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PROLOGO

Aunque la obsesion maya clisica y contemporianea con el tiempo se ha
reconocido desde hace mucho. Barbara Tedlock vuelve a enfocar nuestra vision
de la lectura de tiempo en la tierra de los k'iche’s en el altiplano de Guatemala.
Combina el trabajo de campo antropologico con el aprendizaje formal de un
contador del tiempo en Momostenango y se basa en una «intersubjetividad
humana» cuyo medio principal es el lenguaje. y entra en el contexto k'iche” de
interaccion comunicativa conocida como ch'ob "onik, “contar, comprender’,

Suestudiode laciencia practica de un contador del tiempo maestro cuestiona
y rebate la mayoria de las conjeturas hechas por los etnografos hasta la fecha.
Tedlock desafia y desmantela las distinciones aceptadas: entre los oficios
sacerdotales y los chamanisticos: entre los nombres de dias «bucnos» y «malos»
y los movimientos de la sangre (supuestamente dualisticos): entre el calendario
solar (de 365 dias) y el cholg 'ij (el calendario de 260 dias). Ella encuentra que
ninguno de éstos puede separarse asi en la cuenta del tiempo. Demuestra,
después de afios de interpretaciones erroneas. que no hay un «primer dia» del
calendario actual y rechaza la fijacion erudita sobre un sistema simbolico
construido etimologicamente para los dias. Descubre que esta tijacion ha
obscurecido un sistema mnemotécenico mucho mas importante con respecto a
las practicas ceremoniales asociadas con cada dia y finalmente vincula la cuenta
del tiempo con las categorias mas importantes de la estructura social. En vez
del punto de vista aceptado. ofrece un cuadro integrado de una interpretacion
racional rigurosa del «habla» irracional de las personas y de los objetos poscidos
asi como también la relacion dialéctica y no dualistica entre los términos
emparcjados en la interpretacion de la cuenta del tiempo. ]

Las teorias mayas del cuerpo del contador del tiempo como microcosmos:
la cuenta de los dias concebido como «el habla del calendarion ligado. por
medio de los cuatro Cargadores del Ano. a las montanas de las cuatro
direcciones: las correspondencias entre el relampago de sangre y el relampago
sobre los lagos de las montanas: el control de los tz'ites por los dias del
calendario para que puedan darsus mensajes; el «prestar» los poderes del mundo
por el contador del tiempo y su pago respetuoso: el bajar y subir hasta los
limites del espacio terrestre para colocar los altares: el sonido de las voces
muertas. de las batallas ¢picas de antano; las relaciones y los resentimientos de
las almas ancestrales—¢éstos son algunos de los galardones de la maestria



practica a que Tedlock se sometio. y nos regala un Saber que respetamos como
cienciay gozamos como pocsia.

Ahora se¢ abren muchas puertas en la casa privilegiada de la antropologia
que ofrecen nuevas posibilidades de didlogo y de creatividad entre las
humanidades y las ciencias. Barbara Tedlock ha abierto ahora una puerta a
nuestra comprension del tiempo en el orden del cosmos maya, una comprension
de que muchos nos aprovecharemos cn estos dias emocionantes ahora que los
cstudios mayas parccen estar a punto de un desciframicento y de una revelacion
colectivos. Esta cs una articulacion hermosay precisa de una faceta fundamental
del misterio, tan brillante como los tz’ites rojos santificados por ¢l tiempo.
suaveg y expertogcomo los movimientos de las manos del contador del tiempo,
claros y precisos como sus cristales, los funcionarios del mundo que organizan
los tz'ites. Todos tenemos una deuda con Tedlock en ¢l camino «blanco y
amarilio» del saber.

Nathaniel Tarn

PREFACIO A LA EDICION REVISADA

Ha habido adclantos importantes cn la investigacion mayista y cambios
profundos politicos y sociales cn ¢l altiplano de Guatemala desde que el editor
acepto el manuscrito de la version en inglés de este libro hace doce anos. Con
cl descubrimiento reciente de cientos de artetactos anteriormente desconocidos
y con los adelantos importantes en el desciframiento de los glifos, la civilizacion
maya ha entrado en la historia mundial.' Durante esta misma ¢poca. muchos
estudiosos han dirigido su atencion al estudio de los Periodos Postclasico y
Colonial a fin de explicar el éxito y la longevidad notables de la cultura maya
frente a las enfermedades, la invasion, la guerra y las politicas opresivas
coloniales (Chase y Rice 1985: Farriss 1984; Fox 1987: Hill y Monaghan 1987:
Jones 1989; Lovell 1990: y Smith 1990).

Guatemala, donde vive la mayor parte de la poblacion maya, experimentd
una guerra civil durante los afos 80. La ocupacion por parte de la guerrilla de
caserios rurales provoco niveles masivos de violencia cstatal, incluyendo
fusilamientos por los escuadrones de la muerte y ataques militares de
contrainsurgencia. Los lideres mayasy los observadores extranjeros han sentido
que cl gobierno utilizo su campana de contrainsurgencia como un distraz para
cometer el etnocidio, si no el genocidio, contra el pucblo maya.’ La ironia
amarga c¢s que la gran mayoria de la infanteria usada por el ¢jército en su
guerra de contrainsurgencia ecra maya. Las comunidades rurales ubicadas en la
vecindad de la base de operaciones para cl Ejército Guerrillero de los Pobres
(EGP)y la Organizacion Revolucionaria del Pueblo en Armas (ORPA) sufrieron
la violencia mas intensa, mientras que los mas remotos de estos centros de
resistencia al Estado, sufricron la violencia y/o la penuria econémita en forma
esporadica.’ Las comunidades mayas del Departamento de Totonicapan, aunque
cstaban bien dentro del arca original de la organizacion de ORPA, no suttieron
directamente de los escuadrones de muerte ni de la violencia militar, sino
tuvieron que luchar con una privacion economica scvera. Tal era el caso con
Momostenango. la comunidad que sirve como cl toco etnogratico de este
cstudio. Habia sido una comunidad relativamente adinerada, que se mantenia
principalmente porel tejido de chamarras de lana y el comercio a larga distancia.
Durante la violencia extrema de los primeros anos del decenio de 1980. los
comerciantes sc exponian a peligros al viajar a Chichicastenango. a Antigua. a
la Ciudad de Guatemala, y a otros paiscs centroamericanos para vender sus
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mercancias. Hasta ¢l viaje corto al pueblo vecino de San Francisco el Alto se
hizo problematico, porque paraban los autobuses y la guerrilla o el ejército
arcngaba a los comerciantes y a veces les robaban.

Después de varias incursiones nocturnas sobre ¢l centro del pucblo por la
guerrilla, que dejo unos lemas pintados en las paredes de la municipalidad y
volantes con amenazas de muerte contra muchos comerciantes ricos y lideres
del pucblo, se encontraron tres cadaveres no identificados en el camino que va
a San Francisco ¢l Alto. En esto unos exmilitares momostccos, muchos de los
cuales cran tradicionalistas, decidieron resistir. Capturaron un automovil que
Ilevaba seis guerrilleros y participaron en enfrentaipientos armados con otros
grupos de guerrilleros a lo largo de los limites noroeste del municipio. Al
demostrar que su comunidad estaba organizada, lista, y dispuesta a pelear con
la guerrilla, resisticron el reclutamiento al ejército y a su campana arrasadora
de contrainsurgencia en Momostenango (Carmack 1988; Manz 1988 Simon
1987).

En la fasc mas cruentade la violencia, la Guatemalan Scholars Network, de
la cual me hice socia cuando se fundo en 1980, declard una prohibicion contra
la investigacion de las ciencias sociales en Guatemala. Esto se hizo a fin de
proteger a los consultores mayas de la posibilidad que en el curso de sus
relaciones con los torasteros, pudieran ser acusados talsamente de subversion
por informantes militares. Dennis Tedlock y yo aceptamos esta prohibicion., al
ausentamos de Momostenango por miedo de poner en peligro la vida de nuestros
colegas alla. La interdiccion sobre la investigacion se revoco en 1987, Durante
cl invierno de 1988 volvimos al campo por primera vez en casi una década.
Visitamos al hombre que nos habia aceptado como aprendices en 1976 para
ponemos al dia con respecto a nuestras obligaciones como contadores del tiempo
iniciados. Aunque Momostenango nunca aparecio en ninguna de las listas de
Amnistia Internacional de las comunidades que sufrieron matanzas, sin embargo
temimos que pudicran haber sucedido cosas horrorosas. Nos pusimos tranquilos
al encontrar a todos nuestros conocidos sanos y salvos, aunque notablemente
mas pobres.

En el otofio de 1989, nuevamente volvimos a Momostenango, en esta ocasion
a tin de hacer ofrendas y renovar nuestro equipo para contar ¢l tiempo en la
ceremonia de 8 B'atz™. Durante esta visita encontramos el foco etnogratico de
cste estudio. Durante esta visita encontramos mucho mas gente de las otras
comunidades mayas del altiplano en los altares que cuando nosotros viviamos
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alli durante los afos 70. Y aunque todos eran mas pobres que antes. los
traditionalistas sc dedicabana construir un capilla de bloques de cemento junto
a los altares de ticrra importantes en Ch’uti Sab'al, ‘Pequeiio Lugar de la
Declaracion’. Habian decidido construir esta capilla después de que un alcalde
protestante, nombrado por ¢l General Efrain Rios Montt, habia excluido a los
micmbros de las cofradias y de la organizacion de los sacerdotes mayas del
usode las oficinas municipales en el centro del pucblo para propésitos religiosos.
Todo ¢l dia 8 Batz’, a cada persona que entraba en los altares sc le pedia una
donacion para ayudar con los gastos de la construccion.

Dos capitulos nuevos en este libro, ¢l =2« y ¢l ==, incluyen informacion con
respecto a los calendarios y a la astronomia mayas que recopilé en mis viajes
de campo originales y en los mas recientes. En la Nota Final, que también s
nueva. trato algunas de las consecuencias politicas y culturales de la guerra
civil y la diaspora maya subsecuente. con atencion especial al surgimiento de
una cultura y de una identidad ¢étnica maya transnacionales. Momostenango,
en parte porque no cra devastado por el cjército. ha llegado a ser un sitio
importante de peregrinacion, donde la gente no solamente llega a adorar sino
para aprender la cosmologia maya tradicional. Hoy los sacerdotes mayas
momostecos activamente se dedican a ensenar los métodos indigenas de llevar
la cuenta del tiempo y la astronomia a los mayas de otras comunidades del
altiplano-guatemalteco. Mi propio macstro fue clevado a la posicion de sacerdote
principal del cantén de Santa Isabel (véase el mapa 2, capitulo ..), que conticne
dos de los altares de tierra locales mas importantes, Ch'uti Sab’al y Nima Sab'al.
Comoresultado de su propia practica mas intensiva de la religion tradicional,
instruyo gente. de varios niveles de conocimiento, en la medicina tradicional.
en la interpretacion de los sueios. en el estudio del calendarioy de la cosmologia
mayas. Como su discipulo. me es grato difundir estas ciencias tradicionales
por medio de la presente edicion en espafiol. Los lectores mayas se interesan
apasionadamente por la historia, ¢l uso, y la interpretacion de sus propios
calendarios y su propia astronomia.

Barbara Tedlock

91'x en el ano S E. o sea el 20 de mayo de 1991
East Aurora. New York
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INTRODUCCION

Los mayas antiguos cran grandes macstros de la cronologia. estudiosos del
ticmpo. Mcdian cl ciclo lunar y el afio solar: los cclipscs solares y lunares; y la
salida de Venus y Marte con gran exactitud. En muchos casos, sus medidas
cran mas precisas que las de los invasores curopeos. Pero los mayas cran
diferentes de los curopeos, al interesarse no solamente en las cantidades del
ticmpo sino también en sus cualidades, especialmente sus significados para
los asuntos humanos. No hemos tardado mucho en comprender su astronomia,
pero nuestros esfuerzos para penetrar su mundo simbolico han resultado ser
mucho mas diticiles y exigentes. La base misma de su calendario, compucesta
de una miriada de capas sobrepuestas de ciclos de duraciones y augurios
diferentes, depende de un ciclo de 260 dias nombrados y numerados. La
duracion de este ciclo no tienc ninguna correlacion obvia con los eventos
astronomicos. y los nombres de sus dias y sus interpretaciones de la cuenta del
ticmpo por la mayor parte carecen de referencias astronomicas.

Entre los mayas de la ticrra baja de Yucatan, los modos antiguos de interpretar
y calcular ¢l tiempo se conocen de las inscripciones sobre miles de monumentos
de piedra, de unos pocos libros antiguos que sobrevivieron los incendios de los
misioncros cspanoles, y de los primeros documentos coloniales. Pero desde
hace mucho. a la gente indigena moderna de esta region sc le ha olvidado
como llevar la cuenta del tiempo como hacian sus antepasados. En ePcaso de
los mayas del altiplano. y especialmente de los del altiplano occidental de
Guatemala. la situacion es al revés. Aqui. los monumentos arqueologicos no
tienen inscripciones, y ni un solo libro antiguo escapo de las llamas, aunque cl
contenido de unos pocos de esos libros se transcribicron al alfabeto romano y
asi sc¢ conservaron cn los documentos coloniales. Pero es entre los mayas del
altiplano, y no entre los de ticrra baja donde actualmente siguen calculando y
dando significado al tiecmpo scgin los métodos antiguos. Veintenas de
comunidades guatemaltecas mayas. principalmente las comunidades lingiiisticas
ixil, mam, poqomchi. y k'iche’ conservan cl ciclo de 260 dias y (en mucho$
casos) cl ciclo solar antiguo tambi¢n (capitulo ....).
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Momostenango es la comunidad guatemalteca mas famosa en cuanto a las
ceremonias publicas que sc celebran fuera del edificio y del calendario de la
iglesia. Su reputacion como un centro ceremonial importante remonta por lo
menos a la época de la invasion espanola (capitulo ..). Este estudio esta enfocado
en los k'iche’s en gencral y Momostenango cn cspecial, pero haré
comparaciones extensivas con otras comunidades mayas del altiplano. tanto
cn Guatemala como en Chiapas, México. Ademas, habra excursiones
ocasionales a los mayas de ticrra baja, y a las areas de Mesoameérica que quedan
mas alla del mundo maya.

En todos lados, todos los periodos o los ciclos del tiempo maya, si sc
relacionan directamente a los movimientos de los cuerpos celestiales o si se
entienden unicamente como las expresiones de ritmos caracteristicamente
humanos. comparten la misma unidad basica de medicion: el dia. La palabra
que significa ‘dia’ es ki enmaya yukateko y ¢ ij "en k'iche’ y en varios otros
idiomas mayas dcl altiplano: cn los dos casos, csta palabra significa no
solamente “dia’ sino también “sol’. Por medio de la metonimia, se reficre a
periodos mas largos de tiempo. y hasta eones enteros (Leon-Portilla 1973:17-
20), y puede asumir tambicn el sentido de “eternidad: en casos donde nosotros
diriamos. «El tiempo ha llegado.». el mayahablante dice, «tl dia ha llegado.»

La palabra para “dia’ es cl término que mas sc aproxima al concepto
occidental de “tiempo’. pero es mas que eso. Un dia. cada dia. tiene “su cara’,
su identidad. su cardcter, que intluencia sus sucesos (capitulo —); la suerte del
momento de una persona. o aun su destino en general, se llama *la cara de su
dia’, (uwdch ug 'ij en k’iche’). Una de las tormas mas comunes de la cuenta del
tiecmpo maya. centrada en las porciones del ciclo de 260 dias, a veces se llama
g 'ijiloxik en k'iche’, literalmente *fijar el dia’, o sea *tijar el tiempo’.

La persona capacitada paracontar el tiempo segun este calendario sagrado
de 260 dias. sc Hlama ajqg 'ij en k'iche”. La definicion aceptada de esta palabra
cs ‘sacerdote maya’ (Ajpacaja Tum y otros 1996:7). pero literalmente signitica
*persona cuyo oficio son los dias’, o sca contador del tiempo (como el
cquivalente yukateko ah kin). (I:n esta traduccidn se aceptan como sindnimos

las tres expresiones «jq 'ij. contador del tiempo y sacerdote maya). ( véase el
capitulo ...)

Ademas. la palabra mava para “dia’ sirve de raiz en palabras que signitican
‘adoracion’,comoen lupalabra k’iche” ¢ tilab al. *1a observacion de los dias”,
que también puede signiticar “lugar para contar los dias™ o “lugar para el culto”.

QO

Veremos mas adelante (capitulo ...) que los lugares para ¢l culto cambian segiin
cl dia. He aqui una temporalizacion del espacio. expresado al nivel cosmico
por las palabras del k'iche” para “este’ y “oeste’, que hacen referencia manitiesta
al movimiento del sol: chirelub'al 4'ij (*ala salida del sol’) y chugajib 'al 4 'ij
(‘alapuestadel sol). Una terminologia direccional similar predomina en otros
idiomas mayas, y la mayoria hasta da al norte y al sur una dimension temporal
indirccta, cs decir, son nombrados con respecto al lado derecho o izquierdo del
sol (o del dia) en su viaje hacia el oeste.

Estas cxtensiones del significado de kin y ¢ 'ij indican claramente que una
ctnografia del tiempo maya, una etnohorologia, excedera rapidamente los limites
del tiempo que sc pueden describir matematicamente ¢ involucran cuestiones
de la cternidad. del destino, de la cuenta del tiempo, de la ceremonia religiosa
y de la cosmologia. Todos ¢stos tienen dimensiones cualitativas o simbolicas
quc los pucblos mayas no concebian y no conciben como separables de los
aspectos cuantitativos del tiempo. Todas estas cuestiones cuantitativas y
cualitativas sc reinen en un tipo de la cuenta del tiempo k'iche’ que combina
la cuenta precisa del ciclo de 260 dias (capitulo —) mediante el uso de los
tZ'ites y los cristales con «el hablar de la sangre», un don chamanico poseido
por ¢l contador del tiempo (o que lo posce). cuyo cuerpo se concibe como un
microcosmos lleno de movimientos que reflejan los eventos pasados y futuros
del macrocosmos (capitulo ). El término para esto proceso combinado es
ch’ob’onik (‘comprender’; capitulo +). Estudiar la teoria de la cuenta del
tiempo k'iche’, no ¢s solamente cuestion de estudiar la horologia, la somatologia
y la cosmologia k’iche’s, sino también estudiar la epistemologia k'iche”.

La cpistemologia del ajq ij k’iche’, aunque algunos de sus clementos son
afirmados por los practicantes en forma de propucstas abstractas o
generalizaciones, sc transmite al aprendiz dentro de un marco de eventos reales
en la cuenta del tiempo (capitulo ...). Lateoria de la cuenta del tiempo no ¢s un
sistema ideal estatico que cs ontologicamente anterior a su practica; mas bien,
scderivade la practicay se demuestra en la practica, como pareceria propia de
una mancra de saber cuyo objeto principal es los movimientos del tiempo.
Cuando un etndgrafo pide una descripcion de calendario k'iche’ o de la cuenta
del tiempo. el wjq 'ij se scntira obligado (si el dia de la entrevista es propicio) a
Sacar sus tz'ites y sus cristales y presentar una demostracion completa, cuyos
resultados se comprenderan como un reflejo de la situacion de la vida del
ctnograto.
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Reflexiones Filosoficas

En mi estudio de la teoria y de la practica de la cuenta del tiempo. utilic¢ la
metodologia antropologica tradicional. pero también decidi emprender cl
aprendizaje formal con un contador del tiempo profesional. Al reflejar sobre
esta decision. puedo ver que era en parte mi capacitacion previa y mi trabajo
de campo en la ctnomusicologia que me permitieron aprender a contar ¢l tiempo
en vez de aprender unicamente acercad de la cuenta del tiempo. En la
ctnomusicologia, ¢l aprender a tocar la musica extranjera que sc pretende
describir es una practica respetada. Hood. ¢l proponcnte principal de este

método. comenta:

Mi propia experiencia y la de algunos estudiantes de grados avanzados
que trabajan cn varias partes del mundo nos han convencido que muchos
de los errores acumulados en los estudios descriptivos y estilisticos en cl
campo de la etnomusicologia sc habrian cvitado si ¢l investigador hubicra
aprendido habilidades como la de manipular un arco de pclo flojo en una
mano y ¢l mastil delgado de una land de dos cuerdas en la otra o si hubiera
aprendido lenta y cuidadosamentc a cjecutar las desviaciones microtonales
caracteristicas de la flauta japonesa o a entrenar los dedos a responder a los
requisitos sutiles del tamborilco a mano (Hood 1963:277).

En otros términos. ¢l aprender a tocar el instrumento ayuda tanto la
descripcion como ¢l analisis. Otra analogia obvia cs con la lingiiistica
antropologica: sc basa toda csta especialidad en la practica de aprender a
pronunciar sonidos y lucgo a producir oraciones que ¢l hablante nativo juzguc
correctas.

Para algunos. la idca de aprender de un contador del tiempo sugicre la
cuestion de la pérdida de objetividad. Pero cstoy de acuerdo con Gronewold,
quicn encuentra que la idea del antropologo que «se volvio nativo», para ya
nuncavolver, esun «arquetipo», una construccion de la imaginacion protesional.
El cjemplo favorito de este arquetipo durante muchos anos tuc Cushing, pero
Gronewold encuentra que Cushing «era un profesional dedicado. Aunque ¢l sc
hizo Zuii hasta un grado impresionante. no dejo de ser antropologo»
(Gronewold 1972:48). Menos conocido a la profesion es ¢l caso de Reichard
(1934). quien participo tanto como pactente como asistente en las ceremoniales
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dc.curaci(')n navajo. y que cstudio cl arte del tejido navajo hasta dominarla.
Witherspoon les da el primer lugar en la literatura antropoldgica extensa sobre
los navajos a las obras publicadas de Reichard (Witherspoon 1977:xiii). Cushing
y Reichard aprendicron las lenguas nativas apropiadas excepcionalmente bicn.
Muchas veces el conocimiento lingiiistico se considera una medida de la
scrigdgd profesional en la antropologia. pero también es una medida de la
participacion antropoldgica.

Lo que se encuentra detras de la creencia que «volverse nativo» es un peligro
chdadcro para cl antropologo cs la construccion logica de la relacion entre la
objgtividad y la subjctividad. entre uno mismo 'y ¢l otro. entre ¢l cientifico y cl
nativo, como una oposicion analitica. La implicacion ¢s que ¢l modo nativo de
sabcr es dc cicrta mancra incompatible con el método cientifico. y que el
dominio de la objetividad es la propiedad exclusiva del forastero. Me cuento
entre los antropologos. de un numero creciente, quicnes rechazan tal
c.onslrucci()n analitica. Por cjemplo, Kimball (1972:191-197) nota que «cl
tiempo pucdc haber llegado cuando estamos listos para emprender
obscrvaciones sistematicas de los procesos de induccion ¢ participacion en
otra culturan (Kimball 1972:191-1932). jules-Rosette (1975:21), quien sc hizo
mwmbra de una iglesia atricana en el proceso de estudiarla, escribe qt;c
<(|11cd1f1n.tc la observacion continua. comencé a desarrollar un repertorio de
Iconocmpgntos y de expectativas, o una cultura comiin. que se compartia con
dos oro Tumer (19758 observa g e cada mve de socalidadconesponde
SU propio conocimiento, y si se dcsqca compre "'tt i ﬁboc'al'q‘fd Cor’rcspondc

LY S prender cl saber mas protundo del
grupo hay que comulgar con sus miembros [y] hablar su «nuestro hablar»
cscncilal (para combinar los vocabularios de Buber y Schiitz)». Fabian (1971:27)
manticne una posicion similar, declarando que la investigacion antropologica
debe entrar en un contexto de interaccion comunicativa mediante el inico medio
quc.‘rcprcscnta y constituyc tal contexto: ¢/ lenguaje.

'I:n los términos de Schiitz (1967:97-138) ¢l «nuestro hablar» 0 «¢l contexto
de interaccion comunicativar. a que se refieren Turner y Fabian pertencce no
aF dominio de la «objetividad» o de la «sujetividad», sino al de la
«intersujetividad humanar, y es estc dominio. como un campo de investigacion,
que distingue las ciencias «sociales» de las «naturales». En mi trabajo de campo.
cnl_ré en ¢l contexto particular de la interaccion comunicativa que sc llama
¢h oh onik en k'iche’, al aprender a hablar de la cuenta del tiempo y de hablar
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la lengua que le corresponde. Esta descripcion de la teoria y de la practicade la
cuenta del tiempo k’iche’ recurre a una base de intersujetividad humana. En
este sentido, pertenece a las ciencias humanas, y no a las naturales.

Una de las consecuencias de entrar en ¢l campo de la intersujetividad es
que cambia la relacion entre la «teoria», que anteriormente pertenccia
anicamente al dominio «objetivo» del antropologo y la «practica», que
pertenccia inicamente al dominio «subjetivo» del indigena. Como Bourdicu
ha indicado. ¢l antropologo «objetivista», comenzando con la observacion de
la practica, ofcece un «objeto construido» ideal como su meta teorica. Una vez
que haya alcanzado csta meta, solo puede ver las practicas continuas (y
cambiantes ) de los indigenas como una desviacion imperfecta lejos del ideal,
como si su teoria propia fuera ontologicamente anterior a la practica indigena.
En lugar de una oposicion entre la teoria y practica, Bourdicu (1977:23-26)
propone cl desarrollo de una teoria dc la practica, basada e¢n el estudio directo
de lo que ¢l llama la «maestria practica» o ¢l «saber practico» del indigena. En
estos términos, ¢l estudio actual, en vez de acabar en la construccion de un
«objeto» abstracto. ideal. retiene el «saber practico» del contador del tiempo
k’iche’ como interés principal. No tiene como su objeto final la construccion de
un «sistema simbolicon calendarico. que hay que entender aparte de las preguntas
hechas a los contadores del tiempo. Ademas, al aprender como este saber
realmente se transmite del contador del tiempo profesional al novato, he tomado
un paso mas alla de Bourdicu. El trabajo actual cs un aporte al estudio no
solamente del saber practico. sino también de la cpistemologia practica.

El trabajo de campo

Este estudio sc basa en tres temporadas de trabajo de campo en Guatemala,
el primero de junio a agosto de 1975, ¢l segundo de febrero a dicicmbre de
1976, y cl tercero de junio a agosto de 1979. Los métodos incluyeron una
encuesta etnografica. entrevistas formales (estructuradas) ¢ informales (no
estructuradas). la lectura de un documento ctnohistorico con consultores. la
discusion de ctnogratias modemnas y de «hechos» ctnograticos anteriormente
descritos. la observacion de participante. y ¢l aprendizaje.

La encuesta ctnogratica se llevo a cabo en cinco comunidades kichc’s
San Cristobal Totonicapan, Chinique. Chichicastenango, San Pedro Jocopilas
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y la antigua Santa Catarina Ixtahuacan—varias veces durante los ultimos cuatro
mescs de 1976 y durante ¢l inviemo de 1979. Dejé este trabajo hasta ¢l ultimo,
cuando ya conocia suficicntemente ¢l idioma. la religion. la cosmovision y la
medicina k’iche’s para participar dentro de ¢l contexto indigena. En
Momostenango. ¢l pueblo donde residi durante mis primeras dos visitas a
Guatcemala, llevé a cabo entrevistas formales ¢ informales con una gama bastante
amplia de hombres y mujeres k’iche’s: tejedores. comerciantes. agricultores.
funcionarios municipales. y varios espccialistas religiosos. miembros del
movimicnto de la Accion Catolica y docenas de sacerdotes mayas. También lei
y discuti un documento ctnohistoricode 1722, un calendario escrito en k'iche™
con un anciano momosteco letrado; ademas, veritiqué ciertos problemas en cl
documento con varias otras personas ¢cn Momostenango y en Chinique.

Hice grabaciones durante todas las entrevistas tormales y durante algunas
informales. asi como también durante la lectura del documento ctnohistorico.
También grabé muchas horas de didlogo con mi macstrodurante el aprendizaje.
Se produjeron un total de 125 casctes de 90 minutos cada uno en mi Sony
portatil TC-SS. Lo mas pronto posible después de las entrevistas o de los
didlogos. hice una traduccion a un inglés literal y la apunté en mis cuadernos.
Durante las entrevistas y lecciones subsiguientes. volvi a discutir las palabras
del vocabulario. los conceptos importantes. y las oraciones con otros
consultores, o los veriticaba con cllos. Los otros consultores representaban
una gama amplia de sacerdotes mayas. no solamente del centro de pueblo sino
también de los distritos distantes de Los Cipreses. Santa Ana, Xequemeya y
Canquixaja. Incluian representantes de cada nivel de la jerarquia de los
contadores del tiempo (véase ¢l capitulo ...). hasta los dos sacerdotes mayas
principales de la comunidad. En total, ¢l trabajo de campo tormal produjo
2,513 paginas cscritas registradas en nucve cuademnos.

En las ctapas intermediarias de mi trabajo en Momostenango, mi esposo y
yo emprendimos una capacitacion formal para ser ajg 'ij: nos iniciaron en agosto
de 1976. Después tuvimos la oportunidad de celebrar cuentas del tiempo para
los k’iche’s que solicitaron nuestros servicios (capitulo ... contiene una discusion
de la capacitacion. la iniciacion. los papeles. y cl estatus de los ajg 'ij). La
oportumdad inusitada de aprender la cuenta del tiempo nos fue proporcionada
por un sacerdote maya talentoso, socialmente eminente, quien notaba nuestro
interés intensivo en ¢l tema y mi cooperacion en contestar las preguntas que
me hacia durante las cuentas del tiempo que llevaba a cabo para mi durante
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una enfermedad seria. Su posicion alta y su reputacion de estabilidad le permitio
arriesgar la critica publica y privada potencial y aceptar a los extranjeros como
discipulos. Nos entrenaron y nos iniciaron a mi, y a mi esposo, juntos porque
se presagio que nuestras indiscreciones compartidas habian causado mi
enfermedad y porque nuestro maestro tuvo una serie de suciios que
recomendaron tmulik chak, “servicio unido’, para nosotros.

Mi aprendizaje de la practica de la cuenta del tiempo representaba un papel
aun no formalmente discutido en la literatura sociologica y antropologica sobre
¢l tema del trabajo de campo. especificamente. ¢l participante observador. De
muchas maneras, ¢sta cra la parte mas penosa de mi trabajo de campo. porque
los terasteros cducados (a excepceion de los lingiiistas) no estan acostumbrados
a que examinen atentamente su comprension diaria de la informacion que
acumulan, Como un producto de la educacion estadounidense moderna, yo
tenia poca capacidad para recordar las cosas que me dijeron sin apuntarlas.
Otro problema era aprender a hacer todo lo que me pedian en la capacitacion
formal rapidamente y eficientemente, sin una interrogacion interna y externa
constante del pedido o de la orden. Después, por supuesto, me quedaba en la
libertad de analizar las técnicas de aculturacion que nos emplearon, pero
micntras cstaba en el entrenamiento, simplemente tenia que actuar.

Se ha escrito mucho sobre el tema de la liminalidad en las ceremonias de
pasaje (Gennep 1960; Gluckman 1962; Turner 1967, 1969). pero la experiencia
de la liminalidad ¢s mas dolorosa lo que se pudicra creer. Mi maestro
repetidamente nos decia que debiamos evitar contacto con nuestros paisanos
que cstaban en el area—un voluntario del Cuerpo de Paz. un antropologo. su
novia que lo visitaba y un lingiiista, porque todos cran «enemigos del
entrenamiento». Esto. ademas de las presiones de la capacitacion misma nos
dejaba bastante agotados al terminarse ¢l periodo de cuatro meses y medio
cuando estabamos listos para la iniciacion. Ahora que ya ha pasado algo de
tiempo, puedo ver que esta ctapa marginal, durante la cual yo no era ni
nortcamericana ni mesoamericana. ni antropologa ni contadora del tiempo. era
absolutamente necesario para la capacitacion.

Poco después de emprender la capacitacion formal. me di cuenta de que el
compromiso personal de mi maestro para completar nuestra capacitacion cra
sumamente seria. Si nosotros fracasaramos como discipulos. ¢l fracasaria
tambicén. y nuestra deshonra social seria suya. Ademas, me di cuenta de que
nuestro aspecto fisico atraeria mucha atencion durante la iniciacion publica
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para la que nos preparaba. Claramente, nosotros teniamos que ser discipulos
estelares (0 asi pensabamos). capaces de saludar a gente correctamente: de
contar el calendario ceremonial de 260 dias. ¢l cholg'ij, rapidamente (para
atras y para delante) sin tropezar, ¢ interpretar sus significados: e improwvisar
oraciones c¢n k'iche’. También teniamos que saber hacer ofrendas
apropiadamente y en ¢l orden correcto. y saber mancjar los accesorios para
contar ¢l tiempo.

La grabacion de las horas de didlogo con nuestro maestro, que yo volvia a
escuchar, transcribi¢ndola para generar preguntas adicionales. tuvo un resultado
ironico: al llegar el gran dia, estabamos preparados mas de lo necesario. De
mis observaciones de los novatos que se iniciaron al mismo tiempo que nosotros
y de mis conversaciones con cllos, supe que aunque cllos también se habian
encontrado con sus macestros los llamados dias de permiso (capitulo ...) y les
habian cnseiado el calendario por repeticion (capitulos ...y —)y ¢l «hablar
de la sangre». (capitulo —). la totalidad de nuestros conocimientos era mas
extensa que la suya. De hecho. ninguno de los novatos que estaban
suficientemente cerca para que los oyéramos los dias de iniciacion ni siquiera
intento rezar a voz alta. Al contrario, sus maestros simplemente hicicron todo
por cllos. hasta quemar las ofrendas. Al discutir esto después con contadores
del tiempo expertos supe que no les perturbaba la carencia inicial de
conocimientos demostrado por estos novatos. Declararon que nosotros habiamos
trabajado tanto porque «nuestros antepasados eran ignorantes y no podian
ayudamos». Por consiguiente. tuvimos que usar una maquina y practicar mucho
mas que un novato k'iche’. Describian nuestro método de ensefianza como
«una luchar.

Sin embargo. nuestro dominio de tantos artetiactos nemonicos de la
interpretacion calendarica (capitulo — )y de los signiticados precisos del «hablar
de la sangre» (capitulo ) les parccia una maravilla a varios contadores del
tiempo. Era nuestra precocidad creada con la ayuda de la grabadora que nos
traia clientes. aunque los clientes que eran contadores del tiempo ellos mismos
no s¢ impresiionaban tanto y usaban la situacion para probamos. También nos
probaban cuando ibamos a los altares los dias obligatorios para hacer ofrendas
y oraciones (capitulo ...). Los sacerdotes mayas que no nos conocian
personalmente nos saludaban y nos contaban que cra un placer vernos «hoy |
Kame» cuando realmente era el dia & Kame o | Toj del calendario k'iche’
Aprendimos a corregirlos suavemente, v después nos trataron con respeto, pero
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hay tantos contadores del tiempo en Momostenango que este proceso de probar
efectivamente nunca terminé. El desafio mds serio vino de uno de los dos
chuchgajawib’ rech tinimit, *madres-padres del pueblo’, el sacerdote maya
principal de todo el municipio. Un dia nos saludo en el camino de un altar, y
después de haberse equivocado en nombrar ese dia. lo corregimos y nos pregunto
quién nos habia entrenado. Mencionamos ¢l nombre de nuestro maestro
inmediatamente, sin pensar. Después me pregunté si nosotros deberiamos haber
negado darle sunombre, perocuando le conté el suceso, me dijoque no se hizo
ningun dano. Tenia razon, y este enfrentamiento en especial sencillamente me
sirvio de introduccion al sacerdote del pueblo, una persona a quien después yo
tuve la ocasion de entrevistar.

Debo agregar que muchos contadores del tiempo que ya habian oido de
nosotros. entablaron conversaciones con nosotros con cxpresioncs de
aprobacién mas bien que con prucbas, y que nadie expreso nunca ninguna
oposicion directa. En cuanto a nucstros papeles de antropologos. regresamos
luego a emprenderlos al terminarse cl periodo marginal, o sea el dia de la
iniciacion. Del punto de vista de mi maestro, nunca hubo problema de hacer
una eleccion final entre ser antropologos y hacermos contadores del tiempo.
Entre los k*iche's, los papeles nuevos se agregan apropiadamente a los antiguos,
no los sustituyen.

MOMOSTENANGO

Momostenango se ubicaen el altiplano tropical. fresco del occidente medio
de Guatemala. Es uno de los ocho municipios poblados predominantemente
por hablantes monolingiies del k'iche’ que forman el Departamento de
Totonicapan (véase el mapa 1).! El idiomak’iche’——como los idiomas kaqchikel,
1z’utujil, poqomam, uspanteko y q’eqchi’—es un idioma maya del subgrupo
k’iche’ano.En la actualidad. el nimero de hablantes de los idiomas k*iche*anos
sobrepasa un millon.

El viajero moderno conoce Momostenango sobre todo por sus chamarrag
de lana fina (fig. 1). En la literatura ctnografica, su fama principal viene dél
hecho de que es el sitio de una ceremonia que se celebra cada nueve meses, el
dia 8 B"atz'. la ceremonia mas grande y me jor conocida de toda Mesoamérica
que sc programa segun el calendario prehispanico.?

Historia

Durante el periodo prehigpanico. poco después del derrumbe de Tula en cl
altiplano de México y de Chichén Itza en Yucatan, varias dinastias militaristas
dominantes afirmando ser de ascendencia tolteca surgicron en la costa del Golfo
de México en Veracruz y Tabasco. Segun varios documentos k'iche’anos, trece
grupos distintos de guerreros y sacerdotes «toltecas» (epigonales o epitoltecas)
de gsta arca cntraron al altiplano guatemalteco unas diez generaciones antes de
!a invasion espaiola, o sea, alrededor del ano 1225 E.C. Los k'iche’s, bajo la
influencia de estos militaristas y sacerdotes epitoltecas, pronto dominaron los
otros grupos epitoltecas (como los kaqchikeles y los awakatekos) asi como
tambicn los grupos no toltecas (como los mames y los ixiles). y evolucionaron
como un estado de conquista. En su apogeo (alrededor del afo 1450 E.C.) el
Tcmo k'iche® se extendia desde Soconusco en el sur de Chiapas sur hasta las
areas septentrionales Ie janas de la Alta Verapaz. incluyendo atodos los hablantes
del k’iche’ como tambié¢n a muchos uspantekos. ixiles. awakatekos, mames.
pogomames. 1z'utujiles y kaqchikeles.* L.a ultima capital del reino k'iche” tfue
en Q'umarkaj (también conocido por su nombre nahuatl Utatlan). cuyas ruinas
se encuentran en las afueras del pueblo actual de Santa Cruz del Quiche.



r~
I_ ........... _T
| |
LY GUATEMALA l BELICE
\_\» |
MEXICO i
( : Golfo de
———— Honduras
V3 P
< ruehueton&}qo / e
. ) v
Santa Cruz del Quiché (
o ' HONDURAS
ue a}enango

G % k
#* Guatemala //\

Oceéano Pacifico

0 50 100
Departamento de Totonicapan . i =
kildémetros

Area de la comunidad linglistica k'iche’

Area de los otros idiomas del
grupo k'icheano maya

Frontera internacional

Municipio de Momostenango

\ ! NED

Mapa 1. Guatemala

O (s

1. Mercado de chamarras en Momostenango

Momostenango. que durante la época prehispanica se llamaba Chinva Tz 'ug,
arriba de las murallas™, en algin tiempo formaba parte del territorio mam de
Otzoya. Durante el reinado del rey k'iche' K'igab' (ca. 1459-1490). fue
conquistado por los Nijaib'. uno de los cuatro linajes principales del reino
k'iche’.* Menos de un siglo después (en 1524). durante la batalla entre las
fuerzas k'iche’s y las espanolas en el valle de Quetzaltenango. un grupo grande
de k'iche's (incluyendo gente de Chuwa Tz'aq) eran conducidos por don
Francisco 1zquin Nijaib". Después de que sus fuerzas fucron derrotadas por
Alvarado. Chuwa Tz'aq se dio en encomienda a Juan Pérez Dardon. capitan de
las fuerzas de Alvarado quien recibia tributo de la comunidad. Entretanto. los
aliados tlaxcaltecas de los espanoles habian dado al lugar ¢l nombre nahuatl
«Momostenangon. de rmnnucztli, “altar’. v tenango. ‘casa’ o *pucblo’. Treinta
anos despucs de la invasion de Guatemala. los representantes del linaje Nijaib®
del remo anterior de los k'ichce’s describieron la batalla cerca de Quetzaltenango
en un documento escrito en k'iche’. utilizando ¢l alfabeto latino. El patrilinaje
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utilizo este documento y otros tres para hacer reclamos de tierra y buscar la
posicion de un lider privilegiado (cacique) en la comunidad en la era colonial.
Dos de estos documentos todavia cxisten en el libro del canton momosteco de
San Vicente Buenabaj, donde los descendientes directos del lina je Nijaib’ (ahora
llamado Vicente) todavia residen.®

Aunque Momostenango, como otras comunidades mayas, perdio gran parte
de su poblacion a causa de las epidemias como resultado inmediato de la
invasion, gran parte de la organizacion social prehispanica de la comunidad
permaneciointegraporquec los jefes de muchos patrilinajes locales adquirieron
una posicion privilegiada otorgada por los espanoles. Segun las fuentes
coloniales, la organizacion social k'iche’ prehispanica parecia a la del centro
de México, con comunidades divididas en cuartos endogamos llamados cal pules
(del nahuatl calpulli, aproximadamente cquivalente a canton) o parcialidades,
cada una con su propio jefe o gobernante.” En Momostenango después de la
invasion, los cuatro cantones recibieron los nombres de los santos patronos
que se les asignaron— Santiago. Santa Ana, Santa Isabel y Santa Catarina—y
siguieron como divisiones administrativas, como las divisiones similares en
México. Cada canton tenia su propio alcalde y su propio regidor. que
aparentemente representaban los clanes principales.® Al principio. no habia
misioncros residentes en la comunidad, aunque una crimita se establecio en cl
centro fortiticado de Chuwa Tz'aq (ahora llamado «Pueblo Viejo»): la primera
evangclizacion fue llevado a cabo por los franciscanos que visitaban desde cl
convento de Quetzaltenango. No fue hasta los afios 1590. cuando el centro del
pueblo de Momostenango se mudo de Pueblo Viejo a su ubicacion actual. que
se construyo un convento tranciscano en la comunidad.

