtabay.

—¢La Xtabay es viento?

—Si es viento. La Xtabay es esposa de Nukuchi lu’'umo’ baalamo’ (baalam del
monte grande). Asi lo dicen los antiguos abuelos.*”

Al ser el baalam conceptualizado como hombre se dice que debe tener una esposa e

hijos, pero nunca se les ha visto.”'® Sin embargo, en el anterior relato se menciona a la

209 Conversacion con Gilberto Ek Avila habitante de Pucnachen. Julio de 2011.
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Xtabay como la esposa del baalam, pero ésta es un ser femenino que figura en la narrativa
maya como wayazba (espiritu) del ceibo y el nopal. Generalmente, se menciona que la
Xtabay es una entidad solitaria, no obstante, en el relato aparece asociada al bdaalam maak
(persona baalam).

En el mismo colectivo de los bdaalam maako’ob (personas bdaalam) se encuentran
los aluxes. Para los cazadores, los aluxes parecen tener actitud de juego o engafio. En la
actividad cinegética generalmente se identifica a los aluxes como los seres que silban en el
monte para distraer a los cazadores, a los perros y a la misma presa de caza. Segun la
narrativa, a los aluxes les gusta jugar y algunas veces cuidar a los venados. Parte de los

aspectos caracteristicos de los aluxes los muestra don Gilberto Ek al relatar que

[¢él vio] a los aluxes cuando estaba andando. [El alux] es un nifio que anda con su
sombrerito. Por ejemplo, ti ves a un niflo que cruza, y te quitas [de ese lugar], el
seflor que viene atras [cazando] es el que tira al venado. [Los aluxes], no mas, te
quitaron para que no tires al venado. Muchos dicen que el alux nada mas es para
asustarte, quiere jugar contigo. Por eso los cazadores siempre andan con su cigarro.

Uno de mis compaiieros dice que cuando le tir6 el cigarro vio que lo levantd

encendido y se lo llevé.”"!

La apariencia con la que se identifica a los aluxes es de nifios pequefios, quiza como
nifios juguetones. En la cosmovision maya los aluxes son caminantes. Se les puede
encontrar andando en cualquier lugar del monte y si no se le entrega la comida ritual o un
presente no deja cazar el venado o cualquier otro animal de caza como el jabali o la

chachalaca.

Cuerpo social de los vientos

Al observar el uso de la palabra ritual notamos que en éste se presentan muchos actos que
parecen ajustarse a lo que conocemos, pero no nos damos cuenta de que con la palabra se
expresan concepciones complejas que dan estructura a lo que se comprende como real. En
ese sentido, entre los mayas, propiamente, existen formas muy sutiles de relacionarse con

seres sobrenaturales. En general, en las comunidades mayas peninsulares se ha creado una

1% La forma en que considera al ser femenino del colectivo no humano es similar a lo que se tiene para la
sociedad maya. La mujer permanece en la casa realizando trabajos domésticos a diferencia del varon que sale
al monte y a la milpa constantemente.

I Conversacién con Gilberto Ek Avila habitante de Pucnachen. Julio de 2011.
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relacion con un ser conocido como alux, el cual tiene una construccion social de dificil
aproximacion. Uno de los aspectos mas enigmaticos de los aluxes es la fabricacion de un
cuerpo material, sin embargo, también posee un cuerpo social. Los mayas crean al alux con
un doble cuerpo: uno material y otro por medio del lenguaje. A continuacion lo explicaré.

En algunas comunidades mayas al alux le es fabricado un cuerpo de barro o de cera.
“Se le hace vivir” con un procedimiento ritual que consiste en atar en el cuerpo de barro
fabricado un viento para crear con éste una relacion que podriamos catalogar como pacto.
Al fabricar el cuerpo del alux, los humanos buscan que realice un importante trabajo, cuidar
la milpa y los terrenos de crianza de animales domésticos. Sin embargo, la mayor
importancia que la sociedad le da a este ser no esta en el cuerpo material, sino que esta en
las capacidades que tendra. Podréd tratar con la naturaleza para obtener una adecuada
produccion agricola y una buena caceria, con todas las implicaciones que de ello se derivan.
Como son que la milpa tenga suficiente lluvia, vitalidad, energia solar, y que produzca
suficiente maiz, por ejemplo. Ademas, que los animales que se acerque a comer el maiz
puedan ser cazados y no se transformen en serpientes. De forma que todas las situaciones
que dependen del alux son designadas por los campesinos mayas a través del discurso
ritual.

Los aluxes son objetos rituales que se entierran en la milpa maya. Se dice que
principalmente en el centro o en una de las orillas del cuadro de los terrenos de cultivo.
También se les puede colocar a un costado, construyéndoles una pequefia casa. Otras veces,
los mayas aseguran que el a/ux puede ser sustituido por una cruz enterrada en cada una de
las cuatro esquinas que tiene la milpa. En estos casos, el ritual es acompanado de rezos. El
discurso ritual es el medio por el cual se convoca a “los vientos”, que solo el j'men, como
especialista ritual, sabe donde localizarlos en la geografia simbdlica. Los vientos son atados
a la figurilla y, por ende, en la milpa o espacio que van a cuidar.

Lo anterior refiere al trato ritual que se le da a los aluxes cuando tienen un cuerpo
fabricado, lo cual es importante para identificar la diferencia con el trato que se le da a los
mismos seres cuando no lo tienen. Veamos, en Nunkini, particularmente, los aluxes tienen
una importante presencia en la estructura social. Se les tiene en una posicion predominante.
Aunque en Nunkini no se fabrica ni se tiene un cuerpo para los aluxes, si son fijados en los

terrenos de los agricultores. Es decir, se les llama y ata a los terrenos por medio de rezos, lo
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cual puede mostrar la forma en que la palabra cobra un sentido material en las formas
rituales. La actividad ritual de la comunidad de Nunkini consiste en convocar a los vientos
para que uno de estos pasen a habitar un terreno, se le pide al ser que cuide el espacio de la
milpa, del solar (terreno de la casa) o del rancho donde se crian ganados. O sea, se le
designan lo que seran sus actividades primordiales. En este caso no existe un objeto
material, el cuerpo se fabrica a través de la palabra o discurso ritual.

Ante esto, es importante preguntarse qué sucede cuando se trabaja de la misma
manera con el mismo ser pero sin la figurilla u objeto ritual que funciona como cuerpo. Es
decir, ;cual es la forma en que se logra manipular a los seres que carecen de cuerpo? ;Serd
la palabra como cuerpo lingtiistico la que le da forma? En las siguientes lineas revisaremos
este problema.

Para responder a los cuestionamientos plantearé algunas reflexiones sobre el uso de
la palabra ritual dado por la sociedad maya contemporéanea. En particular pretendo destacar
la capacidad de ésta, la palabra, para hacer existentes a los aluxes o seres de viento. A
través del discurso ritual, la sociedad maya de Nunkini, Campeche da forma y presencia a
los aluxes como seres de viento. En la actividad social que aqui vamos a tratar, no existe
objeto ritual que los haga presentes, sdlo existe la palabra que les da un cuerpo social.
Segun mi propuesta, es la palabra la que convoca a los seres de viento dandoles existencia
ante la sociedad. La palabra, en si misma, no sélo es la portadora de cuerpos rituales, ya
que es por su uso que los aluxes pueden ser fijados en el espacio ritual al ser que han sido
llamados a habitar. En otras palabras, quiero decir que para los mayas de Nunkini es
posible que los aluxes, como seres de viento, cobren presencia a través de la palabra.
Convirtiéndolos a través de ésta en seres tangibles como lo son los seres que tienen cuerpo
material. Por ello los aluxes pueden recibir el mismo trato ritual que se les da a las
figurillas. Sin embargo, hacer presente a los aluxes no es el Unico uso que se le da al
discurso ritual, también se le da cuerpo.

Para comprender mejor lo anterior revisemos un fragmento del discurso ritual con el
que se llama a los bdalam y aluxes a habitar un terreno. He mencionado antes que en la
logica ritual de Nunkini, la forma de hacer presentes y fijar a los aluxes en el terreno es por
medio de la palabra ritual. En esta comunidad los seres llamados a vivir en el terreno son de

viento esencialmente. Sin embargo, en el ritual surge una situacion que hace notar que no
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solo es el manejo del viento lo que permite atarlos a los terrenos, es, mas bien, el contenido
y manejo del discurso ritual lo que les construye un cuerpo.

Al pronunciarse el rezo anterior se determinan las caracteristicas que el al/ux debera
tener como esencia: apoyar al milpero y cazador con el cuidando el terreno y hara vivir de
tal forma al terreno que los animales, plantas y nifios podran crecer adecuadamente.
Mostrando que lo que importa de estos seres no es el cuerpo material, si se tuviera, sino que
es la configuracion que se hace de este ser y su capacidad de colaborar en el trabajo con los
milperos, lo cual es configurado en el discurso ritual.

El manejo del discurso pronunciado para hacer habitar un alux en el terreno o
espacio ritual reune diversos signos. Un simbolo determinante en el cuerpo construido del
alux es que posee los codigos de la geografia simbolica al delimitar para €l la frontera del
espacio de la comunidad. En el discurso se incorporan cada uno de los sitios en que viven
los vientos de los cuatro rumbos.”'? Con esto se configura el espacio en el que el alux
tendrd dominio, dandole derecho de transitar por todo el espacio. De forma que el discurso
ritual crea en el terreno el centro del espacio simbolico. Es decir, por medio del lenguaje
todo el territorio de la comunidad se contiene en el nuevo cuerpo social del alux. Al
nombrar y convocar a los vientos dominantes de cada sitio simbolico, los aluxes formaran
parte del ser construido por el discurso ritual. Pareciera que todos los vientos que son parte
de los lugares mencionados conforman uno solo, que finalmente queda habitando el terreno
designado.

Como se observa en el rezo presentado, el bdalam o alux es fijado en el espacio
ritual por medio de los codigos de la palabra. Los vientos que habitan en el monte son
llevados a habitar en el pueblo creando una union entre ambos ambitos. En este caso, se
lleva a habitar a los aluxes a los terrenos del pueblo, lo que les permite tener dominio del
pueblo y el monte a la vez. Esto es porque los vientos habitan originalmente en los kabab
(cerros de piedra construidos en épocas pasadas), que se encuentran tanto en el monte como
en el pueblo. De forma que los aluxes se encuentran en todas partes, pues son construidos
como caminantes que pasan por todos los terrenos. Los aluxes son seres que tienen

presencia en los espacios del cultivo, de la crianza de animales domésticos y de la caceria,

1 La narrativa asegura que son mas de cincuenta sitios del espacio de la comunidad en donde viven los
vientos.
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por ejemplo. La palabra entonces configura a los aluxes con los codigos del espacio, que la
comunidad reconoce como esenciales para su dinamica ritual. Siendo el dominio del
espacio esencial para llevar a cabo el segundo elemento atribuido al cuerpo social del alux:
su trabajo.

Otro signo que se atribuye el cuerpo lingiiistico del alux es la capacidad de realizar
las labores encomendadas por la sociedad, como cuidar la milpa con todo lo que implica. El
ser trabajara para el milpero. Ademds de ser un cuidador que dard al terreno fuerza y
vitalidad, procurard llevar al espacio ritual lo necesario para mejorar la produccion. El alux
debe propiciar que le llegue todo lo necesario para obtener una cosecha exitosa, es decir,
llevara la lluvia a la milpa, ayudara a cazar los animales que coman las hojas verdes y las
mazorcas de maiz.

Por medio del discurso ritual se construye la imagen del alux. El cuerpo social
construido a los aluxes da equilibrio a la estructura social. Se le da un cuerpo social al
viento. Al darle cuerpo por medio del lenguaje se vuelve posible interactuar con él. Este
cuerpo del alux no es un cuerpo que funciona como contenedor del ser, como algo material,
sino que es un cuerpo construido para integrarse a la sociedad. Construido para apegarse a
lo que la sociedad necesita de €l, pues en la cotidianidad estos seres son llamados vientos,
como un nombre genérico, pero al ser llamados aluxes o baalames tienen ya una carga
conceptual especifica, otorgada ritualmente. Es decir, deja de ser cualquier viento, pues se
le ha conformado como un ser social con capacidades propias que escapan a lo que el ser
humano puede hacer por sus propios medios. Se forma un ser aliado al pronunciar en el
discurso con los signos que le permitirdn generar redes de interaccion entre el dmbito
humano y la naturaleza.

(Qué implicaciones trae consigo hacer habitar a un a/ux a un terreno después de
realizado el ritual?, ;qué parte de las costumbres de la sociedad descansan en esa tradicion?
Son multiples las costumbres que se ven formalizadas con la construccion ritual del alux.
Se realizan otros rituales menores como pequefios rituales de entrega de alimento ritual que
los agricultores dan a los aluxes. Los campesinos les entregan alimento con frecuencia,
ademas de seguirles diciendo lo que se espera de ellos. Asi lo muestra el testimonio de don

Juan: “td le debes de hablar, pedirle que te cuide, que te ayude en tu trabajo”.?"

1 Juan Ko, Nunkini, Campeche. Conversacion realizada en julio de 2011.
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Nuevamente se construye la forma de este ser de acuerdo a las indicaciones que le son
dadas por los agricultores o cazadores. No debemos perder de vista que en la cotidianidad,
la sociedad en su totalidad contintia dando sentido y forma a los aluxes.

Debo sefialar que no so6lo se hacen presentes a los aluxes en la actividad ritual. Se
les hace presentes con toda su carga social antes dada en diversos contextos y en distintos
espacios. En situaciones en las que se debe evitar la presencia de los vientos esta prohibido
mencionar su nombre, pues si se hiciera, el viento se haria presente. La palabra usada con
contenidos sociales es la que les da corporeidad a los vientos. Esto genera relaciones
permanentes entre humanos y aluxes.

El cuerpo de los aluxes es histdrico pues son seres que continuaran habitando en los
terrenos del monte y del pueblo a pesar de que sus creadores hayan muerto. El contexto
social en el que los aluxes se hacen presentes refiere a la accion del ser humano en
diferentes tiempos y espacios.

En resumen, los aluxes son entidades conformadas en equivalencia al ser humano.
Las personas conceptualizan a los aluxes tomando el modelo humano, pero se les identifica
como seres de multiples formas. Los aluxes conceptualizados como entidades se les llama
de la siguiente forma, a partir de la caracteristica que los distingue, bdalam; winik (los
hombres), maak’ (persona), chupa (la joven) y nukuchi lu’umo’ baalam maako’ (1a persona
baalam del gran monte). Estas Gltimas categorias dificilmente pueden traducirse en alguna
de las concepciones occidentales sin que pierda parte de su sentido conceptual maya. Se
considera que los hombres y otros seres con capacidad de dominio (los bdalamo’ob) son
seres supremos. Es decir, hay una equivalencia entre los colectivos humano y el de otros
seres. Asimismo, hay mujeres baalam pero €stas tienen espacios propios: las cuevas como
espacios de iniciacion de los especialistas (j ‘meno ‘ob).

Los aluxes objeto son fabricados a semejanza del modelo humano. Incluso con las
mismas herramientas que utilizan los trabajadores del campo. Son seres fabricados con la
intencion de hacerlos ayudantes espirituales del humano. Esto no cambia al tratarsele como
animal doméstico, un ser alimentado y, por lo tanto, dependiente del ser humano; o al ser
considerado o tratarsele como un santo con gran poder sobre la naturaleza y para castigar a
las personas. Entonces, podriamos pensar en otra forma que no corresponde a los seres

humanos. Mas bien, se le piensa tomando con semejanzas al humano, pero no igual.
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La posicion de cada comunidad respecto a los aluxes parece estar marcada por la
ideologia religiosa y social de ésta. Por ejemplo, en Nunkini, donde las comunidades tenian
una fuerte restriccion por parte de las haciendas, de usar objetos rituales que no fueran las
imagenes catolicas, desarrollaron el manejo de los aluxes a través de la palabra maya.
Generando seres no visibles pero existentes como deidades. Por su parte en Tiholop, donde
se venera a las Tres Cruces mayas, se piensa en los objetos rituales sembrados en los
terrenos, considerados, también, como persona pero con cuerpo. Y en Yaxché los aluxes
son considerados santos que aunque son de material, su cuerpo también es de aire.

Asimismo, en la cosmovisén maya se encuentran semejanzas entre los colectivos
—humanos, animales y entidades—. La animalidad y la humanidad son los puntos en que
coinciden estos tres colectivos. Los tres tienen un cuerpo y una interioridad susceptible a
transformarse en otro colectivo. Es decir, lo muertos por ejemplo, dejan de estar en la
dindmica de la transformacion, aunque los pixano ‘ob sigan participando en la dindmica de
la sociedad.

Por otro lado, la concepcion de los aluxes esta modelada de acuerdo con la forma
en que esta estructurada la sociedad maya. Al estar hechos a semejanza de las personas, los
aluxes participan en todas las actividades domesticas, agricolas, cinegéticas y de
recoleccion que realizan los trabajadores. El viento del alux le permite también tener las
mismas capacidades que tienen los espiritus de las personas como sofiar, transformarse en
animal, y salir de su cuerpo. Las caracteristicas propias de los aluxes los integran a la
dindmica social de la comunidad, asi que, la concepcidon que se tiene de los aluxes tiene
como referente la propia organizacion social maya. La diferencia entre a/uxes y humanos
es potencial pues tienen un poder en el que el ser humano no tiene alcance; puede ser
contextual y esencial, pues su cuerpo es una metafora del ser humano.

Sin embargo, los aluxes no se mezclan con los humanos. Es decir, no forman
relacion de parentesco entre humanos y aluxes, o por lo menos no es la principal forma
humana de relacionarse con dichos seres. Es posible que este modelo de relacion entre
ambos colectivos haya tenido como influencia la dindmica que vivia en las haciendas,
particularmente en como se percibia la familia del hacendado. Se piensa que las familias
alux conforman poblaciones que habitan en los cerros, apartados de la poblacion maya, de

acceso soOlo para algunos. Se llega a decir que los aluxes son como los trabajadores de las
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familias. Ellos entregan su trabajo y, por su parte, la familia humana les entrega la comida
ritual para que sigan trabajando. Manteniendo asi una relacion de patron y trabajador. Esta
conceptualizacion habla de la convivencia de la poblaciéon maya con un grupo dominante.
En la dinamica social durante la vida en torno a las haciendas, la cual duro mas de tres
siglos, los mayas establecieron rasgos de identidad a partir de lo que observaban.

Los campesinos mayas requieren de seres auxiliares con los cuales han establecido
una relacion regida por el intercambio que formaliza un pacto entre los humanos y los
aluxes. Relacion que puede convertirse en depredacion. Sin embargo, hay mecanismos que
detienen el proceso de depredacion para mantener permanentemente la entrega de dones.
Sin embargo, el rapto de las personas o la enfermedad presentada por los aluxes y otras
entidades son para su consumo, lo que indica que los seres de viento tienen un origen
devorador y son los humanos los que tienen la responsabilidad de controlar dicha
capacidad por medio de una alianza. Es posible que las entidades entreguen a uno de sus
vientos para que habite en el cuerpo del alux, o saastun (objeto ritual del j'men), y de esa
forma se estara equilibrando la relacion de intercambio formal de energia vital. A pesar de
que contamos con algunos datos al respecto, debe explorarse ain mads, pues la etnografia
maya en general carece de informacion que permitan afirmar dicha interpretacion.

Por tultimo, las narraciones en que se describen aspectos de transposicion de la
coesencia, tanto humana como animal, no provienen exclusivamente del dmbito de los
cazadores.”' A pesar de que las narraciones provienen de diferentes dmbitos de accion
humana, de ninguna forma se pueden considerar distantes pues todas las actividades estan
entrelazadas conceptualmente. La narrativa en la que se basa este trabajo, por ejemplo,
proviene de narradores que realizan diversas actividades a la vez, como la agricultura, la
caceria, la recoleccion, y algunas veces, también la ganaderia. De modo que aunque se diga
que los aluxes son enterrados en la milpa para que trabaje en ésta, asi como las personas,
los aluxes trabajarian en todos los otros ambitos de actividad de los campesinos. Es posible
decir, que la milpa es el referente en el monte del resto de las otras actividades, a partir de

ésta se organiza el espacio, el alimento y se completa la dindmica de los mayas.

*“Roberto Martinez G: “La animalidad compartida: el nahualismo a la luz de animismo”, en Revista
Espariola de Antropologia Americana, Vol. 40, nim. 2, 2010, p. 262.
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Finalmente, los aluxes, como seres no humanos, son conformados con un doble
cuerpo, uno material que pudiera ser la figurilla o, en el caso de Nunkini, el viento
unicamente. El otro es el cuerpo social. Un cuerpo construido socialmente a través del
lenguaje. Los aluxes son vientos a los que les construye un cuerpo discursivo con las

caracteristicas que la sociedad necesita de sus intermediarios con la naturaleza.
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Capitulo IV

El ganado y su construccion en el sistema cosmologico

Algunos aspectos del ganado a partir de la cosmovision maya

Con el establecimiento de las haciendas en el territorio maya, se generaron cambios
culturales bruscos no so6lo por la presencia de los hacendados, sino por la dindmica que se
imponia con la nueva organizacion social. La poblacién maya estuvo involucrada en esa
dindmica por lo que familiarizarse con todos los elementos traidos por los hacendados fue
muy generalizado en la region, aunque las comunidades fueron parte de la dinamica
hacendaria en diferentes niveles de relacion. Por ejemplo, algunas comunidades fueron
formadas en torno a las haciendas, teniendo relacion en la mayor parte de las actividades
laborales que imponian los patrones. Los trabajadores de las haciendas se trasladaban de
pueblos cercanos para emplearse eventualmente, pero no vivian en los centros
hacendarios.*"” Esta situacion generaba una cierta libertad para los indigenas. Sin embargo,
independientemente de su situacion laboral, todos los pueblos mayas participaban en las
festividades religiosas impulsadas por los hacendados.

La mayor parte de los elementos asociados a las haciendas y estancias ganaderas,”'°
desde su establecimiento, tuvieron un fuerte impacto en la vida maya. Santiago Dominguez
Aké, al referirse a lo dicho por Robert Patch, menciona que las primeras estancias
ganaderas se establecieron en la Peninsula en 1630.%'7 Se establecieron con gran auge

porque, segun sefiala Cristina Garcia Bernal, debido al fracaso de las primeras

213 Ver en M. Carmen Orihuela G: Espacio religioso maya. Concepcion simbédlica del santuario de Chuind...
Ob. cit. 2010.

1% Las estancias eran unidades de explotacion ganadera mientras que las haciendas eran unidades de
produccion mixta, agricola y ganadera. M. Cristina Garcia Bernal: Desarrollo agrario en el Yucatan Colonial.
Mérida: UADY, 2006, p. 286.

*!7 Santiago Dominguez Aké: La milpa en Mxupip. México: Direccion General de Culturas Populares, 1996,
p. 133.

167



explotaciones agricolas en la peninsula, y a que en las encomiendas la ganaderia
representaba una oportunidad de prosperidad econémica.’’® Piedad Peniche Rivero
menciona que fue a finales del siglo XVI cuando la poblaciéon indigena ya estaba en
decremento cuando se establecieron las estancias ganaderas alrededor de las grandes
ciudades dando abastecimiento de carne a la poblacion espafiola y a los mercados urbanos,
incluso producian cuero, cebo y productos de henequén como cuerdas y sogas para la
vaqueria y la navegacion. Las estancias ocupaban terrenos baldios que les eran innecesarios
a las comunidades mayas. Se convirtieron en estancias maicero ganaderas hasta el siglo

XVIII. Esto por las razones que explica Peniche Rivero:

[h]acia 1750, la situacion cambio drasticamente cuando la tendencia poblacional se

invirtio6 de manera sostenida hasta 1847: el maiz comenzd a escasear haciendo

imperioso su cultivo e incluso su importacion de Nueva Orleans. Asi, entre 1813-

1846, su precio se cuadruplico y los gobernadores ordenaron que cada campesino

sembrase por lo menos 60 mecates de milpa anuales, mandato que llego a hacerse

extensivo a los espafioles. Entonces, bajo el dominio hispano, las estancias se

fueron convirtiendo en haciendas milperas de maiz, pero sin abandonar la

ganaderia. Esta vez, el cambio agrario se realizd a costa de las tierras de las

comunidades, las que también tuvieron que expulsar poblacion hacia esas
haciendas que transformaron el paisaje rural yucateco.*"

El florecimiento de la industria henequenera fue posterior a las haciendas maiceras,
el cual comenz6 a partir de 1880. Mostrandose un incremento en la siembra de agave y
perfeccionamiento de las maquinas desfibradoras.**’

Todos los animales, caballos, cerdos y toros, traidos por los espafioles, fueron
intensamente utilizados en las dindmicas econdmicas, alimentarias y rituales los mayas.
Aunque, quiza, uno los animales que incursiond con una serie de signos propios y
asignados en la cosmovision maya fue el ganado vacuno. El ganado incursiona en la zona
maya con la llegada de los espafioles. Con el establecimiento de las estancias ganaderas se
comienz0 a tener una familiarizacion con el ganado.

Bracamonte, basado en Patch, menciona que el desarrollo agrario de la Peninsula

tuvo una secuencia que comenz6 con la estancia regional, después la hacienda ganadero-

maicera y finalmente la hacienda henequenera.*' Con la transformacion de dichas unidades

1 M. Cristina Garcia Bernal: Desarrollo agrario en el Yucatin Colonial...Ob. cit., pags. 14-15.
*1% piedad Peniche R: La historia secreta de la hacienda henequenera de Yucatan... Ob. cit., p. 23.
220 §

Idem.
! pedro Bracamonte y S: “La hacienda y el ganado...” Ob. cit. p. 97.
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econdmicas también se modificaron la propiedad, el uso de los terrenos y los
asentamientos. Asi lo asegura Cristina Garcia Bernal cuando dice que “buena parte de las
estancias habian dejado de ser meras unidades econdémicas y se habian convertido en
autenticas unidades sociales™** La poblacion maya establecida en derredor a las haciendas
comenzo a desarrollar una dinamica cotidiana que giraba en torno a las reglas establecidas
por los hacendados. Se estableci6 una dinamica de privatizacion de las tierras y uso de los
recursos dentro de sus terrenos como fuentes de agua, ademds de la prohibicion de la
caza.”>

Todo lo anterior propicid6 una dindmica social que modifico profundamente la

estructura social y concepciones de identidad, pues la poblacion resaltd su condicion de

milpero y oculto su actividad de cazador. Ademas, senala Cristina Garcia Bernal que

el desarrollo ganadero acabaria afianzandose en Yucatdn, de tal modo que las
estancias iniciarian la transicion de la economia tributaria a una economia de
mercado. Esto acarrearia, a su vez, un profundo cambio en la estructura laboral y,
en consecuencia, en el mundo indigena, al corromper su cohesion interna mediante
la creciente incorporacion de los indios a las estancias.”**

Por la diversificacion del trabajo, el cultivo del henequén®® vy la crianza del ganado
vacuno tuvieron un fuerte impacto en la vida social maya, asi como en sus creencias. Las
costumbres festivas que los hacendados implementaron entre los trabajadores mayas,
principalmente las religiosas, se continllan practicando con un importante arraigo en las
comunidades. Los hacendados implementaron festividades que solian realizar en Europa.
Obligando a la poblacion indigena a participar en el festejo a los santos, festividades que
incluian procesiones y corridas de toros.

En la época del establecimiento de las haciendas en la peninsula, el ganado fue
asociado a los patrones y a la riqueza. Con el tiempo y después de la caida de las haciendas

el ganado dejo de ser vinculado a los ricos hacendados Uinicamente, pues las familias mayas

22 M. Cristina Garcia Bernal: Desarrollo agrario en el Yucatdn colonial... Ob. cit. p. 250.

233 p. Bracamonte: “La hacienda y el ganado...” Ob. cit. p. 97

¥ M. Cristina Garcia Bernal. Desarrollo agrario en el Yucatdn colonial... Ob. cit. p. 250.

** En algunos testimonios se afirma que dentro de las haciendas el cultivo oficial era del henequén, aunque
también se cultivaba maiz. No obstante, los trabajadores, en sus tiempos libres, seguian cultivando sus propias
milpas para el sustento familiar, lo que permitié que los mayas no dejaran sus actividades tradicionales como
la caceria, rituales agricolas y de caza, por ejemplo.
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tenian algunas cabezas en sus terrenos con una dindmica particular. Estos terrenos
generalmente estaban cerca de los pueblos, pero fuera de estos.

Santiago Dominguez Aké comenta que el ganado es uno de los animales que se
alimentaba de la milpa. Esto porque se acostumbraba a tener a los animales libres en el
monte. Del conflicto que se originaba entre los ejidatarios por dicha causa surgieron
diversos problemas comunitarios, pues el ganado llegaba a dafiar los cultivos. Por ésta y
otras razones el gobernador de Yucatdn Carlos Loret de Mola Mediz (1970-1976) decreto
la ley ganadera en 1973 que obligaba a los ejidatarios ganaderos a cercar los montes para el
pastoreo de sus animales. Al verse reducidos los terrenos de pastoreo, los campesinos se
vieron obligados a vender sus animales.”*® Asi, actualmente no son muchas las familias que
poseen ganado y éstas cuentan con pocos animales. La manera en que se organiza al ganado
estd condicionada por el manejo dado a los terrenos de dominio de la comunidad. En el
caso de la comunidad maya de Maxupip, como debid ser para la mayoria de la poblacion
maya, a las personas que solamente trabajan la milpa les resulté benéfica la ley pues los
dafios a sus cultivos se redujeron considerablemente.**’

En la actualidad, muchas veces son ranchos o kaajtali, lugares que cuentan con una
fuente de agua donde se tiene al ganado, cuando éste es numeroso. Es frecuente encontrar a
familias que se han trasladado a vivir en los ranchos apartados del pueblo para tener control
del ganado y la milpa. En otros casos como Chumayel, Yucatédn, el ganado se deja libre en
el monte ejidal, asi como se encuentran los venados. Se deja vivir como animales del monte
por semanas y después de un tiempo regresan solos a buscar agua y comida. Aunque
también pueden ir los ganaderos a buscarlos. Segiin Boccara, no se sale a buscarlos sin
antes pedirle autorizacion al “sefior de los ganados”.”*® Al sefior del ganado se le conoce
como Juan Tul: Juan es un nombre utilizado con mucha frecuencia para nombrar a los seres
que aparecen en la cultura maya en una época relativamente reciente. 7u/ debe distinguirse
de ¢’ul, pues en lengua maya este Gltimo refiere al conejo, mientras que fu/ no tiene una
referente claro en el idioma.

Algunos principios mitologicos que dan sentido al ganado y pueden distinguirse al

hacer una revision histdrica sobre el Sefior del ganado que es su duefio y su cuidador. Por lo

28 Ibid., p. 149.
27 fdem.
¥ M. Boccara, Ob. cit. p. 56.
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que para comprender mejor el proceso de historico de la conformacion conceptual del
ganado entre los mayas es preciso remontarnos al tiempo en que se hizo presente la figura
del ganado en el territorio maya. En otras palabras, el contexto social en que incursion6 el
ganado a la vida maya puede mostrar con qué valores sociales y cosmologicos se insertd
ese animal a la realidad social que planteaba la colonia. El ganado pudo entrar en la
dindmica maya a través de la imagen que se tenia de los animales antes conocidos, pero
también en una nueva realidad social. En la Colonia se introdujeron elementos como el
diablo, animales, el dinero, festividades religiosas, santos y diversos valores sociales que,
pudieron haber sido interpretados a través de su propia concepcion del mundo.

El ganado no sélo incursioné en la cosmovision maya adaptandose a los rituales
tradicionales, sino que generd una ritualidad propia, por ejemplo con la corrida de toros y
las festividades traidas de Europa. De forma que seguir los aspectos culturales, simbdlicos,
rituales y cosmologicos en que se incluyo al ganado puede ser un problema muy amplio.
No obstante, muchos de esos aspectos pueden ser abordados a través de la figura que surgio6
con el contacto del ganado con la poblacion maya. La figura es un ser conocido como el
cuidador o sefor del ganado y se le llamé Juan Tul. Este ser es descrito por la mayor parte
de la poblacién maya como un ser de viento; y en su conformacion simbolica muestra una
fuerte asociacion al sefior de los venados. Siendo la incursion del ganado en la peninsula en
el siglo XVI con las estancias ganaderas, época relativamente temprana en referencia a la
época colonial.

El ganado vacuno nos puede conducir hacia la comprension de elemento que
conectd formas rituales y tradicionales de forma congruente. El Juan Tul, sefior del ganado,
forma parte de los personajes que se conformaron con elementos propios de la cosmovision
de la cultura ibérica y de la cultura maya. Aunque, de forma contraria, el ganado podria ser
el elemento que origino la interrupcidon de las concepciones tradicionales para generar un
configuracion distinta sobre el mundo. Vayamos pues, a conocer algunos datos que nos
permitan identificar mejor el problema de la construccion conceptual del ganado entre los
mayas.

Para explorar la relacion que se generd con dicho animal nos basaremos en el
género narrativo apegado a la ganaderia. Este muestra la forma en que se integraron dos

aspectos culturales, el maya y el espanol. En relacion con el ganado, la poblacién maya
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cuenta con una compleja mitologia. En ésta se encuentran elementos entremezclados de
ambas culturas de contacto. La complejidad del problema supone identificar cudles son los
rasgos simbolicos que se vieron adoptados y cuales fueron sustituidos. Buscaré sostener
esta afirmacion con la informacion que se presenta a continuacion.

Al parecer, desde la llegada del ganado a la tierra maya se le relaciond con animales
con una gran carga significativa, tales como el venado y la serpiente. Boccara menciona
que a la llegada del ganado vacuno se le identific6 como una especie de venado, de tal
forma que se le llamo kastelan kej (venado castellano) en alusioén a su procedencia; o ah
xulub kej (venado del demonio), por sus cuernos.””’ La relacion del ganado con el venado
se mantuvo fuertemente vinculada a la vida cotidiana.Esta se muestra en distintos rasgos de
la cultura. Por su parte, la asociacion del ganado con la serpiente se cristalizé en la
mitologia més antigua, de un uso no habitual pero igualmente significativa.

Como lo identifica Michel Boccara, el ganado y su cuidador tienen una fuerte
asociacion con la riqueza y, por ende, con el diablo.”*° Debido a esto, Juan Tul, su duefio,
es conceptualizado como un ser animal y humano. Dualidad que caracteriza a otros seres de
la mitologia maya. Por ejemplo, el mismo senor de los venados.

El sefior o duefio del ganado lleva el nombre de Juan Tul. Particularmente el nombre
de Juan es coincidente con otros seres relacionados con aspectos del monte. Este es el caso
del famoso Juan del Monte, un ser con forma humana que surgié en la época de mayor
extraccion de chicle y que es identificado como el cuidador de los bosques de chicle.
Aunque ya termind esa época, Juan del Monte sigue estando muy presente en las
narraciones mayas como un cuidador de la selva o del monte. Volviendo al caso de Juan
Tul, éste es un ser que se configura de forma excepcional. Si bien, el nombre es el mismo
en toda la regiébn maya la narrativa lo refiere con formas muy diversas. Veamos algunos
Ccasos.

En Santa Cruz Exhacienda en Campeche, encontré una de las versiones menos
difundida sobre Juan Tul. En esa comunidad nuestro personaje es pensado como el

cuidador del ganado. Se le llegaba a ver muy cercano a sus corrales. Se le describia como

** Michel Boccara. H-Juan Tul metnal. Mitologia del ganado y del dinero. Enciclopedia de la mitologia
yucateca. Los laberintos sonoros, Tomo 4. Paris: Anthropos, 2002, p. 55.

2% 1bid., p. 55.

La relacion del ganado con el dinero y el diablo no serd abordada en este trabajo, pues en el trabajo
etnografico que realicé no encontré narrativa en la que ocupara una posicion central dicha problematica
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un animal apenas imaginable. Decian que era como un caballo de cola larga y peluda, asi
como una hoja de palma de coco. En Nunkini se dice que es un ganado grande y negro.
Mas grande que el resto del ganado. En ambos casos es un animal de viento. En el caso del
cuidador del ganado no tiene un lugar particular en donde habitar, aunque también anda en
movimiento por lo que también tiene sus caminos.

Existen otras versiones narrativas que provocan la reflexion en cuanto a la forma en
que el ganado se incorpord coherentemente a la conformacion cultural establecida en la
poblacion maya. En la l6gica mesoamericana los animales tienen un cuidador o duefio asi
como lo tiene el resto de los elementos de la naturaleza. En el area maya surgié un ser con
aspecto de animal y, a veces, de humano, que es cuidador y protector del ganado. Este
cuidador de los ganados se ha incorporado a la mitologia maya. Asi lo muestra un ritual
descrito en Yaxché, Quintana Roo. En dicha comunidad se explica que se escoge un ganado
fuerte y joven para hacerlo Juan Tul (el cuidador de los ganados) por medio de un ritual.
Ese wakax (ganado) sera escogido para ser el lider de sus animales que lo obedeceran
siempre.

Veamos como se escoge a uno de los toros para ser el cuidador. A este se le otorga
ritualmente la capacidad de ser el mas habil de los animales. Este es Juan Tul y sera un
ayudante de los propietarios del ganado.

Dicho ritual y algunas de sus caracteristicas se describen en las siguientes frases:

... [Se] agarra una mata de sipiche™’, es un drbol. Se amarran las jicaras llenas
de saka’, se amarran de la mata del arbol.

Se dice asi, que, wakp'éel; que estén wakwakp'éel; waxakp'éel; dox, doxlajun,
que...

Hasta que llegar hasta donde se dice jJay! Bolonp'éel.

Es 9, alli donde llega de los nueves que estan atendiendo empieza ya a bajar otra
vez, de lo que sea dentro de los 9, 9 veces como bendicion empiezan a bajar otra
vez, junpdu123 2 ja'aka 'achéolP*, 6oxchéolP*?, kanchéol.

Entonces luego dice, y al terminar de eso [dices]: ts'o'oki[l] tulaak[a]l [l]e
k'ubko'on ti' teech ti ka'a sutko'on ta wook'ol ba'ax tik meeto'ona’ teche' kanant
[l]e beya', kanant tulaak[a]l [l]e je'ela', teche' kanant u yuumil le alak'o'obo’,
kanant le alak'o'obo’ mun bino'[ob] ti' aaktun, mun bino'[ob] ti' jomch'e'en, mun

21 Tsipché es un arbol al que se le atribuye la capacidad de sacar los vientos del cuerpo. Es una planta
utilizada constantemente en los rituales.
721 vez [se hace algo], paul es el clasificador para contar veces.
iz Dos vueltas, chool es el clasificador para contar vueltas como para amarrar algo.
3 vueltas.
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bino'[ob] ti' esque, mun k'a'al u jaanlo', mun taasalo'[ob] ich kajta[l]; tulaak[a]l le
je'elo' kifk] k'ubik ta cuenta teche', a walak'o'obo’ kifk] p'atiktech a kanante[j].
Entonces, ti' je'[el] tuuno' pues kia'ako' biine' "Pues ya". Esque, leti'obe’, le, [l]e,
le ku encargarta'al como nojchil le alak'o'[ob] beyo', leti' laj kanantik tu ba' paach
biine' [l]e tu'ux ku k'a'al le alambres beyo' leti' u laj, u yalak' leti" ku usartik, pero
wa ku k'u'ubufl]ti'o’ k'as ka a'alak —Teche' ma' cha'ak u bin— yaan horae' yaan u
ka'a suut ich kajta[l], le beyo' tuuno' ma' utsi'.

Entonces [l]e tuun kia'ala[l] beyo': —Teche' kananten xen tu ts'ook a meyaje'ex ka
taale'ex tulaak[a]le'ex in k'aam[ilk a alak'e'ex, tulaakafl] ich corral ka bent a
nafj], in pa'ako'onech yéet[el] a walak'o' tulaak[a]lo’ beyo'. Ya esta.

[L]e beyo'[l]e, pero u meyaj tuun [l]e jmeeno’, le te' jmeen meetik [l]e beyo'
Entonces [l]e bey tuuno' estén, kia'ako' biine' [l]e Juan Tuul ku ts'aablo’ ku
encargarta'afl] yéetf[el] u bo'oy, [l]e bo'oy ku ts'aaba[l]ti' le te' xya'ax che'o’, lo
que es el mata de ceibo. Entonces le te' xya'ax che' ku ts'aabafl]ti'o’ tia'a[l] biin u,
u juntar biin u yaalak'o'[ob] beya', ti' biin ku bo'oyt[iJkuba'ob leti' mds apare[cer]
ciencia leti' yaanti'e', le te' bo'oyo'. Pero leti'e' esquen, u encargarkubafj] yéet[el]
u yalak'o'obe' yo'osal beyo' mix tun bin le alako'[ob] aaktuno' tumen leti' u
ts'amubaj u kanante[j], pero u k'aaba’ beyo' Juan Tuul ;Ta na'atafj]?*”

... [Se] agarra una mata de sipiche™, es un arbol. Se amarran las jicaras llenas de

saka’, se amarran de la mata del arbol.

Se dice asi, que 6, que 7, 8, 13*7, que...

Hasta llegar a donde se dice 9.

Es 9, alli donde llega de los nueves que estan atendiendo empieza ya a bajar otra
vez, de lo que sea dentro de los nueve. Nueve veces como bendicion empiezan a
bajar otra vez; junpiul™®, ja'aka'achéol”, 6oxchéol™, kanchéol **'

Entonces luego, al terminar de eso, se dice ya te entregamos todo a ti para que nos
retribuyas lo que estamos haciendo. T cuida asi, protege a todos estos. T cuida al
duefio® de los animales [domésticos]**’. Cuida que los animales no se caigan en
cuevas, no se caigan en pozos profundos, no se caigan en estén, no se les atore la
comida, no se los lleven al pueblo. Todo eso lo encargamos a tu cuenta, te dejamos
a cuidar a tus animales. Entonces es eso lo que dicen: —Pues ya—.

Es que, ellos, se lo encargan como el principal de los animales domésticos. El
cuida los alrededores donde se cierra con alambres. Asi él cuida todo. El usa a sus
animales, pero si se encargan mal. Se dice —t no dejes que se vayan— en ocasiones
regresan dentro del pueblo, y eso no es bueno.

3 Narracion de Francico May+ habitante de Yaxché, Quintana Roo. Mayo 2012. Don Francisco murio en el
enero de 2015. Transcripcion y traduccion de Eli Casanova.

2% Tsipché es un arbol al que se le atribuye la capacidad de sacar los vientos del cuerpo. Es una planta
utilizada constantemente en los rituales.

7 El narrador utilizé el numeral 6oxlajun, trece, aunque después explicaba que se llegaba hasta nueve.
Posiblemente, se deba a que no se conozca el numeral pero se utilice en la forma ritual.

3% 1 vez [se hace algo], ptul es el clasificador para contar veces.

39 Dos vueltas, chool es el clasificador para contar vueltas como para amarrar algo.

93 yueltas.

1 4 yueltas.

2 En este caso, el duefio o sefior del ganado es humano.

* En el idioma maya se utiliza alak como clasificador para animales domésticos o que son criados por un
duefio.
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Entonces lo que se dice es asi —tii cuidame que vayan a terminar su trabajo para que
después vengan todos y yo reciba a sus animales. Todo en el corral es tu casa, te
esperamos con tus animales y asi todo. Ya esta.

Eso, asi, es el trabajo del j 'meen, ¢l j'meen hace esas cosas. Entonces, asi se dice.
Asi, el Juan Tuul se pone para que le encarguen [los animales] en la sombra. La
sombra que se le pone es la ceiba, lo que es la mata de ceibo. Entonces el ceibo se
pone para que se junten los animales [domésticos], pues alli se hacen sombra [se
esconden del sol]. El parece como que tiene ciencia, y que es la sombra. Pero él se
encarga de sus animales [domésticos] para que no se caigan en las cuevas. Porque
él se pone para cuidarlos, pero su nombre es Juan Tuul. ;Lo entendiste?***

Ademas, don Francisco agrega que

[...] cada tres afios se cambia el ganado [Juan Tul], asi como va creciendo se
cambia. Se cambia cada cierto tiempo como a las autoridades. Hace tiempo cuando
lo hizo mi papa, el Juan Tul se amarro en el centro del corral en una mata de ceibo.
Después vino el j'men bendiciendo. Después de todos los trabajos que hicieron,
como a las cuatro de mafana, se deja ir a los ganados y al Juan Tul. Es una
ensefianza. Se va un kilometro para que conozca el camino y regresa. Y asi regresa
por el mismo camino. El Juan Tul es un encargado, entonces nada mas grita y
todos lo obedecen. Haz de cuenta que es un mayordomo de todos los ganados. El
manda mas que nadie.**

La narrativa de Yaxché describe que el Juan Tul “se hace”. Es decir, el Juan Tul es
creado por medio de un ritual que consiste en elegir a uno de los toros mas grandes del
corral para que sea éste el que se encargue de cuidar al resto del ganado. El toro elegido
para ser Juan Tul, serd el que manda mas que cualquier otro. A este toro también se le
llama “Juan yum maak (Juan Sefior persona) de los ganados”. Durante el ritual se entrega
bebida de maiz en nueve jicaras pequefias colgadas en un arbol de fsipché, y se le
pronuncian rezos al yum maak. Por medio del mensaje ritual se le explica al toro, o al
viento que tomara el cuerpo de toro, lo que estard encargado de hacer. Posteriormente, se le
dan a comer las nueve jicaras de alimento. Es importante sefialar que este toro se tiene
amarrado de un Yaxché (ceiba). A partir del ritual se convertird en un “yumil wakax, Sefior
de los ganados”. Ese toro durara tres afios siendo Juan Tul. Al cabo de ese tiempo se

repetira el ritual para hacer otro cuidador del ganado como relevo.