En unas narrativas orales recopiladas en Momostenango durante 1975-76.
se le acredita a un maya adinerado llamado Dicgo Vicente, un descendiente del
siglo XVIII de Francisco lzquin Nijaib’, ¢l cambio del centro del pucblo a su
ubicacion actual y la construccion de la iglesia y del convento alli.’ Dicen que
fue con su hermana Francisca a Espana y le solicitaron a la Corona el titulo a
mucho de lo que ahora queda dentro de los limites de Momostenango. Después
de volver con la validacion escrita de su titulo, dieron mucha plata y mucho
oroa la iglesia, incluyendo una custodia (o caliz) tallada que todavia se encuentra
en el convento local. Entonces Diego Vicente cstablecio haciendas cn varios
lugares dentro de la comunidad. incluvendo Pueblo Viejo. Xequemeya. San
Vicente Bucnabaj y Tierra Colorada. IEn cada una. establecio un altar para el
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patrilinaje conocido como la fundacion (warab 'alja, *dormitorio’ de los
antepasados). donde muchos descendientes suyos rezan todavia y le hacen
ofrendas, llamandolo por su nombre. Dicen que él también hizo las primeras
varas de consulta con puntas de plata para los alcaldes. Se rindio homenaje a
su memoria publicamente en 1976 cuando pusieron un busto de ¢l. y uno de
Teodoro Citucntes (un lider militar local), en la entrada principal al pueblo de
Momostenango (fig. 2).

Los archivos coloniales de Momostenango del siglo X VII muestran que en
aquel entonces la poblacion comenzaba a recuperar un poco del impacto inicial
de las enfermedades europeas y que los espanoles cada vez mas penctraban la
comunidad.’” Un espafiol, Gaspar de los Reyes. consiguio el titulo a dos
haciendas grandes; una incluia Jutacaj y partes de Canquixaja y Xequemcya
(véasc el mapa 2). Construyo su residencia en la segunda hacienda y, en 1630,
obtuvo una consignacion de la Corona que forzaba a los mayas locales a traba jar
para él. También habia una gran hacienda ganadcra de propiedad ladina' en cl
valle vecino de Sija, y, en 1689, el patrilinaje de Vicente se quejo con la Corona
que los animales de esta estancia invadian sus terrcnos. A principios del mismo
siglo. el canton de Momostenango llamado Santiago, con 457 pagadores de
tributo (varones mayores de edad), se otorgdé como una concesion grande de
ticrras a Bartolomé Flores, mientras que los otros cuatro cantones, con un total
de 250 tributarios, sc otorgaron a Maria de Carranza. Esta reduccion del
municipio a dos cantones ¢n vez de cuatro se reflejo en la administracion por
un decrcto real de Felipe 111 en 1618. que declaro que los municipios con mas
de ochenta casas debian tencr dos alcaldes y cuatro regidores. El resultado tue
que los cuatro alcaldes de Momostenango se redujeron a dos mientras que los
cuatro regidores permanccicron. Después de esta reduccion, Santiago sc
reconocio como santo patrono de la comunidad en gencral

Los archivos de los siglos XVIII y XIX muestran que los momostecos no
tenian nada de espectadores pasivos de los cambios violentos que los espaiioles
hacian en todos los aspectos de su vida. A lo largo de este periodo. mantenian
una lucha casi constante contri la dominacion civil y religiosa. En ciertas ctapas,
esta lucha se realizaba en sublevaciones armadas contra el pago de tributo. y la
prohibicion de la practica de las ceremonias prehispanicas. Durante ¢
inmediatamente después de la lucha guatemalteca por la independencia (1811-
21) aumentaron las rebeliones locales. Un grupo de rebeldes momostecos.
aproximadamente unos sciscientos, incluyendo lideres militantes mujeres.
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2. Bustos de dos héroes momostecos: Teodoro Cifuentes (izquierda) y £ E
Diego Vicente (derecha). ' 3

establecieron relaciones politicas con todos los pueblos mayas de la region
inmediata, incluyendo San Bartolo Aguas Calientes, Santa Maria Chiquimula,
San Francisco el Alto, San Cristobal Totonicapan, y San Miguel Totonicapan.
Participaron en las rebeliones indigenistas en San Miguel Totonicapan, que
incluyo la coronacion de Atanasio Tzul comorey de los k'iche’s. Poco después.
cientos de momostecos se opusicron a la recién organizada Confederacion de
Centroamerica. En 1824 se unieron a un movimiento que tenia como objetivo
anexar a Meéxico gran parte del occidente de Guatemala. incluyendo

Carretera Panamericana a
Huehuetenango

Mapa 2. Momostenango
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Momostenango. Carmack opina que muchas rebeliones de los siglos X VIl y
XIX constituian un movimiento de liberacion nacionalista en que los
momostecos intentaban liberarse de la tributacion excesiva, de los alcaldes
ladinos. de los sacerdotes catolicos que ridiculizaban las ceremonias religiosas
mayas, del bloqueo del comercio y de la comunicacion libre entre los
municipios. y las restricciones sobre la compra y venta de terrenos municipales.'*

Durante el siglo XIX, este espiritu nacionalista y militarista momosteco
fue premiado directamente por el gobierno nacional dec Guatemala. En 1868.
los momostecos lucharon con Justo Rufino Barrios en un ataque contra los
soldados del gobierno en Huehuetenango. Cuando Barrios llego a ser Presidente
de la Republica en 1871, otorgo el titulo a 149 km? del la region cafetalera
fértil en los cerros arriba de Retalhuleu a 380 tamilias momostecas que durante
mucho tiempo habian cultivado alli.'* Esta concesion de tierras oficialmente
llego a ser el municipio del Palmar en 1873. En 1950, ya habia 8.509 residentes
del municipio, la mayoria de ellos hablantes del k'iche’, que con orgullo se
consideraban ser de la raza de Momostenango, o sea. de ascendencia y cultura
momosteca. El patrimonio momosteco afirmado por estos palmarenos incluye
al Santo Patrono Santiago Apostol. quien, puesto que lleva una cspada en la
mano derecha, es un patrono especialmente apropiadopara esta gente militarista;
docenas de altares al aire libre con cascos de alfarcria nombrados scgun altares
similares en Momostenango mismo: y las ceremonias calendaricas enfocadas
en cl dia 8 B’atz"." Una vez cada 260 dias, el dia 8 B'atz’. unos cuantos
palmarenos todavia hacen la peregrinacion a Momostenango a fin de visitar
los altares mas potentes de su comunidad ancestral.

A principios del siglo XX, el presidente Manuel Estrada Cabrera les dio a
los momostecos tierra en los municipios ixiles de Chajul y Nebaj (Rodriguez
1971:16). Como en cl caso de los terrenos de El Palmar. era un premio para su
servicio militar extraordinario. El dia 8 B'atz’ lo celebran en Ncbaj los ajyg 'if
locales quicnes aprendieron la costumbre en Momostenango (Lincoln
1942:114). Enlaactualidad. los momostecos forman la mayoria de la poblacion
cn uno de los dicciséis cantones rurales de Nebaj. y cada ano algunas personas
hacen la peregrinacion a Momostenango para cclebrar 8 B’atz™ en los altares
originales.

La combinacion momosteca de militarismo y nacionalismo llego a la
atencion nacional nuevamente en 1906. durante la guerra con El Salvador. I:n
esta ocasion. dos regimicntos momostecos indigenas conducidos por Teodoro

19 B
QXYL

Cifuentes. el famoso héroe militar ladino de Momostenango (fig. 2), se
colocaron en las lineas de combate y resultaron ser la fuerza decisiva en ganar
la guerra.'® Segin las narrativas oralcs, estos hombres pudieron ganar porque
estaban acompanados tanto por el Santo Patrono, Santiago, quicn volaba sobre
sus cabezas montado en su caballo con su espada levantada para animarlos a
seguir adelante, como por los sacerdotes mayas quiencs celebraron ceremonias
mayas, antes y durante la batalla, para proteger a los soldados contra las balas
y asi salir victoriosos. Como resultado de la victoria, los momostecos fueron
recibidos como héroes nacionales en la Ciudad de Guatemala y también fueron
honrados cuando los seleccionaron para servir de guardia elite para el presidente
Estrada Cabrera.'* Unos quinientos soldados momosteco sirvieron en esta
capacidad en La Palma, la residencia presidencial ¢n la Capital, y defendicron
aCabrera con éxito contra muchas tentativas contra éste, hasta que tinalmente
cayo en 1920. Después sirvieron al Presidente Ubico (cuyo mandato fue de
1931 a 1944) en la misma capacidad. Mientras celebraban estos dcberes en la
Capntal, a los soldados momostecos se les daba permiso para construir altares
de alfareria y de piedra cn los terrcnos de La Palma, donde celebraban
cercmonias religiosas mayas, quemaban grandes cantidades de copal y
sacriticaban pollos los dias apropiados del calendario maya.

Etnografia

Desde hace mucho. la celebracion de las ceremonias segun el calendario
prehispanico. efectuada en una escala generosa y sin ningin esfuerzo para
hacerlas en secreto, ha sido una caracteristica que identifica la cultura
momosteca. El nombre mismo de Momostenango, “pucblo de altares’, atrae la
atencion a la caracteristica mas distintiva del municipio—Ila cantidad
extraordinariamente grande dc altares al aire libre todavia usados por miles de
adherentcs de la religion maya (fig. 3). Pero los varones mayas de
Momostenango usan ropa occidental y (en muchos casos) hablan suficiente
espanol para comerciar con los ladinos, mientras quc la mayoria de las mujeres
(aunque todavia mayorimente monolingiies) ya no usan el giiipil tradicional. y
por eso Adams (1959) clasificaria el municipio «moditicado» mas bien que
«tradicional». Sin embargo. los marcadores como la celebracion del dia 8 B'atz”,
la importancia religiosa y politica de los sacerdotes mayas del pucblo. y la



3. Altar de tierra en la plaza principal de Momostenango.

cxistencia de aproximadamente trescientos patrilinajes terratenientes hacen que
Momostenango sea mucho mas tradicional que muchas otras comunidades
guatemaltecas cuyos habitantes usan traje tipico pero no practican una
cercmonia tan claborada.

Segun el censo de 1973, la poblacion de Momostenango llegaba a 43.245
personas: de éstas, menos del 2 por ciento cran ladinos (Alonzo 0.:1973:26).
Para los fines administrativos. el municipio se divide en los cuatro cantones
del pueblo central—Santa Ana, Patzité. Santa Catarina y Santa Isabel—con
una poblacion total de 5.298. El municipio también incluye catorce cantones
rurales—Tunayac. Santa Ana. Los Cipreses. Tierra Colorada. Xequemeya.,
Canquixaja, Patulup. Pitzal, Tzanjon. Tierra Blanca. Xolajab. Chicorral,
Buenabaj y Pasajoc—con una poblacion de 37,947 (fig. 4 y mapa 2).

La forma de colonizacion consiste principalmente en caserios dispersados:
el area urbanizada del centro es aun mas pequena de lo indicarian las cifras de
la poblacion. porque hasta los cantones incluyen caserios rurales. El cascrio es
¢l grupo social mas pequeno que identitica el origen geogratico de una persona
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4. Area rural de Momostenango en el canton de Los Cipreses.

maya. Cada cascrio tiene un toponimo: puesto que en muchos casos sus tierras
pertenecen a un solo clan, también puede llevar el nombre de ese clan. Los
cascrios mas remotos quedan a ocho horas de camino a pie del centro del pueblo.
En 1937. Momostenango se clasificaba como cierto tipo de municipio concentro
«vacante», es decir que su centro se formaba de la iglesia, el juzgado. ¢l mercado,
con casas propiedades de mayas pero ocupadas Ginicamente los dias de mercado.
durante las celebraciones religiosas, o durante el mandato de cierto politico:
¢n otras ocasionces, los mayas vivian y trabajaban en sus residencias rurales.'”
Sinembargo. Momostenango ahora tiene suticientes personas mayas que viven
permanentemente en el centro del pueblo para que se clasifique como intermedio
entre ¢l tipo de centro vacante. donde casi nadic vive permanentemente en el
centro, y ¢l tipo «nuclear» de municipio. donde la mayoria de la poblacion
vive en el centro (fig. 5).

Hasta con este cambio demogrifico hacia una comunidad mas nucleada. el
clan (alaik. “nacer™ ) y ¢l linaje (xe ul. ‘raiz’. o aluxik, ‘nacer’). todavia son
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5. Centro urbanizado de Momostenango

las unidades sociales fundamentales.'® La estructura del clan es patrilineal;
ambos scxos estan afiliados con el clan y reciben su apellido del clan de su
padre al nacer. Hay una prohibicion fuerte contra el matrimonio conalguiende
su propio clan o del clan de la madre, hasta en los casos cuando no se conocen
cxactamente las conexiones genealogicas. La mayoria de los clanes conocen
clnombre del ancestro fundador; aparte de éste. los Gnicos nombres individuales
que se retienen son los de los miembros del linaje inmediato propio.
Generalmente, las conexiones genealogicas entre varios linajes y el antepasado
fundador del clan mas grande se conocen incompletamente, especialmente
cuando hay miles de miembros del clan y los linajes estan dispersos en dos
cantones o mas. La importancia simbolica del clan se resalta en las obligaciones
ceremoniales, programadas segun ¢l choly 'ij, que reane a la gente del mismo
clan en el mismo lugar en los altares publicos del centro del pueblo. Pero en
cuanto a la interaccion diaria y la rutina local de las ceremonias religiosas
mayas tradicionales. el linaje es mas importante que el clan.

Con una area de aproximadamente 300 km-. Momostenango tiene una
densidad de poblacion de aproximadarmente 140 personas por km”. Aunque las
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dreas frescas y humedas del altiplano de Mesoamérica han sostenido una
poblacion relativamente densa desde la época clasica (entre 8 y 16 personas
por km?), la poblacion actual de Momostenango ¢s mucho mas grande, y resulta
que solamente la cuarta parte de los alimentos necesarios puede producirse
dentro de la comunidad. Por lo tanto, los momostecos han emigrado a través
de los anos a otras arcas del pais en busca de tierra para cultivar. Una de las
primeras migraciones fue a El Palmar. donde el caf¢ y dos cosechas de maiz
pueden producirse en un solo ano. También, desde hace mucho ha habido
enclaves momostecos en Chajul, Nebaj y San Pedro Jocopilas. Mas
recientemente, casi trescientas familias momostecas emigraron al arca de Ixcan
Grande en Huchuetenango. Todas estas areas son mas bajas de altura y asi
ofrecen una temporada de cultivo mas larga. Momostenango se ubica de 1.000
a 3,000 m sobre ¢l nivel de mar: esta gran variacion de altura significa que
diversos cultivos como trigo. papa, maiz, frijol, calabaza, giiisquil, chile.
manzana, pera. durazno, cirucla, aguacate, limon, lima, y naranja pueden
cultivarse todos dentro del municipio. Sin embargo, la mayoria de la tierra
agricola sc encuentra arriba de 2,300 m. donde sc consigue una sola cosecha
anual.”® Los ajchakib’, “agricultores mayas’, combinando el cultivo de la milpa
con el cultivo de cosechas para vender y con el trabajo pagado. pueden proveer
un nivel de vida minimo para sus familias.

El cultivo de la milpa requiere la quema del terreno seguido por el cultivo
de la tierra con grandes azadones: la siembra de maiz y frijol juntos en grupos.
Agregan calabaza entre los zurcos, y amontonan la tierra alrededor de las raices
al crecer las plantas. Este es el modo tipico de cultivo no solamente en
Momostenango sino por todo el altiplano guatemalteco . La combinacion de
estas plantas en la misma milpa ayuda a prevenir la crosion y garantiza alguna
cosecha, no importe la cantidad de lluvia.

En este sistema de cultivo practicado en Momostenango. los papeles de los
hombres y de las mujeres son distintos pero interdependientes. Los hombres
hacen la quema, el trabajo de azadon y la siembra. Las mujeres cubren las
semillas con un abono compuesto de hojas y del estiércol de los marranos que
crian. Al crecer las plantas, las mujeres pasan mucho tiempo cultivando.
amontonando la tierra alrededor de las raices. y deshierbando la milpa.
Deshierban con mucho cuidado para conservar las plantas silvestres utiles.
porque algunas son comestibles y otras producen las tinturas para la lana y
otros usos. Hay unas plantas espinosas grandes que se amarran para hacer peines
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6. Esposa momosteca (en el giipil tradicional del municipio) y su joven hija
(en un guipil bordado de moda) de rodillas ante el fuego de la cocina.

para cardar. En la época de la cosecha. los hombres van a sus milpas y hacen la
mayor parte del trabajo. Por otra parte. el cultivo de cosechas para vender.
como c¢l trigo (que frecuentemente utiliza el arado y bestias). es un oticio
exclusivamente masculino.

Muchos agricultores se ven obligados a hacer trabajo temporal en las tincas
de la bocacosta. a tin de conseguir las necesidades de subsistencia para sus
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tamilias. Una vida un poco mejor la gozan las tamilias que combinan el cultivo

7. Tejido de chamarras con el telar de pedales

de sus milpas y la cria de marranos y pollos con otra actividad maya
tradicional—el hilado. el tejido. o el comercio. El hilado. que también incluye
el teiido y la carda es principalmente una ocupacion femenina en esta
comunidad: el tejido. especialmente de las chamarras de lana. es principalmente
masculino. Hay tres tipos principales de tejedores—el tejedor de chamarras,
afkemal k 'ul. ¢l tejedor de servilletas o panuclos. ajkemal sut'y el tejedor de
glipiles. ajkemal po1. Hay mas de 4.000 tejedores en Momostenango. pero
solamente 30 hombres y mujeres hacen el su 7. un cuadrado de tela de algodon
usado por las mujeres como perraje o capa. o ¢l po 7. el giiipil rayada rojo y
amartllo que usaban antes todas las mujeres de la comunidad (fig. 6).

La gran mayoria de los tejedores se especializan en hacer chamarras de
lana en grandes telares de pedales (fig. 7). Momostenango es el centro del
tejido con el telar de pedales de toda Centroamérica, y su reputacion actual
como una comunidad indigena relativamente adinerada se relaciona
directamente a la industria del tejido. Desde 1770, Momostenango ha temdo la
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fama de ser un municipio de «indigenas ricos» que fabrican, usan y venden
tejidos de lana (Cortés y Larraz 1958). El énfasis en cl tejido de esta region
surgio de varios factores ambientales y demograticos. Estos incluyen la carencia
total de autosuficiencia de la agricultura (que resulta en superpoblacion y en
suclos sumamente alcalinos y en superticics erosionados) y la venta jaambicntal
de docenas de fuentes de aguas termales (necesarios para el proceso de abatanar
cl fieltro en la fabricacion de chamarras). El proceso, que consiste en mojar
una chamarra en agua caliente; pisarla, golpearla en una piedra, y exprimirla,
es ejecutado generalmente por dos hombres adultos. La lana se produce en el
municipio cercano de Santa Maria Chiquimula y en ¢l Departamento de
Huchuetenango. Se trae en grandes cantidades al centro de pucblo y se vende
a los hilanderos y tejedores los dias de mercado (miércoles y domingo: tig. 8).
Como el oficio de hilandero es casi exclusivamente femenino y el de tejedor
casi exclusivamente masculino, estos dos oficios foriman parte de una cconomia
de subsistencia interdependicnte. La chamarra, segan la calidad y las
condiciones del mercado. se vende entre Q.8.00y Q.35.00 a los mayoristas y a
los turistas ocasionales en las calles del pueblo cada dia de mercado. Dado que
una madre, un padre, con un hijo o hija, sin trabajar tiempo completo, pueden
producir tres chamarras por semana, las tamilias que tejen pueden comprar los
alimentos que cllos mismos no producen. asi como también articulos de lujo
tales como radios y rclojes.

Los comerciantes, a/k ‘ay, viajan a los mercados de otras comunidades rurales
y a las dos ciudades principales de la nacion (Guatemala y Quetzaltenango)
vendiendo toda la ropa, chamarras, alimentos sin procesar, ganado. y articulos
de fabrica baratos que pueden llevar con mecapal y cargar en la camioneta.
Hay unas comerciantes mujeres, pero no acostumbran viajar tan le jos como
los hombres, ni llevar cargas tan valiosas.

Aparte de estos oficios indigenas, existe un pequeiio grupo de individuos,
principalmente hombres, que ejercen los oficios que antes eran completamente
de los ladinos. como la carpinteria, la sastreria, la carniceria y la panaderia. Un
numero aun mas pequefio de mayas ha acumulado el capital suficiente para
tener camiones o camionctas, o para comprar y vender ropa y chamarras por
mayorco por toda Centroamérica. Hay un momostcco que lleva chamarras al
norte hasta Chicago: otro ticne un almacén en Costa Rica. donde ¢l y su familia
pasan la mitad el aio; v algunos son duefios de almacenes pequeios en
Quetzaltenango o en Guatemala. [stos momostecos han surgido como una

8. Mercado de vegetales del miércoles en Momostenango

nueva clite maya; mediante una seric de alianzas con las tamilias agricolas y
tejedoras mas tradicionales, han comenzado a dominar ¢l gobierno del
municipio.

Hay cinco grupos corporativos importantes que dominan la vida politicay
gran parte de la vida religiosa de Momostenango. Estos grupos incluyen la
Corporacion Municipal, la Auxiliatura. los mayores, la jerarquia de sacerdotes
mayas y las cofradias. La Corporacion Municipal es el cuerpo principal
legislativo prescrito por la ley guatemalteca. El administrador principal de este
cuerpo cs el alcalde: de subordinados ticne dos sindicos y cuatro regidores.
Con la excepeidn de uno de los dos sindicos y los regidores tercero y cuarto.
estos tuncionarios pagados son clegidos por la poblacion local cada cuatro
anos.

El alcalde actia de administrador principal y hasta 1985 también actuaba
de juez del pueblo. Desde mediados de los afos 50, este puesto ha sido ocupado
por una persona maya. a excepeion de unos periodos breves durante el deeenio
de 1960 cuando ladinos fueron nombrados por gobiernos militares. El alcalde
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tiene dos subordinados. el sindico primero y el sindico segundo. El sindico
primero, que sucle ser ladino, es ¢l representante legal de la comunidad ante
varias agencias nacionales como cl INFOM (Instituto de Fomento Municipal)
y ¢l Ministerio de Finanzas. También es ¢l responsable de los asuntos nacionales,
urbanos y rurales como la construccion y cl mantenimiento de caminos, cl
turismo, la educacion y las practicas agricolas modernas. El sindico segundo,
que siempre es maya, toma parte en algunos de estos mismos asuntos. También
es jefe de la Auxiliatura. Luego siguen los cuatro regidores, que atienden al
presupucsto, la urbanizacion, la cducacion, la salud pablica, el turismo. la
agricultura y el mantenimiento de los caminos. El primer regidor, quicn, como
¢l alcalde, ha sido maya desde el decenio de 1950, es la persona que actua de
alcalde cuando éste no pucde celebrar su trabajo. Asi que, aunque tiecne menos
autoridad evidente que los sindicos, potencialmente tiene bastante poder. Hay
otros pucstos importantes, como cl tesorero, ¢l jefe de policias, el comisionado
militar y el administrador del mercado.

Al segundo grupo de funcionarios, los de la Auxiliatura, a diferencia del
primero no sc le paga (con la excepeion de su secretario), ni es oficialmente
reconocido por cl gobierno nacional guatemalteco. Estos funcionarios
constituyen la jerarquia civil tradicional del Municipio. que en su organizacion
interna y muchas de sus funciones duplica la Corporacion Municipal. La
mayoria de las disputas legales y de los procesos administrativos que afectan
directamente la mayoria maya de la comunidad pasan por esta organizacion.
Su puesto mas alto es el de alcalde. llamado por los mayas (en espaiol) timon.
o (en k'iche’) ilol gatinimit. *vidente de nuestro pucblo’. El que ticne este
puesto es simultancamente el sindico segundo de la Corporacion Municipal.
Tiene dos ayudantes, racliil. dieciocho alcaldes auxiliares—uno para cada
canton del pueblo central, mas uno para cada uno de los catorce cantones—y
dos ajq ojom, ‘tamboreros’. que sirven de pregoneros del pucblo. Los dos
ayudantes son simultancamente cl regidor tercero y el cuarto de la Corporacion
Municipal. A diferencia de los regidores primero y segundo. que pueden sustituir
al alcalde de la Corporacion Municipal, estos hombres no pueden sustituir al
alcalde de la Auxiliatura. Al contrario, la autoridad sagrada de este puesto pasa
auno de los cuatro alcaldes auxiliares de los cantones del centro de pueblo. En
el nivel inferior hay veinte policias y mensajeros. ajch ‘amiy. *los de la vara’.
[stos son jovenes que prestan su primer servicio publico para la comunidad.
micntras que los alcaldes auxiliares, los ayudantes. y los puestos dciamboreros
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son prestados por hombres de edad mediana que ya han servido como policias
locales o como soldados del ¢jército guatemalteco.

El puesto de alcalde, ¢l timon o vidente. el ifol en esta organizacion. es
crucialmente importante para toda la comunidad maya. EIl hombre scleccionado
para cste puesto ya ha servido en un puesto de nivel intermediario como la
Auxiliatura, es un anciano de la comunidad. y casi siempre es por lo menos
miembro a nivel mediano de la jerarquia de los sacerdotes mayas, y muchas
veces ha servido como oficial militar. Sus deberes incluyen mediar entre cl
derecho consuetudinario local y el derecho nacional, quemar copal enlos altares
al aire libre. y colectar fondos y hacer los arreglos para los festejos de la
comunidad. Esta imbricacion de los deberes religiosos y civiles modernos y
ant.iguos cs tipica de los puestos de la Auxiliatura. Los tamboristas. por ¢jemplo.
quicn hacen anuncios importantes desde las cimas de los cerros que rodean cl
municipio asi como también desde la radiodifusora local. combinan estos
deberes con visitas a las fuentes de agua mas importantes del pueblo, donde
queman copal y les solicitan a los Seriores del calendario k'iche’ prehispanico
que envicn lluvia.

El tercer grupo corporativo de Momostenango. cl de los ajawab '. ‘mayores’.
consiste en aproximadamente doscientos cincuenta hombres que escogen a los
funcionarios de la Auxiliatura. Como los miembros mas respetados de la
comunidad maya. sc les respeta y se les dirige la palabra como padre, tat. por
los hombres que no son mayores, asi como también por todas las mujeres y
ninos. Aunque no hay una ordenacion formal de los mayores, algunos. quicnes
acausade sus cualidades de liderazgo influyen en el grupo mas que otros, son
conocidos como & ‘amal b’e , ‘guias del camino’. Llegar a ser mayor. que cs
una comision de por vida mas bien que un puesto provisional como cn
Momostenango, depende de un complejo de caracteristicas tanto adscritas como
logradas. Las caracteristicas adscritas son una edad avanzada. ser varon. y
tener una posicion en una familia de posicion superior—cs decir, su patrilinaje
debe ser adinerado o contar con muchos lideres civiles. militares, o religiosos.
Las caracteristicas logradas incluyen el cumplimiento de la serie de posiciones
dentro de la jerarquia de la Auxiliatura que discutimos anteriormente.*° Ademas
de seleccionar a los funcionarios cn la Auxiliatura, los mayores se reinen cuatro
veccs_al ano para celebrar ceremonias religiosas comunitarias y cuando sc
necesitan sus servicios para resolver algan crisis politica o religiosa. Sus
decisiones son de consenso. que logran (excepto en su seleccion de los
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funcionarios civiles) con la ayuda de un proceso de la cuenta del tiempo que
utiliza el cholq 'ij.

El cuarto grupo corporativo consiste en una jerarquia de sacerdotes mayas,
los chuchgajawib’, *madres-padres’; con aproximadamente trescientos
miembros varones iniciados. seleccionados por la cuenta del tiempo y sirven
de por vida. En el apice de la jerarquia se encuentran dos clichyajawib " rech
tinimit, ‘madres-padres del pueblo’. Cuando ocurre una vacante (por una
defuncion) el sucesor se elige por una cuenta del tiempo celebrada por el
segundo nivel de esta jerarquia, los chuchqgajawib* rech kanton, ‘sacerdotes
mayas del canton’. Los miembros de este grupo. con un puesto para cada canton,
también se escogen por cuenta del tiempo, en este caso celebrada por el tercero
nivel de la jerarquia. los chuchqajawib 'rech alaxik, *sacerdotes del patrilina je’,
uno para cada uno de los aproximadamente trescientos patrilinajes de la
comunidad. Un sacerdote del patrilinaje ¢s clegido (otra vez por cuenta del
tiempo) por un grupo pequenio de tres a seis sacerdotes mayas de los patrilinajes
vecinos. Cuando el sacerdote de un patrilina je asciende hasta el nivel de canton
o de pucblo. reticne sus deberes de los niveles inferiores.

Los dos sacerdotes mayas del pucblo son responsables de las ceremonias
que afectan la salud y la prosperidad economica de toda la comunidad. Cada
ano saludan al Mam, ¢l Cargador del Ano del calendario solar maya de 365
dias y pasan la vara de consulta con su punta de plata de cada oficial de la
Auxiliatura por la hoguera gigante que prenden cada ano nuevo maya (que
actualmente cae en el 25 de febrero). Ademas, cada uno de los sacerdotes del
pucblo hace una peregrinacion a las montanas los dias especiales del choly 'ij.

Los catorce sacerdotes mayas de los cantones. como los del pueblo. saludan
al Mam cada afo. pero lo hacen en las cimas de los cerros mas bajos y mas
cercanos que los sacerdotes del pucblo. De vez en cuando, uno o mas de cllos
pucden acompanar a un sacerdote del pueblo en sus peregrinaciones
ceremoniales y asi ayudan a conservar los conocimientos del dia ritual apropiado
y del ciclo de visitas. Ellos mismos hacen peregrinaciones similares a los cerros
cercanos.

Ilay casi trescientos sacerdotes mayas de patrilinaje. que sirven de jefes y
sacerdotes de sus linajes individuales. Sus deberes especiticos incluyen resolver
disputas matrimoniales o de terrenos. la capacitacion y la iniciacion de los
ajq 'ij. ‘contadores de los dias’. un grupo de casi diez mil hombres y mujeres
que practican la religion maya que curan. presentan bebés al mundo. casan
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parcjas. llevan a cabo entierros y otras ceremonias conmemorativas para los
difuntos. y celebran ceremonias locales para la siembra y para la cosecha segin
el cholq'ij.

El quinto grupo corporativo importante de Momostenango consiste en veinte
cofradias catolicas, que se conocen en k'iche’ como oxlajuj ch’ob’, “trece
grupos”.?' Incluyen, en orden aproximada de importancia, Corpus Christi
(tambi¢n llamado «Senorde Resurreccionn). Santiago (el Santo Patrono). Maria
Concepcion, San Antonio Xepom. Santa Cruz (incluye Santo Entierro).
Capetado, San José. Virgen de Dolores. San Francisco de Asis. Galuna. Santa
Ana, Santa Barbara (incluye San Simon). San Luis Gonzaga, San Miguel
Arcangel, Jesus Nazareno (también llamado Jesis de Merced). San Nicolds
Tolentino, San Antonio Pologua, Virgen de Rosario. Virgen de Guadalupe y
Corazon de Jesus. Los puestos de cada cofradia individual incluyen tres niveles
masculinos y dos niveles femeninos: para los varones hay alcalde. diputado
(teputado), y mayordomo (o morto ‘m); para las mujeres hay una lider mujer
(chuchaxel) y una lider nifa (alaxel). La excepeion es la cofiradia de San Miguel
Arcangel, que no tiene oficiales mujeres.

El liderazgo de las cofradias en conjunto consiste en los alcaldes de los tres
grupos mas importantes: Corpus Christi, Santiago, y Maria Concepcion. Estos
alcaldes mancjan todo el reclutamiento de las cofradias asi como también la
organizacion y la coordinacion de los dias de los santos cada aio. Semana
Santa. y ¢l Dia de Todos Santos. En esta comunidad. a diferencia de otras
comunidades guatemaltecas mayas descritas por otros antropologos. los
mayores no nombran personas a los puestos de la cofradia. ni los hombres que
a_Scicndcn los escalones de la jerarquia hacia la posicion de mayores tampoco
sirven en las cofradias. De hecho. se requiere tan poca competencia para estos
pucstos que un hombre interesado en legar a ser alcalde en una de las tres
cofradias principales no tardara muchos aos. y, una vez que lo hace, puede
permanccer en cse puesto por muchos afos. Hay también una tendencia de
CICI'Tas cofradias de localizarse dentro de los cantones rurales— por cjemplo,
Jesus Nazareno y Santa Cruz se manticnen dnicamente en Xequemeya: San
Nicolas Tolentino y San José estan en Tunayac; y Dolores, Corazon de Jesus.
$an Miguel Arcangel. y San Luis Gonzaga estan cn Santa Ana. La lista de los
funcionarios de estas cotradias es bastante estable, con poca rotacion del
personal.
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Como en otras partes de Mesoamérica, se puede hablar de una «jerarquia
civil-religiosa» en Momostenango. Sin embargo. el vinculo entre los deberes
religiosos y gubernamentales no lo proporciona las cofradias.” sino la jerarquia
de los sacerdotes mayas. De hecho, los hombres que trabajan activamentc hacia
la posicion respetada de mayores de la comunidad tienden a evitar las cofradias
completamente:; al contrario, deciden emprender la capacitacion y la iniciacion
como sacerdotes mayas. Cuando le pregunt¢ a un mayor sobre la importancia
de las cotradias. me dijo que nunca tuvo tiempo para ellas, en vista de todos
sus deberes como sacerdote de su linaje y funcionario politico (sirvid un ano
de alcalde auxiliar del canton de Santa Isabel y cuatro anos como sindico
scgundo de la Corporacion Municipal y alcalde de la Auxiliatura). Me explico
la relacion entre la posicion de mayor y la jerarquia de los sacerdotes mayas de
esta manera:

Aqui hay unos doscientos cincuenta mayores. El que sale de alcalde
auxiliar ahora es mayor. Yo soy mayor por ¢l servicio que hice. Ahora. con
respecto a las costumbres no hay «mayores». No, son sacerdotes—pero
pienso que son iguales que los mayores [sc rie]. Si, la mayoria de los mayores
son sacerdotes.

Las costumbres a que sc refiere consisten en un gran complejo de ceremonias
anivel de comunidad celebradas segun los calendarios prehispanicos k'iche’s,
junto con otras ceremonias que siguen el calendario gregoriano. Sin embargo.
estos dos tipos de ceremonia. no constituyen una oposicion dualistica sencilla
entre las ceremonias de antes y despucs de la invasion espanola, o entre la
religionmayay el cristianismo. Mas bien, hay sicmpre elementos «catolicos»
en las ceremonias mayas y elementos « mayas» en las ceremonias catdlicas.
Por ejemplo. aunque la famosa celebracion de 8 B atz” se verifica principalmente
en altares y hogares al aire libre. incluye también una visita a la iglesia
parroquial. A la inversa. laimagen de San Antonio Pologua se saca de la iglesia
cadaanodel 14al 24 de agosto y se lleva a veintidds altaresde ticrra diferentes
donde sc quema copal en su honor (tig. 9). Varias cofradias lavan la ropa y
cambian las flores de sus santos respectivos segun ¢l cholg ‘ij. mientras que
muchos sacerdotes mayas comienzan sus cucntas del tiempo con ¢l
padrenuestro. El término «sincretismo» sc ha usado en toda la literatura
antropoldgica sobre Mcsoamérica para marcar tales combinaciones de
clementos prehispinicos y posthispanicos.

-
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Ademas de los grupos corporativos de Momostenango controlados
mayormente por los mayas, existen varias asociaciones controladas por los
ladinos, incluyendo el sistema escolar local, la clinica médica. cinco iglesias
evangclicas y los grupos de estudios biblicos organizados por laAccion Catdlica.
El sistema escolar, que consiste en veintiun escuelas y una academia de
taquigratia, se combina con los sistemas dc tres municipios vecinos para
constituir un distrito bajo el Ministerio de Educacion Publica. Casi todos los
maestros son ladinos monolingiies (hablantes del espanol), y los discipulos
entrantes son casi todos mayas monolingiies (hablantes del k’iche’). Como los
lideres comunitarios han indicado repetidamente en sus informes oficiales, muy
pocos discipulos mayas sc alfabetizan, aun cuando asistan a las escuelas locales
por los scis anos obligatorios. Como resultado de la mala calidad de la enseianza
ofrecida y el gran orgullo que sienten por la cultura k’iche’ (patrimonio que se
ignora en ¢l programa de estudios), Gnicamente 2,147 discipulos (menos de la
quinta parte de la poblacion de cdad escolar) se matricularon en las escuelas
localesen 1969 (Rodriguez 1971:38). En cambio. son los dos aios de servicio
militar obligatorio (comenzando a la edad de dicciocho anos) que ofrecen a los
jovenes momostecos la oportunidad principal de alfabetizarse. Las nifas. por
otra parte, rara vez aprenden a leer y a escribir. La academia de taquigratia
ensefa mecanogratia y otras habilidades de oficinista a cuarenta discipulos
por ano, principalmente ladinos.

La clinica médica ticne un doctor y enfermeras, todos ladinos monolingiices.
pero aticnden principalmente a pacientes mayas. También hay un grupo de
paramédicos mayas asociados libremente a la clinica; tracn su habilidad de
administrar inyecciones de penicilina. asi como también otras habilidades
sencillas. a la gente en los cantones rurales. Pero como no son curanderos
k’iche’s iniciados. y por lo tanto carecen de la autoridad y del poder necesarios
para curar, gran parte de la poblacion rural los ignora. Varias comadronas mayas
han recibido entrenamiento en procedimientos occidentales para atender a las
parturientas. en un hospital de Huchuetenango. pero igualmente. porque rara
vez son curanderas iniciadas. tiencn pocas pacientes. Son las comadronas
iniciadas k'iche’s, ivom, quicnes atienden la mayoria de los partos. Hay cinco
misiones locales protestantes—de los adventistas del séptimo dia. los metodistas
primitivos. los pentecosteses. los testigos de Jehova y los mormones—pero
han tenido pocos conversos y poco impacto sobre las practicas o creencias
religiosas de la comunidad. L.os adventistas han tenido el mayor éxito. tanto en
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9. Altar dedicado a San Antonio Pologud, en un cerro arriba dei caserio
momosteco del mismo nombre. E! hombre con refajo es un peregrino de
Nahuald

el numero de conversos (aproximadamente ciento cincuenta) como en su
programa de servicio médico a la comunidad. Uno de los dos tarmacéuticos
ladinos de la comunidad es adventista, que ha tenido mucho ¢xito en ayudar a
cientos de momostecos mayas al diagnosticar enfermedades y recetar medicinas.

Cambios Recientes

A diferencia de las escuelas, la clinica médica. y las sectas protestantes, el
movimiento de la Accion Catolica ha tenido mucho impacto en los mayas de
Momostenango. Esta nueva variedad del catolicismo internacional. enfocada
en las naciones en desarrollo con leyes anticlericales, entro en Guatemala cn
1945, En su forma guatemalteca, promulgd una doctrina que enfatiza la creencia
en un [Dios omnipotente. para quitarles la importancia a los santos. y hacen un
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ataque de frente contra todas las costumbres mayas que incluyan la veneracion
de objetos naturales o que se programen scgun el calendario maya. El
movimiento tenia la meta abierta de separar a los «verdaderos» catdlicos de
los practicantes de ceremonias con elementos «paganos». Hay mucha evidencia
que su efecto a corto plazo en muchas parroquias fue debilitar la jerarquia civil
y religiosa tradicional y seriamente faccionalizar la comunidad.??

En Momostenango, la Accion Catolica tue introducida por un sacerdote
ladino en 1946. Los alicientes principales para la conversion eran y todavia
son beneficios agricolas y de salud que consisten principalmente en insecticidas,
tertilizantes, y medicinas gratuitas para los miembros, quicnes se conocen como
catequistas. Los requisitos para la conversion, definidos por el parroco local,
incluyen la prohibicion de participar en la «dolatria» y en la embriaguez
ceremonial de las cofradias., casamiento por la iglesia. asistencia a misa y a las
clases semanales de catecismo, y la entrega (al sacerdote catdlico) de todo
equipo para contar ¢l tiempo. junto con los contenidos del meb 'il, un pequenio
altar familiar tradicional que consiste principalmente en reliquias arqueologicas.
En el dpice de este movimiento, a mediados de los anos 50. como la quinta
parte de la comunidad maya se habia convertido del catolicismo tradicional a
esta nueva ortodoxia. Entonces. en 1954, cuando el cura estaba convencido de
que habia convertido a suficientes «paganos», se atrevio a cerrar las puertas de
laglesia el dia 8 B'atz’, el dia de iniciacion para los nuevos sacerdotes mayas
(ajq 'if). Resultdo que cientos de sacerdotes mayas de los patrilinajes y sus
indicados no podian entrar en la iglesia para visitar a Santiago. a San Antonio
Pologuad, y a los antepasados momostecos que estan enterrados debajo del piso.
Esanoche los sacerdotes mayas convocaron a los mayores. quicnes decidieron
enviar una delegacion a la iglesia para enfrentarse con el cura. La delegacion,
consistiendo principalmente en los jefes de los patrilinajes. le informaron al
cura que tenia que salir de Momostenango o lo matarian. Huyo.

Poco despucs. mandaron el cura actual a Momostenango. quien. a la vista
de los mayores. es tan malo como el primero. Una de las que jas mas importantes
que tienen es que sus clases de catecismo y las reuniones para rezar tienen el
resultado de que los adolescentes andan fuerade noche, y establecen situaciones
para cortejar que subvierten el sistema tradicional de matrimonios arreglados
entre los hombres y las mujeres de patrilinajes vecinos. Como miembros de la
jerarquia de sacerdotes mayas. los mayores también declaran abiertamente que
no estan de acuerdo con el parroco y sus conversos sobre la doctrina religiosa.
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Como resultado de muchos enfrentamientos con los conversos de la Accion
Catolica armados con argumentos memorizados del catecismo, los sacerdotes
mayas y sus adherentes han desarrollado su propio contracatecismo. trasmitido
oralmente. En lugar de la Trinidad tradicional de la doctrina catolica,
consistiendo en Padre. Hijo. y Espiritu Santo. ellos abogan por una Trinidad en
una escala conceptual mucho mas grande, o sea Tiox (Dios). el Mundo y Nantat.
En esta trinidad alternativa. «Dios» se refiere a todo el panteon de deidades
cristianas en conjunto, incluyendo a Dios. Jesus. los espiritus, los angeles, los
santos, y las virgenes—juntos con sus imagenes fisicas en la iglesia parroquial
y en la capilla del camposanto. «Mundo» se refiere al mundo terrestre como
totalidad. y por eso se dirige al Mundo a veces como pachulum Mundo, *“Mundo
redondo’ y la forma plural. nmndos, cubre la pluralidad de las montanas y los
volcanes del mundo, tanto en sus aspectos fisicos como los las ceremonias
espirituales, juntos con cl altar principal en la iglesia parroquial y los terrenos
del camposanto. «Nantat» incluye a los antepasados en general, tanto como
uxlab’ . *halito’ o ‘espiritu’, y como much ulik b'aq. much ‘wlik ulew, nuch ulik
poglaj, *hueso empolvado, barba empolvado, arena empolvada’, que s¢ retieren
a sus restos mortales.

Dada esta trinidad alternativa, en que una mezcla de cualidades espirituales
y materiales pueden encontrarse ¢n las tres partes, los mayores especialmente
se oponen a la separacion violenta por parte del sacerdote catolico de Dios,
como una entidad puramente espiritual y el origen primordial de todo bien, del
mundo material. una doctrina que conduce. como ellos indican. a la confusion
de la tierra misma con el diablo. A su vista. las personas, los dioscs. los santos.
sus propios antepasados. y la tierra poscen todos una mezcla de cualidades
positivas y negativas. Por ¢cjemplo. San Antonio Pologua es un gran curandero
de enfermedades y también un gran causante de ellas, y los sacerdotes mayas
pucden curar las enfermedades porque saben infligirlas. Esta vista
profundamente dialéctica del hombre, de la naturaleza, y de la religion. en que
las dualidades se complementan. y no estan en pugna. cs diferente en su logica
de la vista analitica del sacerdote catdlico. quien les ensena a los catequistas
que deben escoger definitivamente entre hacersc verdaderos cristianos. que ¢s
sinonimo de todo bien y de la pureza, y permanccer en la compania de los
sacerdotes mayas. que solo son brujos malévolos.

La mayoria de las familias mas acomodadas de tejedores y comerciantes
mayas de Momostenango han resistido la cony erston al nuevo catolicismo, y
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entre tanto han consolidado su control sobre los puestos civiles del municipio.
Un grupo. casi todos mayores, fundo hace poco una organizacion religiosa que
se encuentra al margen tanto de la Accion Catdlica como de las cofradias
tradictonales. pero al mismo tiempo reafirman la importancia de los santos y
de la identidad cultural momosteca. Es una herimandad que se formo siguiendo
el modelo de las hermandades ladinas de Momostenango y Quetzaltenango y
se dedica a proporcionar musica de banda para el santo patrono de
Momostenango durante la fiesta patronal.

Durante csta tiesta de 1976, llegd a un colmo el antagonismo entre la
ortodoxia nueva y el catolicismo tradicional de las cotradias. El 24 de julio.
cuando el liderazgo religioso de la cofradia del santo patrono de Momostenango
saco la imagen de Santiago de la iglesia, el diputado (el tuncionario segundo
en importancia de esta cofradia) estaba borracho. Esa noche le lavo la cara de
la im'ag.cn con agua caliente y, como resultado, se le cayeron algunas pestanas.
Al Qm siguiente, todos vieron el triste resultado; lo consideraron un lapso moral
scrio. y metieron ¢l hombre a la carcel. Al mencionar su delito, los catequistas
alegaron que como cllos mismos se absticnen del alcohol como parte de sus
deberes religiosos, debian de permitirles integrar el personal de la cofradiadel
santo patrono y no los catolicos tradicionales.®* Después de discutir un rato.
I0§ mayores decidicron retener a los catolicos tradicionales en las posiciones
primera y tercera de la cofradia, pero admitir a los catequistas a las posiciones
Segunda y cuarta.

Los mayores sienten que el nuevo arreglo va a salir bien, porque los dos

lados acordaron ¢n cudl grupo debia de llenar cada posicion. Puesto que las
costumbres de los sacerdotes mayas son mas antiguas que las de la Iglesia
Catolica. ¢l primer alcalde de la cotradia siempre debe ser sacerdote maya. El,
como en el pasado. sera el responsable de celebrar estas ceremonias antiguas
en los altares de tierra al aire libre los dias apropiadospara el calendariok ‘iche”.
Durante la fiesta, los miembros de la cofradia de primer y segundo rango se
abstendran de relaciones sexuales, tomaran los traguitos de licor apropiados y
Se los daran al santo. mientras que tienen la confianza de que los dos miembros
de la Accion Catolica se abstendran del alcohol y cuidaran la imagen de modo
que no se cquivoquen por la embriaguez. 1.os miembros de la Accion Catolica
€stan contentos porque ahora pueden participar en parte de las costumbres
antiguas de su pueblo sin estar totalmente bajo la autoridad religiosa de la
Jerarquiua de los sacerdotes mayas.




= 38

VYl

El curso ideologico de estos sucesos puede entenderse segun €l mismo
modelo general como los sucesos que condujeron a la formulacion de un
catecismo alternativo. Los conversos de la Accion Catolica hicieron un
argumento de tipo analitico. al exigir que cllos simplemente reemplacen a los
catolicos tradicionales en la cofradia. Los mayores contestaron cste argumento
con una solucion dialéctica, al entrelazar no solamente a los conversos y a los
rraditionalistas en los cuatro puestos del liderazgo de la cofradia, sino que
también indicaron una complementaridad atil de la abstinencia del alcohol de
parte de los catequistas, y de la prohibicion tradicional de relaciones sexuales.
En efecto. el dualismo entre los conversos y los traditionalistas cambio de una
oposicion externa entre instituciones a una complementaridad interna dentro
de una sola institucion. Similarmente. en el desarrollo del catecismo altemativo.
los dualismos bueno/malo y espiritual/material se cambiaron de una oposicion
externa entre el cristianismo y la brujeria o entre Dios y el Diablo a una
complementaridad dentro de una religion y un panteon que comprende las
divinidades cristianas sin oponerse a cllas.

En estos sucesos recientes. vemos un proceso ideologico que debe haberse
repetido muchas veces durante los altimos cuatro siglos en Mesoamérica, con
modificaciones nuevas de dualismo analitico u oposicional europco. seguidos
por nuevas afirmaciones del dualismo dialéctico o complementario
mesoamericano. Lo que suele llamarse «sincretismo» en Mesoameérica, quees
la combinacion supuestamente inconsciente de elementos culturales «indigenas»
y «europeos» (Edmonson 1960; B. Tedlock 1983) probablemente surge de
eventos muy parecidos a €stos. cuyos resultados presentan combinaciones
precisamente como ¢stas. Tal vez las fuentes exactas de cierta combinacion
pueden llegar a ser «inconscientes». o mejor dicho. desconocidas con el paso
del tiempo. pero la creacion de una combinacion probablemente siempre ha
sido un proceso intencional, como fue aqui.

'T—_———————T

LOS SACERDOTES MAYAS

.En Momostenango, 10s «jg 'ij forman un grupo grande de profesionales
activos de la religion maya iniciados como contadores del tiempo, intérpretes
de suenos y curanderos. Sus superiores son aproximadamente trescientos jefes
de los patrilinajes locales que forman la jerarquia de tres niveles de los
chuchgajawih'. ‘madres-padres’. que tratamos cn el capitulo anterior. Todo
los miembros de esta jerarquia originalmente se iniciaron como ajy ij y
solamente despucs adquirieron sus comisiones en los niveles de linaje, canton
y pueblo. La cuenta del tiempo permanece central a las actividades ceremoniales
dg to.dos los ajqg if, aun cuando también son madres-padres. Ademas, todos los
ajq 'ty estan autorizados para rezar a los dioses y a los ancestros en nombre de
la gente lega, aun cuando no scan madres-padres. Si se adoptara el método
analitico utilizado por los antropologos culturales para separar los chamanes
de Io§ sacerdotes, en que ¢l sacerdote sirve de intermediario entre elhombre y
los dioses mientras que los chamanes directamente poseen (o son poseidos
por) Podcrcs sobrenaturales en el campo de la cuenta del tiempo y la curacion,
habria que referirse a todos los «jg ij y los madres-padres momostecos tanto
como sacerdotes como chamanes.'

Abundan problemas parecidos en la literatura antropologica sobre
Mesoamérica. Por ¢jemplo, en Santa Eulalia. una comunidad maya q’anjob’al
en el noroeste del altiplano de Guatemala, uno de los alcaldes rezadores es
nombrado de por vida por los mayores a un puesto llamado aqg ‘on b'e kalab’
*donador del camino® o yul xhila “en la silla’, en que representa toda lal
comunidad ante los dioses. Pero también es contador del tiempo: cuando debe
cfcogcr otros alcaldes rezadores (a excepcion de ¢él, ellos sirven solo por un
ano), lo hace por la cuenta del tiempo. Cuando los otros alcaldes rezadores
hacen sus rondas ceremoniales, ¢l permanece en una casa donde reza por cllos

(su papel sacerdotal) y presagia si sus actividades tendran el efecto descado
(su.papcl chamanico) (La Farge 1994:166). (En el pueblo mam de Santiago
Chimaltenango. hay un c¢/unan tmam, nombrado de por vida, con deberes
Si.ICCrdola!cs muy parecidos a los del ag 'on b'e kalab’ de Santa Eulalia o a.l
nivel superior de la jerarquia momosteca. Pero sobre todo. es su capacidad
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chamanica de mirar ¢l futuro mediante la cuenta del tiempo que distingue a
este chiman de los laicos y los hace dependientes de ¢l en los asuntos religiosos
(Wagley 1949:68-31).

Una posible salida del dilema planteado por la distincion analitica del
antropologo cultural entre el sacerdote y ¢l chaman es limitar la definicion de
¢ste y asi reducir el alcance del problema. Los mesoamericanistas acostumbran
usar la palabra de origen siberiano «chaman» para referirse a los especialistas
religiosos cuyas habilidades incluyen la cuenta del tiempo, pero Madsen (1955)
cuestiono ¢l uso de este término en su estudio de la e videncia etnogratica para
¢l chamanismo mesoamericano. Siguiendo ¢l modclo siberiano de Eliade,
detintd el chaman como «un individuo que ha recibido poder para curar y
adivinar directamente de los seres sobrenaturales mediante suciios, visiones, 0
posesion por espiritus» (ibidem:48). Esto lo deja dentro del campo de la
antropologia cultural, pero ahora ¢l argumento no se basa sobre terrenos
analiticos sino en la autoridad historica del chamanismo siberiano, que es
implicitamente «anterior» al chamanismo mesoamericano; se agrega precision
a la categoria de «chaman» no por destacar su relacion con otras categorias
sino por aumentar la lista de caracteristicas necesarias para estar incluida en la
categoria. De esta manera. Madsen pudo concluir que el Valle de Méxicoerala
unica arca de toda Mesoamérica donde los llamados chamanes verdaderamente
cran chamanes. Su ¢jemplo detallado del verdadero chamanismo se deriva de
su propio trabajo de campo en un pueblo de hablantes del nahuatl, San Francisco
Tecospa. Alli encontro las caracteristicas siguientes del chamanismo siberiano
clasico: 1a eleccion divina, el matrimonio con una esposade espiritu, la curacion
y la cuenta del tiempo con la asistencia de los seres sobrenaturales, el castigo
por ayudantes sobrenaturales en caso de desobediencia. y la capacidad para
entrar al otro mundo.

Al estudiar los datos etnograficos de otras comunidades mesoamericanas,
Madsen encontro que faltaba la mayoria de los rasgos necesarios. Si tiene razon,
esto representa un cambio historico. dado que Furst (1976) encontré una
continuidad fuerte de chamanismo que corria por las religiones precolombinas
de Mesoamérica. Pero, de hecho. hay evidencia etnogratica de las comunidades
mayas de Guatemala y México para ciertos rasgos chamanicos que Madsen
encontro en su comunidad nahuatl. Por ¢jemplo. el matrimonio con una esposa
de espiritu se encuentra en el pueblo mam de Todos Santos. Segun Oakes
(2001:156-169). el aprendiz del chiman se sienta en un «corral» dentro de un
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cuarto obscuro. y reza hasta que tenga o no tenga éxito en ser poscido por una
«esposa de espiritu». De ahi en adelante. si tiene éxito., puede sentarse en este
corral y ser poseido por estaesposade espiritu a voluntad, prediciendo el tuturo
(en una voz en falsete) para cualquier persona que asista a la ceremonia. Entre
los mayas de Yucatan, Villa Rojas (1945:344) encontrd que en el pueblo de X-
cacal (en Quintana Roo). donde los chamanes usan los mismos cristales que ¢l
y Redtield habian encontrado en Chan Kom. se reficre al cristal mismo como
«esposan.

Los contadores del tiempo ch’orti‘es del oriente de Guatemala y los
contadores del tiempo mames de noroeste de Guatemala reciben «informacion
de un espiritu que le hace crispar la pierna en una respuesta en torma de codigo
alas preguntas». (Madsen (1955:57) no clasifico este fendmeno como un don
chamanico de poder recibido directamente de los seres sobrenaturales. pero la
descripcion de Wisdom (1940:344) de un contador del tiempo ch’orti* que
interrogaba a un espiritu intimo en un cuarto oscuro nos recuerda una sesion
del espiritismo chamanico siberiano clasico: « Empieza . . . a masticar tabaco y
entonces soba la saliva en la pierna derecha. Lucgo. interroga al espiritu zajorin
que esta en la pantorrilla de la pierna derecha. El espiritu contesta con un una
crispadura en esa pantorrilla que significa *si’ y si no hay cnispadura significa
no’. Los sacerdotes mayas de Santa Eulalia reciben mensajes en los sucios.,
mediante sensaciones en las manos y en las picras. y mediante sonidos o
voces en el oido que La Farge (1994:191) caracterizé como «mediumisticosy.
Describio un contador del tiempo asi: «Cuando trabajaba bicn y especialmente
d.CSpués de unos tragos. Xhuxh dio la impresion de ser un radio humano.
sintonizado a un éter restallando con mensajes sobrenaturalesy.

Estos solamente son ejemplos: la comunicacion directa entre los espiritus o
los dioses y el contador del tiempo no es nada ajeno a los mayas modernos.
Ademas, un examen de la seleccion de los contadores del tiempo mayas revela
la presencia de todos los modos clasicos para llegar a ser chaman: por
enfermedad. suefos y éxtasis. también por herencia.® Por ¢jemplo. la madre
Blanche M. |.conard recopilo un relato de primera persona de un chaman
Yukateko (/-imeny que es una narracion clasica del reclutamiento chamanico:

Al salir tuve una experiencia extraia. Sin que mi padre lo supiera, me
encaminé hacia el cerro y al cenote sagrados de Tetzik. Me dormi y tuve un
sueno largo. Muchos espiritus me golpeaban y me castigaban. Cuando me
despert¢ encontré una piedra para contar cl tiempo (un cristal) y otra piedra
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especial, una piedra sagrada que el Seior de la Milpa me habia dcjado.
Cuando regresé a mi casa, me enfermé por nueve dias y no podia hablar
(Leonard 1964-65: Apéndice).

Paul y Paul (1975) dicen que en la comunidad maya 1z’ utujil de San Pedro
la Laguna (en las orillas del Lago Atitlan). la eleccion divina, sea para chaman
o para comadrona, incluye el vagabundeo del espiritu del practicante futuro en
¢l reino del sobrenatural—lo que Eliade caracteriza como el «viaje extaticon.
Ademas, encontraron que tanto los chamanes como las comadronas tipicamente
sufren una enfermedad severa ¢ intratable, durante la cual los espiritus los
visitan y exigen que s¢ hagan curanderos y ofrecen ensenarles. Después, un
chaman activo presagia que el sonador era destinado desde su nacimiento aser
curandero con conexiones sobrenaturales, y lo advierte que ticne que comenzar
su practica, porque si no, perecera.

Los sacerdotes mayas tzotziles de Zinacantan, los / ‘iloletik, obticnen poder
ceremonial por medio de suefios o experiencias alucinantes, y por €50 Vogt
(1966) opinaba que deben clasificarse como chamanes. El zZinacanteco que
llegue a ser chaman tendra tres sueios que comicnzan cuando tiene de diez a
doce aios. El alma del sonador es llamada por la contraparte sobrenatural del
que tiene ¢l cargo mas alto de la jerarquia civil-religiosa zinacanteca. El. en
turno, declara que el sofiador debe hacerse contador del tiempo y curar a la
gente, porque negarlo significara la muerte.! Notese que en este caso, ¢l actor
principal de un suefo claramente chamanico es un caracter distintamente
sacerdotal.

En San Pedro Chenalho. otra comunidad tzotzil, predomina una combinacion
de sueiios y herencia. En el estudio de Guiteras-Holmes (1961:149) de la
cosmovision de cierto contador del tiempo de esta comunidad, aprendemos
que su madre también era contadora del tiempo. y que deseaba que su hijo la
reemplazara como curandero. El aprendio a pulsear, a rezar, y a recetar hierbas
en sus sueos: «Yo sé todo por mis suenos. Aprendi a escuchar ¢l pulso en mis
sueiios. Asi aprendio mi madre también». Esta combinacion de suefios con la
herencia se conforma con el resumen de Eliade (1964:33-144) de los datos
siberianos y centroasiaticos, donde el chamanismo hereditario existe junto al
chamanismo directamente otorgado por los dioses y los espiritus.

Claramente. el chamanismo—definido de la manera mas estricta por Madsen
que necesariamente incluye la comunicacion directa entre 1os espiritus y los
contadores del tiempo mediante sueiios, visiones, 0 posesion por espiritus—
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existe en muchas comunidades mayas, y Momostenango no es una excepcion
(véase la seccion siguiente). Los contadores del tiempo mayas son chamanicos
en su reclutamiento, su iniciacion y su practica. El reclutamiento es tanto por
la transmision hereditaria de la profesion chamanica y por la vocacion
«espontancan o la «eleccion divina», como en Asia, Aun ladefinicion historicista
limitada del chamanismo deja sin tocar ¢l problema de la combinacion de los
rasgos culturales chamanicos y sacerdotales ¢n el mismo practicante
mesoamericano. Queda por saber si un enfoque antropologico social al problema
podria tener un resultado diferente. En la forma mas sencilla. este enfoque
hace una distincion analitica entre el servicio a la comunidad, que es sacerdotal,
y el servicio a los individuos, que es chamanico.

Oakes (2001:27. 7. S2) ofrece un ejemplo de la distincion antropologica
social entre las tunciones sacerdotalcs y chamanicos. Dice que el wjg ij principal
del pueblo mam de Todos Santos, como jete no oficial de la comunidad, fija el
tiempo de todas las ceremonias religiosas y es la autoridad tinal en todo los
asuntos importantes civiles y politicas. y determina todo con sus tz’ites. Esta
autora sc refirio a este funcionario tanto como «jq ‘ij del pueblo como sacerdote
maya. ¢ indica que sus responsabilidades son principalmente para con la
comunidad, mientras que los otros sacerdotes locales ejercen una practica
particular. Acepta una distincion entre lo publico y lo privado y entre la
comunidad y el individuo. En Jacaltenango. una comunidad maya popti’, La
Fargey Byers (1997:143) caracterizaron a los alcaldes rezadores. o warx 'winag.
‘hombres verdaderos®, como el equivalente local mas parecido al sacerdocio
permanente y definitivo. Estos especialistas sirven la comunidad en conjunto.
mientras que los «sacerdotes por nacimiento», que incluyen curanderos, brujos
y contadores del tiempo. unicamente sirven a la gente como individuos. Pero
resulta ser que tanto los «hombres verdaderos» como los «sacerdotes por
n.acimicmo» incluyen contadores del tiempo. de modo que no es la cuenta del
tiempo lo que distingue el sacerdote del chaman sino el servicio a la comunidad
mas bien que a los individuos.

Nash (1957) adopto la misma dicotomia entre el servicio a la comunidad y
al individuo. pero en vez de aplicarla dentro de una sola sociedad (como habian
hecho anteriormente otros etnogratos). la uso para distinguir entre sociedades
scparadas y finalmente entre el altiplano de Guatemala del noroeste y ocste
central: llama a los «jq ij de esa arca «sacerdotes» y los de ésta «chamanesy.
Segun su plan, la continuacion del calendario solar antiguo. que ¢l relaciona
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con los asuntos comunitarios. es diagnostico de la presencia de sacerdotes ¢n
¢l norocste, mientras que ¢l hecho de que el drea del ocste central se limita al
cholq 'ij es diagnostico de la presencia de chamanes.* Nash se equivoca al no
encontrar ¢l calendario solar en esta drea (véase el capitulo ....). pero lo que es
de mayor interés aqui es la suposicion subyacente de Durkheim que la cuenta
del tiempo. que se considera un acto magico mas bien que religioso. sc
encontrara en un contexto individual (chamanico) y no en uno social
(sacerdotal). Warner (1937:223-243) desde hace mucho ha demostrado la
naturaleza social potencial de la magia, cuando la «iglesia» (en ¢l sentido de
Durkheim) del chaman es ¢l clan. Nash no sugirio la posibilidad de que los
ajy 'ij del altiplano dcl oeste central, quicnes ¢l veia integrados en las
organizaciones religiosas y civiles formales de sus comunidades. pudicran ser
sacerdotes de clan o de linaje.

Si yo siguiera la distincion analitica entre sacerdote y chaman de Durkheim,
entonces clasificaria al «jg 'lj momosteco como chaman, porque sus deberes
son principalmente para con los individuos. y al madre-padre como sacerdote,
porque sus deberes son para con su linaje. Sin embargo. los ajg ij que son
contadores del tiempo especialmente talentosos forman ¢l grupo de donde
seleccionan a los nuevos madres-padres después de la muerte de cierto jefe de
linaje. Aun cuando nunca realmente s¢ hacen madres-padres. frecuentemente
sc les dirige honorablemente por ese titulo. y como tales hasta pueden llamarlos
aayudar a resolver un problema de linaje, al asumir un papel y titulo sacerdotal,
si no un estatus sacerdotal. Por su parte, los jefes de linaje siguen siendo ajg ij
aun después de hacerse madres-padres; sirven en una capacidad privada cuando
presagian ¢ interpretan los suchnos para los individuos que son miembros de su
propio linaje. al asumir un papel apropiado a su estatus chamanico continuo.

Cualquicer intento de separar a los sacerdotes de los chamanes en estas
comunidades segun una dicotomia publico/privado, o religion/magia fracasa,
porque ¢l mismo profesional podria Ilamarse. en contextos diterentes, o
«sacerdote» o «chamany. Si un practicante celebra los dos papeles de chaman
y sacerdote. aunque no tenga un estatus institucionalizado con respecto al linaje.
al clan, o a la comunidad, entonces nos enganamos si lo designamos «chamans.
En otros términos. entre los mayas los términos técnicos «chamany» y
«sacerdote» son utiles. cuando estan separados. (inicamente como designaciones
de papel. y no de estatus. Cuando se trata de estatus, un concepto entrelazado
de «sacerdote» o «chaman-sacerdote». dependiendo del grado vy tipo de los
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deberes publico y/o privados proporcionados. tiecne mas sentido y viola menos
los datos ctnograficos. Puesto que los «jyij ordinarios de Momostenango
participan con mas {recuencia en las ceremonias individuales que ¢n los
comunitarios, podrian designarse «chamanes-sacerdotes». Por otra parte. los
madres-padres. que tienen que celebrar muchas ceremonias del linaje o de la
comunidad. podrian designarse «sacerdotes-chamanes».

La seleccion de un ajq’ij

En Momostenango. un contador del tiempo. un «jg 7j. sc selecciona. de un
modo chamanico clasico. con la «cleccion divina» por nacimiento, entermedad,
y sucnos. scguidos por el casamicnto a un conyuge de espiritu en la iniciacion.
El dia preciso que una persona nace segun ¢l c/iolg ij—que también sc llama
rajilab’al ¢ 'ij, *conteco de los dias’. o en espanol el calendario del Mundo—
ayuda a determinar si esa persona podria llegar a ser sacerdote maya. Si el dia
de nacimiento, »i g 'ij alaxik. es Aq'abal. No'j. Kan. Kame, Aj. E. Ke). Q anil,
I'x. 0 Tz"ikin (véase el cuadro 2 para una lista completa de los dias). entonces
cl nifio recibe del dia cierta clase de alma. llamada kovopa . “relampago’. que
le permiterecibir mensajes del mundo externo. tanto natural como sobrenatural,
dentro de su propio cuerpo. Puesto que este movimiento de relampago se mueve
unicamente ¢n la sangre. en los tejidos. y en los musculos de la persona y
nunca deja el cuerpo hasta la muerte. ¢s lo que los historiadores de la religion
llamarian «alma del cuerpon».

En la mayoria de los casos. los ajq 'ij sienten ¢l relampago del cuerpo como
8i ¢l aire pasara rapidamente por la camme en forma de aleteo o de ondulacion.
parccido a un relampago exterior al pasar de noche sobre los lagos. El relampago
del cuerpo humano puede moverse hasta una vez por hora. o a veces mas, por
toda la vida del individuo. pero la persona puede aprender a interpretar cstos
movimientos como un codigo portador de un mensaje solo por medio del
aprendizaje. Cuando los contadores del tiempo discuten estos mensajes en
k’iche’, dicen kasilob " ukik 'el *la sangre se mueve'. o kacha " ukik ‘el. *la sangre
habla’. Cuando hablan espanol. dicen que «brinca la sangre».

l.a persona destinada a ser «jg i/ tiene una seric de suenios. wachik ', que
ndican que debe presentarse ante el Mundo. la deidad terrestre. FFrecuentemente
un futuro sacerdote sueia que ¢s perseguido por venados, caballos. vacas.
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bueyes. o toros: cualquicra de éstos indica que debe llegar a dar los obsequios
cn los altares del Mundo. que s¢ manificstan en los suefios como animales
grandes. Sonar con un lago bajo una montana indica que el Mundo lo llama a
visitar primero el lago y lucgo la cima de la montana. que simbolizan los altares
publicos empare jados: el altar bajo, wju '/, "lugar de agua’, y el altar alto, wjiyub ',
‘lugar de la montana’ (véase la fig. 10). Sonar simplemente con un lago indica
que la sangre esta lista para contestar las preguntas del contador del tiempo.
porque como me lo explico una persona, «Un lago es como un espejo, no se
mueve hasta que venga del dia de uno. y entonces comienza a moverse con cl
relampago». Aunque cl aprendiz experimente el relampago de la sangre desde
la primera mnez, hasta que sc inicie no sc le puede pedir que conteste las
preguntas. Otro sueino antes de la iniciacion incluye encuentros con el sexo
opuesto. Por ejemplo, si los tz'ites son destinados para un joven casado, de
repente puede sonar que ticne relaciones sexuales con una morena hermosa, o
vera una mujer (no su propia esposa) embarazada con su hijo. Asimismo, si los
tz'ites son destinados para una mujer, ella podria sonar con dejar a sucsposoy
casarse con otro hombre.

Lincoln (1942:121) nos informa que un «jg ‘ij ixil que habia estudiado en
Momostenango interpreto los suciios siguientes como una «llamada» para
hacerse contador del tiempo. Un hombre que tenia dolores horrorosos ¢n las
rodillas y en las picrnas, dia tras dia, sond que caminaba sobre el agua del
Lago Atitlan y que se cayd en cl agua hasta las rodillas. También sofio que una
culebra le entro por el pic izquierdo. se le subio por la pierna. por la cabeza, y
sc le bajo por la picrna derecha y salio. Como resultado, estudio con el contador
del tiempo y aprendio a rezar; el primer dia de estudios, lo dejaron todos sus
dolores y sus malos sucrios. Una enfermedad de este tipo, acompanada por
estos suenos, sc considera por supuesto una llamada para hacerse contador del
tiempo en Momostenango. La enfermedad, ywh 'il, llamada kwmatz, ‘culebra’,
es una de las seis enfermedades principales que un futuro «jg 'ij podria
experimentar.

En la entermedad de culebra, hay calambres subitos y sumamente dolorosos
en una o mas de las drcas siguicntes del cuerpo: brazos, piernas. torso. murecas,
codos, tobillos, rodillas y cucllo. Los musculos se ponen tiesos y anudados.
mientras que las articulaciones parecen estar dislocadas. El entermo no puede
volverse, moverse. o andar facilmente. Uina persona que habia sutrido esta
enfermedad se quejaba de que habia sentido como si hubicra un palo que se le
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atravesaba el tronco de modo que no podia volver el cuerpo, y le dolian tanto
las articulaciones de las piernas y de los brazos, que no permitia a ningin
familiar que las tocara. Los ataques de la enfermedad de culebra son de duracion
relativamente breve; duran desde unos cuantos minutos hasta un par de dias.
pero recurren.

Cuando un ujg 'ij diagnostica la enfermedad de culebray le dice al paciente
que ya cs tiempo de comenzar su aprendizaje de contador del tiempo.
frecuentemente los sintomas desaparecen instantancamente o muy poco después
de emprender ¢l entrenamiento. Después del diagnostico, el contador del tiempo
puede refregar una caléndula silvestre, parutz’, sobre la parte afectada, y luego
la tira de la casa al camino «para que cuando pasc otra persona, sc lleve la
enfermedad de culebra». Entonces reccta que la planta entera se hierva y que
la refriegue sobre la parte afectada; esto calienta los masculos y alivia el dolor.
Algunos contadores del tiempo usan un ungiiento de mentol comprada en la
farmacia. que ticne el mismo cfecto. Pero éste es inicamente un tratamiento de
los sintomas; ¢l paciente se cura cuando emprende cl aprendizaje de ajy ij.

Otra enfermedad de los contadores del tiempo se llama chokej. “delante del
caballo®. Los sintomas de la enfermedad de caballo son unos calambres
repentinos extremadamente dolorosos en los masculos, especialmente en los
brazos y en las picrnas. Las partes afectadas del cuerpo se frotan con aguardiente
para aliviar ¢l dolor, pero los calambres pueden recurrir, entremezclados con
dos o tres otros tipos de enfermedad, hasta que un madre-padre u otro sacerdote
reconozca ¢l complejo entero que consiste en enfermedades. sueios. y una
fecha especial de nacimiento y acepta la persona afligida como su aprendiz o
€komal, *carga’.

Una tercera enferimedad con calambres sc llama vi = "inag pama j. *estomago
torcido’. Aqui cl estomago, pam. y ¢l intestino grande y el pequeno. alajtag y
choma g ixkolob’, se revuelven constantemente, y ocasionan grandes dolores,
flatulencia, y por altimo diarrca. Para aliviar los sintomas, puede prepararse
un t¢ de tlor de caléndula. Esto puede calmar el estomago por un rato, pero
repetimog que ésta es una enfermedad que recurre y que puede curarse
unicamente por la iniciacion como contador del tiempo.

Estas tres enfermedades—Ila de culebra, la de caballo y la de estomago
torcido—frecuentemente ocurren en seric (y aun simultaneamente) y duran de
tres a scis meses. hasta que la victima quede bastante débil y ya no pueda
trabajar. Fray Francisco Vizquez informo que una epidemia de una enfermedad
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10. Un contador del tiempo en Paklom, un altar de las montafas

llamada Aumatz, *culebra®, broto en Guatemala en 1650, pero atectd solo la
poblacion indigena. Describio esta enfermedad como un ataque de calambres
violentos que comenzaban en el estomago y se extendian por todo ¢l cuerpo.
afectando tanto los musculos como el sistema nervioso (Correa 1960:84-85).
Parcce haber sido una combinacion de las enfermedades de culebra. de caballo.,
y de estomago torcido de hoy. pero también notd que muchas victimas sufrian
ficbres sumamente altas y que algunos hasta muricron de la enfermedad. Por
eso esta epidemia de Aumatz parece haber sido la plaga pulmonar ¢ ‘ug ‘kumatz
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que azoto a Guatemala en 1545-48 y nuevamente en 1576-81. que redujo mucho
la poblacion indigena (MacLeod 1973:19). Por otra parte, el cronista
guatemalteco del siglo X VII Francisco Antonio de Fuentes y Guzman (1932-
33:158) describio de primera mano un caso particular de Aumatz que tiene
parecido con la version moderna no fatal. En este caso. una joven maya del
pucblo de Mixco. sin ninguna razon evidente, empezo a gritar, «; Kumatz!
iKumairz! | Kumaiz!» y se portaba «como si tuviera una culebra por dentro»;
entonces repentinamente se desfallecio, y cayo al fuego, quemandose
gravemente. De este e jemplo y de las ocurrencias modernas de la enfermedad
de culebra en el altiplano guatemalteco. ¢l sindrome parece ser el andlogo maya
de amok. latah, imu. pibloktogu, wintiko, koro. negi negi. hoxiy zar. que son
todas posesiones temporales, recurrentes, estereotipicas, no solicitadas o
«psicosis histéricas» caracteristicas de ciertas culturas (Bourguignon 1968: B.
Tedlock «Mind. body and cosmos»).

Aparte de suttir de las enfermedades de culebra, de caballo, o de estomago
torcido. un presunto contador del tiempo podria ser propenso a accidentes,
pues se cac y disloca los huesos, uno tras otro. Esta entermedad, llamada
q'ajinag b’ay. *hueso dislocado’. lo trata un especialista conocido como igol
b’aq. *huesero’. que también es contador del tiempo miciado. Bana cl drea
afectada con la hierba wxikin ib "oy, *ore ja de armadillo’, la acomoda en el lugar
apropiado. la envuelve con hojas de palo de pito y la amarra con tablillas del
mismo arbol. Pero éste se considera un remedio mas bien que una cura. pues
también es una enfermedad recurrente.

La enfermedad del hueso dislocado puede ocurrir junto con otra afliccion,
q ‘abarik, "embriagarse’, también llamada log 'o'm vab'il, *entermedad cara’.
Los sintomas suclen ser extremos. y ocasionan que la victima «beba como
animal hasta que se caigan, como lo expreso una persona. Los contadores del
tiempo explican que en las enfermedades tanto del hueso dislocado como en la
cbriedad., que repentinamente el Mundo agarra, empuja. jala, o chupa la persona
hasta la tierra. Otra atliccion. también clasificada como vab 'il, *enfermedad’,
es tzaqo " upwak, “pierde su dinero’, en la cual dicen que los ladrones «son
jalados como por un iman» hacia el futuro ajq ij. Le quitan su dinero muy
facilmente, hasta del bolsillo interior de un varon o desde debajo del giiipil de
una mujer. Un contador del tiempo que habia sufrido tales pérdidas me las
explico asi: «l5s como el Mundo le hubicra ordenado al malévolo: *jVe a
sacarselo! '».



g 50

L0

Loque comparten lasseis enfermedadcs es la pérdida subita y completa del
control del cuerpo. especialmente la pérdida de la capacidad de andar por el
mundo. En la enfermedad de culebra, se ha perdido el funcionamiento de las
articulaciones; los movimientos son incoherentes. En la enferimedad de caballo,
los calambres de los brazos y de las piernas son tan severos que no sc puede ni
caminar ni trabajar. Con ¢l estdmago torcido, no s¢ puede salir de la casa a
causa del dolor constante y la diarrca. En la enferimedad de embriaguez, la
gente se cace al suclo y puede gritar y rabiar durante horas antes de perder el
conocimiento, y yace inmovil hasta el dia siguiente. En la enfermedad del
hueso dislocado, aun después del tratamiento por ¢l hucsero. pasan varios dias
antes de que la persona pueda volver a andar o trabajar. En la enfermedad de la
pérdida de dinero también se inmoviliza la victima, porque, como dicen los
momostecos. «sin dinero uno esta perdido—no se puede ir a ningun lado y no
s¢ puede hacer nada».