¥ Texto recopilado en Yaxché, Quintana Roo en marzo de 2012. Francisco May. Transcripcion y traduccion
de Eli Casanova.
** Texto recopilado en espafiol. Francisco May, habitante de Yaxché, Quintana Roo. Marzo de 2012.
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Después de que el ganadero hizo la ofrenda, el ganado elegido como cuidador “grita
para llamar a los toros” para que no se pierdan en el monte o que no brinquen el alambrado
de su corral. Todos los toros obedecen. Es como un “mayordomo”.**® Al toro elegido le
toca ser el principal de los ganados, pues durante el ritual se le dice lo que debe evitar que
le pase al resto de los animales del corral. Juan Tul cuida y protege al ganado. Se dice que
ayuda a los ganaderos a cuidarlos, pues se encarga de mantener el orden entre los otros
toros del corral. Asi lo hace cuando el ganadero le pide al animal que llame al resto del
ganado para reunirlos alrededor del ceibo. Se dice que una vez que se tiene a Juan Tul se
puede observa como éste junta rapidamente al resto de los toros.

En la comunidad de Yaxché, es necesario hacer ritualmente un “duefio” espiritual de
los ganados que cuide de éstos tomando como modelo al sefior de los venados. A pesar de
que se le concoe a Juan Tul como un mayordomo, haciendo referencia al modelo
hacendario, éste es un ser que cumple la funciéon de ayudante del ganadero. Es decir, el
trabajo del animal serd hacer cumplir las indicaciones del ganadero.

El mensaje que se envia muestra que la forma en que se construye la organizacion
de los toros es muy semejante a la organizacion social maya. Esto hace haciendo muy
semejante a los toros con los seres humanos en el sentido de la organizacion basada en una
estructura social hacendaria. Asimismo, se menciona un dirigente como mayordomo al
igual que sucedia en las haciendas. Haciendo referencia también a la dinamica sefialada, el
ganado debera tener como centro a la gran ceiba de la misma manera que sucedia entre los
mayas antiguamente.

El Juan Tul es uno de los mismos animales del corral al que se le otorgan cualidades
de persona, tales como la agencia. El ritual para hacer a un Juan Tul deja ver que el ganado
requeria un cuidador con las mismas caracteristicas que los animales del monte. Las
encomiendas al Juan Tul designadas por medio de los rezos son claras, cuidar al ganado,

llevarlo a la aguada, reunirlo alrededor de la ceiba. Notemos, también, que la ceiba®* es el

6 Se le llamaba mayordomo a los trabajadores de los hacendados que hablaban maya pero eran los que
hacian llegar a los macehuales las ordenes de los patrones, de igual forma propinaban los castigos a los
trabajadores.

7 La ceiba es un arbol de importantes significados en la tradicion maya. En todos los pueblos se tiene una
gran ceiba en el centro. El arbol es representado desde época ancestral como eje del universo por sus grandes
raices y ramas. Asimismo, la ceiba es pensada como un cuerpo humano porque sus grandes ramas muestran
ser los brazos, es por ello que ha sido referida en diversos relatos como la representacion de Jesucristo.
Narrativa de Nunkini y pueblos aledafios.
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lugar de reunion del ganado de la misma forma que los poblados mayas tenian como centro
de los poblados a una ceiba. También, la ceiba marca el centro de la escenificacion de la
corrida de toros, como veremos adelante. Después de cierto tiempo el Juan Tul deja de
cuidar al ganado y los animales empiezan a morir por lo que se tiene que renovar el ritual
de siiskunt u ool (literalmente es enfriar el animo, pero la frase tiene el sentido de calmar o
refrescar por medio de una bebida a los vientos que empiezan a enfermar a los animales).

El ganado, conceptualizado por los mayas como un animal semejante al venado, se
piensa como salvaje. Son animales que no son dominados, ni tienen dependencia total con
ser humano, ya que no son animales domésticos, sino que lo son del Juan Tul. Con el
mensaje que se describe en la narracidon expuesta antes, vemos que se busca hacer al
ganado un animal domesticado. Es decir, se ordena al Juan Tul, toro dominante, hacer que
los otros toros y vacas respeten las formas de control humano que se tienen hacia otros
animales como las aves de corral o los cerdos. Con la practica del ritual el ganado se
convierte en un animal domesticado por un lider humanizado. Se busca que se sujete a las
normas de los ganaderos. Esto es, permanecer en el mismo lugar, no lastimarse con el
alambrado, ir ordenadamente al pozo de agua, reconocer el camino para regresar al corral y
reunirse bajo la sombra de la ceiba como lo hacen las personas.

Otra version que nos arroja un importante dato sobre la forma de pensar la figura del
Juan Tul y del ganado en la cosmovision maya fue recogida en Nunkini. En esta narracién

se describe lo siguiente

... Ves que viene un toro negro, grande, pero es puro ik’ (viento)... El duefio de los
venados es el alux. [El] yumil keh (sefior de los venados), no es. El es como el
semental de los venados, como un ganado [al] que [le] compra su semental. Si,
pasa alld [donde] pasan los ganados. Se llama Juan Tul, es aire. Cuando pasa alla, y
(,como? Uta... cada afio tiene becerros, esta bueno su rancho. Pero [es] su camino
de Juan Tul donde haces tu rancho. Si lo quieres ver tienes que hacer pendejadas [o
rituales] para que lo veas.

Si no es su camino si llega a tu rancho, pero no todo el tiempo. Hasta de vez en
cuando llega a visitar tu rancho. Pero donde esta cerca su camino... Es como un
rancho que tiene 300 ganados, pero bonitos sus becerros, pero esté alla Juan Tul. El
Juan Tul es tata wakax (papa del ganado), lo mismo pasa con el venado. [El Juan
Tul] es el semental de los ganados.

¥ Juan ko, Nunkini, Campeche. Julio de 2013.
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El Juan Tul es un ser concebido como sefior del ganado, lo que quiere decir que es
el progenitor de los animales. En la narracion se muestra que la cualidad principal del Juan
Tul es ser el papa del ganado, poniendo quizd, como una implicacion de ello, el ser su
cuidador o protector. Se le piensa como un ser de viento que puede prefiar a las vacas.

La informacidon que nos proporciona don Juan nos ayuda a precisar coOmo son
pensados los sefiores de los animales: como los progenitores. De ahi que los cuiden, los
protejan y que los entreguen para ser cazados, como sucede con el sefior de los venados.

Por otra parte, la vida festiva de las haciendas incluia la corrida de toros. Esta sigue
siendo para las comunidades mayas una de las principales actividades de celebracion
comunitaria. Sin embargo, los mayas dieron un sentido muy particular a las corridas, en las
que se toma al ganado como un animal ritual. Al animal se le prepara desde antes de la
corrida para que tenga un buen desempefio en el ruedo. Se requiere que en la corrida los
toros sean fuertes y bravos. Para ello se les realiza un ritual del jets’ /u'um (asentar la
tierra), en el cual el toro es sustituido por las aves domésticas. Este ritual tiene la finalidad
de fortalecer al ganado. El jets lu’um es un ritual para fortalecer el terreno donde se
encuentra el ganado. Por medio del ritual se alimenta a las potencias de la tierra para que
¢éstas dejen que los animales crezcan y no enfermen. Vemos que en este caso es a los
vientos a los que se alimenta. Los vientos enferman a los animales e impiden el
fortalecimiento del ganado. Por ello se debe alimentarlos.

Este es uno de los rituales mas enigméticos practicados por los mayas. Se realiza
enterrando algunos elementos y alimento en la tierra. Generalmente entre todos los
elementos que son enterrados esta un animal con vida. Hay casos en que en vez de enterrar
a un animal con vida, simplemente se deja derramar su sangre sobre el terreno. El animal
mas comun utilizado en este ritual es el guajolote o la gallina. No obstante, en algunas
zonas mayas se realiza el ritual utilizando a un wakax (toro). Al ganado se le hace participe
de los rituales jets [u’'um para fortalecer a tierra.

En el ritual de jets lu’um (asentar la tierra o el terreno) no es posible hablar de una
sustitucion de simbolos que evoquen a una sustitucion del guajolote por el ganado, pues tal
ritual es utilizado para fortalecer el ganado al alimentar primero a las potencias de la tierra,
que son las que darédn vitalidad y fortaleza a los animales domesticados. La finalidad del

ritual es tener un ganado fuerte. Esto no es posible conseguirlo sin haber alimentado antes
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a las potencias de la tierra. Para lograr animales fuertes se toma el procedimiento ya
conocido que es alimentar para “aquietar o asentar” a los vientos de la tierra. Con este
trabajo ritual se detiene la necesidad de los vientos de devoradora.

Por otro lado, una de las actividades festivas mayas de mayor interés y alegria para
los pobladores son las corridas de toros. La poblacion espera que en el ruedo sean fuertes y
enfrenten a los toreros con bravura. Para que esto suceda se hace el jets /u'um. Este ritual
se realiza cuando la tierra empieza a perder fuerza. Esto se hace evidente por el
debilitamiento de los animales del terreno. Estos comienzan a enfermar o morir, haciendo
necesario “hacer vivir al terreno” o darle su k’eex o cambio. En el caso de algunas
comunidades mayas, a la vez que se realiza el jets [u'um con las aves, también se practica
con un toro. Pero este ultimo se hace con algunas particularidades. Por mencionar algunas,
el ritual se hace de noche y se mata un toro enterrando la cabeza en el centro del terreno.
Todo ello realizado de forma ritual por lo que debe estar acompanado de rezos y de los
alimentos a base de maiz.

Sin dejar de lado la importancia econdmica que tiene el ganado para la poblacion

49 ’ L.
aqul vamos a centrarnos en los aspectos COSII]O]OglCOS cn que SC encuentran

maya,’
dichos animales. En torno al ganado se realiza una compleja actividad ritual. El objetivo
anunciado por los propios mayas es hacer que el ganado muestre fuerza y bravura en la
corrida de toros. La importancia de esta ultima esta basada en concepciones simbolicas que
no son del todo claras, por lo que tenemos que recurrir a la interpretacion de multiples
aspectos de ésta para tratar de ver el alcance que tiene como generadora de sentidos.
Conozcamos algunos antecedentes de las formas simbdlicas relacionadas con el
ganado y que quizd estén expresadas de forma no evidente en la corrida de toros. Ya
Michel Boccara, basado en algunos relatos, identificé que el toro pudo haber sustituido
simbdlicamente a la serpiente en las concepciones mayas. Aqui expondré un relato muy
difundido en la comunidad de Nunkini y que concuerda con lo explicado por Boccara. Se

trata de un relato que remite a la iniciacion de los especialistas rituales. El relato expresa

que la persona que desean pasar por un proceso de iniciacion de especialista ritual deben

¥ En las comunidades mayas se pueden identificar dos niveles sociales: los ricos y los pobres. A los primeros
se les conoce como los que tienen cabezas de ganado o tienen tienda, mientras que a los pobres como los que
unicamente se sostienen Unicamente cultivando la milpa. Véase en: Alicia Re Cruz: “Una comunidad maya de
Yucatan: transformacion social y expresion simbolica”, en Revista espaiiola de Antropologia Americana.
Madrid: Servicio de publicaciones, 26, 1996, p. 177.
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250 tras vencer

entrar por las fauces de una serpiente y salir excretada por su parte trasera,
nueve pruebas que dentro de la serpiente se le presentaran al iniciado. De la misma forma
en que se narra en este mito que la serpiente es el ser que permite la transicion de una
condicion a otra, se utiliza la misma trama narrativa sustituyendo a la serpiente con el toro,
mostrandolo como el animal a través del cual se tienen que pasar las pruebas para la
iniciacion.

En ese mismo contexto narrativo encontramos que no sélo los iniciados de
especialistas rituales son los que deben pasar la prueba frente al toro o serpiente, sino que
también el torero debe enfrentarse a las pruebas que le ofrecen estos animales para
iniciarse como torero. Oficio que no es sencillo, pues este personaje tiene que enfrentarse a
la muerte constantemente. Por medio del ritual de iniciacion, el torero genera un pacto con
las entidades que habitan en el interior de un animal o en la cueva misma para poder
enfrentar al toro. Debemos tener en cuenta que en la corrida nunca se mata a los toros.
Solamente hay un enfrentamiento entre el torero y el toro. No obstante, al inicio de la
corrida y dependiendo de lo grande del pueblo, se mata un vaquilla en la que se deja
derramar la sangre en el centro del ruedo, justamente donde se ha sembrado una ceiba.
Cabe hacer notar que el arbol sembrado en el centro del ruedo no es cualquier ceiba, es un
arbol joven que debe tener ramas que formen una cruz.

La ceiba esta muy relacionada al ganado y a su cuidador, el Juan Tul. En el ruedo
de la corrida de toros se coloca una ceiba en el centro. Esta se conserva en todas las
corridas. En el lugar donde se encuentra la ceiba se derrama la sangre del ganado que se
amarra ahi desde el inicio de la corrida. Segiin el segundo relato presentado, la ceiba se
menciona como el arbol en el que se retine a los toros. Tal como lo dice el rezo presentado
arriba, el ganado cuidador de los demas toros retne a los animales bajo la sombra de la

ceiba.

0 Fista es una forma ritual de iniciacion como ritualista muy difundida entre grupos mayas. Fray Francisco
Nufiez de la Vega describié un acto entre los iniciados de Chiapa en el que un feroz dragén a modo de
serpiente traga al inciado excretandolo posteriormente, acto de inicicacion que es antecedido por colocar al
aprendiz en un hormiguero en el que estd presente una serpiente a la que llaman madre de las hormigas. Vease
en Francisco Nufiez de la Vega: Constituciones diocesanas del obispado de Chiapa (1702). Maria del Carmen
Ledén y Mario Humberto Ruz (eds.). México: UNAM, IIFL, CEM, 1908, p. 755. Asimismo, Mercedes de la
Garza apunta que Thompson refierid actos de iniciacion semejantes entre los mopames, k’ekchis de Belice y
los ixiles de los altos de Guatemala. Vease en Mercedes de la Garza: Universo Sagrado de la serpiente entre
los mayas. México, UNAM, IIFL, CEM, 2003, p. 305.
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Foto 9. Apertura de la corrida de
toros en la que se observa la banda
de musica recorriendo el ruedo.
Foto 10. Vaquilla atada a la ceiba

sembrada en el centro del ruedo.




En cuanto a la corrida de toros, ésta puede ser considerada como una de las
actividades festivas mas importantes en las poblaciones mayas. Las corridas de toros
forman parte de las fiestas de los santos. No hay comunidad en la que no se realice.
Incluso, en algunas pequefias poblaciones en las que las fiestas son demasiado pequefias
hacen un ruedo informal en el que se torea a una recreacion de toro elaborado con madera.
Al toro le llaman bdaxa wakax (ganado de juego). Se realiza una representacion de la
corrida formal con la intension de jugar y divertirse. Ademas, se realiza asi para no dejar
pasar la fiesta sin la corrida de toros.

El ganado (wakax) es parte importante de la dinamica ritual maya. La figura del
ganado fue incorporada a la mitologia maya sobre el mundo animal. Refiere a la forma en
que los humanos se relacionan con los animales y sus duefios. En las poblaciones mayas
cercanas a Valladolid se realiza una corrida de toros en la que se utiliza un baxa wakax
(ganado para juego). Este es un toro fabricado de madera. Con éste se hace la corrida de la
misma forma en que se realiza con los toros vivos. De acuerdo con Eli Casanova, en la
comunidad de Kanxoc, Yucatan, se realiza un ritual conocido como ¢’saa ek’ (darle vida).
A través de éste se le da vida al toro de madera durante la corrida.”®' Se crea asi, un toro
con vida, con el dinamismo que un toro vivo. Aqui la palabra “juego” da connotaciones de
diversion, aunque se considera que el toro es real, pues los toreros pueden enfermar de mal
viento, sin dafios en el cuerpo causados por el toro de madera.

La corrida de toros, entonces, conjunta diversos simbolismos que pueden
encontrarse independientes. Por si mismo, dichos simbolismos tienen mucha importancia
en la sociedad, pero al reunirse en torno a la actividad ganadera se reafirma su sentido
ritual y simbolico. Siguiendo a Boccara, la corrida puede traducirse como una “celebracion
de la fertilidad”,”* afirmacion que hace el autor apoyado en la dinamica que se genera en
la corrida de toros, como deja ver la imagen de abajo (foto 11). La corrida es la caceria de
un animal ain concebido como salvaje. Sin embargo, el toro es un animal de condicion
ambigua puesto que se puede tratar en el ruedo como un animal salvaje, también se procura

tener control de éste como se les tiene a los animales domésticos.

»! Comunicacién personal.
2 M. Boccara: “Les enfants du diable. Elevage et corrida chez les mayas yucatéques” , en Journal de la
Société des Américanistes. Tome 71. 1985. p. 13.
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El ganado mas que sustituir simbolicamente a ciertas figuras ya establecidas en la
mitologia, se incorpora a la dindmica ritual que los mayas practicaban desde la época
anterior a la incursion de este animal en la peninsula de Yucatan. El toro parece sustituir a
la serpiente en una forma ritual muy antigua. Se sustituye ganado por serpiente en el lugar
donde se dice se realizaran las pruebas para lograr la iniciacion de los especialistas rituales

0 toreros.

Foto 11. Jinetes lanzando su lazo para cazar al toro en el ruedo de la corrida. Teniendo una
ritualidad Iudica. Se observa que la dinamica se realiza en torno a la ceiba sembrada en el centro
del ruedo.*”

Finalmente, los datos observados en las comunidades mayas muestran que el
ganado fue incorporado eficientemente en la ritualidad y mitologia ya conocida. Los casos
en se han mostrado dejan ver que el ganado cobrd significaciones propias, aunque se
muestra asociado a elementos simbdlicos dominantes como la ceiba y la serpiente. En ese
sentido, no es la presencia del ganado la que marca un quiebre en la cosmovision maya tras

su llegada a esta zona, sino que mas bien, los cambios que propiciaron una reinterpretacion

23 Corrida de toros realizada en Mani, Yucatan. 2009.
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de los elementos simbdlicos indigenas fue la presencia de las haciendas y la dindmica
social generada en su entorno. El ganado se aparta de los cuidadores como los aluxes o los
sefores del monte. Requiere de sefiores propios, adaptado a sus propias caracteristicas o
requerimientos. De esta manera, surgio un nuevo cuidador para el ganado caracteristicas
particulares. El aspecto que se encuentra muy ligado al ganado y que incursiono con é€ste es
el dinero, la riqueza y una entidad vinculada a lo negativo de ambos aspectos: el diablo.
Asi mismo, la concepcidon del ganado parece tener a su Sefor, Juan Tul, entre lo
animal y lo humano, pues la forma de organizar a estos animales. Segun lo deja ver el
primer relato presentado, es darle algunas caracteristicas propias de la organizacioén de los
poblados mayas, como la de mostrarle su centro con la ceiba. Al igual que se le atribuyen

cualidades de persona a los lideres de los ganados.
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Capitulo V

J’men: iniciacion, don y alianza

J’men: especialista ritual maya

La conformacion social de la cultura maya tiene como figura cohesionadora al especialista
ritual. En torno a su persona se mantienen concepciones socialmente adquiridas, tanto las
que aluden al propio conocimiento del especialista, como las que la sociedad tiene sobre él.
La persona del especialista representa aspectos culturales que se estructuran en la mitologia
maya. En ese sentido, el modelo social que se genera en torno a dicho personaje estd
caracterizado por establecer una comunicacion intensa con los seres del monte. Con éstas se
generan relaciones de intercambio que parecen estar basadas en una alianza. En general, a
través de la complejidad de su figura es posible aproximarnos a la comprension del mundo
humano y su relacién con otros seres del cosmos maya.

La mayoria de las veces el conocimiento social permite a los miembros del grupo
crear y mantener una comunicacidon con diversos seres. Esta relacion se carcateriza
principlamente por el establecimiento de relaciones de alianza através del intercambio de
dones. Entre los mayas el especialista ritual se sitia como el principal agente en las
relaciones establecidas con dichas instancias. El ritualista muestra tener injerencia en las
extensiones que el colectivo humano establece con el entorno natural y los seres que ahi se
desenvuelven, pues por su conducto los humanos establecen comunicacion formal con las
instancias sobrenaturales. Las capacidades y aspectos que dan sustento al ritualista
provienen de las conceptualizaciones sobre el mundo del grupo social del que surge su
figura. Por lo que es posible conocer la imagen del especialista a través de la narrativa que
lo describe. A continuacioén describiré los elementos que reune el ritualista y que le hacen

tener legitimidad ante su sociedad.
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Para definir la figura propiamente del j ‘men, especialista maya, podemos comenzar
por diferenciarlo de especialistas que surgen en sociedades eminentemente cazadoras. Para
ello revisemos las caracteristicas de los chamanes, nombre que reciben los especialistas de
sociedades siberianas, estudiados por Roberte Hamayon. Encuentro que los especialistas
mayas no adoptan un comportamiento semejante a un animal puesto que se dirige el ritual a
entidades de gran semejanza con los humanos; no visten de forma distinta al resto de los
participantes del ritual y su lenguaje es humano, aunque se asegure que no es entendible
para muchos miembros de la comunidad.Estos rasgos confirman que no existe
aparentemente semejanza entre los chamanes de Siberia con los de la cultura maya, en
particular, pues son distintos los objetivos de ambos ritualistas. La semejanza podria estar,
si es que se insiste en encontrarla, en la funcidén social que ejercen. Son los lideres del
grupo pues son las Unicas personas facultadas para comunicase con miembros del colectivo
con el que tienen relacion. Estos son objetivos claros, los especialistas mayas no buscan
entablar comunicacién con un colectivo de animales sino con un colectivo de entidades
pensadas como seres con caracteristicas humanas, por lo que requieren de un j’men o un
lider humano como intermediario para crear una comunicacion entre ambos colectivos.

Hamayon document6 que los especialistas rituales de las sociedades pastorales, que
de alguna forma habian surgido de las sociedades cazadoras, tenian formas distintas en la
préactica ritual pero, sin duda, se mostraban vinculados a los antiguos rituales.”* Los
especialistas de las sociedades pastoras utilizaban los rezos como plegarias con un sentido
dialogico. Incluso los rituales de sacrificios cambian a ser de animales como forma de
representar a los presas mayores. La investigacion de Hamayon muestra que se realizan
adaptaciones a la vida ritual de acuerdo con el tipo de sociedad en que se desarrolla. Sin
duda, la perspectiva que se tiene de los rituales es distinta al entenderlos ligados a un origen
comun, aunque tengan adaptaciones culturales surgidas por los cambios en las actividades
prioritariamente economicas.