Unaserie de combates con estas enferimedades debilitantes envia una persona
al contador del tiempo, que determina si la «llaman» a servir al Mundo. Si la
persona no ha tenido suerios que indican claramente tal llamada, y si la fecha
de nacimiento no es favorable. no se recomendara el entrenamiento. Si la persona
ha tenido los suenos debidos. pero su familia no hizo caso a su fecha de
nacimiento en ¢l calendario maya, entonces el contador del tiempo sabra qué
dia fue. Hay que hacer esto con mas frecuencia hoy que en el pasado a causa de
la popularidad reciente del movimiento de la Accion Catolica que directamente
sc ha opucsto a todas las costumbres mayas. Hoy en dia, muchos hijos de los
conversos de la Accion Catdlica estan inicidandose como ajy 'ij. juntos con
algunos de los conversos, incluyendo individuos que renunciaron ser contadores
del tiempo para integrarse a la Accion Catdlica, pero volvicron a tener sus
suciios y sus enfcrmedades.

El entrenamiento de un ajq'’ij

Una vez que ¢l contador del tiempo ha determinado que el paciente debe
entrenarse como ajy ‘if. y si ¢l mismo es un madre-padre iniciado o sacerdote
maya. le explicara a la persona ¢l programa para los ¢/ 'ajb al, ‘lavados’ o
permisos que deben hacerse. Si el contador del tiempo no es sacerdote maya,
entonces mandara el paciente al jefe de los sacerdotes (que siempre ¢s hombre)
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del propio patrilinaje del paciente para que se capacite y se presente. De
preferencia los dos esposos deben entrenarse juntos, porque frecuentemente el
sacerdote encuentra que una enfermedad sufrida por uno de los conyuges fue
causado por los dos. y que ambos sufren como resultado de la enfermedad.
Asimismo. es descable que una persona laica que se casa con un ajg ‘ij iniciado
emprenda el entrenamicnto y que se presente en el mismo altar que su conyuge.

El entrenamiento comienza durante el periodo de permisos. que empieza el
dia | Kej o I Kawuq, dependiendo de la edad, de los recursos econdomicos y
del caracter de la persona. Si el novato c¢s adulto, si puede pagar los Q.20.00 de
gastos. y si tienc caracter tuerte, entonces la persona (o los dos esposos juntos)
seentrenird y sc presentara en un periodo de tiempo descrito por los sacerdotes
mayas como «nueve meses», o sea nucve meses k'iche’s de veinte dias. no
meses gregorianos de treinta o treinta y un dias. Sin embargo. si la persona cs
bastante joven. o pobre, o si sacerdote maya tiene alguna reserva con respecto
a sus capacidades, solo hara la primera parte de los permisos. llamada c/ivk
patan, ‘servicio de trabajo’ antes de los dias de la iniciacion, que son 7 Tz'1"y
8 B’atz". En este momento, presentara a la persona al Mundo como un simple
poronel. "quemador’, que significa que la persona podra quemar ofirendas en
los altares publicos, pero todav ia no es wjq ‘ij cabal. Dentro del siguiente periodo
de nueve meses k'iche’s el maestro completara la segunda parte de los permisos,
llamada b ‘araj punto, *mezclar, apuntar’, de modo que cuando los dia 7 Tz'i"y
8 B'atz’ llegan de nuevo, pueda presentarle tz'ites y cristales a la persona. asi
transtormando cl novato a contador del tiempo o sacerdote.

Durante 1976, cuando mi esposo y yo emprendimos la capacitacion, los
dos conjuntos de permisos, que siguen uno tras otro dentro del mismo ciclo de
260 dias, cayeron en los 18 dias entre el 21 de abril y el 16 de agosto (véase el
cuadro 1). Hubo ocho permisos para mezclary apuntar, y el ultimo dia. 8 Kame,
S¢ sobreponia en el principio de los diez permisos para cl trabajo y el servicio.
Losdias de permiso que llevan el nimero uno (jun), el sacerdote del patrilinaje
debe ir al altar del dia | (junab al). también llamado Paja’, “cn el agua’: los
dias con ¢l numcro 8 (wajvagib '), va al altar del dia 8. wajxagib al. también
llamado C/i'uti Sab al. *pequeio lugar de la declaracion'. Estos son los dos
altares publicos donde formalmente presenta su novato ¢l dia 8 Batz™ (véase ¢l
mapa 2). En cstas visitas, les hace ofrendas y oraciones a los Senores de los
Dias. Tiox. ¢l Mundo. y a todos los «jq ij dituntos de su linaje.
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Cuadro 1. Los Dias de Permiso para 1976

l.avar para el servicio de trabajo
(Ch ajb al chak patan)

Lavar para mezclar v apuntar
(Ch'ajb’al b'araj punto)

I Kej 21 de abril 1 Kawugq 12 dejunio
I Junajpu 4 de mayo I E 25 de junio
8 Kej 11 de mayo 8 Kawug 2dejulio
1A) 17 de mayo I Kan 8 de julio
8 Junajpu 24 de mayo 8E 15 de julio
I Kame 30 de mayo | Tiax 21 de julio
8Aj 6 de junio 8 Kan 28 de julio
8 Kame 19 de junio | Batz’ 3 de agosto
8 Tijax 10 de agosto
i | Kat 16 de agosto

En el primer grupo de permisos. los cuatro dias 1—1 Kej. | Junajpu. 1 Ajy
| Kame—que embarcan un periodo de cuarenta dias. se dedican a mezclar o
enrollar (b araj). una palabra que sucle usarse en ¢l sentido de enrollar tamales.
Los contadores del tiempo. con sus tz'ites y sus cristales, son como las tamaleras
con su masa: enrollan su mezcla rapidamente con una mano, la prensan
tfirmemente en la mesa, entonces agarran un punado y lo apartan. Los cuatro
dias 8—8 Kej. 8 Junajpu. 8 Aj. y 8 Kame—que abarcan otro periodo de cuarenta
dias sobrepuesto al primero. se dedican al punto, que significa un punto del
tiempo o del espacio. Los contadores del tiempo consideran ¢l punto como cl
altimo monton de tz'ites. contados de los que se apartaron, que indica el resultado
tinal de cierta mezcla al contar ¢l tiempo. Cuando les pregunté a dos wjg 'ij
momostecos si el b araj punto también podria llamarse wara punta. “palo
puntiagudo’. como Bunzel (1981:344) habia sugerido. les gusto la idea
inmediatamente, porque les recordaba la vara de consulta (1ak ‘alib’al) del
sacerdote. Sin embargo, enfatizaron que la vara es espiritual, no material. y que
¢l término espanol vara solo debe referirse a un palo de madera con un mango
de plata. llevado por las autoridades civiles. No obstante, les gusto y aceptaron
wara punta como un juego de sonido de b 'araj punto. con una ampliacion de
su signiticado.
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En el segundo grupo de permisos, los seis dias 1, que abarcan un periodo de
sesenta y cinco dias, se dedican al c¢hak, ‘trabajo manual’; los cuatro dias 8,
abarcan cuarenta dias, se dedican al paran, *servicio”, del verbo patanik, scervir’.
El sustantivo patan. “servicio’, también es ¢l nombre de la tira de cuero usado
donde cruza la trente el mecapal. utilizado para las cargas pesadas.

Cada uno de estos dicciocho dias de permiso. tanto el novato como el macestro
deben evitar refir o tener relaciones sexuales con cualquier persona. El dia
ceremonial comienza al alba, después de que hayasalido el lucero de la manana.
Teoricamente, las ofrendas y las oraciones pueden hacerse a cualquier hora del
dia, pero si sc ve a un «ajg ij en los altares exactamente a las doce del dia, lo
sospechan de brujeria. El ideal es levantarse a las cuatro o cinco de la manana
e ir directamente al altar, para estar alli cuando esta fresco y tranquilo y ver la
salida del sol. Mientras ¢l macstro reza por el novato. si no ¢s que csté
preocupado por alguna cosa ajena, indudablemente su relampago «hablara».
Si todo va bien y los ajg ij ditfuntos estan de acuerdo con las actuaciones a
beneficio del novato, el sacerdote podria recibir una scnal de sangre en medio
del muslo 1zquierdo (si el novato e¢s mujer). o del derecho (si es varon).

Las oraciones para los dias de permiso varian un poco segun el dia del
cholg 'ij. En todo los casos. ¢l contador del tiempo empicza al pedir perdon
ante Tiox y ¢l Mundo, asi como tambi¢n ante los Nantat, los antepasados:
lucgo saludan este altar en especial. Por ¢ jemplo, el dia | Kej, saludan junab’al,
el altar del dia 1: Sa i la ¢ 'ani mar saqi mar. g " ani pila saqi pila, avin cho ayin
plo, *Pasen adelante, mar amarillo mar blanco. manantial amarillo manantial
blanco. todos los lagos todos los océanos’. Aunque el altar usualmente se llama
Paju’. *en clagua’. este nombre no se usa en las oraciones: mas bien. se refieren
al indole aguado del lugar. Luego saludan esc dia: S« j la Ajaw Jun Kej, *Pasa
adelante Senor | Kej'. Entonces cl solicitante anuncia, Kinch ‘'aj lag. kinch ‘aj
tasa chirij ragcn, chirij rukab’ [nombre del novato]. *Lavo el plato, lavo la
laza ante los brazos. ante las piernas de [nombre del novato]’. Aqui. ‘plato’y
‘taza’ serefieren a las vasijas que se usaran a la hora de la iniciacion. mientras
que ‘brazos’ y “picrnas’ son metonimias para el cuerpo en conjunto. Es un
momento especial cuando ¢l maestro muy probablemente va a sentir un
movimiento de sangre con respecto al novato nombrado. Hay muchos mensajes
posibles aparte del que aparece en ¢l muslo—por ejemplo. por ¢l interior del
muslo derecho y en el testiculo izquierdo, que hara que el maestro le pregunte
al novato, en este caso una mujer. si ha tenido relaciones sexuales con un hombre
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este dia sagrado. El movimiento por ¢l lado derecho. o sca el lado masculino
del cuerpo indica que un hombre llego hasta su awas, “pecado’. o sca la vagina,
representado en su testiculo izquierdo.

Al tinal de sus oracioncs, ¢l maestro contratara a un ¢ b ‘ix, ‘cantor’, un tipo

de ajq 'ij especializado que conoce las oraciones mas clegantes cn k'iche’ y
también ¢l canto liturgico en latin. A este hombre se le paga hasta Q.0.20 por
sus servicios, que duran unos dicz minutos. El ¢jb ‘ix canta el nombre del novato
y lee una lista larga de todos los nombres conocidos de sus parientes difuntos—
considerados lincalmente, pero con todos los conyuges de los paricentes lincales
incluidos—que ¢l maestro le da en una hoja de papel. Todo estos cantores
poscen ¢l relampago de cuerpo y constantemente reciben mensa jes con respecto
a las personas nombradas; el contador del tiempo que los contrata cspera que
pucdan dar una scgunda opinion con respecto a como van las cosas con ¢l
mismo y con ¢l novato, y puede discutir un sueio reciente con cllos (fig. 11).

Mas tarde ese mismo dia. ¢l novato visitara a su macestro; paga de antemano
las ofrendas que hay que dar al siguiente dia de permiso— copal (Q.0.12),
candelas (Q.0.06), y azucar (Q.0.05)—asi como también para el tiempo que cl
macstro dedica en el altar (Q.0.40). Entonces ¢l novato da parte de cualquier
sucio que haya tenido la semana anterior, y especialmente los de la noche
anterior. El contador del tiempo interpretara estos suciios con muchos detalles
y a veces le contara al novato algun suciio suyo que pudicra haber tenido un
simbolismo parccido.

Ademas de discutir los sueiios de la semana cada dia de permiso, ¢l maestro
demostrara también ¢l proceso de contar ¢l tiempo con su propio cquipo sagrado:
las semillas del palo de pito (Erythrina corallodendron). es decir, los tz'ites, y
los cristales. Un dia de permiso es conventente para esto porque es un «dia
guardado»—ecs decir, ni el macstro ni ¢l estudiante ha renido o tenido relaciones
sexuales y el equipo puede usarse unicamente los dias guardados. En estas
ocasionces, ¢l estudiante observa repetidamente ¢l método del macstro para
mezclar, dividir, arreglar. y contar los tz'ites. Puesto que el maestro no celebra
una cuenta del tiempo tormal para un cliente—aunque. en ctecto, pregunta si
¢l discipulo es aceptable a los Senores de los Dias, Tiox, el Mundo, y Nantat—
procede mas lentamente de lo normal, al repetirse constantemente mientras
aparta los tz'ites como artefactos nemonicos para ayudar al estudiante a seguir
la recapitulacion compleja de los ocho resultados o mas en determinada cuenta
del tiempo. Cada tz'ite que el maestro aparta representa un dia que resulta de
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un contco, y ¢l macstro repite una frase simple para f:ada dia, frccucnfcnu:'ntc
con un jucgo sonico sobre ¢l nombre del dia—por CJc'm.p’lo. para f:I d?a Aj, la
frasc ¢s pa rija,"enlacasa’. cn que ja €s una transposicion o metatesis de los
sonidos del nombre del dia Aj (véase ¢l capitulo —). De csta ma\ncra. cl
estudiante lentamente acumula un repertorio de frases para acompanar cada
uno de los veinte dias. ‘

Durante estas demostraciones, el maestro le dice al estudiante cuandossiente
ol movimicento del relampago, que puede suceder hasta cuatro 0 c.inc.(’) veees
por cuenta del tiempo, y cntonces cxplica cabalmcnlf: donde 19 sintio cn su
cuerpo y qué significa en el contexto determinado. Si el c.st'udlanlc siente lo
que parece ser ¢l movimiento de un relampago. debe dgscrlblrsclo al macstro.
Si el movimiento puede verse con los 0jos 0 pucde sentirse con la mano (como
en ¢l caso de un espasmo muscular), ¢s mentira; ¢l relampago \'crdaQCro cs
totalmente interior; aunque se sienta cerca de la superticie. Si el movimiento
es legitimo, entonces ¢l macstro explicara los signiﬁgados posibles.

Después de que los dias 8 de los permisos estén bien en marcha'. al novato
se le instruye que recoja 150 frijoles secos 0 granos duros dc' maiz (c_:n .cuda
caso. es un sustituto para los tz'ites), y que comience la practica diaria de
mezclar, arreglar, y contar los dias del cholg 'ij. En este momento. al novato se
le ensefa una oracion sencilla para contar ¢l tiempo que lentamente s¢ c!abora
conforme crezea su conocimicnto del calendario. Al principio, la oracion no
incluye una pregunta para contar ¢l tiempo—por ejemplo. ;La k’(') rajaw,
uwinaqil wa' kix?, *;Tiene ducio csta cnfcrmcdad'.”fporquc ¢s solo 'para
practicar (véase ¢l apéndice B parauna oracion de este tipo). Pero dcs.‘p’ucs de
la iniciacion, ¢l discipulo hara preguntas asi y tormalmente les pedira a los
Seiores de los Dias Tiox. el Mundo, y Nantat que envien saq g 'alaj. ‘la'luz
clara® de su saber. por mediodel aire, del viento frio. de lanicblay de la neblina.

La iniciacion y la practica de un ajq'j

Finalmente, cuando llega ¢l dia 7 Tz'1", el macstro va a la casa del x_mvato.
Le pide al novato que presente los sucnos dc la nochc'z?ntcnor para anahzarlczs,.
El maestro puede presentar sus propios sucnos lal.nbncn. y entonces proFCSi.L a
analizarlos todos juntos—quk ‘am rib’ri wachik ', * juntamos NUCStros §LlCn05‘ -
como si fueran episodios estrechamente relacionados. o partes, del mismo texto
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11. Dia 1 en Paja’, el altar del dia 1. Toda la gente de la foto son ajqgijde
_varios rangos; los dos hombres que tienen misales (en primer plano a la
izquierda y el tercero desde la derecha en el fondo) sirven en la capacidad

adicional de cantor y pueden emplearse para suplir y completar las
ceremonias celebradas por los otros.

narrativo. Si el narrativo combinado de los suciios es favorable, entonces ol
macstro preguntara si el novato esta bastante cierto que desca iniciarse . Hasta
la incertidumbre mas minima en esta ctapa resulta en abandonar el asunto por
otro periodo de 260 dias.

Si todo parece favorable, ¢l maestro y el novato tomaran un atol llamado
xchunaja’, hecho de maiz. semillas de zapote y de la raiz de kuchun. Beber
este atol tradicional se considera «una senal que una persona ya ha aceptado
csta costumbre, porque se bebio el aguar, y por eso a la bebida también se
Hama wja 1 paran. “el agua del servicio’. Después de «tomar el agua» con el
novato, el maestro comienza a rezar en ¢l altar que se ha construido en el piso
ante ¢l altar tamiliar. Este altar provisional se ha hecho especlalmente para
esta ocasion con hojas y ramas de pino; primero se ricgan las hojas en ¢l pisoy
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luego las ramas se colocan de manera que delinean un espacio en el piso
aproximadamente de | m de largo y 30 cm de ancho. Encima de las hojas de
pino. en el centro del altar; el sacerdote ponc el fajo pequenode tz'ites y cristales
conocidos con ¢l nombre de b 'araj. que ha preparado para ¢l novato. Junto a
este fajo. pone candelas. un pequeno recipiente de agua sagrada del nacimiento
de agua de Paja’. varias cajetillas de copal. y el dinero que sc usara al dia
siguiente para pagar al cantor ¢n la presentacion publica del novato.

Comienza sus oraciones anunciando a los Senores de los Dias. Tiox, el
Mundo. y a todo los miembros dituntos de su propio patrilinaje, asi como
tambicn a los del novato si es diferente del suyo—que esta empezando la
iniciacion tormal de su novato. Entonces despedaza una olla grande inutilizada,
y convierte los fragmentos en quemadores de incienso. Los dos comienzan a
poner unos pequenos discos negros de copal y candelas de sebo en los
fragmentos de ceramica, que encienden con una antorcha de ocote mientras
recitan oraciones cspeciales para esta ocasion (véase el apéndice B). Durante
estas oraciones, el maestro rocia el fajo sagrado del novato con el agua sagrada
del nacimiento de agua.

Despucs de que se haya quemado la mitad del copal y de las candelas. los
participantes y sus familias comparten una comida ceremonial preparada por
la tamilia del novato. que consiste cn cantidades grandes de carne. tamales.
frijoles, calabazas y chile. Despucs del ultimo platillo. que quizas consista en
pancs y chocolate, comienza la ceremonia de nuevo. Cuando todo el copal y
todas las candelas se han quemado. raspan las cenizas para quitarlas de los
fragmentos de ceramica y se juntan con ¢l agua del nacuntento de agua en una
pequena jicara, una jarra de barro o de lata (en todo caso en k'iche’ le dicen
mudul, “jicara’), y se cierra la apertura con hojas de pino del altar. Entonces
este recipiente, los fragmentos de ceramica, la bolsita de tz'ites y cristales. y
las ramas de pino se envuelven con cuidado en un pano cuadrado. El fajo se
pone donde estaba el altar hasta el dia siguiente. cuando se llevara al altar del
dia 8, Ch’uti Sabal (fig. 12). Ya quc esta listo ¢l fajo. los participantes y sus
familias comienzan brindis ceremoniales con aguardiente y queman cohetes.
Ahora el novato le paga al maestro las semanas de oracion e instruccton: dos
canastos de tamales, un jarro grande de caldo de cocido. dos cantaros de atol.
medio galonde aguardiente. Q.0.50 de pan.mas Q.20.00. Finalmente. el maestro
y su tamilia salen. y ¢l novato (quien debe dormir aparte de su conyuge) sc
retirard hasta e} dia siguiente. que es & Bratz'.
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Antes delamanccer deldia 8 B'atz', el maestro y su esposa llegan a la casa
del novato y llevan ¢l novato y el tajo a Ch'uti Sab’al. Aqui. el maestro desata
cl fajo y pone los tfragmentos de ceramica, el recipiente de agua, y las ramas de
pino alrededor del borde del togon especitico donde ¢l solo, o con su esposa,
fuc presentado por su propio maestro. Entonces coloca su equipo y el del
novato—junto con ofrendas de copal, tlores, agua, azicar y candelas— ante cl
fogon semicircular de alfarcria (fig. 13). Ahora reza asi como rezaba cuando
visitaba cste altar cada dia 8 antes de la iniciacion, cuando pedia permiso para
presentar a su novato. Habla directamente al Scior 8 B*atz', asi como también
a todos los miembros difuntos de su patrilinaje que sc presentaron cn cste
togon, al scguir prendiendo sus oftendas. La ceremonia es completada por un
cantor (cl mismo que ¢l maestro empleo durante ¢l periodo de los permisos),
quicn recita oraciones clegantes en k'iche’, la liturgia latina, y una lista larga
de todos los sacerdotes vivos y muertos conocidos dentro del patrilinaje del
macstro (no s¢ mencionan los «jy 'ij vivos en las oraciones cn ninguna otra
ocasion). El maestro cierra la ceremonia en Ch'uti Sab’al girando de derecha a
izquierda primero su propio fajo y lucgo el del novato, entre los ultimos
resoplidos del humo del copal. Entonces besalos tajos y los junta en su morral.

Ahora ¢l maestro y su esposa. ¢l discipulo. y ¢l cantor salen para cl altar
bajo. Paja’, que cra ¢l lugar visitado cada dia | del periodo de permisos antes
de la iniciacion (fig. 14). Alli, presentan al novato ¢n ¢l fogon del linaje del
macstro con basicamente las mismas oraciones y ceremonias que s¢ usaron cn
Ch’uti Sab’al excepto que no utilizan fragmentos de ceramica. recipientes de
agua, o ramas de pino. Al terminar ¢l cantor, ¢l maestro cicrra su oracion tinal
con las palabras. Jachtajik rech nuchag nupatan, nub “araj mipunto chivwdcl la
Mundo, *Mi trabajo mi servicio, mi mezclar mi apuntar se han entregado ante
ti, Mundo’. Entonces gira su tajo sagrado entre el humo del copal. lo besa. y lo
mete en su morral. Ahora, por primera vez, el novato debe coger su propio fajo
sagrado. diciendo. Kink ‘amo wa " nuchag nupatan. nub “araj nupunto. "Recibo
este mi trabajo mi servicio. mi mezclar mi apuntar’, gira cl fajo entre el humo
del copal, lo besa y lo mete en su morral.

Ahora ¢l maestro y ¢l discipulo caminan al centro de puceblo; atuera de la
iglesia catodlica cada uno compra tres candcelas votivas. Entonces entran en la
iglesia y caminan por ¢l lado derecho al altar alto. donde ponen la primera
candela sobre la baranda. Rezan en voz alta y anuncian que la iniciacion se ha
venticado: Ninpechinaj cho ri Mundo Paja’. Mundo Ch 'uti Sab’al. *1.legué
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12. Dia 8 en Ch'uti Sab'al, el altar del dia 8.

ante la Montana de Paja’, la Montana de Ch'uti Sab’al™. Luego cruzan al lado
izquicrdo de la iglesia, donde cada uno pone una candela para cl Santo Patrono
Santiago y para San Antonio Pologua. al informarles brevemente de la
iniciacion. De ultimo, pasan por un banco cerca del centro de la nave, donde
los antepasados estan sepultados debajo del piso. y tormalmente los notifican
de la iniciacion.

Mas tarde. después de beber socialmente en el centro de pucblo con los
otros maestros y sus discipulos de todas partes. ¢l maestro y su discipulo se
juntan a fin de contar ¢l tiempo juntos. y por primera vez usan el equipo oficial
del iniciado. Antes de comenzar, rezan alos Senores de los Dias, Tiox. el Mundo,
y Nantat, agradeciéndoles formalmente sus bendiciones durante la capacitacion
y la iniciacion. Entonces ruegan que se perdonen cualquier equivocacion en la
lengua o en el desempeno del maestro. del novato. o del cantor durante las
ceremonias de los dias 7 TZ'i" v 8 B'atz”. Finalmente. piden que estas deidades
devyelvan los gastos econdmicos incurridos por el iniciado durante la
capacitacion (ver el apendice B).
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13. Fogdn unico en Ch'uti Sab'al, con una acumulacion de tres metros de
fragmentos de ceramica de celebraciones anteriores del 8 B'atz'.

Al dia siguiente. 9 E. ¢l iniciado y su maestro se encuentran nuevamente al
alba y visitan Nima Sab’al. ¢l altar del dia 9. donde vucelven a presentar al
iniciado al altar especifico donde hara ofrendas en el futuro. En este caso.
visitard Nima Sab’al cuatro dias 9 consecutivos: 9 E, 9 Kan, 9 Tijax y 9 Batz".
Este periodo de 40 dias después de 8 Batz™ se considera «muy delicadon.,
porque ¢l «matrimonio» espiritual del nuevo ajg iy y su equipo para contar el
tiempo no sc completa hasta que el maestro y el novato lleguen juntos a Nima
Sab’al el dia 9 B'atz". lo que indica ¢l tinal de la capacitacion. IEn los periodos
de 260 dias futuros. el niciado terminara sus visitas a Nima Sabal el dia 9
B atz’, porque ¢l resto de los dias 9-de 9 K at a 9 Toj-se reservan especifica-
mente para las visitas de los sacerdotes mayas o de los madres-padres (lig. 15).

Despues de 9 Batz™. el imiciado se considera sacerdote cabal o ajy i y
puede comenzar a ejercer su profesion. De alli en adelante, no puede negarle a
ninguna persona que le pida una cuenta del tempo con respecto al significado
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14. Fogon unico en Paja’, con ofrendas de copal y de flores.

de un sueno. sin cobrar, o aceptar pacientes y clientes en una escala corrediza
de honorarios de Q.0.10 a Q.5.00 para consultas con respecto a los problemas
familiares, las enfermedades. las defunciones, los matrimonios o los
nacimientos. El nuevo sacerdote también debe visitar y hacer of rendas—para
si mismo, para sus tamiliares y para sus clientes—cada dia 1 y 8. de | y 8 Kej
a | y 8 Toj. en los altares especilicos en Paja’ y Ch'uti Sab’al donde fue
presentado ¢l dia 8 Bratz', asi como también cada dia 9 de 9 E a 9 B atz’ en
Nima Sab’al.

Durante un periodo posterior de 260 dias. el ajq'ij puede recibir
entrenamiento adicional con respecto a wagib al. ¢l alar del dia 6. Este se
ubica en Paklom. un cerro en el centro del pueblo: es el & ‘ux, “corazon’, o
centro del mundo momosteco (tig. 16), espiritualmente conectado con los cuatro
cerros interiores de las cuatro direcciones o esquinas, cada uno ubicado dentro
de un radio de unos 3 km. Despues de la presentacion en Paklom y en estos
cuitro cerros interiores. las obligaciones ceremoniales del ajg iy se amplian
para incluir ofrendas en Paklom todos los dias 6. de 6 K} a 6 Toj. ast como



15. Algunos fogones en Nima Sab’al, el altar del dia 9.

también en los altares de las esquinas interiores: Paturas (este) ¢l dia 8 Kej,
Ch’uti Sab’al (oeste) ¢l dia 8 Junajpu. Chuwi Aqan (sur) el dia 8 Aj. y
Kagbach'uy (norte) el dia 8 Kame (mapa 2).

Mas alla del conocimiento general de la cuenta del tiempo y de los ciclos de
las visitas a los altares. el ajg 'ij pucde buscar entrenamiento en una o mas de
cinco arcas especializadas, la de comadrona fivom). la de huescro (wigol b "aq).
la de cantor (ajb 'ix). la de casamentero (A 'amal b 'e. *guia del camino’), y la de
espiritista (ajnawal mesa. “el que trabaja con la esencia espiritual de la mesa®).
Cada unade estas especialidades requicre una iniciacion adicional por miembros
del grupo especitico de colegas: en otras palabras. las parteras inician a las
parteras, ete. Cada de estos cinco grupos cuentan con cien a doscientos
micmbros: la Gnica imbricacion en sus membrecias respectivas es de unos
cuantos huescros y comadronas. que también son cspiritistas iniciados.

Solamente las mujeres ¢jercen el oticio de comadrona: todos los hueseros
son hombres. 1.a capacitacion v la practica en ambos casos combina habilidades
ceremoniales 'y médicas. Los oticios de casamentero y cantor los ejercen

16. Cuatro fogones sobre Paklom, el altar del dia 6 en el centro del mundo.

unicamente hombres, aunque no hay una prohibicion especitica contra las
mujeres. Ambos oticios requicren gran pericia en habilidades verbales. El cantor
tiene que recordar horas de liturgia latina y oraciones complejas en k'iche”, asi
como también listas de los nombres de los parientes de sus clientes. El
casamentero puede recitar horas de oratoria formal para pedir que una mujery
su familia acepten un pretendiente y para tinalizar las nupcias en caso de éxito.
Estas dos especialidades pagan tan bien que permiten que un profesional
especialmente exitoso pueda mantener a su familia de los ingresos (tig. 17).
[l oficio de espiritista, ajnawal mesa, a diferencia de las otras especialidades.
se considera muy peligroso. Estas personas conducen sesiones de espiritismo
amedianoche en cuartos totalmente oscuros, durante las cuales los ancestros y
las montanas sagradas (mundos) llegan y hablan a traves de ellos. Generalmente
s¢ cree que envian enfermedades y hasta la muerte a sus enemigos y a los
encmigos de sus clientes y asi muchos momostecos creen que sonaj iz, “brujos”.
A L vez, son muy respetados v trecuentiemente son elegidos como sacerdotes
del linaje o del canton asi como también lideres civiles. El puesto de jete. ilof
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17. Cinco contadores del tiempo momostecos, de izquierda a derecha: una
comadrona; su esposo, el jefe de la Auxiliatura (en 1979); el jefe anterior
(sacerdote del linaje y huesero) inclinandose enfrente de él; un
casamentero (con sombrero); y un cantor.

gatinimit, de la Auxiliatura tiende a darse al espiritista cada tercer mandato.

El reclutamiento, la capacitacion, la iniciacion y la practica de un
madre-padre

Un ajq ij llega a ser el primer «madre-padre» o primer sacerdote de su
propio patrilinaje como resultado de una cuenta del tiempo celebrada por lo
menos un ano. o quizas dos anos, despucs de la muerte de su predecesor. Una
serie de suenos perturbadores. entermedades. y otros percances pueden haber
ocurrido en el linaje. Ademas. uno de los «jg ‘if varones del linaje puede haber
tenido un suenio de vocacion como el siguiente:

Habia dos mujeres al otro lado del barranco hondo que nos separaba. Yo
estaba de un lado. y ellas del otro, y se reian de mi. Quise pasar al otro lado

pero no pude a causa del barranco. Unos cuantos dias después sc reunio el
patrilinaje. «; Qué vamos a hacer? Nos esta arruinando el altar de fundacion.
«Muy bien, vamos a buscar alguien que se encargue de esto». Y cuando
llego la hora, yo tuve que hacerlo. Yo sabia que ¢l anuncio ya habia venido,
pero no sabia qué era. Yo habia dicho que seria algtn servicio: una mujer
significa el altar de fundacion. o los 1z'ites, o servicio en ¢l ejéreito o en el
gobierno.

Enestecaso, lostres sacerdotes mayas de los linajes vecinos inmediatamente
acordaron en que tenian la persona indicada, y lo aceptaron de novato. Pero si
nadie en el linaje hubiera tenido un indicio tan claro, los sacerdotes mayas
habrian presagiado simultineamente, nombrando a cada ajg “ij varonen el linaje
en orden de antigiiedad hasta que la cuenta de los tz'ites convergiera en algunos
de los dias en que se celebran las ceremonias principales del linaje: Aq abal,
Kame, Kej, Qanil. E, A j, I'x. TZ'ikin, 0 Ajmaq. Entonces se habrian puesto de
acuerdo sobre el candidato asi indicado, si el relimpago de sangre hubiera
contirmado unanimemente la seleccion.

Entonces un sacerdote de uno de los linajes vecinos comenzara los permisos
y la capacitacion del sacerdote novato, ékomal rech awas. “carga del pecado’.
Los permisos. que se llaman chajb al awas, *lavar el pecado’. incluyen quitar
todas las cenizas de copal del altardel linaje y lavarlos fragmentos de ceramica,
asi como también horas de oraciones y montones de otrendas. Los dias
cspecificos de permiso son los mismos que los que usaron para la capacitacion
de un ajq’ij, con los dias | paralos altares del linaje del lugar del agua. wja ',
ubicados sobre las tierras del linaje cerca de los lugares de filtracion y de los
manantiales, y los dias 8 para los wjuyub “al, los altares de linaje, ubicados en
unas lomas empinadas de las montanas. Modclos analogicos se siguen paracl
nuevo sacerdote de un canton, quien es seleccionado y entrenado por el sacerdote
de un canton vecino, y para el sacerdote del pueblo, quien es seleccionado
después de la muerte de su predecesor por los sacerdotes de los cantones y
entonces entrenado por uno de ellos.

Los deberes religiosos del sacerdote del linaje incluyen la obligacion de
hacer visitas periodicas a los altares donde recibicron sus oticios de chiak patan
Y b araj punto por primera vez. Las visitas obligatorias a Paja’ se extienden en
una serie de 1 Keja | Toj, los a Ch'uti Sab’al de 8 Kej a 8 Toj. y los a Nima
Sab’al de 9 Keja 9 Toj (fig. 18). Ademas. algunos visitan el altar de Paklom
una serie de dias 6. Cada visita sigue ] mismo plan general como el que se
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describio arriba para los permisos: se otrecen oraciones y las otrendas se dan
en nombre del sacerdote. su tamilia, y cualquier paciente o cliente quien le
pueda haber pedido rezar por su salud y por sus negocios.

Los sacerdotes mayas también visitan los altares tanto pablicos como los
deloslinajes en dias especificos a tin de conmemorar nacimientos. casamientos,
defunciones, siembras. y cosechas dentro del linaje. Los lugares de los linajes
idcalmente consisten en nueve awexib 'al tikb “al. *lugares para sembrar, lugares
para plantar’. Se dividen en tres grupos diferentes: el warab ‘alja. *dormitorio
[cama o tundacion] de la casa’, que consiste en cuatro lugares scparados
dedicados al crecimiento animal y humano, a la salud y a la prosperidad: cl
winel. con tres altares para cl éxito agricola: y ¢l meb il con dos altares para cl
¢xito economico y comercial.

Los cuatro altares de fundacion se dividen en dos pares. Un par se llama
warab ‘alja rech winag. ‘tundacion de la gente’, y se conoce también como 6
E, 7 Aj, 8 I'x (porque ¢stos son los dias mas importantes para hacer ofrendas
alli): se dedica a la salud y a la prosperidad de los miembros humanos del
linaje (fig. 19). Un miembro del par. el lugar del agua, esta cerca de un lugar de
filtracion o manantial en un hueco o valle. y el otro. el altar de la montana, se
ubica en la cima de un cerro o de una montana. En los mismos dos lugares hay
un par de altares que se conocen como warab ‘alja rech awaj. fundacion de
los animales’, también llamado 4 . S Aj. 6 I'x (segun los dias principales de
su uso ceremonial). Esta dedicado a la salud de todo los marranos, los pollos,
los chompipes. los patos. las vacas, los caballos. y los otros animales domésticos
que un linaje pueda tener.

Cada 260 dias. cuando ¢l sacerdote del linaje abre estos altares de fundacion,
especiticamente suplica que no les pase nada a las casas. ni a los habitantes ni
alos amimales de su linaje. Durante su oracion, cnumera una lista de desastres
posibles, pidiendo que no vengan: md k ‘o ta relampago. md ko taja’. mda ko ta

Jul. md ko ta siwan. md k'o ta ¢ ag’. *que no haya relampago. que no haya

agua [inundacion]. que no haya hoyo. que no haya barranco [derrumbe que
pueda botar la casa al barranco]. que no haya incendio’. También agradece que
ninguna casa, ningun tamiliar y ningan animal de su patrilinaje se dand durante
los altimos nueve meses. Si algo malo sucedio. dara parte del hecho y pedira
que ya no suceda nada mas. Como un sacerdote maya me lo explico. «Estos
altares son como un libro donde se apunta todo—todos los nacimientos. los
casaimientos, las delunciones, los ¢xitos y los fracasos»,
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18. El cholq’ijarreglado por numero

Cuando una mujer del patrilinaje esta embarazada. el sacerdote del linaje
Vaun dia Kej de nimero bajo, primero al altar de fundacion bajo y entonces al
alto, a tin de avisar a los antepasados de este suceso y metatoricamente para
Sembrar, awex. o para plantar. rikon, el nifio dentro de la tamilia. Después,
cuando nace el niflo. va nuevamente a tin de dar gracias por este nucvo miembro
del linaje. Los dias principales de la tundacion de la gente—6 E. 7Aj, 8 I'x—
qa gracias colectivamente por todos los bebés nacidos de su linaje durante los
ultimos 260 dias. ‘
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19. Altar de fundacion de linaje.

Los tres altares winel de un patrilinaje. también llamados 7 Kej. 8 Q anil,
estan todos ubicados en las milpas o en sus bordes. Consisten en un wja (A
*lugar de agua’ bajo. un wjuyub al. *lugar de montana’ alto. y un wk wx, “centro’,
también conocido en espadiol como sacramenta. En estos lugares, ¢l sacerdote
pide (y luego agradece) la abundancia de todos los arboles frutales y de las
cosechas de la milpa. Esto se hace cada dia 7 Kejy & Q anil. asi como ¢l Ke} y
el Q anil mas proximo antes de cada siembra y después de cada cosecha. excepto
que ¢l wk 'ux 0 sacramenta se usa anicamente al tiempo de la cosecha, Un dia
Kej inmediatamente después de la cosecha. el sacerdote lleva unas cargas de
cania de maiz en los brazos de cada una de las casas de su patrilinaje, asi como
también una coleccion de maiz manchado. insectos, y las otras pestes del maiz,
y arregla éstos alrededor del altar paramostrarles a Tiox, al Mundo. y a Nantat
que ¢l linaje ya ha cosechado y que hubo problemas con la cosecha. De cada
casa también toma cuatro mazorcas— una de “cara amarilla’, ¢ ‘an wdch, una
de “cara blanca’. saq wdch. una de “cara azul”, rav wéch y una de ‘maiz pinto’.

xolo'h'— y los sostiene sobre su Fuego de ofrenda para bendecirlas. Despucs
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de hacer esto, cada tamilia coloca sus cuatro mazorcas en el centro de su propia
cosecha a fin de alentar la cosecha a abundar aun mientras esta en el troje.

El meb il del linaje. también llamado 7 I'x, 8 TZ'ikin, y wk ‘wx pwagq. *corazon
del dinero’, consiste en dos partes. La parte alta esta adentro de la casa del
sacerdote del linaje. y la parte baja esta atuera. cerca de los altares de fundacion
bajos. El sacerdote primero quema copal en el altar alto, luego lo saca para
depositarlo en el altar bajo: pide una abundancia de plata o dinero (pwag) para
su linaje. Sobre una mesa en el lugar alto, guarda una cajita de madera llena de
objetos que ¢l y los otros miembros de su patrilinaje han encontrado mientras
trabajaban en la milpa o caminaban por algun lado: fragmentos de ceramica,
figurines de picedra, cabezas de hacha, monedas extranjeras o antiguas, y
concreciones de piedra en la forma de animales. vegetales y frutas. Estos objetos
s¢ quitan solamente una vez cada 260 dias. el dia 7 I'x, y se dejan tuera sobre
la mesa durante la noche. Al agregarse mas articulos. la caja se reemplaza con
una mas grande, idealmente solo de un tamano suticiente para contener todo lo
que ya se ha acumulado. A diferencia de los casos de los altares de tundacion y
winel. las tamilias individuales dentro de un patrilinaje pueden tener sus propios
meb 'il, pero inicamente la parte del interior de la casa..

A veces los altares del linaje sc ubican sobre las tierras del linaje que
actualmente son de su propiedad. pero otras veces pueden estar ubicados en
tierras reclamadas por otro linaje o en tierra abandonada. Los altares pueden
estar hasta 6 6 9 km de distancia de cierto segmento del linaje. tal vez en un
canton diferente de donde viven actualmente sus miembros. Sin embargo. los
altares suclen estar mas cerca que 2 km y se ubican en los terrenos del linaje o
cerca de ellos. A algunos linajes les talta el complemento completo de nueve
altares: hay otros que tienen mas de nueve por haber adquirido tierras que eran
posecidas anteriormente por otros linajes o por medio del descubrimiento de
altares olvidados de antigiiedad desconocida. Si un linaje descuida u olvida
cualquicra de los altares de sus tierras, csos altares pueden tener hambre de
ofrendas y causar enfermedades y la muerte o invasiones de las milpas y las
casas por los animales del Mundo (como ¢l coyote). Pueden llamar a tres o
cuatro sacerdotes mayas de linajes vecinos a ayudar a encontrar algan altar
descuidado. Hacen esto por medio de cristales. mirando una pequenia luz
amarilla oscilante dentro de un cristal al estar en ¢l drea de un supuesto altar.
Cuando esta luz repentinamente sube a la derecha o a la izquierda, indica la
ubicacion exacta del altar abandonado (fig. 20)
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Los altares de los patrilinajes en parte se duplican al nivel tanto de canton
como de pueblo, de modo que los catorce sacerdotes de los cantones y los dos
del pueblo presentan oraciones y ceremonias similares muchos de los mismos
dias. Por ejemplo. los dias 6 E. 7 Aj y 8 I'x. ¢l sacerdote del pueblo de Los
Cipreses quema copal y reza en el altar de tundacion bajo del pueblo. ubicado
en la plazajunto a las oficinas de la Auxiliatura (dentro de una sala cerrada con
llave donde unicamente ¢l puede entrar), y en ¢l altar alto. ubicado en Paklom,
¢l cerro en ¢l centro del pucblo. En ambos lugares, dedica sus ofrendas
especiticamente a los antepasados que eran los lideres religiosos y politicos de
Momostenango durante el periodo colonial. asi como también los alcaldes y
los administradores municipales mas recientemente dituntos. Esos mismos dias,
cl sacerdote de Pueblo Viejo celebra las mismos ceremonias en los altares de
fundacion ubicados detras de la iglesia y en un pequeno cerro cercano. en
Pucblo Viejo. el centro antiguo del pueblo. Los dos rezan por el bicnestar, la
salud y la prosperidad de todos los momostecos.

No hay winel para ¢l pueblo. pero hay un meb’il. ubicado en el Sierra de los
Cuchumatanes (40 km al norte). El sacerdote maya de Pueblo Vie jo visita este
altar cada dia 8 Kej y 9 Q'anil. La parte superior se ubica en la basilica de
Chiantla y la parte inferior en Minas. al pie de los Cuchumatancs.

El sacerdote maya del pueblo de Los Cipreses hace una peregrinacion de
40 dias con cuatro escalas, que lo lleva a cada de una de las montanas de las
cuatro direcciones. ubicadas en los limites del municipio o cerca (véase el
mapa 2). Primero. el dia 11 Kej. visita Kilaja'. montana del este: trece dias mas
tarde. ¢l dia Il Junajpu. visita Sokob’. montaiia del oeste: después de otros
trece dias, el dia 11 Aj. visita Tamanku. montana de las «cuatro csquinas del
cielo», kajxukut kaj, o sea, cl sur: tinalmente. trece dias mas tarde. el dia 11
Kame. visita Pipil. montana de las «cuatro esquinas de la tierrar, kajvukut
ulew, o sca, el norte. Este circuito sagrado se llama awevib ‘al tikb 'al. "siembra
y plantacion’ del pueblo y chak ‘alik. *estabilizacion® del pueblo. El término
k'iche’ chak alik. que en el uso cotidiano se refiere a la colocacion tirme de
algo sobre cuatro patas (de una mesa o de un animal) o sobre cuatro ruedas,
aqui se refiere a la colocacion tirme del pueblo dentro de sus cuatro montanas,
de modo que no tambalée o vuelque durante una revolucion, terremoto,
derrumbe. u otro catastrofe. Durante sus visitas a las montanas, ¢l sacerdote
del pucblo se dirige a los Senores de los Dias. a los Antepasados. Tiox. y el
Mundo. pidiendo salud. suficiente lluvia, v proteccion de relimpagos,
mundaciones. granizo, terremotos. derrumbes ¢ incendios.,
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20. Altar de fundacion de linaje abandonado.

El contexto k'iche’ano mas amplio

La documentacion de los otros pucblos k ‘iche’s nos deja en lo incierto con
respecto hasta qué punto la jerarquia sacerdotal de Momostenango representa
un modelo k'iche’ano mas general. Hay mucha intformacion sobre los
especialistas llamados cluchqajaw o ajgq ij y que hacen la cuenta del tiempo
con 1z'ites, pero hay desacuerdo con respecto a su naturaleza chamanica o
Sacerdotal. Bunzel (1981:357. 193-194) atirma que los chuchgajawib’ de
Chichicastenango ni tienen «dones especiales» ni ninguna relacion especial
con lo sobrenatural. En efecto dice (en 1énminos culturales) que ellos no son
C.hllmuncs ni sacerdotes. Pero en otra parte de este mismo trabajo. dice que
ticnen ¢l mismo don chaminico que los contadores del tiempo de
Momostenango: son los «duciios de la sangre» v tienen «sensaciones
indescriptibles en las venas de los brazos» En sus apuntes sobre
Chichicastenango. Tax (1947:386-399) identilica a estos mismos protesionales

. o A —




21, Altar en Turukaj en Chichicastenango; notese la imagen de piedra entre
los tallos de las flores.

como chamanes. y lo tnico que dice de su papel sacerdotal es que sus «deberes»
incluyen rezar. Por otra parte. Rodas, Rodas y Hawkins (1940:68) los llaman
sacerdotes a base de su oticio de mediadores entre la gente lega y lo sobrenatural.
Schultze Jena (1954) describe varios papeles mediadores, pero evita el problema
sacerdote/chaman al usar coherentemente el término «contador del tiempon.
Puesto que trabajo en Chichicastenango y también en Momostenango pero
informo sobre la existencia de un altar «tamiliar» (guarabalja en su
transcripcion) unicamente con respecto a éste, puede que busco altares similares
en Chichicastenango y no los pudo encontrar. Aunque no descubrio ni el
patrilinaje m el término alaxik en Momostenango. dio parte del uso de esta
palabra (alxik en su transcripcion) en Chichicastenango. donde le dijeron que
se referia a los figurines de piedra guardados en los tajos sagrados de ese pueblo.
Permancce un nusterio con respecto @ st estos figurines (0 sus propretarios)
tienen alguna conexion con las ceremonias de linaje, pero Cammack (1971:139)
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22. Sacerdote en un altar de lugar de agua de linaje en Chinique.

nos informa que la organizacion del linaje es una parte importante de cultura
rural en Chichicastenango. '

Si hay o no hay sacerdotes mayas en Chichicastenango que actuan en ngmbrc
del linaje. del canton. o del pueblo. de todos modos huy comadorcs~dc| tiempo
que sirven de mediadores y son sacerdotes en ese sentido. Acompanudo por un
sacerdote maya de Momostenango, visite Turukaj. ¢l altar mejor cono‘mdo st
Chichicastenango, y puedo atirmar que Gnicamente la gente local que tiene los
b ‘araj pucde presentar ofrendas alli. actuando en nombre de los que no pueden

fig. 21).
| 2:.l-'n )San Cristobal Totonicapan. una comunidad k'iche’ al sur de
- demas. he visto ejemplos

Momostenango. hay casas con un meh il adentro. A i Ao
a ' /. en las milpas alli. De

de wk ux o sacramenta. la porcion cenual del wine
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todos modos, si los contadores del tiempo de este pucblo sc organizan en una
jerarquia completa o no, la cxistencia de estos altares sugiere actividades
saccrdotales al nivel de linaje. En Chinique, al este de Chichicastenango, no
hay jerarquia formal, pero cl ajg 'ij mas destacado local ha emparejado altares
de «lugar de agua» y «lugar de montana» en su propia tierra, donde reza y hace
ofrendas no solamente por su propia casa sino también por las casas de todos
sus hermanos. Una vez al aio, en estos mismos altares, da ofrendas en nombre
dc los que visitan de todas partes del municipio; ladinos locales figuran entre
los que contribuyen a estas ofrendas (fig. 22).

En cl Popol Wuj, 1a cuenta del tiempo con tz'ites es celebrada por las deidades
Xpiakok y Xmukane, que se Ilaman, entre otras cosas, ajg ij, . asi como los
contadores del tiempo actuales.” También usan la metafora ixim, “granos de
maiz’, para referirse a los tz'ites, asi como hacen los contadores del tiempo
momostecos. Ademas, cllos son esposos, lo que recuerda el ideal momosteco
quc los dos esposos deben ser contadores del tiempo.* Uno de sus cpitetos es
ajraxalaq, ajraxa tzel, "cl del plato azul-verde, el de la escudilla azul-verde’,?
que sugicre cl /aq, ‘plato’ y la taza que son lavados para los contadores del
tiempo novatos momostecos por los sacerdotes mayas del linaje. La conexion
de Xpiakok y Xmukane con las ceremonias de linaje es contirmado por la
historia de sus dos hijos. que llegan a ser los primeros antepasados patrilincales
a venerarse en ¢l Popol Buj.'°

EL CALENDARIO

Durante la época precolombina, las civilizaciones de Mesoamérica utilizaron
un calendario intrincado que consiste en ciclos tanto civiles. o solares, como
sagrados, o adivinatorios; €stos sc combinaban para producir la llamada «ronda
calendarica» de los mayas. El ano civil, llamado /i¢ahb por los mayas de Yucatan
y masewal ¢ 'ij. "dias comunes’ por los k'iche’s. era un calendario solar de 365
dias que conticne [8 meses de 20 dias con 5 dias adicionales (Morley 1946:269;
Carmack 1973:160). Al calendario sagrado generalmente se le reficra en la
documentacion por la palabra yukatcka inventada rzolkin,' (en k'iche® cholg 'if);
no estaba dividido en meses sino cra una sucesion de designaciones de los dias
creada por la combinacion de un nimero del | al 13 con uno de los veinte
nombres posibles. Los veinte nombres a los cuales se les ponian por delante
los numeros consccutivos s¢ muestran en maya yukateko y en maya k'iche’,
en el cuadro 2. Puesto que el 13 y el 20 no tienen factor comun, este proceso
crea 260 combinaciones diterentes de numero y nombre (tig. 23).

Los dos ciclos. uno que dura 365 dias y ¢l otro 260 dias. sc cnlazan para
producir la Ronda del Calendario. Segun este calendario combinado, ¢l primer
dia del primer mes del calendario solar, llamado ¢l Mam en varios idiomas
mayas dcl Altiplano. a quien generalmente se le refiere como el Cargador del
Afo cn la literatura sobre los mayas de tierra baja. puede ocurrir solamente en
52 (4 x 13) dias posibles del choly 'ij. Las razones matematicas son como se
indica a continuacion: un ciclo determinado de 365 dias acomodara 28 ciclos
completos de 13 dias cada uno. pero 13 x 28 = 364, y deja un dia extra; esto
signitica que cl nimero del dia que termina ¢l ano solar scra igual al numero
del dia que lo comenzo. y que cada ano el nimero de dia que principia ¢l nuevo
ano solar avanzara un dia en el ciclo de 13 dias numerados; vuelve a | después
de que 13 ha pasado. Con respecto al nombre del dia, el afio solar acomoda 18
ciclos de 20 dias cada uno; 18 x 20 = 360, y deja S dias extras. El resultado es
que ¢l nombre del dia que comicnza el siguiente ciclo solar avanzara cinco
lugares en el ciclo de 20 nombres cada aiio. Puesto que 20 entre S son 4. significa
que (nicamentc 4 de los nombres. igualmente espaciados en ¢l ciclo de 20.
pucden comenzar un ario solar. En Yucatin. durante ¢l Periodo Clasico, los 4
dias cran Ik, Manik. I:b, y Caban, mientras que entre los k'iche’s, las mismas
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posiciones eran ocupados por 1q°, Kej, E y No’j. Sin embargo. en cierto punto
del Periodo Postclasico, los Cargadores del Ano yukatckos avanzaron dos
posiciones, de modo que en vez de comenzar con k., Manik, Eb, o Caban, ¢l
ano comenzo con Kan, Muluc, ix, o Cauac (Morley 1946:301).

Cuadro 2. L.os Veinte Dias
Numeros Nombres
Mayva Yukateko

Ik
Akbal
Kan
Chicchan
Cimi
Manik
Lamat
Muluc
Oc
Chuen
Eb
Ben

I1x
Men
Cib
Caban
Eznab
Cauac
Ahau
Imix

—5\090\10‘%&@!0—

t

w9
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Maya K'iche’

Iq’
Aq'abal
K at
Kan
Kame
Kej
Q’anil
Toj
Tz'i'
Bratz’
E
Aj
I"x
Tz'ikin
Ajmaq
No'j
Tijax
Kawuq
Junajpu
Imox

El registro mas antiguo de una sena del dia del calendario con un coeficiente
numérico. probablemente parte de un ciclo de 260 dias. viene del periodo de
Montc Alban 1 en al altiplano de Oaxaca con una fecha aproximadamente de
600 A.E.C. (Caso 1965:931). Se discute la ubicacion geografica del calendario
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original, y hay evidencia para un origen tanto en tierra alta comoen tierra baja.?
Pero se ha alegado. del hecho que varios nombres de los dias conocidos de los
calendarios totalmente documentados se refieren a una fauna no encontrada en
el altiplano de México ni en el de Guatemala. que ¢l calendario debe tener su
origen en ticrra baja. Es innegable que los monos, los cocodrilos y los jaguares
(las interpretaciones lingiiisticas ¢ iconograficas mas comunes de tres de los

23. El cholq'ij
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veinte nombres de los dias) no viven actualmente en el altiplano de México ni
de Guatemala. Sin embargo,. en ¢l caso de los jaguares, por lo menos, es una
situacion relativamente nueva ocasionada por la ocupacion humana masiva del
altiplano. Ademas, no hay ninguna razon por qué los conocimientos de la tauna
de los que originaron ¢l calendario hubieran sido exclusivamente del altiplano
o exclusivamente de tierra baja: vanas comunidades lingiiisticas modernas
centradas en las areas del altiplano. incluyendo los k'iche’s. ocupan territorios
que incluyen una parte de tierra baja. aun dentro del territorio de un solo
municipio.

Después de la invasion espanola, gran parte del sistema calenddrico maya
se¢ mantenia clandestinamente durante toda la época colonial. En algunas dreas,
parcce que el saber calendarico se mantenia principalmente sobre una base
estrictamente oral mientras en otras, se¢ mantenia con la ayuda de las ruedas
escritas de calendario, quizas modeladas segun las rucdas calendaricas
encontradas en los codices o quizas segun los simbolos del la cruz picoteada y
del circulo encontrados en muchos sitios arqueologicos de Mesoamérica. Hoy,
este sistema calendarico, o partes del sistema, existen en muchas comunidades
de Veracruz, Oaxaca y Chiapas. asi como también por todo el altiplano
guatemalteco. Miles (1952) informo sobre ochenta y sicte comunidades en estas
areas que se sabe retienen los calendarios indigenas: de éstas. ochenta y dos se
describicron con bastantes detalles para los propositos de su analisis. Pudo dividir
setenta y ocho de los ochenta y dos en tres tipos estructurales: los que tienen
unicamente el ciclo de 260 dias, los que tienen unicamente el ciclo de 365 dias,
y los que combinaban ambos ciclos.

En el altiplano guatemalteco. hay treinta y cuatro pueblos ixiles, mames y
pogomchi’es que han conservado el ciclo de 365 dias con dieciocho meses de
20 dias nombrados y un periodo final de 5 dias. el ciclo de 260 dias con sus 20
nombres y 13 numeros. y cl sistema de los Cargadores del Ano que vincula
estos dos ciclos. Sin embargo, Miles noto que siete de estos pucblos no tienen
ceremonias ni privadas ni publicas para el Cargador del .Ano. sino que en sus
calendarios se incluyen los Cargadores del Ao de una manera automatica sin
celebracion de ceremonia alguna. También, treinta y uno de estos calendarios
han perdido los nombresde los meses. Un segundo tipo de calendario. encontrado
en veintiuna comunidades de Oaxaca, Veracruz y Chiapas. retiene el ano de
360 dias con dieciocho meses nombrados vy el periodo final de S dias. pero han
perdido los nombres de los 20 dias v los 13 numeros de la cuenta sagrada. En
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1969, Gossen (1974) hizo el descubrimiento importante de una representacion
grafica de este tipo de calendario en forma de un cuadrado rectangular marcado
en uso en la comunidad tzotzil de Chamula. El tercer tipo de calendario ocurre
en veintitrés comunidades del altiplano meso-occidental guatemalteco que
incluye anicamente la cuenta de los 260 dias, calculado sin respecto al ano
solar. Miles menciond Momostenango, asi como también otras comunidades
K'iche's que son conocidas por tener el cholg ij bajo este ultimo tipo: pero se
equivocd. Momostenango y Santa Maria Chiquimula comparten con la
comunidades ixiles, mames y poqomchi'es los Cargadores del Ao del ano
solar maya clasico: Kej. E, No'je 1q° (Lincoln 1942:121). Las investigaciones
futuras probablemente ampliaran la lista de comunidades k’iche’s conocidas
por tener este aspecto en sus calendarios.

El cholq'ij

La cuestion de como 'y por qué se eligio un periodo de 260 dias para el ciclo
sagrado sc disputa mucho. Algunas respuestas comunes son: (1) que este ciclo
fue creado simplemente por una permutacion de sus subciclos 13 y 20. porque
los dos son nimeros importantes en el pensamicnto mesoamericano (Thompson
1950:99):(2) que el periodo de 260 dias es ¢l intervalo entre los transitos cenitales
del sol cerca de la latitud 15° Norte (Nuttall 1928; Apenes 1936: Larsen 1936:
Merrill 1945:307): (3) que un cholg 'ij doble (520 dias) equivalia a tres medios
anos de eclipse (Thompson 1954:173): y (4) que los 260 dias cquivalian a nueve
lunaciones. al consistir cada una en un poco menos de 29 dias—o ¢l mismo
nimero de meses que dura el embarazo de una mujer (Bowditch 1910:267.
Schultze Jena 1954:75). Thompson (1950:98) especiticamente ataco este punto
de vista, al encontrar que no era «una explicacion muy feliz, porque no hay
ninguna razon logica para considerar el periodo de embarazo al establecer un
almanaque adivinatorio». No obstante. los momostecos asi como también los
maxeiios (la gente de Chichicastenango) explicitamente consideran el periodo
de gestacion humana como una explicacion para ¢l ciclo de 260 dias, mientras
que las explicaciones numerologicas y astronomicas del ciclo son especulaciones
sin ¢l apoyo directo de evidencia arqueologica. ctnohistorica o etnogratica.
Ademas. como el capitulo siguiente muestra claramente. un modelo humano
para el cholq ij es bastante consistente con la conexion explicita en el sistema

-



.
Qo)

sagrado mas grande, entre ¢l cosmos externo y el microcosmos humano interno.

Una segunda controversia importante acerca del cholg ‘ij se relaciona con el
dia inicial del ciclo. Las listas para ¢l centro de México de los veinte nombres
de los dias comunmente comienzan con Cipactli (equivalente a Imox en k'iche’
¢ Imix en yukatcko), pero la situacion maya es menos clara.* Morley (1915:42)
noto que «puesto que la sucesionde losnombres de los veinte dias era continua,
es obvio que no tuvo no principio ni fin, como un borde de uma rueda: por
consiguicnte, cualquier nombre de dia puede clegirse arbitrariamente como el
punto de partida».® Por contraste, Thompson (1950:101) afirmo que «no hay
razon para dudar que el ciclo comenzo con el dia Imix. y poca razon por no
suponer que ¢l numero que lo acompanaba cra el uno». Baso sus afirmaciones
en la evidencia siguiente:

El ciclo incompletode 260 dias que sc extiende a través de [las paginas) 13-
18 del [Cadice] Madrid comienza con el dia Imix, pero no se dan los nimeros;
Nuriez de la Vega dice que Imox encabezaba la cuenta. y Ximénez abre sus
20 dias con Imox. y lo compara con el dia del Nuevo Ario: La Farge . . . nota
que en Santa Eulalia recibio una impresion muy fuerte que Imox encabezaba
la lista (Thompson 1950:102).

Pero hay problemas con las dos fuentes guatemaltecas de Thompson,
Ximénez y La Farge. Lo que Ximénez (1929-31:101) realmente dijo era que
«su ano comenzaba cl 21 de febrero. y ¢ste era como el dia de ario nuevo. Este
dia tiene la marca de Imox». Su discusion subsiguiente hace bastante claro que
pensaba que ¢l hablaba del ano solar, no del cholq 'ij; éste no pudo haber tenido
un primer dia del ano fijo que correspondicra al 21 de febrero o cualquier otra
fecha solar. Después de dar el resto de los nombres de los veinte dias, pasa a
afirmar que después de 360 dias. los siguientes S dias no se contaban. Si éste
tuera el caso, entonces cada ano solar podria desde luego comenzar con Imox,
porque 360 cs divisible por 20, pero de hecho es la cuenta de los dieciocho
meses de 20 dias que se para por S dias al final del ano solar; no la cuenta de los
veinte dias y los trece numeros. Ximénez, quien recurrio extensamente a las
fuentes no guatemaltecas, aparentemente confundio el ano de 365 dias con el
tun, el ciclode 360 dias de los mayas de tierra baja, que siempre comenzaba cl
dia en tierra baja equivalente a Imox. Un ciclo de 400 dias que se conoce del
altiplano guatemalteco. especilicamente documentado para los kaqchikeles,
comenzaba el dia A). no Iméx (Recinos y Gocetz, trads. 1953:31-32). En suma,
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Ximénez sc enredo tanto con sus ciclos como con sus fuentes, y un argumento
que cl cholg 'ij guatemalteco comenzaba cl dia Imox no puede basarse en su
testimonio contuso.

Aparentemente La Farge (1994:212) ha basado su «impresion fuerte que Imox
cncabezaba la lista» en las fuentes escritas y no en su propia investigacion
ctnografica cxcelente:

Creoque hay razon para concebir a los senores de los dias como arreglados
cn una sola sucesion que comienza con Imox y que no es pura casualidad
que la costumbre de enumerar estos nombres con Imox a la cabeza se nos
haya transmitido de las fuentes antiguas. Un sacerdote maya que enumera
los dias conienzara siempre con los corrientes, pero recibi una impresion
muy fuerte que Imox encabezaba la lista y que A jaw la tinalizaba.

Parece que como muchos etnografos, La Farge ha sentido que habia
fracasado en encontrar algo que el peso de erudicion previa le dijo debia de
estar alli. Si bien sus propios consultores comenzaban a enumerar los dias con
cl dia que compartian con ¢él. eligio comenzar su discusion de los veinte dias
con Imox. Asi asumid una posicion «objetivista» mas bien que una
«intersubjetivista» y dio la prioridad a un «ob jeto construido», no a la practica
legitima.® Esta actitud contrasta con la manera en que Lincoln (1942:172) tratd
informacion similar: «Hasta donde he podido comprender, los ixiles no
reconocen un punto de partida para este conteo de 260 dias, pero entre los
mayas de Yucatan y entre la gente de México central. los puntos de partida
cran los equivalentes de | Imux». Tal vez los ixiles han «perdido» el sentido
de un dia inicial para el cholg 'ij. o 1al vez simplemente son diterentes de los
mayas de Yucatan y la gente de México central. De todos modos, Lincoln
decidio no seguir una trayectoria objetivista, Como ¢l mismo explico. comoel
cholg ‘ij ixil no tiene un dia inicial fijo, eligié comenzar su discusion de los
dias ¢l dia E porque en 1939 el calendario solar comenzo el dia 5 E.

Algunos etnogratos modernos declaran haber encontrado un dia inicial para
¢l ciclo de 260 dias que no es Imox o su equivalente. Qakes (2001:154) dice
que en Todos Santos. «los sacerdotes reconocen un dia inicial en el uso del
calendario, que siempre es «Qman E*» que, como ella notd, era el mismo que
Ee de los ixiles y que Lincoln uso como su primer dia. Bunzel (1981:335)
tambicn declara haber encontrado un dia inicial en Chichicastenango: «Aunque
los dias corren en ciclos interminables. todo los calendarios antiguos principian
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cl dia I imux (el | Cipactli azteca). Sin embargo. los adivinos quichés todos
principiaron todos en | bats. y los manuscritos de calendarios que me mostraron
principiaban con cste dian. Asi comenzo su lista de 260 dias. que ella marco
«Tonalamatl Quiché». con «1 Bats». Schultze Jena (1954:29-30) informa que
el cholq 'ij principiaba con «1 Mono» (1 B'atz’) en Chichicastenango y con «8
Mono» cn Momostenango. Sin embargo. comicnza su propia hista de los veinte
dias con Imox.Goubaud (1935:7). en su articulo sobre Momostenango. también
afinma que 8 B'atz’ erael primer dia del calendario: pero asimismo principia su
discusion calendarica con Imox. Por otra parte, Saler (1960:114. 122), quicn
trabajo en El Palmar (una comunidad habitada por momostecos). principia su
lista de los veinte dias con B'atz'. aunque no nos dice por qué.

De la evidencia disponible. parece que aunque las cuentas de 260 dias de
los mayas de tierra baja y de los aztecas pueden haber comenzado con Iméx. no
hay razon para creer que lo hacia la cuenta de los mayas del altiplano. Los
datos de Girard del altiplano complican aun mas el cuadro, porque afinma que
hay dias iniciales diferentes en diferentes comunidades k'iche’s. Enumera 8
B atz’ como ¢l primer dia para Momostenango, 8 Kej para Santa Maria
Chiquimula. y 1 B'atz’ para Chichicastenango. ® Si agregamos ¢l hecho de que
¢l Calendario de los Indios de Guatemala de 1722, recopilado en el drea de
Quetzaltenango. principia con | Kej. " parece que cada comunidad k 'iche” tiene
su propio modelo. Por otra parte, podriamos formar un hipotesis que hay
unicamente 4 dias primeros posibles—1 o 8 Kej. o | o 8 B'atz’—para todas las
comunidades k'iche’s. Sin embargo. mi propia experiencia en obtener varias
listas de los dias y después que me ensenaran el calendario formalmente, me
hace dudar scriamente que cualquicra de estos 4 dias pudiera decisivamente
llamarse el primer dia del cholg 'ij. aun en una comumdad dada.

Cuando obtuve descripciones del calendario de varios contadores del tiempo.
cn las primeras ctapas de mi estudio. principiaban de tres mancras diferentes.
El primer método era comenzar con el dia actual y luego seguir contando,
discutiendo los veinte dias siguientes. El segundo método era principiar con el
primer dia o Mam del ano solar actual, por ejemplo 4 1q" ¢n 1977-78. y contar
para adelante para incluir los veinte dias (y asi los nombres de los cuatro Mam
posibles). El tercer metodo era principiar con el dia mas reciente que llevaba el
numero | (a donde se llegaba contando hacia atras) y entonces contar adelante
desde ese dia, pasando por tres scrics completas de trece dias cada uno y
agregando un dia cuadragésimo para terminar con ¢l nimero 1. Parece que
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Rodriguez (1971:92-94). quien también obtuvo los nombres de los dias en
Momostenango. ha experimentado este tercer método. porque su presentacion
del calendario comenzo con | E y continud contres grupos de 13 dias y nameros.
Este método de presentar el calendario es bastante efectivo porque cada uno de
los nombres se repite dos veces.

Ninguno de mis consultores creia que 8 B'atz® fuera el «dia inicial», aunque
reconocidamente era un dia muy importante del calendario. Cuando yo insistia
en pedir el primer dia. una persona me dijo. «Este ano comenzo con 3 No' j»—
es decir. con ¢l Mam—indicando que ¢l calendario solar de 365 dias toco el
calendario ceremonial de 260 dias en este dia en 1976. Después, cuando me
entrenaban a contar los numeros y los dias (para atras y para adelante) en las
secuencias correctas, yo preguntaba frecuentemente cual era ¢l dia inicial y
siempre se reian de mi y me decian que no habia «primer diax». aunque quizas
habia un «dia medio». El dia medio mencionado por mi macstro variaba: a
vecesera 8 B'atz': en otras ocasiones era 8 Kej. Realmente, 8 Kej es un dia casi
tan importante en Momostenango como 8 B'atz', porque un sacerdote debe
llegar el dia 8 Kej al altar donde presentara a un novato ¢l proximo 8 B'atz™. Si
no vive muy lejos. debe llegar también el dia | Kej. pero este dia no es
absolutamente obligatorio como lo es 8 Kej. Observé que el dia 8 Kej. a
diferencia de cualquier otro dia con la excepcion de 8 B'atz', hay muchos
peregrinos de las otras comunidades k'iche's que ponen docenas de puestos
para vender comida para servir a los viajeros.

El periodo que se extiende de 1 Kej y 8 Kej (que estan 20 dias aparte) a |
B’atz’ y 8 B'atz’ (también 20 dias aparte) es un periodo intensivo para los
permisos para las ceremonias personales y de los patrilinajes en Momostenango
(véase cl capitulo anterior). Bunzel (1981:334) notd que 8 Kej es un «gran dia
de obligacion» en Chichicastenango, parecido al 8 B'atz’ en Momostenango.
Aungue es claro que | y 8 Kejy |y 8 B'atz’ son dias religiosos importantes en
varias comunidades k'iche’s, si no en todas. no hay razon para concluir que
cierto dia rcalmente s el «primer dia» del cholg 'ij. Entre los K'ichce's, y
probablemente entre los mayas del Altiplano en general, la cuestion de un dia
inicial para cste ciclo permancce solamente teorica. Cuando yo queria sonsacarle
tal dia, un consultor simplemente proporcionaba ¢l nombre de un dia importante
dentro del ciclo de 260 dias, o hacia una peticion de principio acudiendo al
ciclo que tiene un dia inicial. como cuando se da un Mam como respuesta. De
Mancra similar. cuando los codices de los aztecas y de los mayas de tierra baja
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principian las listas de los dias con Imox, probablemente no es porque el ciclo
de 260 dias hubiera tenido su propio dia inicial, sino a causa de la nccesidad de
principiar una cuenta escrita ha ocasionado el uso de un ciclo diferente. En ¢l
caso de los mayas de tierra baja. seria el run de 360 dias mencionado antes. que
siempre comenzo un dia Imox. Asi que el sentido general de Morley del ciclo
sagrado como continuo. ininterrumpido permanece bastante verosimil.

Una tercera arca problematica en la discusion del cholg'ij cs la
caracterizacion, en la documentacion antropologica del pasado, de cada uno de
los 20 dias con un augurio «bueno» o «malo». Thompson (1950:90, 88). quicn
afinmo que «cl calendario maya de hoy es una supervivencia triste», y que
permancce unicamente su estructura rasa ya que todos los «adormos» han
desaparecido, baso csta evaluacion en el «desacuerdo llamativo [de hoy]
relacionado a los valores de los dias con respecto a la benevolencia y la
malevolencia». Su cjemplo principal cra la falta de acuerdo que él percibia
entre las presentaciones del cholq 'ij kiche’ de Sappery el de Schultze Jena; en
que «un dia es afortunado en un pueblo k'iche’ y no en otro». Sin embargo, al
resumir estos datos de las fuentes primarias, Thompson se equivoco en registrar
¢ interpretar algunos. lo que aumento el caos y los desacuerdos evidentes. Por
cjemplo, muestra que los datos de Sapper (1925:402) de Quetzaltenango y de
Momostenango contradicen los datos de Schultze Jena (1954:29) de
Chichicastenango y Momostenango sobre los augurios de los dias Q'anil y
To'J: en el caso anterior, estos dos dias contrastan, siendo «bueno» y «malo»
respectivamente. mientras en ¢l posterior, son iguales, porque pertenccen a una
tercera categoria de dias que Thompson describe como «favorable para las
oraciones por algun asunto especial. comunmente de naturaleza sccundariar.
Pero un examen de las fuentes muestra que Q'anil es tan «bueno» y To'j es tan
«malo» en los datos de Schultze Jena como en los de Sapper. La unica diferencia
es que Schultze Jena explico las ceremonias apropiadas veriticadas estos dias
micntras que Sapper no lo hizo.

Mas tundamental que ta cuestion de la interpretacion de Thompson de los
datos ctnograticos es la cuestion si en primer lugar es Gtil pensar en los términos
de dias «buenos» o «malos». Como yo he aprendido. los consultores de lamisma
comunidad, cuando les pedia que separaran los dias «bucnos» de los «malos»,
frecuentemente se contradecian unos a otros y aun a si mismos. Mis primeros
datos estan llenos de declaraciones conflictivas con respecto a si cierto dia ¢s
bueno o malo. junto con casos ¢n que el consultor describia una buena ceremonia
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que se celebro un dia que de otra manera se caracterizaria como malo. Rodriguez
encontro este mismo problema en Momostenango donde le dijeron que 3 I'x
eramalo sibien el consultor describié este dia sencillamente «para pedir bucnas
cosechas y buenos cultivos de Dios Mundo» (Rodriguez 1971:92). A causa de
este ipo de problema y por otras razones que apareceran en la discusion de los
dias individuales en el proximo capitulo, he decidido no imponer una oposicion
analitica bueno/malo en mis datos, sino dejar a cada dia con su complejidad
completa.

El calendario solar

Durante sus dos temporadas de trabajo de campo en Momostenango (julio
de 1959 y mayo de 1960), Girard (1962:330) registro los dias siguicntes de los
Cargadores del Ano, 0 Mam: 11 Kej (1958-59). 12 E (1959-60) y 13 No’j
(1960-61). Informo que sus consultores podian contarle los nimeros y los
nombres correspondientes completos de los dos afos anteriores (1958 y 1959),
pero que cuando cra cuestion de proyectar el calendario solar hacia adelante,
solo conocian el orden apropiado sin ¢l numero del dia: 19" (1961). Kej(1962),
etc. En otras palabras, no sabian que en 1961 el Mam cacriacen | g’ y que en
1962 seria 2 Kej. Este no cra el caso con las personas que consulté; podian
proyectar hacia adelante y hacia atras indefinidamente. Por ¢jemplo, en 1976
¢l Mam era 3 No'j. y todos los contadores del tiempo con que hablé¢ sabian que
en 1977 el Cargador del Afio cacriaen4 Iq”.en 1978 en S Kej. en 1979 en 6 E,
etc.. al pasar por los 13 niimeros uno por uno y siempre guardando el mismo
orden de los cuatro dias posibles: Kej, E. No'j, Iq°.

Kej se considera el primero y el mas importantede los Mam, y luego siguen
E, No'j, Ig". EI Cuadro 3 muestra que cl Cargador del Ano 1 Kej es seguido
trece anos después por | No'jy por tltimo por | 1q°. Estos cuatro periodos de
Irece afios constituyen un ciclo de cincuenta y dos afios, después de que 1 Kej
vuelve a entrar como el Cargador del Aio. Todavia no he logrado saber si hay
oraciones o ceremonias adicionales durante la celebracion anual del Mam que
Cspeciticamente conmemora el periodo de trece afios o el ciclo de cincuenta y
dos anos.

EI'Mam de primer rango. Kej. se recibe (o se saluda) en Kilaja, la montaia
deleste. LLas otras montaiias sagradas, para los propositos del calendario solar,
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son Tamanku, Joyan. Sokob", Paklom, y Pipil (fig. 24). Después de que Kej
termine su ano de servicio, E. ¢l Mam scgundo en importancia, entra y cs
recibido en Tamanku, y lo sigue el tercero ano el Mam No’j en Joyan (fig. 25),
al sursudoeste; finalmente, el Mam 1q’ es recibido en Sokob’, la montana del
ocste. Como puede verse en la figura 24, estos Mam se mueven, durante un
periodo de cuatro anos. a lo largo de un arco de derecha a izquierda que se
extiende del este al oeste.

Cuadro 3. L.os Cargadores del Ao

Kegy 2S5 9 13 4 %8 12 3 7 11 2 6 10
E 2 6 10 1 5 9 13 4 8 12 3 7 11
Nojy 3 7 11 2 6 10 L 5 9 13 4 &8 12
lgb 4 8 12 3 7 11 2 6 10 I S 9 13

Los cuatro Mam, también llamados alcaldes. son ayudados por dos ajiz'ib’,
‘secretarios’, K'aty Tz'ikin. El Secretario K'at entra en Joyany sirve aNo'j y
a E, mientras que el secretario Tz'ikin entra en Pipil y sirve a 1q" y a Kej. Por
cjemplo. el 2 de marzo de 1977, ¢l Mam 4 1q” entro en Sokob' y lo sirvio el
Secretario 4 Tz ikin, quien, el 1S de marzo. entré en Pipil. Ahora. para complicar
aun mas ¢l esquema a la manera caracteristica de los k'iche’s, se doblan un
Mam y su Secretario, dando cuatro dias como lideres cada ano solar. El primer
Mam y ¢l Secretario son las primeras ocurrencias de los nombres apropiados
de los dias durante el ano solar, y el segundo Mam y el Secretario son las
segundas ocurrencias (Cuadro 4). Durante 1977, el primer Mam o Nab’e Mam
4 1q°) llego el 2 de marzo, mientras el segundo Mam o Ukab® Mam (11 1q")
llegd veinte dias después el 22 de marzo; ¢l primer Secretario (4 Tz'ikin) llego
¢l 15demarzoy el segundo (11 TZ’ikin) llegd veinte dias después el 4 de abril.

Cada uno de los cuatro Mam afecta el ano que rige. El Mam Kej. quien
entro durante 1974 y nuevamente en 1978, es un Cargador del Ano bravo a
quien le gusta «tirar su cargon, «montar», y también «pisotear» a la gente bajo
sus pies. Hay muchas pérdidas comerciales y muchas enfermedades durante
un ano Kej. El Mam E. que entro en 1975 y en 1979, es tranquilo, calmado, y
perdurable. Un afio E es bueno para los negocios y la salud. El Mam No’j
(1976 y 1980). que «tiene buena cabeza. y muchos pensamientosy, es un ano
creativo; tanto para ¢l bien como para ¢l mal. Finalmente, el Mam Iq” (1977 y
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Tz'ikin (sec.)

VAN

Norte
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Mam Iq’ (4) Mam Kej (1)
\ Slur
Sur Sureste
Mam No'j (3) A\ /\
K'at (sec.) Mam E (2)
Joyan Tamanku

24. Las montanas sagradas.

198 1) es muy bravo, y trae aguaceros violentos o nada de agua. Mucha gente
muere al ser golpeado por un relampago. se ahoga, o muere de hambre.
Dentro de cada afo solar, los cinco dias entre la tltima ocurrencia del Mam
que sale y la entrada del nuevo Mam es un tiempo peligroso: se reduce la
actividad comercial y social. Entonces, al mediodia de la vispera (mixprix) del
diaque se espera la llegada a medianoche del primer Mam, la conmemoracion
comienza con amarrar hilo rojo alrededor de la muneca izquierda y del tobillo
derecho. Este hilo se queda hasta que el segundo Mam llegue veinte dias
después. Es una proteccion del Mam, que se considera (a varios grados)
dominante, hechizante, y peligroso. Sin el hilo, no se acuerda uno de las cosas,
s¢ despierta tarde, y esta sumamente débil. Durante este periodo de veinte
dias, todos deben abstenerse de tener relaciones sexuales y de los vegetales
verdes: las dos cosas debilitan a la persona. También los vegetales verdes son
prohibidos porque estan llenos de agua tria, que le molesta al calor ardiente de
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los Mam, que viven cerca del sol. Las comidas incluyen un tamal especial,
llamado wb’en en k’iche’ y tayuyvo en espanol. que incluye partes iguales de
frijoles negros y masa; da fuerza a la gente para resistir ¢l poder del Mam.
Cuando el dia que sigue el mixprix llega a su fin, a la medianoche entra el
primer Mam. Las celebraciones. que incluyen la quema de copal y cohetes, se
verifican en la montana apropiada, asi como también en cada canton, en Nima
Sab’al, y en el centro del pueblo en Paklom. La celebracion en el centro incluye
¢l acto importante, celebrado por el sacerdote del pueblo de Los Cipreses,
como pasar la vara de consulta de todas las autoridades civiles mayas por el
humo del copal. Aunque los alcaldes de cada uno de los catorce cantones entran
en sus puestos segun el calendario gregoriano, el 1° de enero, su investidura
espiritual espera la entrada del Mam al principio del ano solar k'iche’.