Volviendo a la personalidad del especialista maya, notamos que no existe una
distincion fisica entre el especialista y el resto de las personas de la comunidad en la vida
diaria. El j'men cultiva su milpa, va a la caceria y participa en las celebraciones catolicas de

la comunidad. Es durante el ritual cuando el especialista cobra una distincién ante el grupo

% R. Hamayon. Chamanismo... ob. cit., 2010, p. 124.
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de participantes, €l es quien conoce y dirige el procedimiento ritual. El ritualista conoce y
es capaz de pronunciar “los cantos” o “rezos” que permiten crear un mensaje claro para las
entidades con que la sociedad propicia una interaccion. El pronunciar los rezos es quiza el
mas apreciado de los actos del j 'men durante el ritual, pues en esto se sustenta el correcto
trato que se debe tener hacia las entidades. La correcta forma de pronunciar los rezos hace
posible que los vientos acudan adecuadamente en el tiempo-espacio generado por el ritual
de entregar alimento.

Los participantes de los rituales dirigidos por el especialista destacan que la
principal capacidad del j'men es pronunciar adecuadamente los rezos que transmiten el
mensaje deseado a las entidades. Pero no sélo por medio de los rezos puede entablar
comunicacion con las entidades, sino que también lo puede hacer por medio de su
herramienta ritual: piedra pulida llamada sdastun (piedra clara) o también nombrada sasil tu
k’in (claridad del sol). Piedra que segin don Romulo, j 'men de Siho, Yucatdn “es la piedra
del sefior del monte”.”> El uso de esta piedra también se destaca como una de las
capacidades del j 'men. Por ahora nos situaremos en conocer las caracteristicas de los rezos.

Uno de los elementos mas destacados de los rezos pronunciados por el j'men es el
correcto trato que hace de las palabras que convocan a las entidades. El conocimiento sobre
el uso de las palabras adecuadas lo hace distinguirse como una persona capaz de manejar
correctamente a los vientos que acuden a su llamado. Otro aspecto que distingue a las
personas que se reconocen con el titulo de j'men refiere a que es la Unica persona de la
comunidad que puede establecer una relacion de intercambio formal con las entidades, esto
por medio de lo conocido como k’eex o cambio. La entrega ritual de animales como
alimento es esencial para tener €xito en los propositos de la sociedad durante el ritual:
entablar, mantener y formalizar la relacion de entrega de dones. Actos realizados
unicamente por el j ‘men.

Antes de poder desarrollar el importante papel de ser el concertador de la compleja
relacion de la sociedad e individuos con las entidades, el especialista debe pasar por un
largo proceso de aprendizaje, que presupone una preparacion que hace cambiar la
condicién de persona del j'men. Ante lo cual, no podemos eludir la pregunta de ;qué es lo

que hace diferente al ritualista maya del resto de las personas de la comunidad? Para entrar

> Don Rémulo Herrera Colli, j men del Siho, Yucatan.
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de lleno a responder la pregunta es importante sefalar que el trabajo del especialista
expresa su eficacia en la funcion que realiza. Es decir, las actividades rituales que el j 'men
dirige no podrian perdurar si no cumplieran con una funcioén social, aunque para esto se
vaya reformulando a través del tiempo como una expresion social dinamica. Frente a los
testimonios que afirman que el quehacer del j 'men descansa en una costumbre o tradicion,
quisiera precisar que su actividad descansa en una compleja organizacion social en la que

I3 . . . 2
estan incluidos los seres de viento.>¢

Para los mayas, ;quién es el especialista ritual?
J’men, la palabra que define al especialista rnaya,257 se traduce al espanol como “el hombre
que hace o hacedor”. Esta traduccion corresponde a lo que el j'men hace o dirige, es decir,
los “trabajos” rituales que permiten mantener un equilibrio social concordante con los
fundamentos ontologicos de la poblacion. No sélo eso, sino que el trabajo del j 'men permite
mantener la actividad ritual que la sociedad realiza de acuerdo a su costumbre. Asi, la
palabra que denomina al ritualista maya no se limita a su traduccion literal: hacedor. Lo que
sustenta al j 'men es, mas bien, su rol social, su quehacer y la mitologia que se encuentra en
torno a ¢él. Todo ello me lleva a presentarlo como un sujeto social receptor de las
concepciones culturales de la sociedad de la que surge. De tal forma que todas las labores
que realiza el j'men presuponen un profundo conocimiento de los fundamentos de la
cosmovison maya.

La figura del j 'men tiene gran prestigio en la comunidad. Aunque existen ritualistas
conocidos como “hierbateros” o “hechiceros”, es el j 'men quien esta especializado en tratar

- . 258
con las entidades, pues no cualquiera puede hacerlo.

La eficacia del j 'men es demostrada
en la buena conclusion de una serie de actos rituales, que de igual forma, pueden dar
muestra de su incapacidad al tratar adecuadamente a los vientos. Si el ritualista no

conociera y llamara con el orden adecuado a los vientos involucrados en sus rituales, ¢l

236 Ver capitulo anterior donde se aborda extensamente a los vientos, aluxes o entidades con las que entablan
relacion los mayas.

»7 El especialista religioso maya retne en su conformacién multiples caracteristicas que lo distinguen de
cualquier otro ritualista, por lo cual, en su trabajo este personaje sera llamado por la categoria nativa que lo
denomina: j'men. Aunque entre la poblacion también es llamado brujo, hechicero o hierbatero, pero se
identifica que la persona que trabaja con los vientos es un j ‘men.

»% El j’'men es una persona especializada en su quehacer, pues es preparado durante afios para realizar
adecuadamente el trabajo que la sociedad le encomienda.
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seria el primero en ser afectado, pues se dice que el peligro mayor que puede correr un
j’'men es enredarse a si mismo con los vientos convocados al espacio ritual.”>’ De manera
que la legitimidad del j 'men no s6lo se sustenta en la eficacia de su quehacer al frente de la
actividad ritual de la comunidad, sino que también se sustenta en un largo proceso ritual de
iniciacion que le permite prepararse para actuar de acuerdo al orden 16gico que su actividad

ritual requiere.

El quehacer del j’men

Son distintos los elementos constituyentes de la figura del ritualista maya, los cuales, cada
uno por su parte, muestra rasgos de cohesion social. El j'men se encarga de dirigir las
ceremonias rituales asociadas con las actividades agricolas, las cuales se desarrollan en
ambito privado, por ejemplo: la entrega de la “primicia” o el janli kool (comida de milpa);
el janli solar (comida de solar); el saka’ (bebida del solar); el ch’a’” chdac (peticion de
lluvias); y jets li’um (asentar la tierra).”*® Estas actividades son el medio por el cual el
Jj 'men permite una actividad de entrega de dones entre los humanos y las entidades. Don

. 261
Roémulo,

Jj 'men de Siho, describe las ceremonias que realiza en las que “trabaja” con los
Sefiores (yumil) como meyajo'[ob] de kuxa'ano' (trabajos vivos). Nombre de grandes
implicaciones pues el j'men sefiala que hace vivo el trabajo al trabajar con los seres de
viento. Sefiala que este tipo de trabajos se realizan para el trabajo de la milpa, ganaderia y
apicultura.

No obstante, las actividades rituales en las que participa el j ‘men no estan limitadas
a lo agricola. También, el j’men realiza actividades curativas que consisten en resarcir el
dano causado por el incumplimiento de la entrega alimento ritual acordado por las

personas. Dafio que deriva en los sintomas de enfermedad causados por los vientos, o

muchos otros sintomas relacionados a la constante interaccion de la poblacion con dichos

% La narrativa asegura que las personas que llaman a los vientos sin el orden adecuado, con seguridad se
enredara con éstos. Esto tiene el sentido de que los vientos amarran el cuerpo animico de la persona para
obtener su energia vital.

260 Una vez que el j ‘men ha pasado por el proceso de iniciacion va a dirigir la elaboracion del trabajo de milpa
o janli kool (comida de milpa). Durante el janli kool €l sabra calcular la cantidad de ingredientes que se
emplearan en la elaboracion del alimento ritual, que son las medidas del maiz, la cantidad de sal, la cantidad
de azucar, el tostado de cacao que llevaran los alimentos que va a preparar: kol, pib’, tuux y la bebida de
saka,.

2! Don Rémulo Herrera, Idem.
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seres. También, realiza actividades que van desde presentar a los nifios a las entidades
protectoras; busqueda y entrega del k’eex (cambio) de las personas “robadas” por las
entidades; cura enfermedades vinculadas a lo frio y lo caliente; en algunas comunidades
aun dirige rituales de caceria; hace rituales de k’eex en los que se cambia un animal
doméstico por el cuerpo humano tomado por los vientos; y fabrica cuerpos rituales. De
forma que el quehacer del j 'men est4 fuertemente involucrado con la concepcion del cuerpo
humano. Vemos que la participacion del ritualista en la actividad ritual de la comunidad es

mucho mas amplia y diversa que la limitada a lo propiamente agricola.

El j’men para la sociedad

El j'men tiene la autoridad que se requiere para determinar cudl sera el ritual que se debe
llevar a cabo para remediar los sintomas de enfermedad o afecciones que presentan las

292 El testimonio de Emilio Chim, miembro de la

personas provocados por los terrenos.
comunidad de Nunkini, ayuda a comprender la necesidad de la practica de j’'men.** El es
un profesor normalista, al igual que su esposa. Seglin su testimonio, €l no creia en “nada de
eso” (los “sefiores del monte”, los aluxo 'ob, y en otras entidades con las que conviven
cotidianamente los mayas de Nunkini) antes de comprar su terreno y construir su casa.
Entonces tuvo a su hijo. Cuando éste era chico se enfermd gravemente. Lo llevaron
a los médicos de Calkini y de Campeche, y “no daban con que era”. Ya desesperado una
persona conocida le dijo que fuera a ver al j ‘men. Fue con él. Le leyo6 la suerte y le dijo que
los “aluxes” estaban molestos. Ellos lo iban a mantener enfermo, hasta que €1, Emiliano, les
ofreciera la “comida de solar”. El se convencio de esto. Asi, desde que comenz6 a comprar
las primeras cosas para preparar el janli solar su hijo comenzé a mejorar. Paulatinamente
mejord del todo. Desde entonces hace la comida cada dos afios. Después comprd otro
terreno y su papa, de Emiliano, le dijo que hiciera el janli kool, ofrecido a este terreno. Asi

lo hizo. Y nunca le ha pasado nada, a diferencia de lo que les sucede a algunos vecinos de

su milpa, quienes han enfermado gravemente.

%62 Los terrenos en donde habitan los vientos malos. Vientos que en algiin momento fueron llamados a vivir
en dichos espacios y no se les ha entregado comida como elemento de intercambio. Se dice que las personas
pueden “cargar viento si entran a un terreno vivo”.

*% Conversacion realizada con Emiliano Chim (Profesor Tira) durante la elaboracién de su janli kool el 18 de
julio de 2008. Nunkini, Calkini, Campeche.
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Testimonios muy parecidos a éste son muy frecuentes en la comunidad de Nunkini.
Otro caso al me voy a referir es el de Juana Ek.”** A ella el sacerdote exhorto para dejar de
hacer el janli kool, argumentandole que su realizacion era un testimonio de la falta de fe en
el poder de Dios. Sin embargo, su familia ha realizado el janli kool (comida de milpa) y el
janli solare’ (comida de solar) desde “siempre”, segin su testimonio. Ella tenia la intencién
de llevar a cabo la solicitud del padre, pero su hija se enferm6 gravemente. La tinica opcioén
que tenia para curarla era realizar el ritual, pues de otra manera su hija podria morir. Asi,
asistio a la iglesia y pidi6 perdon a la imagen de Jesus por desobedecer sus mandatos, pues
no podia permitir que su hija muriera. Hizo el janli solar y su hija recobrd la vitalidad
inmediatamente.

En la cosmovision maya de Nunkini, el espacio en donde las personas realizan todas
sus actividades estd ocupado por entidades que cuidan y mantienen su equilibrio. Para que
esto ultimo ocurra es necesario establecer una relacion de intercambio con dichas entidades.
La parte que le toca a los humanos es la de alimentarlas. Si éstos no cumplen con su parte,
ellas les recordaran a través de medios no sutiles. Especificamente, hardn que un miembro
de la familia, o el animal més preciado enfermen. La enfermedad es algo tan “real” que
llega a provocar la muerte. Cuando el origen de la enfermedad es ésta, los médicos no
atinan a determinar las causas y, por lo tanto, no logran aliviar la enfermedad, pues se trata
de una enfermedad animica.*®

Asi pues, cuando se trata de una enfermedad animica se recurre al j ‘men, quien,
después de utilizar sus técnicas de comunicacion con las entidades determina los remedios
posibles, que consisten en la organizacioén de una “comida ritual” por parte de la familia de
los involucrados retomando la relacién de intercambio, o en entregar a las entidades un
k’eex, es decir un cambio de una persona por otro ser vivo. El j ‘men por si mismo establece
nuevamente las normas de relacion con las entidades y comunica al enfermo la gravedad de

su infraccion, mostrandole la forma de restituir el dano. Fundamentalmente, debe haber

*%% Habitante de Nunkini

% El j’men asegura que él puede identificar si el padecimiento de la persona se trata de una enfermedad que
esta en el cuerpo fisico, y cuando la afeccion corresponde a los sintomas provocados por el dafio de los
vientos a la energia vital. Esto es porque la enfermedad en estas condiciones tiene una logica establecida en la
cultura.
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disposicion completa de todos los miembros de la familia para participar en los rituales que
conlleve la curacion.?

La necesidad imperante de evitar la enfermedad o muerte a causa de faltar a las
normas de intercambio establecidas por la sociedad, provocard que el j'men tenga una
funcion determinante en la sociedad. Esto permite que la comunidad mantenga la
continuidad del especialista y, por ende, de su quehacer. De no establecer los principios de
la relacion de intercambio entre los humanos y las entidades, en palabras de Hamayon al
referirse a las sociedades cazadoras de Siberia, “enfermedad y muerte pagan la deuda”.?®’

Los especialistas religiosos adquieren el conocimiento a través de la constante
practica de su quehacer, incluso, aprenden del saber que la propia sociedad les comparte.
Son las propias personas afectadas quienes le dicen a los especialistas cuéles son las causas
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de los sintomas de enfermedad que presentan. Asi lo asegura una x’men,”

yo ya he
trabajado mucho de eso, por eso lo sé¢”. Sin duda la labor del especialista se va
reformulando con el aprendizaje que adquiere a través de la experiencia. De forma que al
ejercer un j'men las actividades propias de su quehacer la sociedad asumird que ha
cumplido los requerimientos rituales que demanda su figura. Para poder ejercer como j ‘men
es necesario haber pasado por un largo proceso de aprendizaje, lo que le permite tratar con

las entidades. Conozcamos entonces el proceso de aprendizaje que viven los j 'meno’ob de

acuerdo a la mitologia.

Proceso de construccion social del j’men

Como suele suceder entre las sociedades indigenas, el conocimiento manejado por los
especialistas, muchas veces, es también conocido por la poblacion. No obstante, los mayas
requieren de la confirmacion del j 'men para tener la certeza de que son los seres de viento
los que estan afectando. Lo que hace diferente al especialista del resto de las personas es el
proceso de aprendizaje. Proceso que es conocido por la poblacion por medio de la
mitologia, que sostiene los principios que hacen al especialista una persona capaz de

realizar los trabajos en los que se involucren a los vientos. Esencialmente, esa capacidad es

266 Aseguran las personas, que si se presentan los sintomas de enfermedad de viento dificilmente terminan con
la muerte del individuo, pues esto puede suceder si la familia del afectado no entrega la comida ritual que
entrega a los vientos. Es decir, solo se puede morir si la sociedad no echa a andar todo el complejo ritual.

7 Hamayon, R: “El chamanismo siberiano” en Chamanismo de ayer... Ob. cit. 2010, p. 143.

*% La x antes de la palabra men refiere a una persona femenina.
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la que hace distinto al j'men del resto de los individuos. Pero el largo proceso de
aprendizaje del j'men puede conocerse unicamente en la mitologia, esto debido a que cada
uno de los eventos vividos por el ritualista se realiza en un d&mbito absolutamente privado e
individual. De manera que la narrativa es el inico acceso a dicho acto de transicion.

La iniciacion de un ritualista es un acto que lleva al ejecutante a una situacion
liminal. Es decir, el ritualista se encuentra entre dos estados diferentes a la vez. Es un acto
que le permite adquirir un status distinto en la sociedad, ademas de logar una
transformacion de su condicion humana. De acuerdo con Victor Turner (1980) podemos
definir a al acto de iniciacion como un rito de paso.”® Aunque antes, Alrnold van Gennep
en su obra Rites de pasaje en 1909 propuso el concepto de ritual de paso para comprender
el proceso social que vive cualquier persona al enfrentarse a un cambio de estatus o al vivir
una transformacion.”’® A través del concepto de rito de paso es posible analizar la situacién
de un ritualista maya en todo su proceso de preparacion y separacion de la sociedad para
convertirse en j’men. Si bien el ritualista maya vive una larga preparacion, no existe un
evento ritual que muestre que el aprendiz esta listo para ejercer, o que marque el cambio de
estatus, sino que, particularmente entre los mayas, el aprendiz pasa por un largo tiempo
varios eventos situados en diferentes momentos de su vida.

Por su parte, Victor Turner define ritual como “una conducta formal prescrita, en
ocasiones no dominadas por la rutina tecnoldgica, y relacionada con la creencia en seres o
fuerzas misticas”.>”' Las propuestas tedricas de Victor Turner sobre el ritual y el simbolo
ofrecen una serie de categorias analiticas que permiten una aproximacion tedrica a la
iniciacion del j'men y al uso de su objeto ritual: el sdastun (piedra clara). Pero antes de
analizar los procesos de aprendizaje de los j'meno’ob presentaré¢ brevemente los
testimonios de las diferentes experiencias de iniciacion que han tenido cada uno de los

J 'meno’ob que actualmente habitan en Nunkini.

Proceso de aprendizaje del j’men
Para hablar de la forma de iniciacion de los j'meno’ob veamos lo que los especialistas

explican sobre la forma en que comenzaron a ejercer. En Nunkini hay cuatro personas que

99 Victor Turner: La selva de los simbolos. México: Siglo XXI, 1980.
% Thomas Barfield (ed): Diccionario de Antropologia. México: SIGLO XXI, 2000, p. 448.
271 ’

Ibid., p. 21.
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han adquirido el titulo de j'men,*”* de los cuales, tres han comenzado recientemente a
realizar las actividades correspondientes.”’* Cada uno de ellos ha experimentado un proceso
de iniciacion distinto al del resto, mostrando asi, que las normas para este proceso no son
tan rigidas como se han documentado etnograficamente. Pero si se respetan ciertas reglas
tacitas y elementales, tanto de orden como de justificacion.

El j’men que lleva mas tiempo realizando esta actividad es Nemesio Haas
Kantut,””* conocido por los miembros de la comunidad como don Nemesio. El narré que
durante quince afos ayudo a un j’'men, que €l refiere como “muy sabio”, don Roman Hu
Chim. Durante este tiempo, remarca don Dimensio, que nunca cobrd nada, ya que su interés
era puramente el conocimiento. Después de un afio de la muerte de su mentor, ¢l se encargd
de los compromisos que habian quedado pendientes. Un afio después de la muerte de su
antecesor se considera como el periodo que tiene que esperar un iniciado para poder ejercer
como j ‘men.

Don Nemesio hereddé de su maestro el sdastun (piedra clara que los j 'meno ob
utilizan). Con éste, don Nemesio comenz6 a hacer los trabajos propios del j'men. Por esta
razon don Nemesio dice “yo solamente hago lo que me ensefié don Roman”.*”> Asegura no
haber tenido suefios o alguna prediccion de que €l comenzaria a ser j 'men. Por mucho
tiempo, don Nemesio fue reconocido por toda la comunidad como j ‘men. Debemos notar en
este caso, que el aprendiz ejerce su oficio sin haber vivido una iniciacion formal, ni
tampoco se reporta haber nacido con el don. Sin embargo, no es la constante en la vida de
los j'menoob.

Don Arcadio Aké, es otro j 'men. El es heredero consanguineo del conocimiento del
quehacer del j 'men, pues su papa y su tio eran j 'meno’ob. Ambos ya murieron. El hijo de
don Arcadio comento lo siguiente: “ahora ya solamente queda mi papé. El es el unico que
queda en el pueblo. Hay otros j 'meno’ob que medio saben, pero en si, solamente queda mi

199 2 : r ~
papa”.?’® Don Arcadio esperé un afio de la muerte de su padre para comenzar a hacer el

272 -, . . .
2 En Nunkini y en los poblados cercanos a esta comunidad, recientemente ha muerto un gran porcentaje de

“médicos tradicionales” de acuerdo con informacion del CDI (Comision Nacional para el Desarrollo de los
Pueblos Indigenas). Entre éstos se encuentran algunos j ‘meno 'ob de Nunkini, Campeche.

1 A partir de las entrevistas con diferentes personas de la comunidad encontramos referencias sobrepuestas
de la “genealogia” de cada uno de los j ‘'meno ‘ob.

2" J’men conocido en la comunidad de Nunkini como don Dimensio, murié en el 2014.

> Conversaciéon con Nemesio Haas. Nunkini, Calkini, Campeche. Julio 2008.

76 Conversacién con la familia de don Arcadio A ke. Nunkini, Calkini, Campeche. 24 de julio de 2008.
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Jjanli kool (la comida de la milpa).””” El mismo relata que no queria continuar la tradicion
de su padre y tio, pero las personas venian a pedirle insistentemente que les hiciera su
“comida” porque lo necesitaban, de manera que accedio.

Otro j’men es Victoriano Chim Machin de profesion maestro normalista. El, antes
de que muriera su abuelo, quien era un reconocido j men de la comunidad, apunt6 en una
libreta todos los rezos que hacia su abuelo. Para hacer esto, Victoriano pido la autorizacion
de ¢é1, don Isidoro Chim, quien le dijo “si es para ti, si te lo doy”.>”® El mismo Victoriano no
atina a explicar el origen de su interés al llevar a cabo esta accion. Sin embargo, es posible
decir que tuvo la intuicidon de que heredaria el don. Explicitamente, ¢l no tenia interés en ser
J ‘men.

No obstante, un dia su hija se enfermd de gravedad. Recurrieron a los médicos,
quienes no la pudieron curar. Entonces fue a ver al j’men quien le revel6 el origen del
padecimiento de su hija. La respuesta fue que él, junto con su familia, tenia que hacer una
“comida de solar”, ya que eran los aluxes los que la estaban afectando. Busc6 a quién la
hiciera, ya que su abuelo habia muerto hace un afio. No encontré quien pudiera hacerla
pronto, ya que los j'menes del pueblo le pedian esperar un mes para realizar el trabajo.279
Ante esta situacion su esposa le preguntd: “;tu lo harias para salvar la vida de tu hija?” y ¢l
contesto, “si, por mi hija lo que sea”.**" Asi, él realizo el janli solar requerido utilizando los
apuntes que tenia de los rezos de su abuelo. Asi, cuenta que su hija se recupero
inmediatamente. A partir de esto, los pobladores llegaban constantemente a su casa para
que entregara la comida ritual.