Cuadro 4. l.a llegada del Mam en 1977

4 1q’ (Mam) 2 de marzo 8 Kawuq 19 de marzo
S Aqab’al 3 de marzo 9 Junajpu 20 de marzo
6 K’at 4 de marzo 10 Imox 21 de marzo
7 Kan S de marzo 111q" (Mam) 22 de marzo
8 Kame 6 de marzo 12 Aq’ab’al 23 de marzo
9 Kej 7 de marzo 13 K'at 24 de marzo
10 Q’anil 8 de marzo 1 Kan 25 de marzo
11 Toj 9 de marzo 2 Kame 26 de marzo
12Tzv 10 de marzo 3 Kej 27 de marzo
13B’atz’ Il demarzo 4 Q’amil 28 de marzo
I E 12 de marzo 15 Toj 29 de marzo
2Aj 13 de marzo 6Tzt 30de marzo
3I'x 14 de marzo 7 B’atz’ 31 de marzo
4 Tz'ikin (Sec) 15demarzo 8E | de abril

S Ajmaq 16 de marzo 9 Aj 2 de abril

6 No’j 17demarzo 10 1'x 3 de abril

7 Tijax 18 de marzo 11 TZz'ikin (Secc.)4 de abril

Durante todo el ano. el Mam se conmemora. ¢n ¢l centro y también en los
cantones. cada ocurrencia de su dia con cohetes. copal. y oraciones especiales.
En este sentido. los dieciocho meses de veinte dias todavia se celebran, aunque
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unicamente los nombres de los primeros dos meses—Nab’e Mam y Ukab’
Mam-—se retienen claramente, segun lo que he podido determinar. Hay una
excepcion a la celebracion mensual del Mam: ¢l Mam 1q’, que esta tan
poderosamente conectado a la muerte y a la direccion occidental, es inicamente
conmemorado los dias que llevan los niimeros mas comunes para la ceremonia
religiosa, especificamente 1.6 y 8.

El Mam actual tiene una influencia en las cuentas del tiempo que utiliza ¢l
cholq'ij. Por cjemplo, un diagnostico negativo en parte durante un aiio Iq°, a
causa del poder de este Cargador del Afio, se hace sumamente negativa. Si cs
cuestion de la vida de un cliente en general, ¢l contador del tiempo pucde
preguntarle a cada uno de los cuatro Mam y a los dos Secretarios. uno por uno.
de su destino, empezando con ¢l Mam y el Secretario actuales y se adelantan
cuatro anos.

Ya hemos puesto en claro que Momostenango. le jos de carecer del calendario
solar, como se habia informado anteriormente. ticne observancias solares
claboradas. Queda la cuestion por qué los elementos solares del calendario se
presentan con diferencias entre las comunidades mayas del Altiplano. Nash
(1957:151) ha sugerido que los clementos solares se perpetian dondequicra
que «la estructura social institutionaliza ¢l papel del experto calendaricon.
Aparentemente quiere decir que los pucblos que ticnen un experto al servicio
de la comunidad en conjunto guardara el calendario solar. mientras que las
comunidades que carecen de tal experto retendran Gnicamente el cholq ij. Esto
parcce ser consistente con la situacion descrita en el mito del origen de las
costumbres de Momostenango (véase el apéndice A). Seguan este mito. la tarca
de instituir las costumbres del Mam (y por consiguiente el calendario solar) se
la encargo directamente a los funcionarios civiles del pueblo y a los sacerdotes
de los pueblos, mientras que las costumbres reglamentadas tinicamente por el
cholq "ij sc las encargaron a los sacerdotes que actiian en nombre de los linajes.
Pero esto apenas constituye la oposicion polar, vista por Nash. entre el calendario
«cronologico» o solar del «sacerdote» y el calendario «sagrado» del «chamany.
Mas bien. como hemos detallado en el capitulo anterior; hay una jerarquia de
Papeles sacerdotales entre los contadores del tiempo momostecos. pero los
que cclebran estos papeles también son chamanes. Con respecto al calendario
que todos comparten. los anos «solares» toman sus nombres del calendario
«Sagrado»: y la interpretacion sagrada toma en cuenta el ano solar actual.
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25. Altares en la punta del cerro de Joyan para el calendario solar
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LOS SENORES DE LOS DIAS

Los nombres de los veinte dias k'iche’s no solo son nombres propios sino
divinos (Estrada Monroy 1973:folios 12 recto a 32 verso). Cuando sc le dirige
a un dia determinado sc le antepone al nombre ¢l titulo de respeto. Ajaw. v.g.
Sa'jla. Ajaw Wajxaqib B'atz", *Pasa adelante, Senor 8 B'atz™. En el Popol Wuj,
1 B’atz’, 1 'y 7 Junajpu.y 1 y 7 Kame figuran como protagonistas divinos, pero
entre los k’iche’s modernos, tnicamente los Seriores que sirven de Mam o de
Secretario a un Mam celebran papeles en los mitos (véase el capitulo anterior y
el ap¢éndice A).

Los nombres de los dias han sido «traducidos» a sustantivos comuncs
alemanes, cspanoles. e ingleses por los investigadores anteriores. pero solo
pueden glosarse adecuadamente como los nombres de los dias. Hasta los
nombres aparentemente traducibles como B'atz’. *‘mono’, Tz'ikin. “pajaro’, I'x,
‘tigre’ y K'at. ‘red’. son considerados por los contadores del tiempo k'iche’s
como nombres propios que no s¢ pueden traducir dentro del contexto de la
cuenta del tiempo. Los nombres de los dias como se entienden y sc usan en las
comunidades k’'iche’s no se interpretan al vincularlos a un inventario fijo de
simbolos cstaticos mediante glosas o etimologias: mas bien, cierto nombre sc¢
interpreta por medio de frases nemonicas que combinan los significados de los
dias de acucrdo con las acciones sociales que los caracterizan. Estas frascs
frecuentemente incluyen los sonidos del nombre del dia pero no necesariamente
incluyen el nombre mismo. 1.os intentos previos de interpretar el ciclo ceremonial
de 260 dias segun las asociaciones simbolicas y metaforicas supuestas de cada
nombre han considerado los nombres como si fueran, en efecto. pictografos en
un sistema de escritura que carece una dimension fonética. Al contrario, en la
practica real los nombres s¢ «leen» no como palabras en si mismos. sino como
un tipo de glifo oral para otras palabras muy distintas; estas otras palabras se
vinculan al nombre del dia por medio de la paronomasia—es decir. por medio
del juego sonico poctico.

Antes de discutir cada uno de los nombres de los dias. hace talta una
advertencia con respecto a los nimeros de los dias. Aunque es cierto que ¢l
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numero del dia afecta el significado de cierto nombre. la declaracion de
Thompson (1950:66) que «la combinacion del nimero y ¢l dia [es] una unidad,
y una sola parte [queda] sin sentido, como si quedara el nimero de la casa sin el
nombre de la calle, no puede aplicarse a los k'iche’s. Bunzel (1981:340) noto
que ¢n Chichicastenango (y pasa lo mismo en Momostenango) que los niimeros
bajos—1. 2 y 3 son «benignos» mientras que los nimeros altos—11, 12y 13
son «violentos»; los numeros intermediarios—7. 8.y 9 son «indiferentes», ni
benignos ni violentos. Estos forman «los dias de fuerza moderada», que se
usan para «las ceremonias que se repiten regularmente para asegurar una vida
tranquila»n. En Momostenango. y tal vez en Chichicastenango también, los
numeros bajos se consideran benignos o débiles porque indican algo joven o
nuevo, mientras que los nimeros mas altos son potentes y aun violentos, porque
indican asuntos mas vic jos, mas maduros, mas scrios. Ademas, el nimero designa
un altar especitico que hay que visitar los dias que llevan ese namero. Por
cjemplo. en el nivel de las ceremonias celebradas por los contadores del tiempo
en nombre de su familia inmediata o de sus clientes privados. el dia | Aq’ab’al
indica una visita al junabal , el altar del dia 1, que es Paja’; 6 Aq'ab’al indica
que ¢l wagib ‘al. o altar del dia 6 en Paklom es ¢l lugar que hay que visitar: 8
Aqab’al indica el wajxagib al. altar de los dias 8. conocido como Ch'uti Sab’al:
y 9 Aq’abal corresponde al b ‘elejeb "al. o altarde los dias 9. o sea. Nima Sab“al
(véasce el capitulo ...).

Mucho antes de que yo comenzara la capacitacion formal en la cuenta del
tiempo. obtuve los veinte dias y sus significados de varios «jg ij. La primera
vez que hice esto, la lista comenzo con Ag abal. porque era el 22 de junio de
1975, que era9 Aq'ab*al. En ¢l capitulo anterior declaré que no hay un «primer»
dia fijo para el cholq ‘ij: por eso simplemente voy a comenzar mi discusion de
los veinte dias con Aq“ab’al. Para cada dia. primero voy a mencionar la frasc o
las frases nemonicas paraese dia. Entonces enumeraré las ceremonias celebradas
o regularmente u ocasionalmente ese dia. segun ¢l lugar y ¢l nimero que lo
acompanan. Luego ampliaré este mapa cognitivo y del comportamiento de los
dias mostrando algunos de los significados posibles del dia en las ocasiones
sagradas mas trecuentes: durante una enfermedad o después de una muerte, o
antes de un casamiento, un trato comercial. o la seleccion de un lider religioso.
Finalmente. explicaré mvdch uq ij. “cara de su dia’. o sea el «caracter» de un
nifio nacido ese dia. Presentaré los nombres de los veinte dias, compararé los
datos momostecos con otras comunidades k' iche’s y hablaré de la importancia
de mis hallazgos para el descitramiento de los glifos mayas |
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Los veinte dias

Aq 'ub’al.—Las nemonicas para Aq’ab’al son g 'ub’il, *al alba’. k'ub ul.
‘apertura’ y jchaq 'ub’aj!, " Ta culpas!”. que en sentido mas amplio significa
‘mentira, truco. difamacion’ (de ch- imperativo, «- ti. gab’aj. de ¢ ab unik
‘culpar. ocultar’).

Los dias I, 8 y 9 Aq’ab’al. el maestro de un sacerdote nuevo celebra una
ceremonia de apertura (& ‘b 'al) para los altares del patrilinaje de su discipulo:
saca todas las cenizas acumuladas por ¢l predecesor del discipulo. Durante los
dias que las ceremonias del linaje se celebran en estos altares, cualesquier
sentimientos malévolos expresados dentro del patrilinaje entraron en el altar,
que como un «pequenio volcan» conectado con todos los otros volcanes y
montanas, colocaron estas palabras directamente ante el Mundo. Este es el origen
de la nemonica chag ‘ab ‘uj. “trucos. mentiras, difamacion y culpa’; la remocion
de las cenizas borra los antecedentes del discipulo y le proporciona un fogon
limpio. También el dia Aq’ab’al. un joven y su tamilia planitican su casamiento,
primero dirigiéndose al Mundo mediante el sacerdote de su linaje. quien abrira
(k'ub’al) los altares del linaje el dia | Aq'ab’al. y luego— los dias 2, 3. 4.5, 6.
7. 8. 0 9 Aq’ab’al—uvisitara la familia de la muchacha. Esta visita cominmente
sc¢ hace al alba. por eso la nemonica ag 'ab’il, *al amanccer’. Un dia Aq'ab’al
también sc clige para presentar (mediante la oracion) un nuevo bebé a los
antepasados en el altar del linaje.

Cuando ¢l dia Aq'ab’al aparece en una cuenta del tiempo. el «jg 'ij debe
seleccionar de la tres nemaonicas y sus asociaciones ceremoniales una respuesta
coherente pero inspirada a la pregunta del cliente. Por ejemplo. si 1. 8. 09
Aq'ab’al aparece al averiguar por qué una persona esta enferma. ¢l contador
del tiempo explorara con el cliente (si el cliente es miembro de su propio
patrilinaje) la posibilidad que un tamiliar peled con ¢l o hablo mal de ¢l a espaldas
de ¢l uno de los dias de las ceremonias del linaje. Pero si el contador del tiempo
¢s de otro patrilinaje. explorara la posibilidad de que el sacerdote del patrilinaje
del cliente— quien aun puede ser hasta ¢l padre. el hermano. o el tio del cliente
tenia razon para quejarse de ¢l ante el Mundo. (No estaba dando el cliente
dinero a este sacerdote? ;O de borracho abuso del sacerdote, su esposa, henmana.
hija?. cte.

Si se pregunta si cierta mujer se casara con el cliente, y un Aq'ab’al de
cualquiera nimero de | a 9 aparece primero, entonces la respuesta es si. Si los
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sacerdotes de un patrilinaje. de un cantdn, o de un pueblo entero se juntan para
presagiar si cierta persona debe llenar un vacante en la organizacion, y si la
gran mayoria, si no todos. llegan ¢l dia Aq“ab’al ¢n la primera ronda, entonces
larespuesta es si. Si la pregunta es si cierto viaje debe emprenderse y la primera
respucsta ¢s Aq'ab’al con un nimero bajo o interinedio, entonces la respuesta
¢s si, ¢l camino esta abicerto. Pero si el resultado es 10, 11, 12,0 13 Ag'abal. la
respuesta ¢s no: hay algo escondido en el camino. El numero alto llama la
atencion al aspecto negativo de Aq'ab’al.

Aq'ab’al, como cualquier otro dia. imparte su nawal,' también llamado inwéch
ug'ij, “cara de su dia’ o “su cardcter’, al nifio nacido ese dia. En ¢l caso de
Aq’ab’al, a causa dc las asociaciones diversas mencionadas. ¢l nifio (de ambos
sexos) sera femenino, adinerado. verbalmente habil, y posiblemente mentiroso.
embustero, o quejoso. Aq'ab'al es uno de los dicz dias que también le dan al
nifio un cuerpo-alma extra llamado koyopa'. ‘relampago’. Esta alma
especificamente le permite al niflo comunicar directamente con los mundos
naturales y sobrenaturales, como explicaré con mas detalles en ¢l capitulo
siguiente. Como resultado, un nifo nacido un dia Aq'abal podria llegar a ser
sacerdote del linaje (o de un nivel superior) o un & ‘amal b e, "guia del camino’.
0 casamentero; ambos celebran ceremonias importantes los dias Aqab’al.

K’at—— Las nemonicas para K'at son k'atik, “quemar’. pa k'at, pa chim,
‘en redes, en montones’ y k'asaj k'olik, “estar endeudado’. K*at sirve de
Sccretario (y Tesorero) paraMam E y Mam No'j. Como tal, es ¢l dia para pagar
las deudas (k ‘usaj) al Mundo y a Nantat (los antepasados). Se pagan estas deudas
ofreciendo redes o grandes montones (pa k ‘at. pa chim) de copal, que se queman
(k'atik).

Durante los dos afios consecutivos cuando K'at sirve de Secretario— por
cjemplo. en 1975y 1976—dan grandes montones de ofrendas los dias 1. 6, 8. y
9 K’at a fin de compensar cualquicr negligencia de los deberes al Mundo o a
los antepasados. En este momento, la gente también atiende las deudas
monctarias. del trabajo. u otras. tanto dentro de la familia inmediata como en
los comercios locales. El verbo & ‘atik. aparte de significar ‘quemar’, lleva el
significado metaforico que una persona easada esta cometiendo el adulterio
con una virgen de cualquicer sexo. expresado completamente por el modismo
katik ragan, *quemarse la piema’. Este tipo de inmoralidad sexual es un delito
serio ante ¢l Mundo. quien mete la persona «en la deuda» (& ‘asaji; si la deuda
no ¢s cancelada, traer:i la entermedad y aun la muerte al delincuente.
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Cuando ¢l dia K'at aparcce en la cuenta del tiempo. el ¢jqg 'ij tiene una idca
bastante bucna de que, sin tomar en cuenta la pregunta, el cliente de algun
modo esta fallando en sus deberes al Mundo o a los antepasados. o en ¢l mundo
social cotidiano. Por eso ¢l numero que antecede K'at indica la antigiicdad de
esta deuda y por consiguiente la seriedad. Por ejemplo. 3 K'at indica una deuda
bastante reciente e insignificante, mientras que 10 K'at indica nimalaj k'asaj
(una deuda grande. scria y antigua o muchas deudas). Como ¢l contador del
tiempo dice, ¢l cliente «lleva unared o una maleta pesadan. Para cancelar estas
deudas, el cliente debe darle al sacerdote redes o montones (pa k'at. pa chim)
de copal. que entonces se ofrecera en su nombre al Mundo y a los antepasados.

Una persona cuyo natalicio es K "at, a causa de las asociaciones de este dia.
sera fornicador o deudor o las dos cosas. Tal persona no se entrenaria como
contador del tiempo y se considera inadecuado para cualquier puesto civil,
politico. militar, o religioso.

Kan.—Las nemonicas para Kan son kab'an ri mes, ‘es la mesa’, kab'an
mes. ‘barrer’ y ri k'ulel, “¢l enemigo’.

Kan se asocia con las acciones de un contador del tiempo quien se ha
entrenado como ajmes., 0 afnavwal mes. Estos profesionales son simultancamente
los curanderos mas exitosos y una causa de la muerte y de las enfermedades
serias. A causa de su poder: algunos patrilinajes en Momostenango hasta han
seleccionado un ajmes como el sacerdote de su patrilinaje. Los dias Kan con
numeros altos—11. 12, 13— estos contadores del tiempo poderosos visitan las
montarnas sagradas de Momostenango y hasta los volcanes distantes, y hablan
direcctamente al Mundo para causar o curar enfermedades especiticas segun los
descos de los miembros de su patrilinaje o de los clientes privados. Los dias
Kan con numeros bajos—por cjemplo. 1. 6. y 8—los contadores del tiempo
que no son ajmes solicitan al Mundo que no permita que €stos envicen
enfermedades a su linaje, a sus clientes, o a cllos. El dia 9 Kan, los ajmes
vienen de varios municipios k'iche's al pic de una cascada alta cerca de San
Cristobal Totonicapan. que se conoce como B ‘elejeb Siva B ‘elejeb Mes, “Nucve
Sillas Nueve Mesas'. Alli primero barren (kab 'an mes) los altares (los altares
de «sillan son altares individuales pequeiios y los altares de «mesan» son altares
publicos grandes) y entonces sacrifican pollos para curar las entfermedades
cnviadas a sus clientes por brujos de la costa y del municipio de Coban. Los
ajmes pueden usar los nimeros de Kan intermedios y altos para celebrar sesiones
de espiriismo. en que ¢l Mundo habla directamente por ¢l al cliente.

_
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Cuando Kan aparece en una cuenta del tiempo, el «¢jg ij inmediatamente
pregunta al cliente quién podria ser su encmigo (ri k ‘ulel). Entonces puede
explorar la posibilidad de que un ajmes pueda haber sido contratado por este
cnemigo para enviar una enfermedad o la muerte. Si el cliente ya esta enfermo,
¢l contador del tiempo ayudara al cliente a determinar a cual ajmes contratd
paratrabajar contra ¢l; entonces lo ayudara a escoger otro ajmes de igual poder
paradefenderlo ante el Mundo. Sila cuenta del tiempo se refiere a un casamiento,
a un trato comercial, o la seleccion de un lider religioso, ¢l dia Kan significa
que la mujer, ¢l socio del negocio, o el sacerdote en cuestion es enemigo (ri
k'ulel) o puede hacerse uno, y todos los planes deben abandonarse
inmediatamente.

Una persona cuyo natalicio es Kan sera una persona fuerte, poderosa, mala;
entre mas alto el nimero, mas extremo c¢l caracter. También, puesto que Kan es
uno de los dicz dias que dan ¢l relampago al cuerpo del nino, debe domesticar
y dirigir su poder por hacerse ajnawal mes.

Kame.—Las nemonicas para Kame son kamej lal rutz’il, *pedir lo bueno’,
kamikal, “cl difunto’ y & ‘ulanem, *'matrimonio’. El dia Kame principalmente se
asocia con kamej lal rutz 'il, *pedir lo bueno’, para uno mismo asi como también
para su familia y sus clientes.

Los dias 1 y 8 Kame, dias de permiso para los tz'ites, un sacerdote que ticne
un discipulo quema copal en los altares de tierra. Pide la tranquilidad entre sus
discipulos, ¢l mismo y todos los ajg ij difuntos, asi como también cntre él y su
propio equipo profesional, y entre él y todos los otros miembros, vivos y muertos,
de su propio patrilinaje. Los dias Kame con niimeros bajos también sc usan
para propucstas de¢ matrimonio, asi como también para la cerecmonia de
casamicnto maya. Puesto que ¢l matrimonio (k ‘ulunem), que es una alianza
importante entre los miembros vivos de diferentes patrilinajes, también es una
alianza entre los tamiliares difuntos (kamikal) de ambos patrilinajes, estos
familiares difuntos deben estar de acuerdo. porque si no, enviaran problemas,
enfermedades, y hasta la muerte al nuevo hogar. El dia 11 Kame ¢l sacerdote
del pueblo de Los Cipreses visita Pipil. la montana sagrada del norte, para
pedir la tranquilidad entre las mujeres y los hombres, entre los indigenas y los
ladinos y entre ¢l pueblo guatemalteco y ¢l gobierno de Guatemala. y entre la
nacion de Guatemala y todas las otras naciones del mundo.

Cuando una cuenta del tiempo concieme si cierta mujer sera buena esposa
para ¢l cliente. un dia Kame con niimero alto signitica un atirmativo entatico.
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micntras que un numero bajo es claramente menos atinmativo. Puesto que el
dinero, los negocios. y los viajes se consideran analogos a un conyuge. la
pregunta si s¢ debe emprender cierto viaje o hacer cierto negocio s¢ contesta
atirmativamente cuando aparece Kame. En este momento, ¢l contador del tiempo
pucde decir, Kamej lal mayij tog'ob, *Hay un favor’. El tamano del favor depende
del tamano del numero:; 13 Kame representa un éxito tremendo o una gran
fortuna. Sin embargo: si la cuenta del tiempo es con respecto a la causa de una
enfermedad, 13 Kame puede significar que un miembro del patrilinaje del cliente
difunto (kamikal) desde hace mucho envio la enfermedad, y que ¢l cliente
probablemente no se recuperara.

Un nifo que nace un dia Kame (a causa de las asociaciones con ¢l patrilinaje
y especificamente con las alianzas matrimoniales). como un nifo que nace un
dia Aq'ab’al, sera adinerado. algo afeminado. y locuaz. Puesto que una persona
que nace este dia tambicn recibe el relampago de cuerpo. podria llegar a ser un
sacerdote de linaje o casamentero. En este caso les solicita a los miembros
vivos y muertos de un patrilinaje que le den sus mujeres vivas en matrimonio.

Kej.—Las nemonicas para Kej son Aejuj. ‘montar’, ¢/ 'awaunel, “hablante’y
chuchgajaw, * madre-padre’ [sacerdote]. Kej, uno de los cuatro Mam, es un dia
fuerte, dominante que facilmente puede montar (kejuj) una persona débil,
inmoral. o enferma.

A causa de la fuerza de Kej. hay muchas ceremonias a nivel del individuo.
del clan, del canton, y del pucblo celebradas por ¢/’awanel. *hablantes’
[sacerdotes]. este dia. Un dia Kej siempre se selecciona para las reuniones de
octubre y encro de los mayores del pueblo. Los dias | y 8 Kej, que son los dias
de perimiso mas importantes para los nuevos «jy ‘ij. el sacerdote va a los altares
y avisa al Mundo del nombre de cualquier novato que va a presentar el proximo
& B atz". Los dias 6 y 7 Kej, la ceremonia de la escoba (meseb 'al) se celebra en
cl altar de linaje llamado ¢l winel. En csta ocasion, ¢l sacerdote del linaje limpia
las tres partes del winel. primero la parte baja, entonces la parte alta, y por
ultimo la parte de en medio. ¢l & ‘wx, ‘corazon’, tambicn llamado sacramenta.
E:ntonces, dependiendo st es la época de la siembra o de la cosecha,
simbolicamente «sicmbra» y reza por una cosecha buena. o simbolicamente
corta y da gracias por la cosecha. Si 8 Kej cac un poco después de la siembra.
cntonces ¢l sacerdote del pueblo visita Kilaja, la montana sagrada del este, para
pedir lluvia para el nuevo cultivo: el dia 11 Kej. comienzi su circuito regular de
las cuatro montaias sagradas yendo a Kilaja. I21 dia 1. 2, 3. o 4 Ke]. los nifios
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nonatos de las esposas actualmente embarazadas del patrilina je son «sembrados»
y «plantados» (awexib'al tikb'al) en el «altar de fundacion» (warab ‘alja) por
cl sacerdote del linaje (véase el capitulo ...).

En la advinacion, el dia Kej indica un ajg 'ij de algun tipo. Por ejemplo, siun
grupo de sacerdotes de un patrilinaje, de un cantdn, o del pueblo presagian a fin
de llenar un vacante en la organizacion, y un dia Kej con numero mediano o
alto llega en la primera ronda. entonces han encontrado al candidato apropiado.
Si la pregunta se reficre a la causa de una enfermedad y aparece el dia Kej, ¢l
contador del tiempo ha «montado» al paciente al enviarle la entfermedad. Si la
enfermedad es seria, el contador del tiempo contratado por el paciente (o por su
tamilia) puede comenzar una seric de 9 o 13 ceremonias consccutivas (una
cada dia) en que ¢l «montara» al contador del tiempo malévolo a tin de devolver
la enfermedad a su origen.

Un bebé que nace el dia Kej sera fisicamente, psiquicamente. y verbalmente
fuerte, dominante, y masculino. Este nifio, después de su iniciacion como
sacerdote, llegara a ser un lider en los asuntos religiosos y mundanos. o tal vez
un brujo perverso que ira por la vida «montando» (kejaj) a otros, ocasionando
problemas y penas para todos los que lo conocen. Finalmente, después de que
bastantes «jq 'ij e hayan devucelto estos problemas y enfermedadcs, se debilita
y se muere.

QO ‘anil.—Las nemonicas para Q’anil son ¢ ‘wnal, *se madura, tener maiz y
dincro’—literalmente “amarillismo’, kag ‘anarik wyich ulew, ‘cosecha’—
literalmente. ‘la faz de la tierra se pone amarillo’. awexib al tikb al. *sembrar
[y] plantar’, rzuqunel, el que alimenta’ e ixg ‘anil, *puesta del sol’.

Las ceremonias de linaje llamados «sembrar y plantar» comicenzan los dias
6 y 7 Kej en el winel. tienen su «dia grande» o final (nima ¢'ij) el 7y el 8
Q’anil, respectivamente. Estos dias, ¢l sacerdote del linaje. dependiendo de
que si esta mas cercana la temporada de sembrar o la de cosechar, pasa semillas
guardadas del ano anterior: 0o mazorcas frescas que se han scleccionado para
semilla para el proximo ano. por el humo del copal. Al hacer esto.
simbolicamente alimenta (tzugunik) al Mundo y a sus propios antepasados.
Asi, un nombre para el sacerdote es rzuqunel, “el que alimenta’.

Si se pregunta si una mujer s¢ casara con un hombre y aparece Q'anil,
signitica que clla ya estda madura (¢ anarik), lista para casarsc con ¢l. Si la
pregunta cs para un comerciante y el dia Tz'ikin (que indica plata) aparece en
combinacion con Q'anil. significa que ¢l trato comercial esta maduro, listo
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para cosechar. Si la pregunta es por qué una entermedad vino al cliente, Q'anil
significa que ¢l no alimentaba (tzuqunik) al Mundo o a los antepasados, y
entonces le enviaron la enfermedad. Si la pregunta es si el enfermo se aliviara,
Q’anil significa puesta del sol (ixg ‘anil). Asi como las nubes se ponen un rojo
amarillento o anaran jado y entonces se obscurece, asi la enfermedad del pacicente
ya esta bien madura, y pronto morira.

Un bebé que nace el dia Q’anil debe llegar a ser ajqg 'ij. tzuqunel, *alimentador’
del Mundo y de los muertos. Si un hombre acepta estos deberes. él podria
transtormarsc finalmente en sacerdote, encargandose de las ceremoniag de
cosecha para su patrilinaje.

Toj.—Las nemoénicas para Toj son fojonik, ‘pagar’, y k ‘dx, ‘enfermedad,
pena’. Como K "at, Toj es tesorero para el Mundo.

Los dias 1, 6, y 8 Toj. los contadores del tiempo individuales visitan los
altares comunitarios Paja’ (1), Paklom (6). y Ch'uti Sab'al (8). a finde compensar
para cualquier dia 1, 6 u 8 a que faltaron desde la apertura del ciclo de las
visitas obligatorias a los altares los dias 1, 6 y 8 Kej. En esta ocasion, queman
todo ¢l copal y todas las candelas que han omitido, mas una multa por no haber
hecho las otrendas los dias apropiados. Dado que estos dias Toj son cada uno la
decimotercera ocurrencia de un dia obligatorio de un nimero determinado, son
los dias sumamente potentes. tanto para los malos como para los buenos. En
Nima Sabal. 9 Toj se reserva para los sacerdotes de los linajes. Si un sacerdote
delinaje descuidara sus deberes en estos dias Toj, especialmente el 9 Toj, alguien
en su patrilinaje sufriria un castigo serio en forma de una enfermedad o una
herida (k ‘ix) del Mundo.

En la cuenta del tiempo, un dia Toj con un nimero bajo indica que hay una
deuda (tojonik) a las costumbres del Mundo o de los antcpasados, y porextension
S¢ puede deber un favor, trabajo, o dincro a otra persona. Si el cliente esta
enfermo, significa que el dolor (k dx) es un castigo para esta deuda; la unica
mancra de curarla es pagar (tojonik) al Mundo, a los antepasados. o al acreedor
lo que se debe, mas una multa por negligencia. Como el numero es bajo, la
persona se aliviara después de cancelar su deuda. Un dia Toj con un numero
Intermedio—como 7, 8. 0 9 Toj—indica que algun familiar del cliente morira,
¥»como consecuencia, el cliente tendré que pedir dinero prestado para celebrar
Un velorio apropiado. El dia 13 Toj indica que un ajmes rog ‘ej ri kamikal. rog ej
" sachikal. rog ‘ej ri mak. *llora por la muerte, llora por la desaparicion, llora
Porel pecado’ por ¢l cliente. Es un asunto que el contador del tiempo entregara
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al ajmes, quien comenzara ceremonias contra la brujeria de parte del paciente.

Un nifio que nace ¢l dia Toj estara cronicamente enfermo y endeudado gran
parte de su vida. Tal persona va a ser un cliente constante de los contadores del
tiempo. incluyendo los ajmes, que pueden ayudarlo a vivir una vida normal a
pesar de las deudas con que nacio.

Tz'i’.—Las nemonicas para Tz'i’ son tz'ilonik. “ensuciarse’— con la
connotacion de hacer el amor inapropiadamente. con respecto a la persona,.el
tiempo o el lugar; tzivalaj izij. *palabras celosas’ (entre esposos). y katz ‘ivarik,
‘no es cierto”.

Elunicodia Tz'i" usado para los propositos ceremoniales es 7 Tz'i". que cs$
la mixprix o vispera de 8 B'atz’. Este dia crucial. se le interroga al novato
formalmente sobre sus suenos recientes, y el maestro cuenta alguno de los suyos;
entonces ¢ste hace su decision final si va a seguir adelante con la iniciacion.
Pregunta si el novato ha perdido la confianza (katz ivarik), o si esta dispuesto a
seguir con la iniciacion. Cuando se ha asegurado que el novato es decisivo.
inmediatamente comienza la ceremonia de iniciacion. que publicamente se
completara los dos dias siguientes. 8§ B'atz’ y 9 E.

En la cuenta del tiempo. un dia Tz'1" con un niamero bajo indica katz ivarik
chi. katz'ivarik wéch, “se pierde confianza’—literalmente *la boca esta incierta,
la cara esta incierta’. Indica que la persona quiere hacer algo en un momento 'y
no lo quiere hacer al momento siguiente. La persona es incierta y desalentada.
Un dia TZ"i" con un numero intermedio indica que el novato se ha ensuciado
(1= "ilonik) porque hizo el amor uno de los dias de permiso. o porque una pareja
le lanza palabras celosas (1= “ivalaj tzij) a causa de una carencia de fidelidad de
parte de uno o de los dos. Un dia Tz"i" con nimero alto indica que la persona ha
cometido un pecado sexual serio (iz ilonik) como el incesto. el adulterio. o la
sodomia. En una cuenta del tiempo para un casamiento. Tz'i’ indica que la
mujer ya tiene amante; por consiguiente. todo los planes para el casamiento s¢
anulan. Ningan trato comercial y ningun viaje se iniciaria el dia Tz'i", que e$
un dia débil, indiferente.

Un nifo que nace un dia TZz"1" sera una persona contusa. débil. desatortunada
que siempre buscara alguien para tener relaciones sexuales. Tal persona podria
facilmente llegar a ser homosexual, fornicador. o prostituta. A causa de la
impureza y de la debilidad que traen las relaciones sexuales libertinas. tal persona
no podria entrenarse como un contador del tiempo
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B'atz="—L as nemonicas para B'atz’ son kabh itz inik, “hilar’, kab otz ik,
‘enrollar’, b otz 0j. ‘envolver’y 1z onoj, ‘pedir’,

Dos ceremonias celebradas el dia B'atz’ son parte del pedido de la novia
(1z'onoj) y la iniciacion de un ajg 'ij. Cuarenta dias antes del casamiento
(k'ulanem), el novio. su k ‘amal b e, *guiade camino’, y su tamilia van a lacasa
de la novia futura. llevando palos. llamados b otz 0/, que estan enrollados
esmeradamente con tlores. Estaceremonia, que incluye horas de oratoria formal
llamada = "onoj. trecuentemente se celebra un dia B'atz’ con un numero bajo.
aunque Kame, Aq’ab’al. y Aj también son posibles. El casamiento mismo se
celebrara un dia del mismo nombre, pero con el nimero siguiente; asi un {1z ‘onoj
exitoso que cac en | B'atz’ es seguido por una boda cuarenta dias luego. el dia
2 Batz’. El 8 B’atz’, un contador del tiempo novato se presenta publicamente
con sus tz'ites, primero en Ch’uti Sab’al y entonces en Paja’, en los fogones
donde el maestro y su esposa recibieron su propios equipos profesionales. Es
paralelo al pedido de novia en que el nuevo contador del tiempo y su equipo
profesional de ahi en adelante se consideran esposos. Cuarenta dias después, el
dia9 B'atz’. el casamiento» del contador del tiempo y los tz'ites se completa al
dar las gracias formalmente en Nima Sab’al.

En la cuenta del tiempo. si la pregunta es con respecto a si se debe hacer
cierto viaje, un trato comercial, o pedir una mujer. B’atz’ de cualquier nimero
es afirmativo: uno hilara (kab itz "inik) o enrollara (kab otz'ik) la suerte. un
negocio. o un arreglo matrimonial. Entre mas alto el nimero; mas afortunada y
mejor sera la situacion. Si se pregunta por qué una persona esta enferma, B'atz’
significa. Az falta cho ri chak patan, at falta cho wa Mundo, “Te falta ante los
tZ'ites, te faltaante el Mundo'. Entre mas alto el nimero, mayor sera la faltade
ofrendas y oraciones apropiadas. Un nifo que nace el dia B’atz’ tendra suerte
en los negocios. en el matrimonio y en la vida. Facilmente enrollara (kab ‘otz "ik)
todo: dinero, animales, cosechas, hijos. Tal persona automaticamente sera rica
yrespetada sin lanecesidad de iniciarse formalmente como contador del tiempo.

E.—Lasnemonicas para E sonri E, ‘el E". que se refiere al altar de tundacion,
warab alja, ri b'e, ‘el camino’, ri wzilaj b'e, ri kalominaj b'e, ri nimalaj b'e,
‘el camino bueno. el camino derecho. el camino largo’. k& ‘ama la qab 'e. *que
nos guien en nuestro camino’. y xasachom ub’e, *él ha perdido su camino’. E,
€0mo uno de la cuatro Mam. indica un ario tranquilo. calmado. bueno para la
gente y para los animales.
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En un ano E. cada una de las dicciocho ocurrencias del dia E se celebra con
cohetes, copal, y festejos en muchos lugares del municipio. Los dias 4 y 6 E
son la vispera (mixprix) de las ceremoniales en el altar de tundacion (warab ‘alja)
del canton y del patrilinaje. La ceremomia en el altar de tundacion para la gente
comienza el dia 6 E, mientras que en la fundacion para los animales comienza
el dia 4 E. Estos dias, ¢l sacerdote del patrilinaje va primero a Paja’. el altar
bajo, pantanoso y publico, y entonces a la parte baja del altar de fundacion de
supropio linaje. El dia 9 E ¢s ¢l dia tinal o nima ¢ 'ij. *gran dia’ para la iniciacion
de un contador del tiempo novato. que se celebra en Nima Sab’al. Este dia, el
novato formalmente comienza ri wtzilaj b’e. ri kalominaj b'e, ri nimalaj b’e,
‘el camino bueno, el camino derecho. el camino largo’. de su servicio a la
gente.

En la cuenta del tiempo. E generalmente indica el camino (ri b'e), que,
como explico mi maestro, significa mas que ‘¢l camino que usted puede ver
con los ojos’, porque es el camino de la vida. En una cuenta del tiempo con
respecto a un destino, ¢l significado de E depende de los otros dias que aparecen
con ¢l. Por ejemplo. si Imox—que indica una condicion confusa, loca. poseida—
inmediatamente antecede E en los resultados. significa *¢l ha perdido su camino’,
(xasachom ub’e). Por otra parte, una combinacion de E y Kej indicaria o que
‘nos guiaran en nuestro camino’, (k ‘ama la gab ‘e) por el sacerdote del linaje, o
que el destino del cliente es hacerse sacerdote. Sin embargo: si la persona esta
enferma y se pregunta quién causo la enferimedad. entonces la combinacion de
Kej y E indicaria que un sacerdote del linaje puso una trampa en el camino del
cliente.

Un nino varon nacido el dia E, especialmente si resulta ser un ano E también,
podria hacerse sacerdote de linaje, celebrando ceremonias en los nueve altares
de la familia. Una mina nacida cl dia E, especialmente en un ario E. podria
llegar a ser comadrona (ivom). ayudando a las mujeres y a sus bebés en el
camino de la vida. De todos modos, un nino de cualquier sexo nacido un dia E
tendra una vida. buena. sana y larga.

Aj—Las nemonicas para Aj son pa ri ja. pa ri k'olib’al, *en la casa. en el
lugar’, pa rialaxik, “en el patrilinaje’. y b ‘araj. ‘mezclar’: éste Gltimo se reficre
a los tz'ites.

Los dias | y 8 Aj. como | y 8 Kej. Ajpu. v Kame. son dias de permiso
especificamente para el equipo protesional—cl «/¢ i visita los altares publicos
para pedirles a los antepasados que ayuden a su discipulo a aprender a contar el
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tiempo adecuadamente. Sy 7 Aj son los dias segundos o de la limpicza,
(meseb ‘al) que siguen 4y 6 E en las ceremonias respectivas de las fundaciones
de los animales y de la gente. El dia 7 Aj. en la ceremonia para la gente. el
sacerdote del linaje visita primero Ch'uti Sabal. donde deja candelas de paratina
para todos los sacerdote difuntos conocidos de su patrilina je; entonces va y
deja veladoras en la iglesia para estos mismo difuntos. Los dias8 y9Aj(y 8 y
9 Ajmaq) las cofradias hacen el ¢/'ajb’al atz"vagq. *lavado de ropas’, para los
santos en la iglesia parroquial y en la capilla del cementerio. El dia 11 Aj, ¢l
saccrdote del pueblo de Los Cipreses visita Tamanku. la montana sagrada del
sur, y entonces regresa para otrecer candelas de parafina en Paklom (en el centro)
a todos los sacerdotes difuntos del linaje, del canton, y del puceblo.

En lacuentadel tiempo. Aj cominmente indica que la respuesta se encuentra
parija. pa ri k'olib’al, *en la casa. en el lugar’. Por ¢jemplo. si la pregunta
busca la causa de una enfermedad. un dia Aj con nimero bajo indicaria que un
pleito reciente dentro del patrilinaje (pa ri alaxik) tue la causa, mientras que un
numero alto indicaria un pleito en ¢l pasado lejano. tal vez aun antes de que cl
enfermo hubiera nacido. Si aparece 7 Aj, especificamente significa que un
saccrdote difunto del linaje del cliente ha sido descuidado o ha sido ofendido y
ha cnviado la enfermedad a la victima.

Cualquier nino nacido un dia Aj tendra suerte en el amor, ¢n los negocios. y
en la vida tamiliar. Un nifo varon nacido este dia deberia hacer un buen sacerdote
del linaje, del canton. o del puceblo, y cuidara concienzudamente los altares de
fundacion apropiados. Una nina nacida un dia Aj scra una esposa y madre
responsable, especialmente atortunada en la cria de animales y nifios.