El ultimo caso es el de Don Silverio Kobo, quien comenz¢ a realizar la “comida”,
cuatro meses al mes de julio de 2008. El no tiene parentesco directo con otro j'men o ha
tenido a alguno de ellos como maestro. De acuerdo con su testimonio, todos sus
conocimientos referentes al trabajo del j ‘men los obtuvo por revelacion onirica. Asimismo,

. .. . ’ . s 281
refiere que su capacidad para la actividad ritual le habia venido por nacimiento.*®

271 Es preciso notar que la poblacion de la comunidad asegura que muchos de los j ‘meno’ob que actualmente
se encuentran en la comunidad no esperaron el afio para trabajar, pues las personas requerian los meyaj kool o
trabajo de milpa. Asimismo, los especialistas pueden trabajar después de haber cumplido los 25 afios.

"% Conversacién con Victoriano Chim Machin. Nunkini, Calkini, Campeche. 27 de julio de 2008.

7 Actualmente en Nunkini, algunos de los j ‘meno ‘ob tienen su agenda para hacer rituales saturada por casi
un afo.

% Conversacién con Victoriano Chim Machin. Nunkini, Calkini, Campeche. 27 de julio de 2008.

281 Conversacién con Silverio Kobo, Nunkini, Calkini, Campeche, 28 de julio de 2008.
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Menciona que hace muchos afios enferm6 gravemente. Los médicos no sabian qué
tenia. Durante su convalecencia, don Silverio sond a tres personas, dos mujeres y un
hombre. Una de las mujeres le enseid6 como hacer el janli kool. Asimismo, le mostrd
algunas formas de curacion. Una vez que le reveld esto, le dijo que tenia que utilizar estos
conocimientos para hacer la “comida” en su milpa para los “duendecitos”**. Atln
convaleciente y ayudado por su hermano y su suegro, fue al lugar sehalado e hizo la
“comida”. Después de esto, paulatinamente comenzd a recobrarse.

Pasados los afios lleg6 una persona a la puerta de su casa y le dijo “yo sé que ta
sabes esas cosas, por favor haz la comida en mi casa, porque mi esposa esta enferma de
gravedad y no hay nadie que pueda hacerla [la comida ritual]”.?® El acepté después de
mucha insistencia. Asi la gente continu6 solicitando su trabajo ritual. Sin embargo, tuvo y
tiene que soportar el disgusto de su familia, pues le dicen que €l no sabe de eso. Ante eso ¢l
contesta que asi se lo ensefiaron y que nacid con el don. Sus hijos le manifiestan su
verglienza de que ¢l se dedique a esta actividad supuestamente sin saberla, a lo que ¢l les
responde “no importa, yo lo sé hacer”. *** Igualmente, don Silverio comenta que ha tenido
que soportar constantemente burlas de las personas que le solicitan el trabajo. A pesar de
esto ha podido sobrellevar las cosas y todo le ha salido bien.

Los casos presentados remiten a tres formas distintas de situarse como j 'men ante la
poblacion. El discipulo que logra el aprendizaje por la ensefianza de un maestro con el que
no tiene relacion de parentesco; aprendizaje del quehacer del j’'men por la relacion de
parentesco con el padre o abuelo; y el aprendizaje por medios oniricos o por su interaccion
con las entidades por medio de suefios lucidos. Los j 'meno ‘ob que se iniciaron por voluntad
propia refieren haber aprendido por la ensefianza de las entidades propiamente por medio
de suefios y aseguran haber sido elegidos o tener el don por nacimiento. Por lo contrario, a
los especialistas que les fue heredada la condicion de j 'men aseguran haberse visto forzados
a asumir el trabajo como oficio propio.

Si bien, las causas que determinaron la iniciacion de cada uno de los j 'meno’ob de
Nunkini son diversas, sin embargo, existen otras formas de iniciacion no antes referidas

porque remiten al principios mitoldgicos de los mayas. La mitologia parece tener

2 En ocasiones que le llama duendes a los aluxes.
283 ¢

Idem.
4 fdem.
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repercusiones en la dinamica social que se genera en torno a la figura del j 'men, pues es la
sociedad la que maneja ese conocimiento. Es la sociedad la que confia en el ritualista
porque da por hecho que ha vivido todo el proceso de iniciacion que supone su figura. En la
mitologia generada en torno a los j 'meno ‘ob se identifica un género discursivo particular en
el que se hace evidente que el proceso de iniciacion de los j'meno’ob es configurado

culturalmente.

Iniciacion de los j’meno’ob de acuerdo a la mitologia

En adelante abordar¢ la serie de eventos que de acuerdo a la mitologia puede vivir un j ‘men
para ser iniciado. Se trata de eventos descritos en la narrativa y que coinciden en la
formacion de diversos j 'meo ob, por lo que son casos que pueden referir la forma en que
los ritualistas construyen su persona. Podemos entender con ello que el poder o fuerza que
contiene el j’men en su persona no es dado, sino que se trata de una persona construida
socialmente. Si bien, muchos de los aspectos culturales que le dan sustento al ritualista
maya se destacan porque provienen de la mitologia, que constantemente estad justificando
los acontecimientos de la vida cotidiana. Ante esto, se debe problematizar la forma en que
la mitologia sustenta la construccion de la persona presente en la cotidianidad.

Desde antes del nacimiento del j’'men comienza la sociedad a construir a las
personas reconocidas con un don o con cualidades ontoldgicas dadas. En la comunidad son
muchas las personas a las que se les otorgan signos que las vinculan con el mundo
sobrenatural conocido por la sociedad. Sin embargo, llegar a ser j'men no solamente
implica haber nacido con signos relacionales, es decir, son caracteristicas que identifican a
estas personas con los seres principales, sino que es imprescindible completar el proceso de
aprendizaje que se debe llevar por un largo tiempo. Por ello, muchas de las personas
asociadas a este fenomeno no ejercen la labor propia del especialista ritual, pues aunque
una persona muestre poseer un don, es decir, elementos dados, tiene la oportunidad de
elegir entre aceptar o rechazar ejercer el quehacer del j'men. Si la persona al nacer con el
don no completa su proceso de iniciacion, por su propia decision, no lo serd. Asi que no
basta con haber nacido con las facultades apropiadas de un j'men, sino que el individuo

debe tener el interés de serlo.
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En la comunidad de Nunkini la mayor parte de las familias con las que convivi
referian tener un integrante poseedor del don o capacidad propia de los j’'meno ob.
Mostrando esta capacidad desde su nacimiento, incluso desde antes. De acuerdo con la
narrativa, tener el don de los j 'meno ‘ob es indispensable para dirigir las actividades rituales
mayores en la comunidad. Si la persona presenta las sefiales que le hacen evidente ser un
poseedor del don, durante su vida debera participar con distintos eventos rituales que iran
de acuerdo al proceso de aprendizaje propio de su quehacer. El proceso de iniciacion de un
j’'men puede durar la primera etapa de su vida. Si es que la persona no quisiera ser j ‘men, le
ocurriran eventos similares a los que viven los que si aceptan ser j ‘men, pero a lo largo de
su vida irdn rechazando participar en éstos.

El proceso de iniciacion establecido en la mitologia forma parte del conocimiento
de la sociedad. La mitologia sobre la iniciacion de los j 'meno’ob se entremezcla con los
testimonios de experiencias divulgadas por las personas de la poblacion, por ello los
testimonios referidos hablan de lo que se sabe socialmente, a la vez que se sustentan en los
casos conocidos. Como en muchas sociedades, el ambito familiar es el espacio de mayor
privacidad social, por lo que las personas fuera de ese nucleo no podrian conocer el hecho
de que el nifo tuviera una manifestacion distinta a lo habitual, si no fuera porque la madre
lo da a conocer. Se dice cominmente que un bebé¢, atn en el vientre de su madre comienza
a dar muestra de una capacidad dada. Pero, ;qué implicaciones tiene que la sociedad
conozca los signos que el nifio presenta? Lo veremos a continuacion.

El proceso de iniciacion comienza cuando el nifio llora estando atn en el vientre
materno, siendo la madre la Gnica persona que lo puede escuchar. El pequefio y la sociedad
pueden conocer este hecho Unicamente si la madre lo comunica. Es la madre, entonces,
quien presenta a su hijo o hija ante la sociedad como una persona con cualidades para ser
j’men. La disyuntiva de la madre para comunicarlo o no consiste en que si ella decide
apoyar a su hijo, segiin lo relata una de las madres que escucho llorar a su nifio estando
embarazada, es que al tener la posibilidad de que su hijo fuese un futuro j’men €l tendria
que “entregar a su madre o esposa” al ejercer ese oficio. Es decir, el especialista, segun se
afirma de acuerdo en la mitologia, tendria que “entregar” a su madre o esposa a los seres

que le dan el conocimiento para ejercer como j ‘men. En un sobrentendido para la comuniad
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de Nunkini entregar a la persona tendria como consecuencia su muerte. De forma que la
madre debe decidir si corre el riesgo de apoyar a su hijo para que se inicie como ritualista.

De acuerdo con la narrativa al momento en que la mujer embarazada escucha el
llanto proveniente de su vientre comprende que el nifio tiene el don. Si la madre decidio
apoyar a su hijo, ella debera comenzar con las acciones que llevaran a la nueva persona a
cumplir con un proceso de iniciacion. Aun estando embarazada la madre conseguira un ka’
(mano metate), piedras que se encuentran en el monte cerca de los ka 'kab (cerros de piedra)
0, segun otra version, juntara nueve semillas de cacao. Una vez reunidos los elementos, la
madre enterrara estos objetos, la piedra de molienda o las nueve semillas de cacao, junto al
arco de la puerta o la piedra en el centro y nueve semillas en cada una de las cuatro
esquinas del interior de la casa. Una vez enterrados los objetos simbolicos se dejaran ahi,
sin que nadie se entere, hasta que llegue el tiempo en que el nifio tenga tres o cuatro afios.
Todo esto, la madre lo debera mantener en secreto.

Si es que el nifio naci6 con el don para ser un j 'men, al crecer y cumplir los primeros
afios de vida, buscard y desenterrara por si mismo la piedra o el cacao que la madre
colocara en la puerta o esquinas de la casa al estar embarazada. Si finalmente el nifio
encontrara dichos objetos simbolicos, la madre confirmaria que el nifio tiene la capacidad
para ser j’'men.

Posteriormente, en distintos momentos de su nifiez, el aprendiz recibira la visita del
“baalam”, “yumil” (sefior) o “los aluxes”, las entidades mds poderosas. Algunas veces
estos seres se presentaran ante el nifio o adolescente durante suefios y algunas otras veces se
presentaran en las noches junto a su hamaca. Un joven de Calkini relatdé que mientras ¢l
dormia tranquilamente sinti6 que un viento se acercaba rapidamente a su albarrada,*®
segun su relato, sintié6 como pasaba entre los arboles y calles del pueblo. Una vez que aquel
viento llegd a su terreno vio que siete personas ancianas rodeaban la hamaca en la en que €l
dormia. Los ancianos le preguntaron si queria aprender el conocimiento que ellos tenian.
Una vez que obtuvieron la respuesta, los sefiores se fueron. En la comunidad se relatan
algunas otras formas de tener contacto con las entidades. De forma similar, una joven de

Nunkini relaté que durante varias noches, mientras dormia, acudia a su hamaca una persona

% Es la barda de piedras sobrepuestas que dividen los terrenos de cada solar en la comunidad.
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vestida de negro que la invitaba a ir a un lugar desconocido para ella, pero ella siempre se
negod a ir con €l.

Los testimonios hablan de que las entidades que visitaban a los aprendices de j 'men
son ancianos,”*® aunque también simplemente se le describe como una persona a la que no
se logra identificar sus rasgos fisicos. Las entidades acuden ante los aprendices para
preguntarles si desean continuar con la ensefianza. De acuerdo con los relatos, “los sefiores”
o entidades buscan ensefar conocimientos a los jovenes o incluso nifios por medio de
suefios conscientes.*®’

Estas personas siendo aun nifios muestran tener personalidad fuerte, habilidad para
la curacion y entendimiento sobre “los secretos” del mundo. También los nifios, al
encontrarse en periodo de aprendizaje, reciben la visita de los “sefiores”. Esto es observado
por los familiares, que ven a los aprendices tener comportamiento que va desde desmayarse
o perder el conocimiento frecuentemente. Esto es asociado a que el aprendiz esta recibiendo
las ensenanzas de los bdalamo’ob. Una familia compartio su testimonio y asegurd que al
despertar de un suefio consciente estuvo platicando con un anciano que la invitaba a ir con
él.

Seglin la narrativa, durante los suefios licidos los seres maestros llevan a las
personas hacia lugares fuera del pueblo, ya en el monte los conducen a los cerros de piedras
o miiulo’ob.*®® En ese tiempo la persona decide si acepta o rechaza ir a los lugares de
ensefianza, los cuales son los mismos en los que habitan los vientos o bdalames. De esa
manera lo deja ver lo relatado por don Juan Koo, curandero de la comunidad de Nunkini, ¢l
describe que los “sefiores” que lo visitaron eran los aluxes. Don Juan relata que una noche
mientras todos dormian, junto a su hamaca llegaron tres personas pequefias. Eran tres
aluxo’ob: un muchacho y dos muchachas. Estos seres le llevaban las medicinas para que ¢l
conociera tanto su aspecto como su uso medicinal.

Después de seis noches que estos seres visitaban a don Juan, ellos quisieron llevarlo

al monte. Estando dormido, don Juan tuvo un suefio especial que ¢l mismo describe como

%6 La vejez es uno de los signos mas representativos en los personajes de gran sabiduria, por lo cual es la
principal caracteristica con que se describe a las entidades que acuden con los jévenes aprendices.

“7El j’men de Halacho, Yucatan relato que a su casa constantemente acudian madres de nifios que decian ser
acosados por los vientos, pues eran nifios con la capacidad de ser j’menes. Las madres pedian que se curara a
sus hijos pues constantemente se enfermaban al no querer ir con aquellas personas. La cura que el j men les
ofrecia consistia en darle un & ‘eex o cambio a los vientos para que dejaran de enfermar a los pequeiiitos.

¥ La mayoria de las veces estos cerros son monticulos arqueoldgicos de gran tamaiio.
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“realidad”.”® Dice que entre suefios, los aluxo’ob lo llevaban por un camino que lo
conduciria afuera del pueblo. Al darse cuenta de lo que pasaba sus hermanos lo detuvieron.
Asegura don Juan que fueron ellos, sus hermanos, los que no lo dejaron llegar a donde los
aluxes le iban a ensefar. Los hermanos sabian que en ese momento los aluxes se llevaban a
su hermanito al ka’kab (cerro de piedras), el lugar donde ellos habitan, para ensefiarle al
nifio el conocimiento necesario para ser j men. Al no dejarlo llegar a ese lugar su formacion
como j 'men se qued6 incompleta. Por lo que hoy en dia no puede ejercer ese oficio aunque
si es hierbatero.

A pesar de no haber terminado la preparacion de j’'men, don Juan continud
conviviendo con los aluxes por mucho tiempo. Dice el hierbatero que los aluxes tomaban la
apariencia sus amigos o primos. Para don Juan, jugar con los aluxes con distinta apariencia
le permitia que no le diera miedo estar con ellos.” Segun relata don Juan, el juego que
mantenia duraba dias y noches enteras sin que €l sitiera cansancio alguno. Después de
varias semanas de mantener la relacion de juegos y aprendizaje con los aluxes, el aprendiz
conocid todo los secretos que encierran las plantas medicinales, pues estos seres llegaban
todos los dias con una planta para mostrarsela.

Segun explica don Juan, las personas que lloran en el vientre materno “tienen su
viento”. Con ese don puede curar o enfermar a otra persona sin que hayan recibido
ensefianza alguna por parte de los a/uxes. Dice don Juan, estas personas con solo su aliento
podria mandar un sapo o una arafia para que otra persona enferme. Asimismo, las personas
que poseen el don conocen el poder de las plantas medicinales por “naturaleza”, sin que
reciba una preparacion por parte de seres de viento. Para la persona que nace con el don es
natural que posea el conocimiento y el poder. Estas personas tienen capacidades
excepcionales, en otras palabras, nacen con una condicion distinta a la humana.

La particularidad de las personas con el don es de orden esencial, no relacional. Las
personas reconocidas como diferentes tienen entonces la capacidad de comunicarse con los

aluxes. Sin embargo, aun sea ésta la condicion de una persona, para que lleguen a ejercer el

2% Como vimos en el capitulo I referente a la nocion de cuerpo, lo suefios son una forma de tener experiencias
sin el cuerpo fisico pues en estds vivencias solo participa “el espiritu malo”, el cual es aquel, que en el
pensamiento maya, sale del cuerpo.

** Don Juan se percatd que no eran sus amigos con quienes pasaba mucho tiempo jugando después de varios
dias cuando preguntd a sus primos reales sobre el tiempo en que estuvieron juntos. A lo que ellos dijeron no
saber nada eso.
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quehacer de j'men es necesario que culminen el proceso de iniciacidn, el cual trataremos
adelante al abordar el caso de los j 'meno ‘ob que hacen el ritual propio para ello.

De acuerdo con la mitologia maya, los aprendices de j'men pueden perderse en el
monte varios dias, incluso semanas o meses. Notemos que en este caso no se trata de un
rapto de humanos por parte de los bdalames, sino que es pensado como una estancia de
aprendizaje entre los aluxes pues también son alimentados por ellos con su propia comida.
Incluso, se dice que las madres de las personas que se han llevados los seres de viento no
debe llorar por sus hijos pues pueden ser castigadas. Mas bien, deben esperar
pacientemente a que sus hijos regresen y para que asi lo hagan, se dice que los propios
aluxes se dejan comida a la mama en su peet”'. La comida que dejan es siempre referida
como pib o kol, los principales alimentos que se le entrega a los seres durante los rituales.

Bien, entonces las personas que relatan la experiencia de permanecer en el monte
con los aluxes, aseguran haber estado aprendiendo con los “sefiores bdalam”. Durante ese
periodo el aprendiz permanecera entre los a/uxes compartiendo de su comida. Se relata que
cuando la persona esta lista para ejercer como j ‘men recibira una ultima ensefianza. Ahi, los
baalam mostraran al iniciado todo lo que debe saber sobre el manejo de las plantas
medicinales, el contenido de los rezos y la forma en que deben ser pronunciados.
Finalmente, el especialista recibira el sdastun (piedra clara). Al poseer y hacer uso de esta
piedra quedara de manifiesto, ante la poblacion, que el j'men tiene la capacidad de
interactuar con los seres de viento, pues el saastun es un objeto ritual en el que se encuentra
un viento que serd el vinculo entre el especialista y dichos seres. Voy a abordar con mayor
detalle las caracteristicas de esta piedra ritual en apartados posteriores.

En suma, las personas que nacen con el don tienen capacidades excepcionales. Sin
embargo, alin con esta condicién para algunas personas es necesario ir a los muulo’ob o
cerros, en los que habitan los bdalames, a “entregar su “k’eex” o cambio para poder ser
j’'meno’ob. Es posible interpretar que en el pensamiento maya se entabla la relacion entre
los seres humanos y los seresde viento por medio de la entrega de elementos rituales
—alimento, objetos o energia vital—. Pero continuemos revisando como sucede en la

experiencia de los j 'meno ‘ob el acto final que formaliza la iniciacion.

#! Peet es una canasta que se cuelga del techo de la cocina, ahi es donde se coloca la comida que se guarda de
los dias anteriores.
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El proceso que vive el ritualista como iniciacion puede cumplir con las tres fases de
los ritos de paso que sefiala Turner; la separacion, la liminalidad y la agregacion.”* El
j 'men se identifica como una persona distinta al resto, es poseedor del don que lo hace tener
un reconocimiento de la sociedad. Posteriormente vive lapsos de intensa interaccion con las
seres de viento, y por ultimo, después de obtener un status diferenciado, se reincorpora a la
sociedad como un miembro mas, “solo que con otro pensamiento”.””> Sin embargo, el
j’'men no deja de ser un ser liminal aun después de haber concluido su proceso de
preparacion. Es posible que este personaje permanezca en una condicion distinta al resto de
las persona, nace con un don, pero también debe construir su persona para tener el poder o
la fuerza necesaria. En otras palabras, en las comunidades mayas los j’'meno’ob son
personas que nacen con una condicion que los hace personas liminales, es decir, persona

que durante un periodo largo de vida se encuentra transitado su iniciacion.

Iniciacion de los especialistas mayas
En este espacio se presenta la forma de iniciacion relatada por un j’'men. El testimonio
permite una mayor aproximacién a la cultura maya y sus fundamentos ontolégicos. El
género narrativo asociado a los j ‘meno 'ob muestra, a grandes rasgos, una vision compartida
por la poblacion maya. Sin embargo, esto no asegura que todos los especialistas tengan la
misma forma de iniciacidn, ya que cada uno de los j'meno’ob refiere haber tenido una
experiencia, que si bien presenta varios rasgos coincidentes cada testimonio de iniciacién
toma diversos matices. El rasgo que siempre se mantiene y quizd sea la finalidad de la
preparacion del j'men es la capacidad de entablar comunicacion con los “sefiores viento”.
Hay versiones que sefialan que no es necesario que los j'meno’ob sean llevados a los
kakabo’ob (cerros) para recibir la ensefianza y preparacion de los aluxes, pues algunos
Jj 'meno’ob reciben todo el conocimiento por medio de suefios. Pero en todos los casos se
debe tener un evento de iniciacion, en el cual se entrega la comida y otros elementos
rituales a los sefiores en el cerro o lugar en el que habitan los baalames.

En Nunkini se dice que las personas que quieran ser j ‘men deben entrar en la cueva

llamada Boxak’tun (cueva oscura). En el interior de la boveda encontrara un pozo muy

2 Victor Turner: La selva de los simbolos... ob. cit. p. 163.
3 Narrativa de Nunkini, Campeche.
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profundo en el que el interesado debera introducirse. Pero antes encontrara una mesa de
piedra para el ritual, en la cual debera colocar los elementos que entregara a los “nueve
sefiores” que ahi se encuentran. En ese momento debe pronunciar los rezos que le haran
pasar su iniciacion. De no pronunciar correctamente los rezos, la cueva se cerrara dejando
atrapada a la persona. Otra version cuenta que en el interior de la cueva se encuentra una
gran serpiente con las fauces abiertas. Por estas la persona deberd introducirse. Dentro de la
serpiente la persona pasard nueve pruebas para demostrar su capacidad. Al pasar las
pruebas deberd salir por el trasero de la serpiente. Si no pasa las pruebas la persona se
quedara atrapada en el interior de la gran culebra. Pero, si logra salir de la serpiente
victorioso, vera a una k’olebil o virgen (mujer joven).””* Es importante notar aqui que en
algunas versiones se ha sustituido a la serpiente por un toro enorme. No obstante, se
conserva la idea de que la persona debe introducirse al ganado para pasar las pruebas y de
la misma forma debe ser expulsado por la parte trasera. Incluso se dice también que ese
ritual no es para ser j ‘men sino que es para ser torero.””