I'x.—Las nemonicas para 1'x son jix. ‘retirar, quitar, librarse’. y c/ue wa
Mundo. *ante el Mundo'.

6 y 8 I'x son los dias terceros y finales o grandes. nima ¢ 'ij. que siguen 4y
6 E (mixprix)y Sy 7Aj (meseb al) en las ceremonias de los altares de tundacion.
Este dia tinal, el sacerdote del linaje primero vaa Ch’uti Sab’al, que se considera
la madre y el padre de todos los altares de fundacion. Alli, reza y ofrece copal al
Mundo. porque I'x es el dia especiticamente dedicado al Mundo. Después de
esto. va a la parte alta del altar de fundacion de su propio linaje y da gracias
(k amowal) al Mundo que los animales (6 1'x) o la gente (8 1'x) de su patrilinaje
estan sanos. 6 y 7 I'x son los «dias de limpicza» para la ceremonia del meb 'il.
Estos dias. el sacerdote del linaje abre los altares meb ‘il de abajo y de arriba,
donde l¢ pide al Mundo dinero para comprar tierra y los materiales necesarios
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para construir una casa. Si sc construyc una casa actualmente cn algun lugar
dentro dc su patrilinaje. entonces va al sitio para celebrar las ceremonias para
«sembrar» que protejan la casa de un relampago. para que no se disuclva en un
tormenta, que no sc¢ derrumbe en un terremoto, y que no sc la lleve una
inundacion.

En una cuenta del tiempo con respecto a un cliente enfermo. un dia I'x con
un nimero bajo indica que el Mundo retirara (jix) la enfermedad o el problema
cconomico que ha infligido a la persona. Sin embargo, un dia I'x, con un numero
intermedio o alto, indica que el problema fue enviado por ¢l Mundo. que cl
Mundo es el enemigo. En este caso. la Gnica mancra dc retirar la enfermedad es
cambiar la relacion que uno tiene con el Mundo. Puesto que Ix es un secretario
del Mundo, el mejor modo de hacerlo es pagar una multa al sccretario. quicen
dara ¢l dinecro—en torma de copal. candelas. azicar y tlores—a los dos
secretarios-tesoreros, K "at y Tz'ikin. Solamente de esta manera puede el enfermo
librarse (jix) de la circel del Mundo. Al presagiar si una persona debe hacerse
ajq ‘ij; I'x en combinacion con Kej indica que el Mundo estade acuerdo, mientras
que I'x en combinacion con lq" indica que ¢l candidato es un enemigo del
Mundo.

Un nifio nacido un dia |"x tendra una relacion estrecha con el Mundo. Como
resultado de esto. sera adinerado, porque todo el oro, toda la plata y todas las
picdras preciosas pertenccen al Mundo. Sin embargo, este nifio suttird también
muchos achaques tisicos. que ¢l Mundo infringe repentinamente por causas
pequeiias. Como resultado de estos achaques, finalmente llegara a ser ajy ij o
si no se morira. Un nifio varon nacido este dia podria avanzar hasta ser sacerdote
del linaje. cuidando el meb ‘il asi como también otros altares para su patrilinaje.
su canton, o aun para cl pueblo entero.

Tz 'ikin—Las nemonicas para Tz'ikin son og ‘etalik sik ‘italik, *llorar por,
pedir’ y pwag, *dinero, plata’.

7 y 8 Tz'ikin son los «grandes dias» para los altares meb il. Estos dias, cl
sacerdote del linaje llora por. pide (0g ‘etalik sik ‘italik) bendiciones materiales
en torma de dinero (pwag) para comprar las necesidades de la vida para todos
los miembros de su patrilinaje. Tz'ikin. como Kat, es sccretario-tesorero para
el Mundo. pero Tz'ikin consccutivamente sirve de secretario a los dos Mam
mas poderosos y violentos. o sca. Kej ¢ Ig’. quienes no solamente crean cl
bicnestar material. sino que también lo destruyen. Llorar y pedir (og ‘etalik
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stk italik) en los altares los dias 1. 6, y 8 Tz'ikin durante un afo Kej o Iq” sirven
para protegerse de estos Mam poderosos y crueles.

En la cuenta del tiempo con respecto a la causa de una enfermedad, Tz'ikin
indica que la persona tuvo un enemigo quien lloré por o pidio (xasik ‘italik,
xatz ‘onotalik) la ruina economica del cliente. una arruinacion que la entermedad
causaria si no se cura pronto. Un dia Tz'ikin con un nimero bajo indicaria que
cl cliente tuvo un enemigo reciente, mientras un dia Tz'ikin con numero alto
indicaria un enemigo de hace algunos afios. Si la cuenta del tiempo es con
respecto a un viaje de negocios, Tz'ikin indicaria el éxito econdomico: entre
mas alto ¢l numero. mas grande cl ¢éxito. Al contar el tiempo durante la
capacitacion de un ajy 'ij novato. Tz'ikin significa que esta persona desca y
llora por (oqg ‘etalik. sik ‘italik) el saber.

Un nino nacido el dia Tz'ikin llorara por. descara (rog ‘em usik 'in) todo lo
necesario para una bucna vida, tanto material como espiritual. Tal nifio, si lo
llama ¢l Mundo, se entrenara como ajg ‘ij. Como contador del tiempo. sera un
rezador clegante. y muy solicitado por los descos tanto buenos como malos. Si
el nifio es varon. podria ser seleccionado por su patrilinaje como su sacerdote
para cuidar los meb ‘il y los otros altares. Después podria llegar a ser sacerdote
aun nivel mas alto, y ayudar a la gente a prosperar.

Ajmag.—Las nemonicas para Ajmaq son pa ri alaxik, *en cl patrilinaje’ y
sachb’al ajmagq. chila chi kaj, clnovéch ri Tiox. chuwdich ri Mundo, chikiwéch
ri Nantat. *perdonar sus pecados alli ante el ciclo, ante Dios, ante el Mundo,
antc los Antepasados’.

I. 6. 8. y 9 Ajmaq son los dias cuando los sacerdotes visitan los altares
comunitarios para pedir perdon (sachb ‘al ajmaq) ante Tiox, Mundo. y Nantat
por haber peleado dentro del patrilinaje. Ajmag, como Aje |°x. es un buen dia
para «sembrar» en cl altar de fundacion un nifio nuevo del patrilinaje que no ha
nacido todavia. 8 y 9 Ajmaq (como también 8 y 9 Aj) los miembros de las
cofradias deben lavar las ropas de los santos.

En la cuenta del tiempo para una enfermedad. Ajmaq indica que la persona
ha pecado contra un miembro de su propio patrilinaje y que debe pedir perdon
ante su conyuge y sus padres. Entre mas bajo el nimero, mas reciente o menor
eS8 ¢l pecado. mientras que entre mas alto el numero, mas antiguo o mas scrio cs
el delito. Si sc pregunta si cierta mujer se casara con el cliente. Ajmaq cs una
respucsta positiva: clla se unira al patrilinaje (pa ri alaxik). Ajmaq también es
un buen dia para los viajes y para el dinero: entre mas alto ¢l nimero. mejor
sera ¢l resultado economico.
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Un nifio nacido un dia Ajmaq tendra suerte en los negocios pero sera
irresponsable como conyuge o padre. No obstante, su adulterio u otros pecados
cometidos contra la familia se perdonaran, a diferencia de los pecados cometidos
por la gente nacida otros dias, para que su familia prospere.

No'j—Las nemonicas para No'j son wtzilaj no’j xuchomay. itzel no’j
xuchomaj, ‘pensaba buenos pensamicentos, pensaba malos pcnsamientos’, y
no jinik chomanik, *‘pensar, meditar. alegar, resolver. o preocuparse’. No'j, uno
de los cuatro Mam, tiene buena cabeza y muchos pensamientos, buenos y malos.

En un ano No'j, sc espera que los miembros del gobierno civil propongan
un nuevo plan de construccion o de impucstos, que podria ser una idea excelente
o una estapida. Cada caso de No'j durante un ano No'j el sacerdote puede
pensar en soluciones novedosas para los problemas de antigiicdad con respecto
a la famila, al canton, o al pueblo. Aunque no hay visitas obligatorias a los
altares familiares o comunitarios los dias No'j. se podrian visitar los altares
comunitarios cualquier dia No'j con un numero bajo para agradecer la solucion
de un problema o un nuevo diseno para las chamarras.

En la cuenta del tiempo el dia No'j, en combinacion con otros dias, significa
tantochomanik, *pensar’ en el sentido de unaserie de pensamientos calculativos,
argumentativos, inquictos y no jinik, ‘pensar’, en cl sentido de pensamiento
creativo o meditativo. Por cjemplo, en una cuenta del tiempo con respecto a la
enfermedad. Kan y No’j indicarian que uno debe pensar cual ajnawal mes
pudiera haber causado esta entfermedad. Aj y No'j o Ajmaq y No’j dirigirian cl
pensamiento a los familiares, mientras que K'at y No'j dirigirian ¢l pensamiento
a la deudas que uno tiene con otra persona o con el Mundo.

Un nino nacido un dia No'j sera un pensador creativo e innovador y por
consiguicente un excelente ¢jg 'ij. Tal nifo. a causa de su capacidad para resolver
problemas podria llegar a ser tambi¢n un lider religioso o civil. No'j es un dia
masculino, y el nifio nacido este dia. sin distincion de sexo. tendra un caracter
masculino.

Tijax.—Las nemonicas para Tijax son xaq ‘ab 'al chi'aj. "contar mentiras,
calumnias’—Iliteralmente “pisotear labios", ¢ ‘wbanik. *esconder’ (de su propia
tamilia), y ¢/ oj, "pelear’.

| y 8 Tijax son dos de los veintiun dias de permiso para el ¢jg ij novato. En
estas ocasiones, al estudiante se le recuerda los infames labios de sus amigos
que pisotean, xaq 'ub 'al chi'aj. que podrian llamarlo tonto o brujo por emprender
la capacitacion. Hacen esto porque ticnen celos de que el Mundo no los haya
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elegido, o porque los misioneros evangélicos o el sacerdote catolico los han
llenado de mentiras sobre los «paganos» cada dia domingo. Los dias 1. 6, 8. y
9 Tijax, los ajq’ij que visitan los altares comunitarios pueden pedir que los
ditamadores religiosos se peleen ¢/ o)) entre si y no con ellos. En la misma
visita, también piden que no haya ni celos o encubrimiento (¢ whanik) con
respecto a los asuntos economicos o sexuales entre los miembros de su propio
patrilinaje.

En la cuenta del tiempo, Tijax indica que un misionero esta tratando de
meter una persona cn una disputa religiosa (¢h 0j), o que el conyuge de uno
esta enojado y celoso por las atenciones hechas a otra persona. Entre mas alto
el nimero. mas seria es la disputa, que termina (en 13) con ¢l encarcelamiento
de uno o ambos partidos y un escandalo publico. Al presagiar por un casamiento,
viaje, o negocio, Tijax indicaria que va a haber una pelea. En una cuenta del
tiempo con respecto a una cnfcrmedad. Tijax indicaria que la difamacion, por
un enemigo o por el paciente mismo, es la causa.

Un nifo nacido el dia Tijax ira por la vida como victima y promotor de
mentiras religiosas, sexuales, politicas, difamaciones. y pleitos. Tal persona no
se entrenara como «jq 'ij porque estara tan debilitada como resultado de las
disputas que no va a poderactuar de representante de un enfermo ante el Mundo.

Kawug.—Las nemonicas para Kawuq son remelik tikilik, *detencr agua,
sembrar o sacar” en el sentido de poner puchero en una escudilla en la mesa o
dejar ofrendas de las trutas recién cosechadas en la iglesia para Santiago y para
San Antonio Pologua. y mulom quchum, *juntar chismes. problemas u
hostigamiento’.

Los dias 1 y 8 Kawug. dias de permiso para cl ajg ij novato. el maestro le
recucrda al estudiante que las ceremonias ya han comenzado y que las ofrendas
se han pucsto sobre la mesa del Mundo (remelik tikilik) en sunombre. Los dias
1. 6. 8y 9 Kawugq, los ajq 'ij visitan los altares para colocar las ofrendas en la
mesa del Mundo. asi como también para pedir que cualquicer problema (mlom
quchm;j puesto alli por sus enemigos regrese a csos mismos encmigos.

En una cuenta del tiempo con respecto a una enfermedad, Kawugq indicaria
que alguien puso una mesa (remelik tikilik) de otrendas ante el Mundo y los
antepasados. pidiéndoles que envicn la enfermedad al cliente. Entre mas alto el
numero. es mas antiguo y mas serio el resultado de este pedido. Sin embargo, al
contar el tiempo con respecto al resultado de un trato comercial. remelik tikilik,
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‘la mesa esta pucsta’. indica que ¢l Mundo y los antepasados aprucban que cl
negocio propuesto ¢s bueno.

Un nifio nacido el dia Kawuq tendra una vida inquicta y hostigada (mlom
quchumy), llena de castigos de los antepasados. Tal persona no tendria la tucrza
nccesaria para ayudar a otros y por e¢so no sc entrenaria como contador del
ticmpo.

Junajpu—Las nemonicas para Junajpu son kig'ij ri Nantat, ‘dia de los
antepasados’. chikiwdch ri Nantat, *ante los antepasados’. y ketaman ri Nantat,
‘los antepasados ya saben’.

1 y 8 Junajpu son dias de permiso para un «jq ‘i novato. Los dias 1.6, 8.y 9
Junajpu, los «jg 'ij individuales hacen otrendas en los altares comunitarios ante
los antepasados (chikiwéch ri Nantat). E1 dia 11 Junajpu. el sacerdote del pueblo
de Los Ciprescs visita Sokob’, la montana sagrada occidental de los antepasados.
Aqui les pide bendiciones a los antepasados (y no las entermedadcs que ellos
pucden cnviar también) para todos los momostecos vivos.

Los dias Juna jpu. como los dias A . sc scleccionan para las ceremonias para
la construccion de casas; ¢l sacerdote especificamente pregunta si los
antepasados saben (ketaman ri Nantat) y si estan de acuerdo con respecto a la
nucva casa. Los dias Junajpu también sc scleccionan para las oraciones y las
oftrendas que permiten que entre ¢l espiritu /nawal) de una persona difunta en
la sala obscura fria del Mundo y asi juntarse con los otros cspiritus. Entre mas
Jjoven y menos poderosa la persona, mas bajo es el numero clegido. Porejemplo,
cl espiritu de un bebé entra en la sala el dia 1 Junajpu. una joven casada o un
joven casado entra respectivamcente los dias 5 y 6 Junajpu, mientras que una
anciana cntra ¢l dia 8 Junajpu y un anciano ¢l dia 9 Junajpu. Una mujer que ha
servido de comadrona y/o contadora del tiempo. entra el dia 9 Junajpu. mientras
que un sacerdote varon cntra los dias del 9 al 12 Junajpu. dependiendo de su
posicion en la jerarquia sacerdotal. Una persona que ha sido sacerdote del pueblo
o scgundo regidor (véase cl capitulo ..) entra el dia 12 Junajpu. y el ajnawal
mes poderoso y caprichoso entra cl dia 13 Junaypu.

En la cuentadel tiempo. Junajpu indica los muertos. Si se pregunta la causa
de la enfermedad. el numero de Junajpu indica la edad y el estatus (a la hora de
la muertce) del difunto que envio la enfecrmedad. Sise preguntassi el cliente vaa
aliviarse, y si aparecc ¢l numero de Junajpu que sc scleccionaria para la
ceremonia de entrada del espiritu de este cliente. significa que ¢l cliente no se
va a aliviar. porque su espiritu ya esta con los muertos. I:n una cuenta del tiempo
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con respecto a un casamiento, Junajpu indica que la propia hermana del cliente
u otra familiar se perdera a su patrilinaje. al ir a juntarse con el patrilinajc del
esposo. Si un sacerdote mucre un dia 9, 10, o 11 Junajpu. indica que cstaba
destinado a morir: los antepasados deseaban su presencia entre cllos. Perossi la
muerte ocurre el dia 13 Junajpu. éste fue un sacerdote malévolo que sacaba
dinero a sus clientes y s¢ quedaba con ¢l en vez de usarlo para las ofrendas
nccesarias.

Un nifio nacido un dia Junajpu tendra una relacion cercana, quizas malsana
con los muertos. Hasta puede llegar a ser ajnawal mes. actuando como médium
para las voces de los muertos.

Imdx.—Las nemonicas para Imox son kamoxirik, ‘se posesiona o sc¢ vuelve
loco’. nimalaj k ‘ulel, *gran enemigo’, y kumatz rib* chikivdch Mam, *humillarse
antc ¢l Mam’.

Los dias 1, 6,y 8 Imox, un «jg'ij visita los altares publicos apropiados,
donde sc humilla (kumatz rib’) ante los Mam (Kcej, E. No'j, 1q") para que no sca
dominado por su poder: que lo vuelve loco (kamoxirik). Los dias Imox con
numeros altos. los a¢jq ‘ij poderosos van a los altares en las cimas de las montanas
para presentarse ante los Mam, pidiéndoles que dominen a las personas que
han usado la brujeria contra otros. Esta dominacion llega en forma de una
enfermedad con un componente mental y uno fisico. El contador del ticmpo
que llama directamente al poder de los Mam para perjudicar a otros dec csta
mancra cs ¢l gran ecnemigo (nimalaj k 'ulel) que trac el castigo divino sobre sus
enemigos. Esta sc considera una practica muy peligrosa, porque los Mam,
después de oir el caso, podrian decidir dominar a la persona que hizo la peticion
cn vez de la victima destinada. Los nucve o trece dias consecutivos de las dos
ceremonias principales de brujeria sicmpre incluyen un dia Imox para avisar a
los Mames de la victima futura.

En la cuenta del tiempo con respecto a una enfermedad, Imox indica que un
enemigo (k ‘ulel) ha pedido la cnfermedad; entre mas bajo ¢l numero. menos
Scria va a ser la enfermedad. Cuando es uno de los primeros resultados en una
cucenta del tiempo con respecto a un matrimonio, Imox significa que la mujer
descada podria enloquecer (kamdxirik) al cliente; mediante su infidelidad u
otras acciones maléficas, dominaria al hombre. Al presagiar para un viaje o un
trato comercial. Imdx indica tantos problemas y tanta complejidad que uno sc
volveria loco.
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Un nino nacido un dia Iméx sera dominado por ¢l poder de los Mam. Como
resultado, sera debil, ineficiente, desorientado, aun loco. Aunque tal persona
no puede ctectivamente entrenarse como contador del tiempo, se interesara
bastante ¢n la brujeria y tal vez compre de los vendedores ambulantes que
venden oraciones impresas a San Simon y a otros santos malos, publicados en
México, Honduras. y en Mazatenango, Guatemala. Se dice que la gente que
depende unicamente de materiales impresos para tratar de llevar a cabo tales
actos peligrosos sc vuelve loca.

lq'—Las nemonicas para |q” son evawarinag, ‘sc molesto. kontra k ‘ulel,
‘enemigo esta contra uno’, /awalo, *bravo’, y ¢huj. “frenesi, turia, locura’.
Iq", uno de los cuatro Mam, es muy bravo (lawalo), y trac tormentas violentas
o ventarrones sin lluvia.

1q" es un Mam tan peligroso que las ceremonias usuales para ¢l Mam actual
sc celebran unicamente los dias 1. 6,y 8 1q" durante un ano Iq°. Estos dias, los
sacerdotes piden que a cllos, a sus familias, y a los clientes no los aplaste la
violencia de 1q°. Especificamente piden que ¢l relampago. ¢l terremoto, la
inundacion, o ¢l derrumbe no les destruya ni sus casas. ni sus animales
domésticos. También piden que las emociones humanas negativas fuertes de
odio, enojo, turia (evawarinagl, y frenesi (ch uj) no les caigan, ni a su tamilia,
ni a sus clientes. Un «jg 'ij o afnawal mes poderoso y malévolo usa un dia Iq’
con un numero alto para inducir estas furias destructivas negativas, cn la
naturalcza asi como también entre los humanos. Tales dias, la gente puede ser
dominada hasta cicrto punto por pasiones violentas, no importe los esfuerzos
que haga para no scrlo.

En una cuenta del tiempo para una enfermedad. 1q° indica que el cliente
ticne un cnemigo en contra de él rkontra k'ulel) quicn indujo una furia
(eyawarinag) o trenesi (¢h ' j) dentro de ¢l. El resultado fue una enfermedad.
Entre mas bajo el nimero, mas reciente es la furia y menos sera la enfermedad
que resulta. En una cuenta del tiempo para un casamicnto. Iq” ¢s una respucsta
negativa, ¢ indica que la mujer nombrada ¢s enemiga (k ‘ulel), porque esta
demasiado apasionada y emocional (lawalo) y tracra cl frenesi (¢ch'u’f) y la
destruccion a la casa y a la familia. Iq° es un dia tan malo para un trato comercial
o viaje que la mayoria de los comerciantes momostecos cvitaran las transacciones
completamente los dias Iq° con niimeros altos. Un nifo nacido un dia Iq" scra
una persona brava, fuerte. salvaje. hasta violenta que podria entrenarse como
afnawal mes. Aunque temen mucho y hasta odian a esas personas, los hombres

111

QX0

Iq" frecuentemente desempenan puestos militares o civiles superiores a causa
de su poder personal.

Implicaciones para la epigrafia maya

Esta presentacion de las nemonicas. de las ceremonias. de los significados
sagrados, y del caracter de cada uno de los veinte dias, como se ensenan y s¢
practican en Momostenango, debe haber hecho evidente que aunque algunos
dias tienen tendencias fuertes de una manera u otra, no hay dias absolutamente
«bucnos» o «malos». Por e¢jemplo. si bien Iq” tiene un sabor generalmente
negativo, 1. 6.y 8 1q" se usan para ¢l proposito positivo de protegerse contra
los desastres. Scgundo, la nemonica para cada dia, que frecuentemente
personifica semejanzas sonicas al nombre del dia, no debe, como sugirio
Thompson (1950:70). ignorarse como «fortuita» o acrecentamientos «fortuitos»
0 «espurios» porque son centrales al sistema oral de la instruccion calendarica
y la practica de la interpretacion calendarica. Las nemonicas tipicamente
conectan los dias con las ceremonias por medio del jucgo de sonidos o
paronomasia mas que conectar los dias con simbolos estaticos por medio de la
ctimologia. Por cjemplo, Batz" se interpreta por medio de b o1z ‘o, “enrollar’,
que se refiere a una vara con flores enrolladas encima, que lo conecta con ¢l
pedido de lanovia. No deberia glosarse como ‘mono aullador’, como Thompson
descaria. En otras palabras, la «tcoria» de los significados de los dias se basa
en la «practica» viva, mas que en lo que Thompson veria como los fragmentos
decaidos o maltratados de un sistema simbolico que otrora cra perfecto.

Las nemonicas, como los nombres de los veinte dias, son k'iche’s mas que
estrictamente momostecos; he encontrado personas en Chichicastenango, Santa
Catarina Ixtahuacan, y Chinique que estan familiarizados con estas nemonicas
y otras. Townsend (1979) ha encontrado nemonicas parecidas entre los ixiles
de Cotzal. También hay que notar que la interpretacion de los nombres de los
dias por medio de la paronomasia ocurre en el Chilam Balam de Chumayel. un
libro maya yukatcko del siglo XVII (Roys 1967:116-118).

Ademas, las nemonicas, las ceremonias, y los significados sagrados de estos
dias. combinados con el conocimicnto de sus modificaciones por ¢l numero
anterior. resuclven muchas diferencias aparentes que aparecen en la
documentacion existente con respecto a los valores de los dias en diferentes
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pueblos k’iche’s. Quizas los dos mejores ejemplos de tales dias son 1q" y
Aq’ab’al. Sapper (1925) caracterizo 1q° como un dia malo en Quetzaltenango
y Momostenango—el dia que un enemigo enviaria una enfermedad, mientras
que Schultze Jena (1954:68) lo caracterizo como un dia sagrado, un buen dia
para celebrar las ceremonias para las imagenes familiares en Chichicastenango.
Este desacuerdo aparente se resuelve bastante facilmente por la discusion del
consultor de Bunzel (1981:337) de los signiticados ceremoniales y sagrados
del dia 19" en Chichicastenango:

Este es un dia malo, un dia peligroso. Este es el dia que es sagrado a los
idolos. Yo, por cjemplo, tengo idolos en mi casa. Cuando llega este dia los
honro realizando en mi casa un rito. Esto se hace en la noche, con un poco
de incienso, aguardiente, rosas, y agujas [hojas] de pino y dos candelas de
cinco pesos cada uno que permaneceran prendidas toda la noche.

Si las cuentas del tiempo salen en iq' es una senal de pecado ante los
idolos. La advinacion en iq’ y en aq'b’al significan calumnias, tal vez por
parte de un enemigo, ante los idolos. Las hinchazones dolorosas, y el cancer
se atribuyen a este dia.

Una discusion mas completa armoniza con los datos de Schultze Jena de
que Iq’ es un dia sagrado para celebrar las ceremonias para las imagenes de la
casa y también con los datos de Sapper que el enemigo puede enviar una
enfermedad este dia. Yo encontré una interpretacion de 1q° similar en Chinique
(una comunidad cerca de Chichicastenango). donde 1q” es buen dia para darles
licor a las imagenes de piedra (en la casa y en los altares) a fin de recibir sus
favores. Pero a la vez, es un dia cuando estas imagenes pueden enviar la
destruccion.

En el caso de Aq’ab’al, Schultze Jena saco lo que el creia eran unas
diferencias irresolubles en los significados de este dia entre Chichicastenango,
donde es un dia de brujeria, y Momostenango, donde es buen dia para llevar a
cabo un casamiento. En Momostenango, aqg ‘b 'il, *al amanecer’, que indica el
tiempo para un pedido de novia, se puede decir que es una nemonica central.
Esto se comprueba claramente por la presentacion minima de Rodriguez
(1971:92) del significado del dia en Momostenango como bueno para pedir
una mujer. y laatirmacion de Saler (1960:127) que en El Palmar (una comunidad
fundada por momostecos). «cualquier Aq‘ab’al, no importe el numero de dia
con que se combina. ¢s ‘bucn dia para buscar una muchacha™».
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Como ya he explicado con bastantes detalles, los momostecos tambicn
asocian a Aq'ab’al, a través de la nemonica & ‘ab 'al, *apertura’, con los malos
sentimicntos que pueden entrar en los altares de linaje los dias de las ceremonias.
La forma mas comun de la brujeria k'iche’ es expresar el descontento ante un
altar de linaje abierto u otro altar. Yo misma he sido la victima de esto ¢n
Momostcnango. También he estado presente en Chinique cuando un /g ij se
quejaba de un vecino al Mundo: esperaba que su queja resultara en una
enfermedad para este hombre. En ambos casos, los mismos «jq ij sabian que
practicaban la brujeria, aunque sentian que era autodefensa justificable. Esta
practica de quejar al Mundo y a los antepasados de las injusticias con el fin de
vengarse sc¢ llama jchag ‘abaj!. ‘jechas la culpa!’, que es una nemonica para
este dia tanto en Momostenango como en Chichicastenango. La descripcion
de Bunzel (1981:338) de Aq’ab al indicaria que esta nemonica es la central de
Chichicastenango:

Aq'bal (oscuridad). Simbolo del mal en ¢l corazdn de los hombres. Aq'bal
es un dia malo, el dia de los calumniadores. 8 aq'bal es un dia para pedir
proteccion contra log calumniadores, si uno no desea mal. Pero el dia *tuerte’,
12 o 13 aqg'bal son los dias para trabajar el mal contra otros; para pedir
Justicia ante los Senores de la Justicia para que los cnemigos scan castigados
por sus calumnias y sus difamaciones.

Si las advinaciones salen en ag'bal es malo; quiere decir que algun
enemigo csta haciendo brujerias contra uno. Entonces uno debe defenderse
con ceremonias intensas.

Parece que esta comunidad ya no usa un dia especial del calendario k'iche’
para las ceremonias del matrimonio. En vez de eso. los contadores del tiempo
buscan un lunes o jueves del calendario gregoriano (ithidem:157). Esto puede
explicar porque los maxefos aparentemente usan unicamente la nemonica
;chaq 'abaj! “;cchas la culpa!”, mientras que los momostecos tambi¢n piensan
que k ‘ab al, que se refiere a la apertura de los altares de linaje para pedir permiso
para casarse con una mujer y ag 'ab’il, *al amanecer’, la hora del pedido mismo.
La diferencia entre las dos comunidades surge no de una confusion en un sistema
simbolico. sino de una diferencia en las practicas sobre las cuales se basan las
teorias del significado de los dias.

Las acciones sociales. que principalmente consisten en practicas
ceremontiales que apoyan y limitan las nemonicas scleccionadas para cicrtos
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dias, tienen prioridad sobre la paronomasia en el caso de cinco de los veinte
dias: Ajmagq, Tijax, Kawuq, Junajpu, e Iq' carccen del aspecto de paronomasia
en sus nemonicas. Sin embargo. la interpretacion de los nombres de los otros
quince dias, une la practica y la paronomasia. No importa los cambios que
hayan podido surgir en las practicas ceremoniales asociadas con los dias desde
la época precolombina, es probable, desde un punto de vista lingiiistico, que
las limitaciones tonéticas de la paronomasia han permanccido iguales. Por esta
razon, cualquicr evidencia con respecto a las reglas que rigen los jucgos de
sonidos en los idiomas mayas es de bastantc importancia para el desciframicento
de la escritura jeroglificamaya. en que una palabra determinada podria escribirse
no con su propio glifo, sino utilizando glifos de otras palabras con sonidos
similares. Thompson atirmo que en esa clase de escritura, una consonante
glotalizada nunca seria rcemplazada por una no glotalizada. y viceversa. una
regla que se confirma (con una complicacion) por las nemonicas de los dias
k'iche's: Aq'ab‘al = aq ‘ab’il. k'ab’al. chaq'ab aj; K'at = k'atik. k'at, k asqj.
Kan = kab'an; Kame = kamej, kamikal;, Kej = kejaj. Q'anil = kag 'anarik.
ixg 'anil; Toj = tojonik, Tz 1\'= 1z ilonik, 1= ivalaj. katz"ivarik; y B'atz® =
kab 'dtz "inik, kab otz'ik, b'otz"0j. t="onoj. La complicacion es que una de las
nemonicas para Tz'ikin es sik “italik, pero aqui podria argumentarse que la k en
la nemonica ha recobrado su glotalizacion mediante metatesis. ¢s decir. por la
transposicion de /= "en el nombre del dia—y no por una contradiccion completa
de la regla que las consonantes glotalizadas no son jugadas aceptables de las
sencillas. Otra regla de Thompson es que la & y la ¢ no son intercambiables; la
evidencia del k'iche’ es una vez mas principalmente confirmatoria (véase los
ejemplos arriba), excepto donde Aq'ab‘al = k'ab’al. Thompson (1972:29)
también prohibe los cambios de vocales; otra vez la cvidencia del k’iche” esta
principalmente de acuerdo. como puede verse en los cjemplos ya dados y en
I'x = jix, excepto que todas las nemonicas para B atz' (véase arriba) demuestra
un cambio de vocal, aunque el cambio en B'atz® = kab ‘a1z "inik. es pequeno.
En resumen, la regla de Thompson con respecto a la glotalizacion queda en
pic, pero los casos de Aq'ab’al = k ‘ab’al y las nemonicas de B'atz’ sugieren
que sus reglas con respecto a k/y y los cambios de vocal no deben considerarse
como absolutos. como parecia insistir, sinocomo tendencias fuertes. Los datos
del k'iche™ sugicren una nueva posibilidad que Thompson no menciona, el
metatesis. ejemplificado no solamente por la transposicion de la glotalizacion
en Tz'ikin = sik’italik sino por la inversion de vocul y consonante en Aj = ja.
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Aunque los sonidos de las nemonicas k’iche's para los nombres de los dias
pueden dar indicios para las reglas para leer los pasajes en los textos mayas
antiguos que de casualidad se escriben fonéticamente en vez de
logograticamente,? estas nemonicas deberian servir también para recordarles a
los epigratos que el método antiguo de leer un texto jeroglitico en su totalidad
puede haber incluido mucho mas que asignar en serie cierto fonema, silaba,
morfema, o palabra a cada glifo. El lector antiguo, al encontrar un glifo
logogratico por el nombre de un dia u otra palabra cargada con mucho
significado, no puede haberse satistecho simplemente pronunciando esa palabra
(y luego seguir con el glifo siguiente), sino puede haberse dado cuenta de sus
implicaciones mas amplias mediante la narracion de precisamente las palabras
y las frases interpretativas como las que usa el ajq ij k'iche’ hoy en dia.?



LA SANGRE HABLA

En una arca amplia de Mesoam¢rica, que sc extiende desde Son’ora y
Michoacan por Oaxaca y Chiapas hasta cl Altiplano guatcmallc.coy I}chcc. la
sangre sc considera una sustancia animada, capaz, cn algunos mdw@uos, de
enviar sehales o «hablar». La recepcion de sus mensajes toma dos tormas, la
interna y la externa. En el caso de la lectura interna, cr?c,onlrada a lo largo del
Altiplano guatemalteco, ¢l chaman tiene una sensacion dentro del cuerpo,
diversamente descrita en la documentacion existente como un cstremecer, saltar,
sacudir, o punzar de la sangre o de los musculos. Esta sensacion Fransmitc
informacion sobre el pasado o ¢l porvenir de los pacientes o de los clientes del
contador del tiempo. En el caso de la lectura externa, encontrada en las demas
arcas. ¢l chaman recibe informacion directamente de la sangre del paciente por
medio de «pulsar», tocando el cuerpo del pacicnte en diversos puntos del pulso.
En ambos casos, s¢ puede decir que la sangre «habla», pero de otra mancra
estos dos fenomenos parecen ser transformaciones radicales una de la otra,
con una distribucion geografica mutuamente exclusiva. Para la comunidad mam
de Todos Santos. en el altiplano guatemaltcco pero muy cerca de la frontera
con Chiapas, Oakes (2000:149) describio lo que parece ser un caso intcrmcdip.
Un chaman puso la mano izquicrda cn la pantorrilla de la picrna dcrcchg. debajo
de la rodilla, mientras sc preguntaba quién habia hechizado al paciente; en
otros términos. sc puede decir que se pulso a si mismo mas bicn que al paciente.
En el caso del «estremecer» o «brincar» de la sangre que se siente internamente,
¢l chaman no toca su propio cuerpo. .

Aunque nunca se ha descrito sistematicamente. cl hablar interno de la sangre
ha recibido mencion trecuente en la documentacion etnogratica sobre cl
altiplano de Guatemala. Un ixil le conto a Lincoln (1942:121) quc‘auqquc
todavia no habia recibido la llamada cabal para hacerse ajq 'ij. tenia cierta
sensacion o sciial en la parte superior ¢ inferior de los brazos que le avisaPan
cuando alguien venia. lloraba. o estaba en la carcel. Saler (1970:136) noto en
la comunidad k*iche" de El Palmar. «una punzada “de la sangre’ en las piemas
de personas especialmente talentosas, y las pulsaciones se¢ intcr;‘)rclaban segiin
algun esquema que producia respuestas binarias-—'si” 0 'no’—a cualquicr
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pregunta». Falla (1975:81) menciond que una calidad innata de los chamanes
del municipio k'iche’ de San Antonio llotenango era una sensibilidad muy tina
para sus propias sciales de la sangre y del cuemo. En Chichicastenango. Bunzel
(1981:348) encontro que durante la cuenta del tiempo, ¢l ajy 'ij hacia una scrie
de preguntas al paciente o al cliente hasta que repentinamente «se anuncia por
una sensacion de retintin en los antebrazos, que se dice ser localizado en las
venas, y que cs la voz de la sangre». Dicen que csta capacidad para contar cl
tiempo con la sangre ¢s un don directo de los ancestros. En esta misma
comunidad, Tax (1947:517) noto la existencia de personas que experimentaban
«espasmos de los musculos» y Rodas, Rodas, y Hawkins (1940:71)
mencionaron que cuando un contador del tiempo reza. «si la axila izquierda sc
crispa, es una mala scnal, pero si la axila derecha se crispa, es buena». Schultze
Jena (1954:95) también informo de esta oposicion izquierdo/derecho, y malo/
bucno. Cosminsky (1977:3) noto que las comadronas del pueblo k'iche’ de
Santa Lucia Utatlan experimentan «punzadas o estremecimientos» en la mano
izquierda si el parto se demorara, y en la mano derecha si sera rapido.

Esta misma esquema de izquierdo/derecho y malo/bueno fue notado por
Hinshaw (1975:128) en la comunidad kaqchikel de Panajachel, donde un brazo
izquicrdo, pierna, o 0jo que sc cstremece cs una scial de una desgracia
inminente; al lado derecho es buena suerte. Su encuesta con respecto a csta
propuesta especifica indico un nivel muy alto de acuerdo cntre los otros
municipios kaqchikeles y tz'utujiles alrededor del Lago Atitlan, asi como
también en diez de otros doce municipios guatemaltecos del occidente.

Entre los ch’orti‘es, ¢l contador del tiempo mastica tabaco y refricga la
saliva en la picrna derecha, al interrogar al espiritu chaman en la pantorrilla. Si
el cspiritu contesta que si, recibe una agitacion en la pantorrilla: si no, la
respuesta es que no (Wisdom 1940:344). En Colotenango, un pucblo mam
donde la mayoria de los chamanes son mujeres, la chaman esta sentada con las
piernas cxtendidas por enfrente y siente que una tipumal, ‘fuerza’, sc le esta
subiendo las piernas, que le cuenta la causa de la enfermedad y la posibilidad
de curarse. Por ¢jemplo, si la fuerza se le subce por el interior de las piernas, cl
paciente vivira, mientras que si esta atuera. el paciente morira (Valladares
1957:219). En otra comunidad mam, Santiago Chimaltenango. Wagley
(1949:126) informa que los contadores del tiempo «dan prondsticos de los
movimientos de los nervios en los pies»: si el contador del tiempo tiene «un
nawal masculino sc le mueve el pie a la derechan, pero st «tiene un nawal



18
VU6

femenino, se le mueve a la izquierda». La Farge (1994:213) menciono que en
la comunidad q’anjob’al de Santa Eulalia, los contadores del tiempo reciben
punzadas en la picrna o perciben sciiales en un vaso de licor.

El habla externa de la sangre, cn que ¢l contador del tiempo recibe mensajes
por medio del cucrpo del paciente o del cliente mas bien que directamente por
medio del suyo. parece tener un paralelo obvio con «tomar ¢l pulso», como
practican los médicos en nuestra propia cultura. Pero la practica mesoamericana
nunca cs cuestion solamente de medir ¢l ritmo del corazon. Kelly (1956:68),
por cjemplo, informd que en la comunidad de Santiago Tuxtla, en ¢l estado de
Veracruz c¢n México. «el curandero toca nuestros pulsos y declara que estan
muy ‘altos’. no en ¢l sentido del ritmo del corazon, sino de la posicion arriba
de la muiiecan. Beals (1945:97) declara que «en todos los pucblos Mixes [del
occidente] hay curanderos que primero diagnostican por palpar las muriecas,
los codos. y la frente. Inmediatamente saben la causa de la enfermedad». Mak
(1959:140) encontrd que entre los mixtecas, «cl latido del pulso da a conocer
cosas como cuales espiritus son los responsables de la enfermedad. cual es cl
nawal del paciente, cual animal deberia asarse y aplicarse». El pulsar también
se ha reportado entre los zapotecos de Mitla. Alli, «el diagndstico normalizado
para cualquier achaque. ¢s ver la sangre, o pulsar» (Parsons 1936:137).

Los datos mas detallados sobre el pulsar ecn Mesoamérica vienen de Chiapas.
Vogt (1969:422) dice que en la comunidad tzotzil de Zinacantan, ¢l chaman
siente el pulso de un pacicnte en la muiieca y cl interior del codo. de ambos
lados, y que «la sangre ‘*habla’ y provee los mensajes que el chaman pucde
comprender e interpretar». En esta comunidad, segun Fabrega y Silver
(1973:151). «la sangre no solamente le indica al /i ilol, el chaman, la etiologia
de la enfermedad. sino también cuantas candelas se neccsitan, y cuales montanas
y altares deben visitarse, cten.