Esta narrativa se encuentra muy vigente en la mitologia de Nunkini, incluso, se
relata que algunas personas han intentado pasar las pruebas para ser j ‘men, pero, en el caso
que me fue relatado, la persona no tuvo la capacidad para conseguir ser x’men.**® A pesar
de que todo el pueblo conoce la mitologia de la cueva Boxaktun, ninguno de los j 'meno ’ob
se ha iniciado de esa forma, por lo que es una mitologia que no es parte de la vida cotidiana
de los especialistas, sino que ha tenido un periodo de desfase. Sin embargo, la narracion si
tiene algunos elementos coincidentes con el relato de iniciacion de don Roémulo Naal, j 'men
de Siho, Yucatan. Aunque ésta es una comunidad cercana a Nunkini su poblacion no tiene
mucho contacto. Vamos a conocer el testimonio de don Roémulo quien comienza

explicando que ¢l solamente entregd una comida ritual para ser j ‘men. Asi lo relata.

% Narrativa popular de Nunkini.

% La presencia en la mitologia del ganado y de los toreros no es fortuita, pues la relacion que se tiene con los
simbolos por los que fueron cambiados como la serpiente y el j men remiten al proceso de cambio cultural
que se produjo con la llegada de los hacendados y sus animales domésticos como seres de poder.

0 Véase la narrativa en: M. Carmen Orihuela: Espacio religioso maya. Concepcion simbdlica del santuario

de Chuina... Ob. cit., 2010.
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Hace algin tiempo trabajé con los j ‘meno ‘ob antiguos, ninguno de ellos me conté si
fue llevado [por los bdalames para aprender]. Como te digo, es como un sefior de aca
cerca cuenta que en dos dias entreg6 su trabajo y ya con eso termind. Entregas el
trabajo al bdalam y con eso te da el poder. El Duefio del monte que es el arux.”’

La narracion de don Rémulo es excepcional pues da a conocer una forma de
iniciacion relacional, es decir, una iniciacion por formalizar un pacto con los bdalames por
medio del intercambio de alimentos y sustancias preciadas por proteccion. Esta iniciacion
es distinta a la que revisamos anteriormente, en la que las personas hacen mayor énfasis en
el caracter esencial de su don. Es decir, las personas pueden nacer con una cualidad que le
hace diferente a los otros humanos, con la que puede comunicarse con los vientos sin
necesidad de establecer un pacto. Ademads, en su testimonio, don Rémulo muestra la
caracteristica animal de los seflores del monte, en este caso de un ave. Vamos a revisar la

conversacion de don Romulo con don Vidal:

Don Romulo: Sirinidad...[l]e muul tu'ux yaan le Ja' Tsujo'obo’.

Don Vidal: Enton[ces] te' Ja' Tsujo' ti' ka['aj] bin u tia'al a k'am a meenifl].

Don Romulo: Ti' ti'

Don Vidal: Teche'ti' ta k'am a meenifl] ka wa'ako'.

Don Romulo: Te'elo’, te' cerro je'elo’.

.Don Romulo:  Cuando ku t'ankech xiibo' ti' le su'uko'oba’ leti'o’ beyo' wa
kuxa'anene’, wa taal le ch'uupafl] u k'aatefj] deber tak ookle', deber tak ookle'.
Eloy: Yaan ka'ach jump'ée[l] mesa tuunchi'. Ti' ku jayta[l] le meeno'obo’, ku
chita[l] maaki'.

Don Romulo: Ti' tu taakal beya' tu'ux ka chitle', je'ex yaniko'ona', por ejemplo
te'ela’ tia'all] meyaj, le jool de buka'aja’, te' ka ku tafl] te'ela’ kafjo'lop[o]l a
meyaj, kafjo'lop a k'aatik ti'e' -Pues be'ela’ tene' Baalam, [1 frase incomprensible]
tech Baalam- ka wa'aik beyo' -Bejla’ taalen k'u'utech tuldaakfa]l leti'e' le ceremonia
ku corresponder ti' te'ex'a, le ken in k'u' ti' teech bejla'e’, ka ts'aaten jump'ée[l]
poder, taafl] in k'aajtech jump'ée[l] podere' u tia'afl] pataken in ts'akik ya'abach
cristianos, ka ts'aaten in podere' tulaakal K'aak'as lik'o'obe’ kin tseel ti' juntuufl]
cristianoe'- ka wa'aik beyo', entonces ka wa'aik tuune' [l frase incomprensible]
pero como tu parte le cuerpo, le animos [es]piritu fulano de tal, ko'ox way pixan,
ko'ox il pixan yéete[l] [2 palabras incomprensibles] u k'aanta[l] ten le xjoobon
ch'obo’, le jobon ch'obolo' ;Ba'ax tuuni'? Sipche'.

Don Romulo: Jobon ch'ob sipche', u contra, contra K'aak'as Iik'.

Don Romulo: Entonces, le kan, le kan a k'aajti' -Por la- sigue, ka wa'aik ich, -Ti'
u jun chan poole’, juntuufl] pooli', ti' jun cerebro, ti' junp'éel le vilote-, tulaakafl]
ken a wa'al, ti'a[l] ka xana[j] meyajtik juntiuufl] maake', beyo'. Bey in k'dato’, ka
wa'aik ti' xBdalam. Entonces, -Tulaaka[l] K'aak'as lik'o'obe’ ka ts'a'ikten podere’

*7 Narracion de Rémulo Herrera Huchin j'men de Siho, Yucatan. 84 afios. Traducido del maya al espafiol
por Vidal Paat de Tankuché, Campeche. Diciembre de 2010.
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Baalam, Baalancita, ka in tseelti’ le fulano- ka wa'aik ti'obe’, -Tumen mixmaak ka
meyajtik- tdan a k'ubik beyo'.

Don Romulo: Entonces, ku ts'ookole' tulaak[a]le' [2 palabras incomprensibles]
pues entonces, ts'ook tuun a wa'aik tulaakfalle’ je'e[l] bix kin wa'aik ti' santiguaro’
beyo', chuka'ano', ka ch'iik tumene’, le rono', ka pichik buka'aja’, ka jalk'a'atik
te'ela’, ka laalik ti" ichi[l] le joobo[l] le muula’, ti' ku bini', tu chi' le xBdaalamo' ku
bino', entonces tu ts'ooke' ka pichik xan techi', ka wuk'ik xan, ku ts'ookole’ ka t'abik
a viri le te'ela’ ti' xani' mientras tafn] a k'aatik podere' le xBaalam, leti'e’ viri biine'
taan biin u yeelefl], le chaam[a]lo' taan u yéelel, u tia'afl] leti'e’ xBaalamo'; le u
incensio ka wa'aike' -Baalam, teech beora taan in ki'ichkechech, yéete[l] taan in
xiibechkech, yéetio'obe un peso, jump'ée[l] sujuy incensio, a incesio'ex taan
k'aajse’ex te'ex otoch kaabe'ex, otoch muule'ex- ka wa'aik beyo', je'elo’ tulaaka[l] a
mencionart[iJko' leti'o" beyo'.

Don Romulo Entonces ts'ook a laj a'aik tuun te' buka'aj a woje[l] te' chan
maestro’, ka laal[ilk [l]e rono', ku ts'oofko]le' ka kaajsik tuje[l] tia'a[l] tuun le pa'
iik'o’, le tia'a[l] a k'ajs[ik] nukuch iik'o'obo’, beyili', tu ts'ookole' ka laalik leyli' ti'
le, ti' le Baalamo', ku ts'ookole' ka kaaja[l] tuun yéete[l] le te'elo'oba’ nukuch
ba'afl], tulaakfa]l le cerro'obo’, ti' tuun, ti' xan ken a wa'al de que ti' ta/n] k'ubik
xani', ka ts'iik yojeto'[ob] de que naka'aj chi'ikecho', naka'aj tséento'[ob], wa maax
promesa, tulaakafl], maax promesa teech ken a k'ubef[j], [en]tonces k'aatik poder
ti' xan ti'obe', ti' [l]e xBaalamo' yéete[l] te' xJa' Tsuj winke'ex, si t[in] k'aatik poder
ti' 50 Baalam, 50 Ja' Tsuj kin k'aatik poder u tia'afl] in kuxkinsa' persona, tia'a[l]
in kuxkintik xan je'en ba'axak promesa ku beetik juntuu[l] ootsi[l], ootsi[l] maake'.
Entonces ka beeya['alk, ts'ook a laalik tuune', ts'ook tuldaka[l] beyo', ja'alibe’, ts'a
k'ubik tuun tak tia'al u meyajifl] le k'oolo’ kia'ala'ale’, [1 palabra incomprensible]
ka laal[i]k [l]e rono' ka chita[l] bey ti' yook'[o]! le beya' con las manos cruzados.
Como 10 minutos wa cuarto de horae' kan a wu'uy tuune’ je'ex yaniko'on beya' don
Vidal u'uyiko'on le ruido bey ichi[l] le muula’.

Don Romulo: k u'uyik, ka wu'uyik [l]e ruido, je'[el] bix... Meet cuenta bey u
kukchalank juntuufl], juntuuf[l] ba'alche' te' ydana[l] lu'uma’, lelo’ como 5
minutose' ku tiip'ifl] tuun, ku jook'o[l] tuun le ch'uupalo', ku jook'ofl] de
chuupall], te' ku jook'ofl] te' jol te'elo’ ku taa[l] wa'atafl] te' ta wiknafl], bey
chilikech beyo'.

Don Vidal: ;Teche' ta wilafj]?

Don Romulo: Tin wilafj] ko['o]l[e]lo". Ki'ichpan, bix kan a [i]le[j] tunico negro
y sus cabellos largos asi.

Don Vidal: Chow/[a]k u tso'otsel u pool. Pero lelo’ ;Ma' [j]en maaxake' u yike'?

r I4 . . .2
Don Rémulo: Je'en mdaxake' wa yaan a valor u tia'afl] a k'amkaba[j] meeni.””®

Don Rémulo Sirinidad es el monticulo donde se encuentra los Ja’ Tsujes.

Don Vidal: Entonces con el Ja’ Tsyj alli fuiste para hacerte meen.

Don Rémulo Alli, alli.

Don Vidal T alli recibiste [el don] de meen como dices.

Don Romulo Alli, en ese cerro.

Don Rémulo: Hombre, cuando te hablen para [venir] a estos pastos asi, si estoy
vivo, si viene la muchacha [y] si [ella] quiere debemos entrar, debemos entrar.

% Transcripcion y traduccion Eli Casanova.
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Eloy: Habia antes una mesa de piedra. Alli se recostaban los meenes, se acostaba la
gente.

Don Romulo: En la orilla de donde te recuestas, asi como estamos. Por ejemplo,
aqui es para trabajar. El agujero es de este tamafio. Alli viene [la Baalam] cuando
estas trabajando. Le empiezas a pedir —Pues hoy yo Bdéalam, [l frase
incomprensible] ti Baalam-. Dices asi, -hoy vine a entregarte todo, la ceremonia
que les corresponde a ustedes, cuando te lo entregue hoy, dame un poder. Vine a
pedirte un poder para que yo pueda curar a muchas personas, dame mi poder [para
que] pueda quitarle todos los k’aak’as iik’es (vientos malos) a una persona- dices
asi. Entonces dices -[1 frase incomprensible] pero como la parte del cuerpo, el
anima, el espiritu de fulano de tal, vamos aca pixan, vamos a ver pixan con [2
palabras incomprensibles] que se me quede amarillento el jobon ch’ob-, el jobon
ch’obol ;Qué [crees que] es? Es el sipche’.

Don Rémulo: Jobon ch’ob es sipche’, es su contra, [la] contra de los k’aak’as ik .
Don Rémulo Entonces, cuando le pidas dices, —en una pequefia cabeza, una
cabeza, en un cerebro, en un vilote”’—. Todo eso vas a decir, para que puedas
trabajar [curar] a una persona. —Asi lo deseo—, le dices a la Baalam. Entonces, —
[para] todos los k’aak’as iik’es dame poder baalam, Baalancita. Para que le quite
[el iik’] a este fulano— les dices. —Porque a nadie trabajas— lo estds entregando
asi...

Entonces, cuando termina todo [2 palabras incomprensibles], cuando ya has dicho
todo. Asi como digo al santiguar, completo, agarras el ron, sirves un tanto asi, lo
dejas caer aca, lo echas en el agujero del monticulo. Alli se va ir, en la boca de la
Baalam se va ir. Entonces, después también sirves para ti, también lo bebes,
después enciendes tu viri’’. Aqui, mientras le estas pidiendo poder a la Baalam,
que el viri se esté quemando, el cigarro se esté quemando. Es para la Baalam, es su
incienso y [le] dices —Baalam, ahora te estoy [haciendo/viendo] bonita, y te estoy
haciendo hombre. A ellos un peso, un santo incienso. Es el incienso de ustedes
[para] que recuerden ustedes las casas monticulos- dices asi. [Eso] es todo lo que
les [debes] mencionar a ellos.

Don Romulo Entonces cuando ya le dijiste todo lo que sabes al pequefio
maestro™”’, echas el ron. Después inicias otro [rezo] para el pa’ iik*", para que
recuerdes’” a los nukuch iik’es™™. Asi es. Después también derramas en el
[agujero]: a la Baalam. Después, empiezas con los de aca grandes cosas, todos los
cerros. Entonces alli también vas a decir que lo estas entregando. Les haces saber
de que los vas a alimentar. Les vas a dar de comer, de quien es la promesa. Tt lo
vas a entregar. Entonces, les pides poder a ellos, a la Baalam y al Ja’ Tsuj [como]
personas. Estoy pidiendo el poder de cincuenta Baalames. Pido el poder de
cincuenta Ja’ Tsuj para revivir' > personas. Para que pueda darle vida,’® [entregar],

* Vilote no es una palabra comiin del vocabulario maya.

% Posiblemente viri fue una palabra utilizada para referir a algo que se enciende como se hace con el

incienso. Al incienso también se le llama virma.
De acuerdo con el desarrollo del texto, el j’men utiliza la palabra maestro para referirse a la bdalam.

2 > e . /. . .y . .y I3
392 Pq’ jik, deshacer o romper viento, es un rezo que segin la descripcion del propio j’men don Rémulo

Herrera es utilizado para calmar o asentar a los vientos que pueden enfermar a las personas.
3% La palabra recordar se utiliza con el sentido de convocar o hacer presente a los vientos.
% Nukuch iik es, grandes vientos, es el nombre que reciben los sefiores principales.

3% Se dice revivir en el sentido de curar, aunque como ya se habia sefialado y, con las palabras del j men se
confirma, se dice que una persona estd muerta cuando es enfermada por un viento y al ser curada vuelve a

3% Para que la “promesa” tenga poder se le debe dar vida por medio del discurso ritual.
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cualquier promesa que haga un pobre, una pobre persona. Entonces, [para] que se
pueda, después de que lo hayas echado [el ron], después de todo eso, ya lo
entregaste también para el trabajo del k'ool’” que se dice [l palabra
incomprensible]. Echas el ron y te recuestas asi sobre [la roca] con las manos
cruzadas. Como en 10 minutos o cuarto de hora escuchas. Asi como estamos
[ahora] don Vidal, escuchamos el ruido dentro del monticulo.

Escuchamos, escuchas el ruido, como... Haz de cuenta como cuando camina un
animal dentro de la tierra. [Después de] eso [transcurren] como cinco minutos [y]
aparece entonces. Sale en forma de mujer, sale como mujer. Alli, sale del agujero,
viene a pararse junto a ti. Asi como estas acostado. Asi.

Don Vidal: ;Tu la viste?

Don Rémulo [Si], vi a esa mujer. Estd guapa, la ves como que tenga una tinica
negra y sus cabellos largos.

Don Vidal Tiene el cabello largo. Pero eso, ;no quien sea la puede ver?

Don Rémulo: Quien sea si tiene el valor de volverse meen.

Don Rémulo describe que después de varios afios de haber estado aprendiendo con
un j ‘'men muy sabio, ¢l lo llevo al lugar donde se encuentran los muulo 'ob o cerros cercanos
a la comunidad de Siho. El maestro del iniciado se detuvo a unos doscientos metros de
distancia de lugar sefialado y le indicd que €l continuara avanzando solo hasta llegar al
muul. Una vez en dicho lugar, don Romulo se quedd acostado con los brazos cruzados
sobre una piedra grande. Ya casi dormido llegd a su lado un ave muy grande y hermosa,
conocida por ¢l como hats juu.>*® Una vez que el ave llego a tierra, ingresé al interior de
cerro, lo cual le caus6 mucho asombro pues dice que era un animal muy grande para entrar
en un pozo tan pequeno.

En ese momento, en el centro del muul, don Rémulo comenzo6 a escuchar un fuerte
ruido que se incrementd hasta que aparecid la joven bdalam que describen como muy
bonita.*”” Ella pas6 sus manos sobre la cara de don Rémulo. En esta parte es importante
destacar que una de las formas mas citadas por los mayas para referir que los vientos
cambian el pensamiento de las personas es cuando estos pasan sus manos por el rostro del
iniciado. Ademas, la baalam lleg6 al cerro en forma de p4jaro, se introdujo al cerro dandole

vida al cerro y posteriormente cobré la apariencia de una mujer bdalam (entidad femenina),

97 E] caldo que se prepara en las ceremonias con achiote rojo, y luego se ofrece a las entidades.

3% Jats juu se le llama a un gavilan o un 4guila de cabeza blanca. Estas aves bajan a la superficie de la tierra
para pescar iguanas (juu). Ambas aves se encuentran en vias de extincion por esa razon no se les puede ver
frecuentemente. Son aves tan grandes como una pava. Referencia Efrain Dzul de la comunidad de Pucnachén,
Campeche.

3% El ser bonita es para los mayas un valor destacado, pues es una caracteristica que describe a las personas
que son escogidas por los seres de viento o a los mismos seres.
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la cual le dio poder a don Romulo. De manera que los seres femeninos estan asociados a las
cuevas, y quiza son éstas los seres de mayor poder.*"

En la narracion del j'men se menciona a un ave conocida por los mayas como Ja’
Tsuj. Para el j'men esa es una ave es un ser celeste que habita o es coesencia del muul o
cerro. Esa ave es una bdalam que ensena los conocimientos necesarios al especialista para
que pueda ejercer la labor del j 'men. Pero no se menciona un vinculo sexual o de filiaciéon
entre ambos, lo que establecen en ese momento es un pacto de proteccion.

Cada elemento involucrado en el evento de iniciacion del j'men se agrupa en un
mismo campo semantico, aunque parezcan simbolos distantes. La cultura encuentra
relacién entre el cerro, cueva, espiritu femenino, elementos que se involucraran en el
trabajo ritual del especialista. De acuerdo, a la narracion de don Romulo quien le otorg6 el
don fue un espiritu femenino. También hace notar que los cerros son conceptualizados
como entidades vivas, el que se le dé el trago de ron directo a la boca del cerro (el pozo) lo
afirma. La conceptualizacion del ave Ja’ Tsuj como un ser celeste que al introducirse en el
cerro se vuelve el espiritu del cerro. Siendo el ave Ja’ Tsuj un animal, cerro y persona
baalam a la vez. Este espiritu es capaz, por todos los elementos que conjunta, de otorgar al
j ‘men una naturaleza supone una identificacion con las entidades.

El testimonio de don Rémulo muestra que la reproduccion del orden cosmico no
esta basada solamente en la herencia del trabajo del j 'men de padres a hijos o nietos, mas
bien, resalta el hecho de que el poder se obtenga por medio de un k’eex, de cambio que
formaliza las relaciones humanas con las instancias extra-naturales por medio de un pacto
concertado con la entrega de un don.

Una vez que el j'men ha terminado su iniciacion puede, entonces, comenzar a
realizar los quehaceres de su profesion. Después de haber estado en el espacio y tiempo
ritual adquiri6 el conocimiento para poder llamar a todos los vientos de cada uno de los
rumbos cardinales de forma adecuada, sin enredarse con estos, lo cual es el mayor peligro
que puede correr un ritualista. Veamos ahora algunos rasgos de la practica del los

Jj 'meno’ob.

*!% En la peninsula de Yucatan, entre la poblacion maya, se tiene una gran devocion a las virgenes. Estas, la
mayoria de las veces, se encuentra asociadas a los cerros y cuevas. Se les dice kole (mujer) para que se ha
traducido como virgen, sin embargo, puede referir a una mujer baalam, también. Véase: M. Carmen Orihuela:
Espacio religioso maya. Concepcion simbolica del santuario de Chuina... Ob. cit., 2010.
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El j’men y la palabra enigmatica

Al referir las capacidades que distinguen al j 'men del resto de las personas se menciona que
“el j’men tiene la palabra”. La poblacion distingue que el uso del discurso ritual ocupa un
lugar primordial en la relacion entre los humanos y las entidades. En lengua maya se
nombra suywa t’an a la palabra enigmatica,’"' es decir, el discurso ritual maya. La palabra
pura se refiere al discurso que pronuncia el j'men para comunicarse con los sefiores del
monte o “cuidadores” de los espacios delimitados simbdlicamente. Las personas deben ser
muy cuidadosas al referirse’'? o pronunciar el discurso ritual pues “solamente los j ‘meno ‘ob
pueden decir esos rezos”. Si alguien pronunciara los rezos sin tener la correcta preparacion
seria castigado, ya que pronunciarlos tiene grandes implicaciones.’” Tanto las actividades
propias del j 'men, como los rezos que ellos pronuncian son utilizados inicamente de forma
ritual. Conozcamos, entonces, algunos antecedentes sobre la capacidad de los j'meno ’ob
para pronunciar los rezos correctamente, pues €ste es un discurso especializado.

De a cuerdo con la narrativa de Nunkini se menciona que durante su iniciacion, los
j’meno’ob tienen un encuentro con el Bdalam.’”* El encuentro se realiza a través de suefios,
aunque también se dice que el j'men se pierde en el monte durante algunos dias. Por ello
para las personas del pueblo, éste se encuentra en un suefio profundo o perdido en el monte
durante varias horas o incluso dias. El encuentro entre el iniciado y el baalam, ya sea onirico
o fisico, es para que el primero ensefie al futuro j 'men, entre otras cosas. El lenguaje que va
a utilizar para comunicarse con ellos: los “sefiores del monte” y los aluxes. Asimismo,
durante dicho encuentro el j'men conocera los mecanismos para interpretar los mensajes de
éstos, como la observacion del sdastun.’"”

De esta manera, Unicamente los j 'meno’ob tienen el reconocimiento del baalam y
por supuesto, de la comunidad, para comunicarse con los duefios y cuidadores del monte.
Este don es posible adquirirlo tinicamente en la iniciacion de los j'meno’ob. Aunque antes

de dicho suceso, el futuro j 'men es preparado para el encuentro por medio de una ensefianza

311
312

Traduccion de Michel Boccara. Ob. cit., p. 67.

Las personas en Nunkini procuran no mencionar temas relacionados a la comida de milpa (hanli kool)
durante actividades cotidianas de otra indole, pues dicen “esto no es juego”. Narrativa de Nunkini, Campeche.
*3 Luis Ek Chim. 15 afios. Habitante de Nunkini. Agosto de 2008.

' El Bdalam es el ser sobrenatural de mayor importancia para los mayas, ya que éste es el de mayor
jerarquia.

5 Séastun, es la piedra pulida utilizada como instrumento de adivinacién por el j'men. La piedra es el
simbolo de que el j ‘men realizo el encuentro con los Sefiores del monte durante su iniciacion.
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de varios afios.’’® También los especialistas conocen los cédigos en la relacion que
mantienen con ellos. Dofia Antonia Chim, lo aclara cuando dice “no sé puede llamarlos, [a
los sefiores de monte], si no tienes nada que ofrecerles, se pueden enojar”,’'” es decir, hay
que llamarlos cuando tienes alimento que entregarles, pues pueden tomar a la persona para
enfermarla.

El j'men entabla contacto con las entidades que habitan el espacio simbolico por
medio de un discurso ritual. El mensaje pronunciado tiene un orden que remite a su vez al
orden conceptual del espacio, es decir, se llama a los vientos de acuerdo a la ubicacion del
cerro o pozo en el que habitan. Se menciona el nombre del sitio simbolico en el orden de
las manecillas del reloj. Se va convocando a los vientos uno a uno nombrando primero a los
del oriente (chik’in), los del norte (xaman), los del poniente (lak’in) y, por ultimo, los del
sur (nojol). Una vez convocados se les ata a la mesa ritual por medio de las palabras
empleadas en el rezo. Una vez que en el ritual se entrega el alimento a los vientos y éste fue
recibido, se les desata pronunciando nuevamente los nombres de los lugares en que habitan,
pero esta vez en una direccion contraria a las manecillas del reloj. De manera que si los
nombres de los sefiores viento no fuesen pronunciados correctamente el ritualista se
enredaria con ellos provocando que los seres se quedaran atados a su cuerpo tomando su
energia vital. De forma que con el discurso ritual permite al j'men solicitarle a los vientos
establecer un pacto en que se involucra la entrega de alimento a cambio de proteccion. Por
esto, el que su mensaje haya sido recibido y aceptado es la mayor preocupacion para el
ritualista.

En suma, encontramos que el conocimiento de la palabra enigmatica es lo que
distingue al j 'men. Por medio de la palabra es capaz de convocar y establecer la alianza que
la sociedad requiere establecer con los vientos. Al ser llamados por el j ‘men, los vientos son
corporizados de forma semejante a la humana, sin cuerpo fisico pero si con su apariencia.
Entonces, uno de los rasgos que hacen a los vientos ser considerados personas es que
comprenden la palabra humana. Dicho de otra forma, la palabra es lo que hace identificar el

318

espiritu de la naturaleza con lo humano.” " Es posible afirmar que un rasgo que hace

319 ’men Julio. 26 afios. Habitante de Bacabchén, Campeche. Diciembre de 2008.

*!7 Antonia Chim Ek. Yerbatera de Pucnachén, Calkini. Agosto 2008.

*!% Los mayas aseguran que la naturaleza tiene voz y lenguaje humano, posiblemente se debe a que, segin se
dice, la lengua maya trata de simular los sonidos del viento, de los animales, de los arboles, ect. Queriendo
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persona simbolicamente a los vientos es la palabra. Asimismo, la palabra es la que hace a

los vientos cobrar forma y presencia en el pensamiento maya.

El j’men y el espacio

Algunos datos presentados muestran que el espacio geografico, pensado como el entorno
natural de los mayas, estd implicado en muchos aspectos de la cosmovision de la
comunidad. Por ello es necesario profundizar en las implicaciones que tiene el espacio en la
vida cotidiana. Comencemos por considerar que la agricultura genera mecanismos que
permitieron darle continuidad a un amplio conjunto de conceptos sobre el mundo, tanto es
asi que se ha determinado que la sociedad maya conforma y reproduce su cosmovision de
acuerdo a la actividad agricola. Esta postura lleva a pensar que el j'men sustenta su
quehacer en la agricultura. Sin embargo, es necesario reconocer que en torno al ritualista
maya estd presente un amplio conjunto de elementos culturales que se desprenden de la
actividad agricola, aunque no todos los mecanismos que le dan legitimidad al quehacer de
los especialistas estan basados en la agricultura. Debemos considerar que algunos rasgos de
los j’'meno’ob se encuentran asociados a la actividad cinegética y a otros factores como las
concepciones del espacio en que interactian los mayas, particularmente.

Sin duda, la posicion de lider religioso en la que se ubica en la sociedad maya al
j'men es determinante para la permanencia y continuidad de la actividad ritual ligada a la
agricultura. Aunque el j’'men también participa en rituales asociados a la caceria, en
fabricacién de cuerpos rituales, en los rituales de k’eex (cambio), la actividad que mas
demanda su participacion y que tienen que ver con la nocion de salud-enfermedad. Este
ultimo, el k’eex implica el intercambio con las entidades, es decir, entabla una relacién
directa entre ambos colectivos, humanos y entidades. Es importante destacar en este punto
que la cosmovisén maya no esta sostenida Unicamente en el trabajo agricola. Pues, en
principio, las actividades agricolas estan estrechamente ligadas al territorio.

La relacion establecida entre ambos colectivos, de humanos y de personas viento,
no solamente se sostiene por los dones que se entregan constantemente, sino que es

entendida por la constante interaccion que mantienen debido a que las entidades se

explicar con ello que tanto los sonidos del lenguaje maya tratan de emular los sonidos de la naturaleza.
Entonces, los humanos y la naturaleza hablan de la misma forma. Narrativa de Carrillo Puerto, Quintana Roo.
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encuentran en el espacio donde los mayas realizan sus actividades cotidianas.
Especificamente, muchos elementos de la geografia como cerros, pozos, cuevas, cenotes y
ojos de agua, entre otros’'’ tienen grades significaciones pues se les vincula con la
presencia de los seres de viento. Debe sefialarse que la geografia incluye artefactos
manufacturados en una época anterior, que van desde complejos arquitectonicos hasta
piedras de molienda. Tanto las actividades agricolas como cinegéticas generan en la
poblacion conexiones con el espacio, pues cada sitio o signo del terreno tiene rasgos que
remiten a las entidades. A través de dichas marcas geograficas el especialista religioso
configura los mapas simbolicos generados en tono a ¢l y a su comunidad.

Actualmente muchas poblaciones mayas viven en el mismo territorio en que
habitaron sus antepasados.®*” Construyeron sus casas y trabajan en las tierras que tienen la
evidencia de la actividad de los habitantes de épocas anteriores. En este contexto, los mayas
mantienen, transmiten y construyen una serie de aspectos simbolicos basados en las
actividades que se realizan cotidianamente en el espacio. La existencia de elementos
manufacturados en época prehispanica como cerros de piedras labradas, objetos de
ceramica o piedras pulidas encontradas con frecuencia en los alrededores de los cerros, son
consideradas pertenecientes a las entidades. Los mayas piensan que las entidades —aluxes
y bdaalamo’ob— habitan en estos monticulos y que cada elemento de los cerros de piedra
esta vinculado a estos seres también. De forma que dichos objetos materiales se convierten
en objetos vinculantes entre los seres humanos y las entidades. Esa es una de las razones
por la que los mayas de Nunkini consideran que los al/uxes se encuentran en todas partes.

En Nunkini, particularmente, los aluxes han cobrado una posicion determinante en
su cosmovision, por lo tanto en su vida ritual. Esto, a diferencia de otras comunidades
peninsulares. Ante este fenomeno cultural se debe considerar que dicha poblacion esta
interactuando constantemente con las entidades, pues en cada espacio se encuentran
artefactos vinculados a los aluxes. Es posible pensar que la importante presencia de tales
seres de viento estd conformada por la abundante presencia de los restos arqueologicos

localizados en el entorno geografico de la comunidad. Segiin la cosmovisén maya que

" Ella F. Quintal (et. al.): “U Lu’umil maya w'’iiniko’ob: La tierra de los mayas”, en: Didlogos con el
territorio. Simbolizaciones sobre el espacio en las culturas indigenas de México, Alicia Barabas (coorda.),
INAH. México: 2003, p. 280.

320 La nocién de antepasados abarca a los grupos o personas que dejaron una evidencia tangible o intangible
de su actividad en el territorio actualmente habitado por los mayas de la comunidad.
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venimos revisando, los espiritus habitan en los monticulos arqueoldgicos y acceden al
interior de la tierra por medio de pozos secos o humedos. Los muulo’ob o cerros son
elementos con la esencia de los seres que ahi habitan, por la cual, las piedras obtenidas en
torno a estos cerros portan a los aruxo ‘ob o a sus vientos.”'

En la cosmovision maya las piedras u objetos que proceden de los cerros tienen una
conexioén permanente con los seres que habitan en el interior de los pequefos cerros
ubicados en el territorio maya. Esto se reafirma en las evidencias lingiiisticas, pues se
afirma que las piedras “tienen viento”, lo cual refiere a que pueden llegar a ser el cuerpo de
los vientos que se encuentran en los muulo’ob o cerros. De acuerdo con el testimonio de
don Romulo es posible proponer que los cerros de piedras son el cuerpo de las personas
viento. El cerro es el lugar donde los espiritus habitan y cada una de las partes del cerro
puede contener vientos de igual forma. Tanto es asi que se utiliza a las piedras como una
forma de tener a los vientos en lugares donde no se encuentran habitualmente como el

interior de la casa o al espacio ritual. Por ejemplo, los mayas logran con esto extender la

proteccion de los vientos a sus espacios cotidianos y rituales, teniendo otro tipo de pacto.

Sdaastun: herramienta ritual del j’men ligada al espacio
Turner afirma que “[e]l simbolo es la mas pequefia unidad del ritual que todavia conserva

las propiedades especificas de la conducta ritual”.**

Es decir, el simbolo es una pequefia
parte del ritual. El concepto de simbolo permite identificar y examinar al objeto ritual como
un “simbolo dominante”. Este término usado por Turner para referirse al elemento del ritual
mas antiguo, el cual puede poseer mayor informacion sobre el ritual. El saastun, piedra
clara, es un simbolo dominante pues es un objeto indispensable en las actividades de los
ritualistas mayas. Lo que consigue hacer el j'men por medio de la piedra, como
comunicarse con las entidades a las que esta piedra pertenece, es el resultado de un proceso
ritual que el objeto en si mismo conlleva.

El j'men formaliza el intercambio entre la poblacion y las entidades por medio de la

entrega de alimento ritual a las entidades solicitandoles a éstas que trabajen ayudando al

campesino en sus labores. De forma que propiciar la comunicacion es una de los trabajos

! M. Carmen Orihuela: Espacio religioso maya. Concepcién simbélica del santuario de Chuind... Ob. cit.,
2010.
322 Victor Turner, La selva de los simbolos... Ob. cit, 1980.
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mas destacados de los especialistas. Esta comunicacion puede entablarse por dos formas:
por los rezos o del discurso ritual y por la lectura del sdastun.’® El observar mensajes a
través de la piedra tiene condiciones que pudieran explicar de forma mas precisa el
contenido simbolico del sdastun. Pero, ;cdmo entender la concepcion maya en torno a este
instrumento ritual? La respuesta a esto se encuentra en integracion de diversos elementos.

El saastun es traducido como piedra espejo o piedra clara. La piedra es un elemento
que distinguird al ritualista, pues a su poseedor le mostrard que es capaz de llevar una
relacion adecuada con los vientos. El j ‘men obtiene saastun al hallarlo en el monte, algunas
veces se afirma que se encuentra cerca de los cerros de piedras. La persona que por su
suerte encuentra la piedra deberd devolverla,”®* pero si es su decisién conservarla aun
sabiendo que €l no tiene las cualidades para hacerlo, el viento contenido en la piedra tomara
la energia vital de la persona hasta provocarle la muerte. La “piedra tiene viento”, por lo
cual si una persona la llegara a encontrar y la conservara sin ser j ‘men cargara el viento y lo
llevara a la muerte fisica. Asi, la sociedad sobreentendera que quien posea un sdastun tiene
la capacidad de manejar los vientos o que los vientos lo identifican. De acuerdo con esto, la
piedra es el cuerpo de los vientos aliados de los j 'meno ‘ob. Dichas alianzas forman parte de
la especializacion del ritualista.

Es comun escuchar las historias de las personas que murieron al tener la piedra y
guardarlo en secreto. Si la piedra es conservada sin que la persona tenga la capacidad de
manejar “los vientos”, tomara su energia vital. Para evitar que la persona muriera se deberia
hacer un k’eex (cambio) que consiste en propiciar que los vientos tomen la vida de un
animal en cambio de la de la persona.

Con las propuestas de Turner sobre la categoria de simbolo dominante es posible
dar sentido a algunos rasgos culturales contenidos en el sdastun o piedra ritual. Para el
autor el simbolo dominante es el elemento del ritual mas antiguo y con mayores
significaciones para los participantes en el ritual. Para Turner el elemento focal del ritual
tiene valores que son colocados como fines en si mismos. Es decir, valores axiomaticos.*>

Entonces es posible definir, entonces, que el sdastun es un simbolo dominante en la

*> Piedra ritual a través de la que es posible observar a los aluxes 0, quiza, inicamente sus mensajes.

2% Se dice que la persona al encontrar un santiin es porque era para él, pues no cualquier podria encontrar la
piedra. De alguna forma esto explica que las piedras contienen un viento con agencia.

2 Ibid., p. 22.
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iniciacion del j 'men. Esta piedra ritual un elemento focal para la vida del ritualista pues lo
acompaiiara desde su iniciacion a lo largo de su actividad ritual. El sdastun, entonces, es un
indicativo de que el j 'men ha vivido el proceso ritual de iniciacion que lo legitimara como
tal a lo largo de su vida. Como lo sefiala Turner, el simbolo dominante, incluso tiende a ser
auténomo sin ser parte del ritual en el que se utiliza.’*

Afirmacion que permite definir al objeto dominante, en este caso, el saastun como
un objeto que cobra un sentido autonomo en la actividad ritual oficial del j'men. El objeto
ritual se coloca en un nivel de vinculo entre el grupo humano y el grupo de las entidades.
Es el saastun un objeto que conecta al especialista con las entidades, pues a través de éste
observa si han aceptado el alimento ritual y, también, observa la causa y gravedad de los
sintomas de la enfermedad. La piedra concentra conceptualmente al espacio simbdlico, los
vientos habitantes de un objeto ritual y la nocién de vida. La piedra ritual integra de forma
coherente estos tres aspectos ontologicos. Encontramos que se trata de un elemento
condensador y mantiene normas sociales en torno a su uso ritual.

Se dice que el saastun es una piedra con viento, al igual que el ka’ (mano de
metate). Son piedras cuerpo o piedras portadoras de vientos. Pero ;cudl entidad es la que
ocupa las piedras como cuerpo? No me es posible responder a cabalidad esta pregunta, pero
dar¢ algunas reflexiones al respecto. Estas piedras tienen un viento, quizd no de las mismas
caracteristicas que el alux pues tiene otras funciones, pero si se le considera “vivo”. El
saastun no ha requerido la intervencion del ser humano para tener esa condicion, como
sucede con la fabricacion de los aluxes en algunas comunidades. No obstante, el poseedor
del saastun la mantiene con vida dandole ron y cigarros, principalmente. En algunos relatos
se dice que los j'meno’ob alimentan a dicho objeto con sangre de las gallinas que se
entregan en los rituales. Es decir, se le da a la piedra los mismos elementos que se le dan a
los aluxes cuando se le hace vivir, a excepcion de alimentos elaborados a base de maiz.

La piedra pulida llamada sdastun (piedra clara) también nombrada sasil tu k’in
(claridad del sol). “Es la piedra del sefior del monte”, segan don Rémulo.””” El uso de esta
piedra también se destaca como una de las capacidades del j'men. Podemos notar con lo

anterior que la piedra ritual saastun, es el cuerpo de ser un espiritu auxiliar que le permitira

28 1bid., p. 32.
**7 Don Romulo Herrera, j 'men del Siho, Yucatan.
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al j'men comunicarse con las entidades durante los rituales. Entender a cabalidad el
potencial simbolico del sdaastun requiere resolver otras cuestiones, como por ejemplo,
(,como se le considera a esta piedra? ;cudl es la naturaleza del espiritu al que esta piedra
contiene? Buscaré una aproximacion a las respuestas a través de la revision de algunos

datos.

Ritualizacion del sdastun

El sdastun es el cuerpo de un espiritu auxiliar del j'men y tiene una participacion muy
definida en el ritual. Hasta donde he identificado no se realiza ningln ritual destinado
propiamente al objeto. Se considera vivo desde que es encontrado, ya que, como dice el
j 'men de Siho, Yucatan, don Rémulo: la piedra clara “es del sefior del monte”. Con dichas
caracteristicas, el sdastun es parte elemental de la actividad ritual del j'men. Es un objeto
que pasa por una ritualizacion durante la relacion que el j'men establece con éste. El
concepto de ritualizacion fue propuesto por Max Gluckman.>*® Con la institucién de esta
categoria, el autor le da una posibilidad de anélisis a las actividades que no son propiamente
rituales, pero por ser repetitivos, acercandose con ello a una condicidn ritual. Aunque esas
acciones no cumplan con las condiciones impuestas a esta ultima categoria, ritual. Por el
sentido que le da el actuante del ritual a este objeto, es posible denominarlo como un objeto
ritualizado.

No todas las facetas de iniciacion reveladas por los propios j'meno’ob tienen un
tiempo identificable en la vida de los iniciados. Retomemos la siguiente frase, referida
cuando explicaba la mitologia sobre los especialistas: se asegura que un niiio al que se le ha
reconocido el don de j 'men debera “entregar a su mama o a su esposa”. Se puede interpetar
que esta frase establece el deber de dar el espiritu de la persona a cambio de poder ejercer el
oficio de j'men. Se trata de un acto de intercambio simbolico. Aunque nunca se dice en la
narrativa, pero parece ser evidente, a quién se le entrega la energia vital de la pariente es a
las entidades que auxiliaran al ritualista en su labor ritual.

En otras comunidades mayas de los alrededores de Valladolid se dice que son los

wayo ob los que deben entregar a alguien de su familia, pero en ese caso se asegura que se

328 Max Gluckman: “Les rites de passage”, in The ritual or social relations, (eds) Daryll Forde, Meyer Fortes,
Max Gluckman and Victor Turner. Manchester: Manchester University Press, 1962, p. 6.
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le entrega al diablo para que le dé poder.*®® La palabra “entregar”, utilizada en la narrativa
del ritual, denota una forma de dar lo que es demandado, generalmente, por los seres de
viento como los bdalames. A cambio, éstas dan otros elementos a los humanos.

En el acto de iniciacion desencadena un sentido de gran complejidad en las
creencias mayas. El iniciado entrega al miembro de su familia porque es elemento con el
valor equitativo al objeto que poseera: el sdastun. Tal objeto es el cuerpo de un espiritu
auxiliar. Ante estos argumentos surge otra pregunta: ;jes realmente una entrega o es un
intercambio de espiritus? En los siguientes apartados desarrollaré esta idea, pues considero
que para comprender como funcionan en el pensamiento maya los conceptos entrega y

muerte se preciso dar seguimiento a multiples actividades rituales.

El j’men y la relacion con los seres femeninos

La vida de los j'meno’ob esta relacionada con los bdalames. Conocen su naturaleza, su
comportamiento y la forma en que domina el espacio habitado. Sin embargo, se sabe poco
sobre la concepcion de las entidades femeninas y la relacion que los humanos entablan con
¢éstas. En Nunkini se habla de mujeres aluxes y mujeres bdaalam Se dice que los aluxes
llevan una vida de familia. No son pocas las ocasiones en que se dice ver a las mujeres
aluxes acompafiadas con otro ser de su misma naturaleza.

Las bdalames son seres principales femeninos y son conceptualizadas como seres
solitarios e independientes. No obstante, nunca se dice que en el monte se vea a una entidad
femenina. Lo que estd ausente es la idea de sexualidad entre humanos y otros seres. Se
queda en la idea de atraccidon pues cada colectivo bsiempre se mantiene en ambitos

330 . . ,
Debemos tener presente que en comunidades cercanas a Valladolid, Yucatan,

distintos.
con las que aqui trabbajé no registré narrativa que remita a las entidades femeninas.
Siguiendo los datos arrojados por la investigacion de Hamayon, en algunas

sociedades cazadoras de Siberia se establecian relaciones de alianza por parentesco entre

329 Este puede ser una sustitucion de simbolos. Reemplazar la figura de los aluxes o vientos por la del diablo
es un fenomeno cada vez mas presente en las comunidades mayas.

3% Aunque si se dice de que las mujeres no pueden acercarse a ambitos masculinos, como el ¢h’a chaac
(ritual de peticion de lluvia) porque se piensa que los “vientos” o “sefiores” se inquietarian con las mujeres y
no podrian trabajar bien. También, me comentaron que las mujeres no podian ir a los rituales porque las
baalamo’ob femeninas se pondrian celosas y las atacarian.
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las hijas de los espiritus del bosque y los cazadores.™' Este aspecto ontolégico parece no
estar presente entre la sociedad maya o por lo menos no de forma evidente. En otras
palabras, es posible que sean otras las formas en que los humanos tengan vinculos con
espiritus que carecen de cuerpo humano. En particular, los saastuno ’ob pueden contener a
los seres con los que los j ‘'meno 'ob tengan una relacion que establece una alianza.

Lo anterior abre una problematica amplia para la caracterizacidén antropologica de
un j ‘men. | Es posible que de manera no filial se pueda cubrir la contraparte femenina en la
vida de un j’men? Para comprender los vinculos que establan los j 'menes con otros seres,
pueden esperarse formas rigurosas de relaciones de filiacion entre los humanos y los seres
de viento, aunque también pueden presentarse relaciones con otras caracteristicas que quiza
puedan establecerse por medio de una alianza y no por parentesco.

En la narrativa de la gente maya encuentro algunos datos que dejan en evidencia la
concepcidn de pareja que se puede tener en esta sociedad. Eloy, hijo de un afamado j 'men,
ofrecié un testimonio que puede ser revelador. El relaté establece que sus dos primeras
esposas murieron afos antes. A ¢l le parecia muy extrafia la coincidencia de que ambas
mujeres murieran. Después de buscar la respuesta de lo que le pasaba, un dia un adivino le
dijo que ya hacia algin tiempo, siendo atin muy joven Eloy, habia encontrado en el monte
“una reina”, como ¢l la llamo6. Se trataba de una figurilla de barro. Segin le dijo aquel
adivino, lo que habia encontrado en aquella ocasion significaba que €l tenia que ser el “rey”
de esa reina. Es decir, el iba a ser como su papa: j ‘men e iba tener como esposa al espiritu
que se encuentra en la figurilla. Ahora, para que no siguieran muriendo sus esposas, ¢l
tenia que darle su K 'eex o su cambio a “la reina”: la figurilla que habia encontrado. Cambio
que consistia en entregarle al viento de la figurilla la energia vital de una gallina virgen a
cambio de que dejara Eloy tener otra esposa. Es decir, que el viento no se cobrara con la
vida de la esposa de Eloy. Entonces, ;el viento que habitaba en la figurilla tomaba la
energia vital de las esposas de Eloy? Buscando la légica en esa relacion, interpretd que el
viento de la figurilla era la esposa simbdlica de Eloy que tomaba la vida de las esposas
humanas.

Es posible que los j’'meno’ob cubran la relacion con otro ser como su ser

compafiero. Javier Hirose reportd que el sdastun también es llamado xundan, palabra que se

31 Ibid., p. 158.
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traduce como esposa o sefiora.>>>

Asi puede ser considerada por el j 'men como su mujer o
su esposa. Incluso, dice Hirose, muchas veces los j'meno’ob evitan dejar la piedra en el
lecho matrimonial que tiene con su esposa humana, esto con la finalidad de no provocar
celos en la esposa que habita en la piedra ritual.”>® Las implicaciones que tiene esta
conceptualizacion del saastun son aun desconocidas.

Al revisar la informacion con la que cuento es posible proponer un nuevo modelo de
relaciones entre los j'meno’ob y las entidades. Es posible que el sdastun contenga el
espiritu auxiliar del j ‘'men como objeto simbolico dominante, ya que es un instrumento que
almacena informacién sobre valores éticos. El andlisis en torno a los aspectos simbolicos
que condensa el sdastun puede dar luz sobre la forma en que la sociedad maya establece la
logica de continuidad entre los humanos y las entidades. Es decir, el sdastun y su entramado
social contiene simbolismos que unen y que diferencia a dichos colectivos.

La labor del j 'men se apoya en tres principales formas de entablar la comunicacion
con los vientos del monte: primero, establece la relacion de intercambio por medio de la
entrega del alimento ritual, con lo que el j'men pide que el alux trabaje ayudando al
campesino en sus labores; segundo, por medio de los rezos o discurso ritual; tercero, por
medio de la lectura del sdastun: piedra que es una extension de los cerros donde viven las
entidades.

Es posible, que el espiritu al que le da cuerpo el sdastun puede ser el agente
intermediario entre las entidades y el j 'men. Es un espiritu con caracteristicas humanas pues
puede ser la esposa del j'men y a su vez ser del colectivo de las entidades, pues la piedra
clara permite al j 'men recibir los mensajes de las entidades generados desde los sitios donde

se encuentran.

El j’men y la caceria

Hemos visto que los j'meno 'ob dirigen los rituales vinculados a la actividad agricola y la
salud y enfermedad. Por otro lado, la caceria es una de las actividades de las que el j 'men
parece no estar involucrado como lider ritual, aunque si participa en varias actividades

cinegéticas tanto en rituales como en la misma caceria. Es decir, en la actividad cinegética

32 Javier Hirose, El ser humano como eje césmico: las concepciones sobre el cuerpo y la persona entre los
mayas de la region de los chenes, Campeche. México, UNAM, 2008, p. 30.
3337

Idem.
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los cazadores pueden participar con o sin rituales, lo cual no sucede en la actividad
agricola. Algunos de los rituales propios de la caceria tienen la finalidad de solicitar al
sefor de los animales les “regale” uno, ya sea venado, jabali u algun otro animal de caza.
Debo enfatizar que los cazadores, antes de solicitar la entrega de un animal, les deben
entregar a los bdaalamo’ob o aluxes, duefios de los montes de cada rumbo cardinal, saka’
(bebida de maiz), cigarros y prender copal para que se les permita entrar a esos montes.
Con este presente se establece un pacto de proteccion.

Entre los rituales que el j'men realiza en funcion de la caceria son varios y de
distinta naturaleza. Por mencionar uno, el j ‘men realiza rituales de adivinacion, aunque este
ritual lo puede hacer también cualquier otro cazador. El ritual de adivinacidon consiste en
encender copal y la cantidad y direccién en que salen las chispas correspondera a cuantos
venados se cazaran y el rumbo en el que se debe seguir para encontrar las presas. Ademas,
las chispas mostraran quién de todos los cazadores participantes en la batida sera el que tire
a la presa.

Otro ritual referido en la narrativa de Siho, Yucatdn, afirma que los ritualistas
“trabajan” o “encantan” las escopetas con que se tira a los venados. Se dice que el j 'men

334 Al solicitar el cazador

“canta” algunos rezos a la escopeta para que ésta tire sin fallar.
que se “trabaje su escopeta” el j’men pide a cambio que se le dé el higado del venado
cazado.

Pero el ritual mas importante en la caceria tiene que ver con el intercambio que dan
los cazadores por las presas obtenidas. Los cazadores al tener la presa deben “entregar” a
los duefios de los venados el higado y la cabeza de la presa. El ritual consiste en colocar
ambas partes del animal sobre un altar de piedra y pronunciar el rezo. Una vez, que pasa el
tiempo considerado para que el duefio de los venados coma el presente se retira. Aunque en
esta parte vemos una forma contradictoria pues se entrega como alimento partes del mismo
animal que fue entregado por el duefio de los venados. Quiza, se entregue la cabeza y el
higado para compartir con el sefor de los venados las partes mas valoradas del animal. Es

decir, es posible que la entidad sea considera uno mas de las personas con los que se debe

compartir la presa, pues estas mismas piezas se le entregan al cazador del animal. Después

% Don Tino un cazador experimentado de Tankuché, comenta que la escopeta es parte de la persona por lo
cual debe confiar totalmente en ella antes de sacarla al monte.
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de la entrega de la comida ritual es retirada del altar temporal para ser preparado en pib, es
decir, es cocido en un horno escavado en la tierra. Algunos cazadores dicen que después de
la entrega todos comen el higado y la cabeza. En algunas comunidades, se acostumbra que
la parte pequefia del higado le sea dado al tirador, y el resto sea repartido entre todos los
cazadores que participaron en la batida. El higado del venado cobra un valor de intercambio
entre los cazadores y los “espiritus duefios” de los venados. En funcion a que el higado es el
elemento de intercambio entre los cazadores y los espiritus, ;qué uso ritual le da el j'men al
higado del venado? Este es un acto cultural que atin no me es posible interpretar, ya que no
cuento con los datos suficientes para hacerlo.

En otro ambito, en el pensamiento maya, a los duefios espirituales de los venados,
que se supone regalaron el venado al cazador, se les entrega en cambio el higado del
venado. Este puede estar crudo o cocido en pib (cocido en horno de tierra). El higado del
venado es el alimento de los espiritus del monte. Asimismo el higado es la parte del venado
que el j'men pide para si. Hasta ahora, puedo sugerir que el higado es la parte del cuerpo
del venado que tiene mayor valor ritual. El higado, entonces, es la parte mas importante del
venado. Sin embargo, la cabeza también tiene una importante sentido ritual, pero es distinto
al que tiene el higado.

Aunque existen datos que dejan ver que para muchas sociedades indigenas el higado
contiene una fuerza animica del ser humano, hoy en dia en las comunidades mayas,
particularmente, las emociones estan contenidas en el puksi'ik'al (corazén) y el higado no es
aludido con tales connotaciones. César Can propone que esta Ultima relacion, del corazén y
las emociones, se ha adquirido recientemente y no es del todo congruente con el sentir de la
poblaciéon maya. Esto porque las personas al hablar de algunas emociones sefialan mas
abajo quiza refiriéndose al higado. Es decir, posiblemente el higado habia sido considerado
antiguamente como el 6rgano que contenia las emociones o alguna entidad animica. De ahi

que el higado esté tan presente en las actividades de intercambio en la caceria.

El j’men y su intercambio para tener el don
Hemos visto que la narrativa afirma que las personas que sean j 'meno ’ob tendrian que
entregar a una persona de la familia, principalmente a la madre o la esposa. El testimonio

de una joven de Nunkini asegura haber “llorado” en el vientre de su madre. Ella al saber de
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las implicaciones que le traia a su vida el tener la capacidad o don de ser x 'men, investigd
con otros ritualistas sobre lo que tenia que hacer para iniciarse como x ‘men. Al investigar la
joven sobre el proceso de iniciacion de los j'meno’ob, encontrd6 que ademas de entregar a
alguien de su familia tenia que comer la carne de dicha persona una vez muerta. Tendria
que comer a personas de su mismo grupo familiar una vez “entregado”. Esto parece
corresponder a la logica de entrega de alimento ritual al sefior de los venados, que comen
partes de su mismo grupo. Es decir, la entidad come parte del venado que estos mismos
entregan o regalan al cazador. Con este testimonio nos surgen multiples incognitas, que
sugieren que existe una practica canibal entre los mayas, pero ;cémo configura su
pensamiento una sociedad agricola al tener presente un acto de caracteristicas canibales
mas apegadas a la lo6gica de caceria?

En la narrativa maya que describe a los j 'meno ‘ob refiere que €l debe entregar a la
persona més querida de su familia, la victima puede ser su madre o su esposa.”> La
narrativa no s6lo se queda en la descripcion de este hecho, sino que asegura que se debe
comer parte del cuerpo de la victima simbolica. Esta parte es el higado de la persona
muerta. De manera que existe una correlacion de este acto canibal entre los j 'meno’ob con
la forma en que los cazadores entregan el intercambio con los espiritus del monte. Los
cazadores entregan el mismo 6rgano, el higado del venado cazado, a los espiritus.

El hecho de que los cazadores entreguen el higado como comida a los duefios de los
venados puede ser un fendmeno vinculado con un orden légico, que permite que los
J 'meno’ob coman el higado humano. El j 'men repite el esquema plateado por la caceria. El
j 'men come el higado de su victima sacrificial, al igual que el alux o duefio de los animales
come el higado del venado que ¢l entregd para el consumo de los cazadores. Se come parte
de su mismo colectivo. En este hecho no existe un intercambio como tal, pero si se
establece una alianza entre humanos y entidades.

Viveiros de Castro encuentra que la formacion de los especialistas rituales, a
quienes llama chamanes, estd formada por un bricolaje cosmologico.*® En éste son
tomados signos de diferentes &mbitos cosmologicos para plasmarlos en a imagen de un ser

humano, que en este caso es el ritualista. Tomando en cuenta dicha apreciacion, considero

333 Esta narracion esta presente en todas las comunidades mayas de la peninsula de Yucatan.
30 E. Viveiros. Metafisicas canibales... Ob. cit. p. 161.
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que son multiples los factores que van conformando la figura del j’men, por lo que el
sacrificio del cual ¢l es oficiante sefiala un acto de violencia interna. Aunque esto no
muestra antecedentes de que se practique una guerra cdésmica, como lo percibe Viviros
entre las sociedades amazonicas (region donde las sociedades indigenas consumen parte del
cuerpo de los grupos enemigos para adquirir su perspectiva). En el caso del canibalismo del
j 'men, éste come el 6rgano de un miembro de su mismo nucleo familiar. Asi se establece
una relacion de alianza al participar en la entrega de la carne de miembros de su propia
especie. Los humanos entregan a uno de ellos y comen el cuerpo de la presa de los seres a
los que se entrega. Por su parte estos seres, como duefios de los animales, comen la carne
de seres de su colectivo entregando el cuerpo de la presa. Aqui surge la pregunta, ;qué
sucede con la energia vital de ambos grupos: humanos y entidades? Esa informacién atn
estd ausente en la narrativa que conocemos, pero serd interpretada en el siguiente capitulo.

Los muy escasos indicios de canibalismo con los que cuento pueden insinuar que
con este acto los especialistas rituales buscan reproducir la l6gica de acciones de los seres,
lo cual se deja ver en el ambito de la caceria. Ademads, al consumir alguna parte del cuerpo
de un miembro de su mismo colectivo se estd consumiendo la presa del otro colectivo. En
adelante presentar¢ la secuencia de los actos generados en torno al consumo del higado,
tanto de los espiritus como del j ‘men.

Muchas veces, las practicas canibales no son realizadas dentro de una estructura
social abierta para las personas ajenas a la cultura. No me refiero a lo secreto que puede ser
un hecho de este tipo debido a la evidente represion que provoca en la misma sociedad o,
mas aun, en las sociedades distintas. Existe una forma distinta de comer a miembros del
mismo colectivo humano. Es el caso de los way quienes simbolicamente comen a otros
muertos.

En la poblacion maya de Yaxché, Quintana Roo, después de la muerte de alguna
persona se tiene mucho recelo con los restos funerarios. Se cuida que nadie, ni los animales
se acerquen a la tumba, ya que algunas veces llegan los perros a sacar los restos. Este hecho
tiene un sentido muy destacado para los pobladores. Pues se piensa que los j’'meno’ob
entablan rivalidad muy intensas con los otros ritualistas. Se dice que los especialistas deben

cuidarse de no ser atacados por sus enemigos, de manera que se encuentran en peligro
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latente. Incluso, se dice que no duermen los dias martes y viernes> ' por estar pendientes de
los ataques de otros ritualistas.

De manera que si una persona llega a morir se dice que los j'meno’ob pudieron
haber provocado la muerte por medio de hechiceria. Siendo esta la razon de la muerte, el
j’'men irad a buscar los restos para comerlos. Esto no lo hace el especialista con su cuerpo
fisico, lo hace por medio de su way que puede tener forma de perro o de gato. Muchas
veces se han descubierto las tumbas escarbadas e incluso los restos del muerto carcomido
por los animales. La interpretaciéon que se da a este acto es que los brujos comieron al
muerto estando en forma de way. ;Se trata de hechos de canibalismo? Aunque la persona
no lo estd comiendo en su forma humana, si lo hace en forma de animal, lo que le da una
condicion distinta.

Un caso que ilustra lo anterior sucedid en la comunidad de Yaxché, donde después
de enterrar a su muerto, la poblacion se dio cuenta de que un perro desenterr6 parte de los
restos de la persona fallecida, la cual era (familiar de un j'men). Al descubrir al perro se le
atrap0 y destrozé en pedacitos. Segtn se dice, los familiares del muerto habian encontraron
indicios de que el perro era el way de una sefiora de una comunidad vecina. Esto quedd en
evidencia porque la muerte del perro coincidié con la muerte de la mujer hechicera del
pueblo cercano. Lo que llama la atencion del hecho es que el cuerpo del perro, entendido
como un way, fue hecho pedacitos dejando entera la cabeza. Esto nos remite a que entre los
mayas se piensa que la cabeza es la parte del way que verdaderamente es del animal que
muestra ser, como lo vimos en el capitulo I1.%**

Los casos anteriores nos hacen notar que entre los mayas existen practicas que nos
hablan de aspectos ontologicos identificados en sociedades cazadoras. Sin duda, para hacer
una propuesta mas formal sobre una sociedad agricultora con rasgos simbdlicos muy
asociados a las practicas rituales de caceria, es preciso tratar con mayor detenimiento las

practicas cinegéticas ente los mayas.

337 Martes y viernes, en la cultura maya, son los dias de mayor poder para los j ‘meno ‘ob. Esos dias son los que
trabajan haciendo curaciones, pero no hacen rituales dedicados a los seres asociados a la actividad agricola.

3% Como vimos en la nocién de cuerpo el way, el animal de una persona cambia su cabeza por la del animal,
sin cambiar los pensamientos, ya que los pensamientos se encuentran en la nuca del cuerpo. Entonces, al
cambiar la cabeza las ideas y la voluntad se conservan.

225



La conformacion social de los j’meno’ob

Entre los mayas los j'meno’ob son personas que tienen el conocimiento para curar las
enfermedades relacionadas con el cuerpo humano afectado por los “vientos malos”; pueden
curar por medio de medicinas o hacer conocer la causa de los sintomas que presenta la
persona afectada. Asi, el j'men es la persona que mantiene el equilibrio en la comunidad
ante los factores sobrenaturales de los que la poblacidon tiene conocimiento, pero no
dominio.

Es posible afirmar que la demanda del quehacer del j'men por parte de la sociedad
es la forma de legitimacion del j'men en la comunidad. Legitimacion que es concedida por
los miembros de la comunidad. Del reconocimiento de la poblacion depende enteramente la
legitimidad de un j’men y de su quehacer.” Desde que dirige un ritual de entrega de
alimento queda en evidencia, ante la sociedad, que es capaz establecer la relacién con los
vientos por medio de la palabra. Esto coloca al ritualista como un ordenador del cosmos,
capaz de establecer los acuerdos de intercambio con las entidades.

Puede decirse que el j'men cumple funciones de mediador, como Hamayon afirma
que sucede con los chamanes siberianos.**’ Sin embargo, son muchas més las actividades
de que esta persona es especialista. Por mencionar algunas, el j’men funge como mago y
hechicero. El quehacer del j ‘men implica el conocimiento sobre el mundo de los vientos,
duefios y cuidadores, pues con estos seres son con los que €l trabaja. Ademas, el
especialista maneja el conocimiento de las plantas que curan mal viento y otro tipo de
afecciones del cuerpo. Sin duda, una de las mas importantes funciones y mayores
capacidades que la sociedad reconoce en los j’'meno’ob es el manejo de los vientos.
Capacidad que le permite al ritualista establecer una relacion con las entidades a través de
intercambio de elementos rituales como el alimento. El poner en movimiento los dones
humanos es el principio social con el que el j'men controla la posibilidad de presentar
sintomas de enfermedad provocadas por la constante interaccion con los vientos.

Los j’'meno’ob son parte de la misma sociedad que los sustenta, por lo que

comparten y conocen los valores y las necesidades de la comunidad ante las cuales asumen

% Maria del Carmen Orihuela G. y Roberto Rodriguez Soriano. “Mecanismos de legitimacién social de los
Jj 'meno’ob en Nunkini, Campeche” en Los investigadores de la cultura maya, Universidad Autonoma de
Campeche: Volumen XVII, Tomo II, Campeche, 2009.

% Robete N. Hamayon, Ob. cit., 2010, p. 143.
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una responsabilidad. El j'men actlia asi en funcion de mantener el orden entre la sociedad y
el mundo extra-natural. De manera que practicamente la diferencia del j’men con otros
miembros de la sociedad es que éste ha tenido una especializacion que le permitird
convocar y trabajar con los vientos o espiritus sin verse afectado.

En general, los especialistas rituales legitiman su quehacer en cinco aspectos.
Primero, se le transmiti6 de forma consanguinea el don; segundo, realiza un proceso de
iniciacion en cual tiene contacto y ensefanza directa de los seres que habitan en los montes;
tercero, debe tener un evento en que se les lleve a los espacios miticos; cuarto, los objetos
que utiliza para hacer curaciones son objetos rituales que los conectan con el espacio propio
de las entidades; y quinto, el j'men maneja el lenguaje ritual y la forma de organizar a los
vientos durante los rituales. Todos estos puntos son parte inseparables de la figura del
j ‘'men. Particularmente los espiritus, los cerros, los objetos fabricados con vida y el discurso
ritual son parte de los rasgos culturales que estdn en el mismo campo semdntico del
especialista. El quehacer del j’'men tiene una funcion asociada a la agricultura, a la
cinegética, al espacio y a la cotidianidad en general, pues en todos estos ambitos estan
implicadas las persona viento ante las que tiene injerencia.

Los mayas establecen relaciones con los espiritus y duefios no sélo por medio del
discurso ritual o rezos, sino por multiples formas, por ejemplo, a tarvés del uso de las
piedras rituales, la caza de animales del monte, la entrega de animales como & ’eex (cambio,
entrega de alimento y las diversas formas de intercambio). Los j'meno’ob son
interlocutores de las entidades y no tiene que cambiar su condicion de ser humano porque
las entidades son consideradas personas a semejanza de estos. En las sociedades cazadoras,
por el contrario, los especialistas buscan ser semejantes a los animales para comunicarse
con las entidades. Entonces, entre los mayas el resultado que se busca tener, al entablar una
relacion con las entidades, es el de mantener la alianza o los acuerdos para evitar la
depredacion de las entidades hacia el colectivo humano.

Las ideas de Vivieros sugieren que las relaciones sociales, aunque vayan en un
orden contingente, no estdn siempre basadas en la reproduccion o en la herencia. Estos
ultimos aspectos formalizan relaciones de filiacion. Mas bien, las sociedades desarrollan
diversos esquemas de organizacion social y extra-natural no propiamente basada en la

reproduccion, sino que se basan en la alianza. Esto no ofrece indicios contundentes para
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establecer si la sociedad maya basa su sistema social en la actividad agricola inicamente.
La cuestion es que la actividad agricola estd conectada, ritual y simbdlicamente, con la
actividad cinegética.

Durante su iniciacion, y para poder ejercer su oficio, el j 'men establece una alianza
de proteccion con las entidades para que a lo largo de su labor como ritualista intervenga
para crear una alianza entre los milperos y los vientos. Mientras que en el &mbito cinegético
donde ¢l no dirige los rituales, se crean relaciones de alianza con los sefores de los
animales.

Finalmente, en la dindmica social la funcidn y eficacia del j 'men es determinante, y
en ello descansa la estabilidad de la poblacién en funcidn a las relaciones con el mundo
simbdlico. La creencia en el poder del especialista estd basada en los elementos simbdlicos
que intervienen en la construccidn de su persona. Si bien, la mitologia asegura que el j ‘men
nace con una capacidad que debe continuar construyéndose a lo largo de su iniciacion para
llegar a oficiar los rituales, en la practica, multiples especialistas aseguran haber establecido
una alianza ritual para poder ejercer el oficio. Asimismo, la capacidad del j’'men como
mediador se apoyada de un espiritu auxiliar contenido en el sdastun.

El j'men posee una naturaleza que trasciende a lo humano propiamente. A éste, la
sociedad le crea un cuerpo mitoldgico. El especialista es un ser humano que pudiera tener
doble naturaleza, pero en este caso su oficio le permite ser pensado como una persona
conectada a los seres que dominan el espacio de la comunidad. El especialista ritual o j ‘men
es capaz de establecer comunicacion son los seres de viento que tienen relacion con las
personas en diversos contextos de la vida cotidiana. También le es construido un cuerpo
mitologico que le da legitimidad a su quehacer, pues adquiere una naturaleza sobrenatural
por medio del cuerpo social que es creado para €l. El j