Al pulsaren lacomunidadtzeltal de Tzonatahal, Nash (1967:133. [34. 132)
lo llama «un tipo de ‘sociopsia’ comparable a la biopsia de la medicina
moderna»: ¢l pulsar depende de «la nocion que el brujo deja su firma en la
sangre y el curandero la “oye'». En esta comunidad. los puntos para pulsar que
se usan con mas frecuencia estan cn la muneca, en el interior del codo. en la
parte anterior del tobillo, en la articulacion interior de la rodilla, y en las siencs.
La teoria de pulsar es que dado que «la sangre pasa del corazon y *habla’ en las
articulaciones. da a conocer las condiciones y las necesidades del corazonn, el
curandero solo necesita «escuchar lo que quiere la sangre» a tin de determinar
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si la enfermedad es «bucnan, el resultado de relaciones sociales desordenadas,
o «malan, ¢l resultado de brujeria. Nash notd también que «el pulsar no cs
simplemente un mondlogo del paciente sino mas bien un dialogo en que el
pulso del dedo pulgar del curandero al prensar sobre ¢l del paciente habla al
pacicnte y le obliga a revelar sus inquietudes».

La naturaleza dialogica del pulsar queda aun mas clara en la comunidad
tzeltal de Oxchuc, donde, si se encuentra un pulso abnormalmente despacio
(una senal de brujeria). el chaman interroga al paciente y a sus familiares—su
conyuge, sus padres. y sus hijos—y nombra a las personas con quienes puede
haber tenido una disputa. Mientras hace esto. espera que la sangre «habley,
para que el pulso brinque cuando menciona a la persona responsable (Wahrhattig
1960:14). Asimismo. en la comunidad tzceltal de Pinola, el curandero primero
escucha el pulso en varias partes del cuerpo—Ilas munccas. los codos, la nuca,
el empeine del pie. los tobillos y la frente—y entonces pasa a interrogar al
pacicnte: « Ha ofendido a alguien? (Ha peleado”?» Sin embargo, como se le
explicod a Hermitte (1964:94) ¢l curandero no necesita rcalmente clicitar la
informacion: ya sabe la respuesta, porque el pulso contesta si 0 no cuando
menciona la enfermedad que pueda estar atligiendo al paciente y su causa.

En la comunidad tzeltal de Tencjapa. Metzger y Williams (1963:217, 222,
227) han descrito el pulsar como «la caracteristica mas destacada dc los
curanderos». Esta habilidad. que es un «don de Dios», permite al curandero
aprender la ctiologia de la enfermedad. qué medicinas usar. y donde hay que
hacer las oraciones especiticas. El pulsero también puede indicar a la persona,
comunmente un padre o antepasado. cuyo delito sexual. tornicio o adulterio.
ha resultado en la enfermedad. Todo es posible porque «la sangre del paciente
bien sabe qué [son los] pecados de los padres. y sc lo «dice» al curandero. Sin
embargo. un curandero que hace intentos obvios de obtener del paciente o de
su familia la informacion que solo ¢l pulso debe revelar no es muy respetado:
en otros términos, la dimension dialogica de pulsar es minimizada en csta
comunidad y el don chamanico individual es maximizado.

Para los tzeltales y para los tzotziles, la sangre es donde se encuentra cl
espiritu de la persona. Villa Rojas (1947:584) encontrd que el «curandero
[tzeltal) platica con cl espiritu del paciente por tomar el pulso». Hermitte
(1964:83) informo que «un curandero dijo que chuparen las sienes, en la corona
de la cabeza. en la nuca . en los codos. en las muiiccas y en los pies del paciente
seria para curar cf espanto a tin de “despertar el espiritu de la sangre.»
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Holland (1962:139, 135) encontro que «el pulso ¢s la expresion material y
tangible del espiritu humano» y que «los tzotziles contemporancos mantienen
la antigua creencia mesoamericana que la sangre es la sustancia de la personanr.

Aunque el procedimicento de «escuchar» lo que la sangre «dice» es diferente
en Chiapas y Guatemala. en que ¢l chaman atiende a la sangre del paciente en
un caso y a su propia sangre cn ¢l otro. los mensajes en que las oposiciones
binarias indican el bien o el mal frecuentemente salen como los resultados en
ambas areas. A causa de estas oposiciones dualisticas y porque los mensa jes se
enfocan en el individuo, parece facil asignar el hablar de la sangre a su propio
lugar en ¢l esquema de Tumner (1975:15-16) para la clasificacion de los métodos
para explorar el tiempo no presente. Restringe ¢l término «cuenta del tiempo»
a uno de estos métodos, micentras que asigna el término «revelacion» a la otra.
La advinacion, en su sentido, ¢s analitica y dualistica, un sistema taxonomico
que «trata de descubrir la malignidad privada que infecta el cuerpo publico».
La revelacion, por otra parte, s holistica y no dualistica, y usa conjuntos
conectados de «imagences autoritarias y metatoras de raiz» para atirmar «la
salud tundamental de la sociedad integramente comprendida». En estos
términos, el hablar de la sangre, hasta donde lo hemos discutido, parece ser
una especie de cuenta del tiempo, que usa un plan dualistico para investigar la
malignidad privada y que carece de las atirmaciones simbolicas mas grandiosas
de la revelacion. Pero unas investigaciones recientes entre los q'eqchi‘es de
Belice apreciablemente complica este cuadro y sugiere la posibilidad de que
las investigaciones mas detalladas podrian cambiarlo en otro lado.

Los datosparalos q’eqchi’es vienen de San Pedro Columbia (Belice) donde
la sangre hablante. que en este caso se registra por medio de pulsar. directamente
se conecta al «simbolo autoritario» o «metafora de raiz» de las cuatro direcciones
de la religion y de la cosmovision mesoamericanas. En ¢l trabajo de campo
llevado a cabo entre los chamanes en San Pedro Columbia. Boster (1973:166,
155) encontro que los puntos principales del pulso. ubicados en las munccasy
en los tobillos. se llaman Aaxkutil akwe. *los cuatro lados de tu ser’, analogicos
a los cuatro lados o rincones de la milpa, de la casa y del mundo. En el sentido
de Turner, el acto de pulsar en San Pedro es holistico. y directamente vincula
cl paciente al conjunto conectado de imagenes que integran los mundos naturales
y sociales. Sin embargo. estos mismos protesionales interpretan lo que la sangre
dice en los puntos del pulso con respecto a los conjuntos de oposiciones: rapido/
lento. iregular/pare jo. normal/enfermo v bueno/malo. n este caso q'eqchi’,
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parcce que ¢l hablar de la sangre incluye una combinacion de la cuenta del
tiempo y de la revelacion de Turner, que cfectua un desenmascaramiento
analitico de la malignidad privada del paciente (que infecta no solamente a si
mismo sino a su familia y hasta la sociedad) dentro del contexto metaforico
mas grande del sistema direccional mundial. En este proceso, ¢l paciente cs
curado por la salud y ¢l poder fundamental de la sociedad, de la naturaleza y
del cosmos. Los datos que recopilé en Momostenango claramente apoyan una
interpretacion similar y muestran en forma detallada la naturaleza tanto
adivinatoria como revelatoria (en los sentidos de Tumer) del hablar de la sangre,
esta vez en una comunidad donde el hablar tiene lugar en la sangre del contador
del tiempo

El reldmpago en la sangre

En Momostenango, kacha " ukik ‘el, *hablar de la sangre’, es causado porel
movimiento rapido del kovopa . ‘relampago’, en la sangre y en los musculos
de los contadores del tiempo. La forma tonética de este término. signitica tanto
‘relampago externo’ en la atmostera y ‘relampago de sangre’ en el cuerpo del
contador del tiempo, varia ligeramente segun el rea dialectal. Momostenango.
con su uso de kovopa . esta en el arca central del altiplano. En San Cristobal
Totonicapan (al suroeste del altiplano, el término que oi es kaypa: en Chinique
(nordeste). es kavipa. Tax nos informa que el término cs kwixpa para
Chichicastenango (este) (Fox 1968:191-197: Tax 1947:517).

Los momostecos cuya sangre habla, experimentan los movimientos de
kovopa' muchas veces todos los dias. si en ese momento estan ¢n vias de
considerar una pregunta acerca de los sucesos pasados o futuros o no. Por
ejemplo. una persona que esta haciendo sus quehaceres domésticos podria
recibir una sefial que una visita esta por llegar, o una persona a punto deiral
centro de pueblo podria recibir una advertencia que hay peligro en el camino.
Como se vio en ¢l capitulo ..., un sacerdote que reza en un altar podria recibir
un indicio de la sangre si su aprendiz hace bien o no. La ocasion cuando mas se
esperan los movimientos de la sangre es la de la cuenta del tiempo, aunque no
se sepa en qué momento esos movimicntos pudieran ocurrir (véasc los cjemplos
del capitulo =-). Que algunos movimientos ocurriran durante la cuenta fjcl
ciclo de 260 dias es bastante cierto que un ajg 'ij puede emprender la cxploraC}()n
de la pregunta de un cliente aun cuando el h araj (que contiecne ¢l equipo
profesional) se ha dejado encasa, o cuando la pregunta se hizo en plena calley

—————‘
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no hay a donde ir para usar el h'arqj. En tal caso, el contador del tiempo
simplemente contara los dias con los dedos (principiando con el dia a que se
reficre la pregunta), y se detiene para dar una interpretacion cada vez que la
sangre habla, hasta que todos los veinte dias han ocurrido dos veces (véase el
capitulo == donde hay ejemplos de como la interpretacion de los dias y de los
movimientos de la sangre pueden combinarse). Tal procedimiento es mucho
menos completo que una cuenta del tiempo en gran escala y no se usaria para
preguntas tan graves como las que se refieren a una enferimedad seria o a un
pedido de novia, pero se considera adecuado para las tareas como la
interpretacion de los sucios o consejos con respecto a los viajes de rutina.
Koyopa * es recibido por un nino nacido un dia Aq‘ab’al, Kan, Kame, Kc},
Qranil, E, A}, I'x, TZ'ikin, o No’j (véase cl capitulo ...); el nifo es un posible
candidato para entrenarse como «ajq ‘ij. Después de una serie de suenos y/o
enfermedades, a veces durante la nificz pero mas frecuentemente de adulto,
llegara a ser novato y aprendera a interpretar los movimientos del relampago.
La interpretacion se ensena indirectamente contando mitos, haciendo oraciones,
y analizando suefios, pero sobre todo por la discusion directa de los movimientos
realmente experimentados por el novato y el maestro cuando estan juntos
Durante el periodo de entrenamiento antes de la iniciacion, al novato se le
ensena cuidadosamente que el relampago dentro del cuerpo es parecido al
relampago sobre los lagos sagrados de las cuatro direcciones. Cuando se ve el
relampago de noche desde estos lagos—Lemoa en cl este. Pasokob’ en el oeste,
Najachel (Atitlan) en el sur, y Pachi’ul en el norte—los sacerdotes mayas saben
si habra lluvia o no. Si el relampago es del este o del norte, la lluvia se parara,
mientras si es del oeste o del sur, la lluvia vendra. Sin embargo, puesto que la
lluvia es deseable unicamente en ciertas ocasiones y no en otras, esta asociacion
no puede reducirse a una simple oposicion positivo/negativo. Mas bien, la
cuestion es que, asi como el relampago externo en cualquier direccion cardinal
da informacion con respecto al buen tiempo y mal tiempo, el relampago humano
interno cn una de las dirccciones cardinales propias del cuerpo da informacion
humana. si buena o mala. Cuando los contadores del tiempo visitan estos lagos.
que significa un viaje bastante pesado porque todos menos Pasokob’ quedan
muy le jos de Momostenango, juntan un recipiente pequeno de agua que llevan
a su propia tierra y la depositan en una manantial o filtro de agua en sus altares
bajos wjal. *al agua’. Esta agua purifica el nacimiento de agua y agrega la
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informacion de las direcciones cardinales. a las cuales se dirigen en las cuentas
dcl tiempo y en las oraciones cn nombre de los clicntes enfermos.

En cuanto al significado de los movimientos del relampago dentro del
cuerpo. al novato se le ensena. al nivel mas general, que un movimiento de la
sangre en la parte anterior del cuerpo indica un estado. suceso. o accion presente
o futuro, mientras un movimiento al dorso del cuerpo indica un estado, suceso,
o accion pasado. Otra regla general es que un movimiento al lado izquierdo del
cuerpo, sca la persona hombre o mujer, concierne las acciones o los
pensamientos de una mujer, mientras un movimiento al lado derecho concierne
a un hombre. A la vez, estas dos reglas alincan al contador del tiempo dentro
del universo cuadridireccional. Cuando un «jq ‘ij reza. puede comenzar mirando
al este, chireleb'al g 'ij. *a la salida del sol'. el presente o tuturo. En esta posicion,
la espalda esta hacia el ocste, cliuqajib al ¢ 'ij. *a la puesta del sol’. el pasado:
¢l lado derecho, o masculino. se alinca con el sur. kujxukut gaj. “las cuatro
esquinas de cielo’, y el lado izquierdo. o femenino. se alinca con el norte.
kajxukut ulew. "las cuatro esquinas dc la tierra’, En otras palabras, al orientarse,
cl ajq ij llega a ser un epitome. 0 microcosmos.

La alineacion simbolica de cuerpo. género. tiempo. y direccion se repite en
una escala mas grande cuando el sacerdote del pueblo visita las montanas
sagradas dc las cuatro direcciones (véase cl capitulo ....). Su visita a la montana
del este sc hace el dia 11 Kej, dia asociado con la capacidad de presagiar cl
tuturo (véase el capitulo — ). Visita la montana del oeste ¢l dia [l Junajpu, dia
asociado con los antepasados; los dias Junajpu se usan para la ceremonia para
la entrada del nawal o espiritu de una persona muerta en la sala obscura fria del
inframundo. Con 11 Aj vienc la visita a la montana del sur: Aj es un dia especial
para las ceremonias celebradas por el sacerdote para su patrilinaje y asi csta de
acuerdo con cl hecho de que la montana del sur corresponde al lado derecho
(masculino) del cuerpo del contador del tiempo. Finalmente, cl dia [1 Kame.
viene la visita a lamontana del norte; Kame. un dia «temenino». especialmente
bueno para pedir la novia, de esa manera se asocia con el lado izquicrdo (norte)
del cuerpo. La misma sucesion de dias (pero con distintos nimeros) se sigue
para los permisos de un novato para determinar qué sc hace los dias 1 y 8 Kej,
Junajpu,Ajy Kame. En efecto, estos permisos sirven para presentar el individuo
al macrocosmos, micntras la cnsefianza del esquema frente/dorso. derecho
izquicrdo para leer los movimientos del relampago itroduce el esquema
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macrocosmico en ¢l cuerpo mismo de ese individuo. La figura 26 resume el
esquema macro- y microscosmico.

Para quc todo esto no parezca demasiado abstracto, hay que tomaren cuenta
que las asociaciones temporales de la parte anterior del cuerpo con cl presente
y ¢l futuro (hacia donde va una persona), y la parte posterior del cuerpo con el
pasado (de donde ha venido una persona). tiene una base empirica obvia. A
este esquema basico se agrega el tiempo biologico, que fluye de los antepasados
a los descendientes quiencs, a la vez, corresponden a las categorias espaciales
de ocste y este y a la salida, o «nacimiento», del sol y la puesta, o «muerte». del
sol cada dia. Ademas, ¢l choly ij se arregla de modo que Kej. el dia que se pide
¢l primer permiso del novato ante el Mundo, es seguido trece dias después por
cl dia Junajpu con el mismo numero, el dia que el nawal de un difunto es
enviado por un sacerdote al Mundo.

La asociacion de las partes anterior y posterior del cuerpo con ¢l nacimicnto
y con la muerte parcce indicar una reduccion tinal a un dualismo del bien y del
mal, pero la bondad o la maldad de un movimiento de la sangre depende del

Descendientes
Cuenta del tiempo
Kej/Contadores del tiempo
Mundo Kilaja
presente/futuro/nacimiento
frente del cuerpo

lado izquierdo lado derecho

mujer hombre
Mundo Pipil NORTE SUR  Mundo Tamanku
Kame/matrimonio Aj/patrilinaje

Ceremonia del matrimonio OESTE Ceremonia del patrilinaje
dorso del cuerpo
pasado/muerte
Mundo Sokob’
Junajpu/los difuntos
Ceremonia de la Muerte
Antepasados

26. La orientacion del contador del tiempo
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tipo de pregunta que se hace. Por ejemplo. si la preguntas cs, «;Por qué esta
cnferma esta persona”?» y si ¢l relampago del ¢jg 'ij sc mueve en la parte inferior
de la espalda, significa que un miembro difunto del patrilinaje del paciente ha
causado esta enfermedad. Por otra parte, si ¢l sacerdote le esta ensenando algo
a su novato y cl relampago sec mucve cn este mismo lugar, significa que los
parientes difuntos del novato apoyan el aprendizaje.

El dorso del cuerpo se relaciona tanto al bien como al mal hecho por los
antepasados cuando cllos vivian, y al bien y al mal que envian diariamente a
los vivos desde su morada obscura del Mundo. Por consiguiente, si la pregunta
cn la cuenta del tiempo es, «;Por qu¢ csta enferma esta persona?» y ¢l contador
del tiempo recibe un movimiento cn la nalga izquierda, la interpretacion es
que una ancestra, (pero hace tantas generaciones que el cliente desconoce su
nombre), estuvo metida en una disputa seria—v.g., sobre derechos de agua—
quc clla no pago y sc enfermd. Por lo tanto, la enfermedad del cliente es un
resultado del residuo no resuelto de la maldad que permancce en la tierra. Otra
interpretacion que potencialmente puede valer también es que cl cliente no se
ha acordado del difunto. Especiticamente. no ha visitado con regularidad las
sepulturas de sus familiares difuntos con ofrendas de la luz de las candelas.
agua de manantial refrescante, cl olor grato y la nutricion de la flores, y la
cortcza de copal. que los muertos necesitan para poder sobrevivir en la vida
venidera. Por otra parte, si preguntan qué representa el simbolo de un animal
como cl deltin en el sueno de un novato y el ¢jy ‘ij recibe un movimiento en la
nalga izquierda. es claro que este simbolo representa una de las ancestras del
novato, quicn se sicnte complacida de que cl novato emprende el entrenamiento,
porque el novato pronto sc le dirigira por su ayuda en contar el tiempo y tambi¢n
lc va a hacer ofrendas.

En cl caso del grupo lateral de términos, derecho-izquierdo, hay otras fucntes
ctnograticas guatemaltecas que indican una bucna oposicion (Uso aqui una
virgula para las oposiciones analiticas y un guion para los pares dialécticos),
pero ¢l par hombre-mujer de que hablamos aqui presenta un cuadro diferente.
Es cierto que se puede decir que un movimiento de la sangre en el lado derecho
del cuerpo representa las acciones de un hombre, pero también representa la
masculinidad en general, no importa quién la manificsta. Las mujeres que nacen
cn los dos dias sumamente masculinos del choly 'ij, No'j y Kej (véase el capitulo
— ). podrian scialarse como hombres en el lado derecho del cuerpo del contador
del ticmpo. Asimismo. los hombres que nacen los dos dias sumamente
temeninos, Kame y Aq'ab’al, podrian schalarse como mujeres cn el lado
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izquierdo del cuerpo. Estos cuatro dias son poderosos para las ceremonias. y
todos son dias de nacimicnto posibles para los futuro sacerdotes de ambos
sexos (vease el capitulo —): no pueden arreglarse en un conjunto binario
positivo/negativo. Ademas, puesto que el lado izquicrdo del cuerpo de un
contador del tiempo es la ubicacion para un movimiento de sangre relacionado
a una mujer o a un hombre Aq'ab'al o Kame, y puesto que ¢l lado derecho esta
relacionado a un hombre o a una mujer No'j o Kcj. lo que pasa aqui no es una
oposicion binaria simple, sino una complemcntaridad dialéctica en que los
términos hombre-mujer y derecho-izquierdo abarcan uno al otro, no se oponen
(hombre/mujer, derecho/izquierdo).

Los datos de Momostenango son bastante claros en cste respecto. pero mis
notas dec campo de Chinique y San Cristobal Totonicapan, asi como también la
documentacion publicada de Chichicastenango (Schultze Jena 1954:96; Rodas.
Rodas y Hawkins 1940:71), sugiere que una oposicion binaria simple, con el
lado derecho del cuerpo bueno y el izquierdo malo. podria existir en estos
otros pueblos. Estc esquema parcce ser un traslado del area de los augurios de
animales al cuerpo humano. En estas comunidades, asi como también en
Momostenango. los animales del Mundo. o sca los animales salvajes. de repente
pueden cruzar el camino en frente de uno: un movimiento hacia la izquierda es
un augurio malo, mientras que un movimiento hacia la derecha es bueno.

Hasta en Momostenango, hay una oposicion clara de bucno/malo en la
direccionalidad proximo/distante de los movimientos de sangre en los dedos.
pero yace en un nivel inferior, no cosmoldgico en el sistema del cuerpo. Un
movimiento hacia afucra desde la mano hacia la punta del dedo mefique
significa que un nifito—hombre si es de la mano derecha, mujer si es de la
izquicrda—morird, mientras un movimicnto de la punta de este dedo hacia
adentro hacia la palma, significa que este nifio se aliviara. Aqui. la edad de la
persona es determinada por la jerarquia de los dedos. El nima kaq 'ib ", *dedo
grande’, o sea, el pulgar, representa una bisabucla en la mano izquicrda y un
bisabuclo en la derecha.! El dedo indice, nab’e alk walaxel. o sca “primer
hijo", representa un abuclo o una abuela, dependiendo del lado. El dedo medio.
ukab’ alk'walavel, 'segundo hijo', representa una persona de quince a treinta
afos de edad. El dedo anular, wrox alk ‘ualavel, “tercer hijo', representa un
nifo de cinco a quince anos de edad. Finalmente, ¢l dedo medique. wkaj
alk ‘walaxel. “cuarto hijo* o ¢h'ip kay'db’. “ultimo hijo'. representa un nifio
hasta cinco afios de edad. Estas designaciones. del bisabuelo hasta abajo. se
interpretan bastante ampliamente, de modo que si una persona le preguhta al

T
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contador del tiempo de una tercera persona que no es pariente de ¢l ni del
contador dcl tiempo, pero que es de la cdad de un abuelo (de cuarenta a sesenta
anos) o de una persona excepcionalmente importante. entonces un movimiento
de sangre a la punta del dedo indice indica la muerte de esa persona.

El sistema de significados es idéntico para los dedos de las manos y para
los de los pics. Por eso un contador del tiempo puede tener mas confianza en
un pronostico si le pregunta a la sangre si la persona indicada de veras morira.
Si es asi. entonces ¢l relampago debe moverse en unos cuantos segundos en cl
dedo del pie correspondicnte. Esta doblcz de locales para una respuesta ¢s un
modelo genceral del sistema. Por ejemplo. un movimiento que sube por el lado
de la pantorrilla y también uno que sube por la trente del muslo significa que
alguien va a venir: sin embargo. algunos contadores del tiempo han descubierto
que una de las dos arcas es mas consistente para ellos. Aunque todos los
contadores del tiempo con que he hablado me informan que experimentan cl
relampago en los dedos de las manos con mucho mas frecuencia que en los de
los pics, el hombre que me entrend ha encontrado que comunmente recibe el
mensaje que alguien viene a verlo ¢n la pantorrilla. Por otro lado. un contador
del tiempo a quien conoci después de mi iniciacion recibe este mismo mensaje
en ¢l muslo. Sin embargo, los dos me informaron que pueden preguntar
nucvamente y recibir una confirmacion en la otra area. Las palmas dc las manos
y las plantas de los pies son otra pareja, que indican que va a conseguir algo en
la mano o dcbajo del pie (como un trato comercial), o que un enemigo lo va a
agarrar o pisotcar. Pisotear (tak ‘alenik) o agarrar (majanik) son dos maneras
de decir que un contador del tiempo poderoso esta hechizando a la persona,
«pisoteandola» hasta la sepultura o «agarrandola. jalandola» dentro de la ticrra.

La muerte puede scr pronosticada por un movimicnto debajo del ojo ode la
boca, que indica las respucstas emocionales principales en los velorios:
respectivamente, el llanto y la embriagucez. Consolo ver el corte jo funerario de
otra persona. ¢l movimicnto scra arriba del 0jo o de la boca. El grado de distancia
social desde cualquier situacion tambicn se registra—en los brazos, en las
pantorrillas, y en los muslos del contador del tiempo-—por la localizacion del
movimiento en el interior (dentro de la familia) o en el exterior (distante de. o
afucra de la familia) de la extremidad.

Como la dimension proximo/distante en los dedos. la oposicion carne/hucso
expresa las oposiciones analiticas bucno/malo. vida/muerte. t/n movimiento
cerca de un hueso. especialmente cerca del codo o de la rodilla. puede indicar
la muerte subita de la persona para quien se adivina, de quicn sc esta hablando,
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o aun simplemente que pasa por la calle. En estos mismos contextos, un
movimiento cn una parte carnosa, especialmente en ¢l muslo, indica un buen
resultado de las situaciones de la vida. Por ¢jemplo, si s¢ pregunta si sc debe
hacer cierto viaje de negocios o no y el relampago sec mueve en ¢l centro del
muslo izquierdo o derecho del contador del tiempo, la respuesta es afirmativa.
Pero si el relampago se mueve a través del hueso de la canilla, la respuesta es
ncgativa porque hay una trampa cn ¢l camino. Si ¢l contador del tiempo pregunta
si su cliente va a recuperar de una enfermedad y el relampago se baja de la
parte superior del muslo hasta la rodilla y entonces por detras de la rodilla, la
respuesta s que cl espiritu de la persona pronto entrara con los difuntos. Aqui,
aunque ¢l movimiento comenzo dentro del borde de un lugar carnoso y por lo
tanto cs «bueno», entonces subio hacia y encima de un lugar huesudo o «malo»,
finalmente llego al dorso. que es el lado occidental o ancestral del cuerpo.
Cuando este movimiento es muy rapido, la persona morira dentro de un dia o
dos; si es lento. la persona morira en un periodo de dos semanas a un mes.

Entre todo estos ejemplos de los movimientos del relampago, solamente
dos pares de términos pueden resolverse en una oposicion positivo/negativo:
carne/hueso y (en los dedos) proximo/distante. Los otros términos cmpare jados
del sistema de movimientos estan en una relacion dialéctica, no resoluble a
una oposicion positiva/negativa: anterior-posterior. izquierda-derecha, superior-
inferior, interior-exterior, y rapido-lento. Aqui, cualquier término pucde ser
positivo o ncgativo; depende del contexto. Los pares anterior-posterior ¢
izquierda-derecha forman un mapa de todo el cuerpo ¢ incluyen todos los otros
pares (incluyendo las oposiciones de positivo/negativo) dentro de un sistema
mas grande que a fin de cuentas se refiere a lo cosmologico.

Que cl sistema de la cuenta del tiempo corporal en el fondo es dialéctico
mas bien que analitico es confirmado por los significados de los movimientos
sobre o cerca de la linca central posterior o anterior del cuerpo. una linea que
pasa desde la corona de la cabeza hasta los organos genitales. Las oposiciones
analiticas sugicren la posibilidad de términos medios, mediantes, ambiguos.
Los pares dialécticos no necesitan un término medio asi porque cada uno ya
conticne clementos del otro. En vez de ser una escena de mediacion, el medio
cs la escena de conflictos irresolubles, o un encuentro de diterencias irreducibles.
En el sistema corporal. un movimiento en el centro de la frente indica
pensamientos conflictivos: el centro de la garganta o del pecho indica un pleito
verbal; y los organos genitales indican relaciones sexuales. La palabra correcta
para los organos genitales de los dos sexos es awas. ‘pecado’, que también se
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reficre al fuego de un altar, que es ¢l lugar de encuentro para ¢l microcosmos
del cuerpo del contador del tiempo y el macrocosmos del Mundo.

Ya podemos ver que cl hablar de la sangre, por lo menos como sc interpreta
cn Momostenango (y entre los q'eqchi'es), no cabe dentro de ninguna mitad
de la dicotomia de Turner (1975:15-16) entre la cuenta del tiempo y la
revelacion. En sus términos, podria decirse que el hablar de la sangre
desenmascara analiticamente la enferimedad privada del paciente. que parece
ser un proceso dentro del contexto de las «imagenes autoritarias o metaforas
de raiz» del sistema direccional mundial. Asi cl hablar de la sangre levanta las
actuaciones al nivel de la revelacion. Esto se realiza mediante ¢l microcosmos
del cuerpo del ¢jy ‘ij. que en efecto presenta el caso del cliente ante las montarias
y ante los lagos del mundo por medio del relampago. El «lenguaje» de la sangre
cs desde luego construido de términos emparejados. que parecen hacerlo
adivinatorio, pero la mayoria de estos pares no son reducibles a oposiciones
binarias positivas/negativas del tipo que Turner tenia en mente. Mas bien, los
pares disfrutan de unarelacion dialéctica, y quizas la mayoria es mas claramente
cjemplificada por la representacion de las mujeres Kejy No'j al lado derecho
del cuerpo (que de otra manera les tocaria a los hombres, y de los hombres
Aq'ab’al y Kame al lado izquierdo (que de otra manera les tocaria a las mujeres).

El hablar de la sangre presta su caracter combinado de adivinatorio y
revelatorio a la ceremonia mas grande de la cual forma parte cuando sus propios
mensajes se combinan con los de los Seriores de los Dias en el sortilegio (el
capitulo =« ). La interpretacion de los dias cambia el balance final del sortilegio
aun mas lejos de lanocion basica de la adivinacion de Turner. porque el lenguaje
de los dias (capitulo —). que a diferencia del de la sangre. en primer lugar no
incluye términos emparcjados.

El enano rojo

Como es propio de una metdfora de origen. cl relampago ocupa un papel
central no solamente en ¢l lenguaje de la sangre y en la cosmologia sino también
en los conceptos k'iche’s de su propia historia y de su identidad étnica. Voy a
cxplorar esta cuestion examinando varias narrativas y entonces el drama-baile
de la Conquista.

EEn ¢l mito momosteco del origen de varias ceremonias calendancas y del
relampago de sangre. llamado Ojer rzrj, *palabras antiguas® (véase el apéndice
A). ¢l duefio de los animales y ¢l guardian del Mundo es el protagonista
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principal. Aqui lo conocen por varios nombres: ajvug °, ‘pastor’, Mam K "oxol,
Tzimit, y Tzitzimit. En ¢l primer episodio, representa el papel del Mam, cl
Cargador del Ao, como cl espiritu de Kilaja, la montana sagrada del este.
Encuentra un grupo de lideres politicos momostecos al pic de Kilaja y les dice
que estan perdiendo algunos de sus lideres al b'alam, ‘tigre’, y al koj. ‘ledn’,
porque no tienen ni leyes apropiados ni costumbres religiosas. Entonces
literalmente los azota para que conozcan las costumbres apropiadas para cl
altarde pueblo (awas rech tinimit). Al desarrollarse la historia, tres de los cuatro
Mam (los dias que sirven de Cargadores del Ao Kej, E ¢ 1q") y uno de los dos
sccretarios del Mundo (el dia Tz'ikin) conversan mientras los lideres politicos
escuchan, y aprenden algunas de la complejidades del calendario solar.

En cl segundo cpisodio, de repente empiczan a desaparecer mujeres y nifos,
y un grupo de hombres sale en busca de cllos. Como ¢l grupo en el episodio
anterior, cllos encuentran al ducno de los animales que les dice que tienen la
culpa de que el tigre y el leon estén comiendo a las mujeres, porque no tienen
un altar de su patrilinaje fawas rech alaxik). Una vez mas, el pequeno guardian
del Mundo los azota para meterles este conocimiento. Poco después, cl tigre y
cl ledn comen a los comerciantes, y son cstablecidos aun mas costumbres por
cl pastor enano.

En ¢l ultimo cpisodio de la historia, ¢l K’oxol claramente sc presenta
enscnandoles a los momostecos individuales sus costumbres y despertando su
sangre. Aqui explicitamente se transforma cn enano rojo—Illamado el K’ oxol,
Tzimit, o Tzitzimit— y usa su hacha de piedra—a veces el narrador identifica
¢sta con labolsaque conticne ¢l equipo profesional—para pegarles el relampago
hasta su sangre. Este cnano, quien lleva los dos nombres Sagik ‘oxol, *K’oxol
Blanco’, y Kagak ‘oxol. 'K'oxol Rojo’. se identitica como la manitestacion del
espiritu del cerro o del volcian por los k'iche's, los kaqchikeles, los mames y
los tz'utujiles de Guatemala (Bode 1961:213). En la encuesta ctnogratica
cxcelente del siglo XVI11 llevada a cabo por Cortés y Larraz (1958) en casi
todas las comunidades de Guatemala, el Saqik’oxol universalmente se describe
como guarda de caza. Aparece cn los 4nales delos kagchikeles, un documento
indigena escrito en idioma kaqchikel que comienza en 1573, donde sc llama
Saqik’oxol y se representa como nifto guardian del camino en la loma de un
volcan. Cuando los dos magos. Qoxahil y Qob‘agqil. se lc acercan y amenazan
matarlo, dice, «No me maten. Yo vivo aqui. Soy el espiritu del volcan». Entonces
les pide ropa y le dan «la peluca. una pechera color de sangre. caites color de
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sangre» (Recinos y Goetz 1953:61-62). Saqik’oxol también aparcce en el Popol
Wuj, escrito en k'iche’ entre 1554 y 1558. Aqui, durante la creacion final del
mundo, llega a Ser cl guardian de los animales salvajes escondiéndose detras
de un arbol. Asi cscapa el destino de los animales que muerden—el tigre, cl
leon, la culebra cascabel y la barba amarilla— que se volvieron piedra cuando
aparccicron ¢l sol, la luna y las estrellas y secaron la tierra {(Edmonson 1971:180-
181).

El K'oxol todavia vive hoy en dia en las historias que los ajg 'ij k’iche’s
cuentan sus encucntros con ¢l o con otras personas. Este pequeno enano pucde
encontrar$e en Los Riscos en Momostenango, en Patojil cerca de Chinique, o
en Canchavox cerca de San Cristobal Totonicapan. Un contador del tiempo
quc conozcoposec el zapatode piedra del K’oxol o Tzimit original; lo encontro
en las montanas cercade Chinique y lo guarda con sus tz'ites y cristales. Explico
que cuando se endurecio la tierra, el Tzitzimit se escondia en un arbol y dejo
cacr su zapato. Como los animales, sc volvio piedra. Los contadores del tiempo
momostecos visitan Minas, al pic de los Cuchumatanes, donde encuentran
pequenas concreciones de piedra que son los animales que se volvieron piedra
por cl sol durante la creacion del mundo. Estas concreciones se ponen en el
altar familiar llamado meh'il, que consiste en una cajita que contienc varios
articulos antiguos (véase el capitulo ...).

Los contadores del ticmpo de muchos municipios cerca de Santa Cruz del
Quiché peregrinan los dias 8 I'x y 8 19", a una cueva debajo de la ciudad sagrada
de Utatlan donde esperan encontrar al Sagik'oxol o al Tzitzimit. Se llcga a esta
cueva primero por quemar copal y pedir permiso para entrar: se hace esto en la
entrada del largo tunel artiticial que conducc a la cueva. Luego. el contador del
tiempo entra hasta alcanzar la biturcacion del tunel; vuelve a quemar copal y a
pedir permiso para entrar. Ahora toma la vereda estrecha que va a la izquicrda
y continua para abajo, abajo, abajo al corral, donde hay toda clase de animales
en miniatura—cabras, venados, leones—y prueba su suerte en jalar uno del
grupo. Sitiene suerte, el guardian, el pequeiio Tzitzimit o K’oxol, todo vestido
de plata, le permite hacerlo y hasta le da dinero. Si lo lleva a la casa y lo mete
¢n una cajita, ese regalo multiplicara hasta que se vea obligado a comprar cajas
mas y mas grandes. Si no tiene suerte, no encuentra al K "oxol sino una boca
abierta de mas de 4 m de ancho, y alli se cacerd y lo tragara ¢l Mundo. Esto nos
recuerda los tigres y los leones que comicron a los momostecos ignorantes
hasta que el Tzitzimit los azotd para meterles saber religioso.
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Tax también ha registrado experiencias visionarias cn cl tinel debajo de las
ruinas de Utatlan. Un hombre de Santa Cruz del Quiché le habia dicho a uno
de los consultores de Tax de Chichicastenango que durante muchas noches
Tekum, K’iche', K’oxol y otros principes de antario sc le aparecieron en sucnios
y le dijeron que sc fuera solo de noche a las ruinas y que entrara en cl tuncl. Por
fin entro con una antorcha de ocote y penctré mas y mas para adentro. En cl
mero fin del tunel, vio a losprotagonistas de sus sueios, todos vestidos de gala
como si fueran de una familia real, y platico con ellos (Tax 1947:471).

El Tzitzimit o K'oxol se representa anualmente, en mas de cincuenta
municipios diferentes del centro y occidente de Guatemala, en ¢l Buile de lu
Congquista, un drama-baile popular. El drama-baile fue cscrito por misioneros
espanoles (con la ayuda de consultores mayas) durante los primeros cincuenta
anos despucs de la invasion de Guatemala. Aunque cl texto indudablemente se
destinaba para fomentar la conversion de los mayas, ¢l drama en conjunto
como sc interpreta hoy en dia tiene una torma fuertemente predispuesta contra
los invasores y sus técnicas de conversion. Los tres protagonistas principales,
cn la opinion de los momostecos, son el Rey K'iche' (Kikab’), Tekum Umam
y ¢l Rey Ajitz, el enano rojo Tzitzimit que lleva una hachuela de piedra. El
Rey K’iche’ e representa como aterrorizado por las fuerzas esparioles: de bucna
gana recibe el bautismo y de esa manera sobrevive la invasion. El valiente
Tekum Umam marcha hacia la batalla contra los espanoles: denicga cl bautismo
y s¢ muere. El K oxol o Tzitzimit correcctamente adivina la derrota: también
denicga cl bautismo, pero en vez de tomar las armas, huye al bosque para vivir
después de que lo han maltratado los soldados espanoles. Segun las narrativas
momostecas, ¢l K'oxol dio a luz al hijo de Tekum, representado en ¢l drama
por un murniequito. La moralcja del drama sale claramente. El lider politico
acepto cl bautismo, el lider militar aceptd la muerte, y las costumbres
sobrevivicron la invasion al meterse cn el bosque, donde la hachuela del
relampago del Tzitzimit sigue despertando la sangre de los contadores del
ticmpo novatos y donde el hijo de Tekum todavia vive.

LA COMPRENSION

En Momostenango. el sortilegio, o sca. la cuenta del tiempo por suertes, ¢s
un cvento llamado ¢/ ‘ob ‘onik, literalmente ‘comprender’. La comprension se
logra por una combinacion de varias acciones: mezclar, agarrar, y arreglar
montones de tZ'ites; contar ¢ interpretar cl cholg ‘ij. y los brincos y ¢l habla de
la sangre del contador del tiempo. El contador del tiempo, scleccionado por el
cliente, frecuentemente ¢s un pariente pero no necesita serlo. Tantos los clientes
como los contadores del tiempo vienen de todos los oficios tradicionales (véase
cl capitulo ..). Ciertos contadores del tiempo tienen mucho mas clientes que
otros, dependiendo de su starus tanto logrado como adscrito en la comunidad.
Por ¢jemplo. el sacerdote quicn cra cl jefe de la Auxiliatura, ilol gatinimit,
‘cuidador de nuestro pueblo’, durante mi trabajo de campo, tenia tantos clientes
quc cra imposible visitarlo en su casa cn ¢l centro de pucblo por mas de una
hora sin que alguicn llegara con una pregunta. Era popular como contador del
tiempo en parte porque cn aquel tiempo servia el segundo ano de su mandato
de cuatro anos de funcionario civil principal de la Auxiliatura y en parte a
causa de su personalidad intensamente chamanica, que se manifestaba cn los
movimientos constantes de su sangre.

El sortilegio tiene lugar en Momostenango a todas horas del dia y de la
noche, cuando un cliente llega al contador del tiempo con una pregunta y cl
contador del tiempo decide tratar de contestarla. Estas preguntas pucden
rclacionarse con casi cualquier tema: la enfermedad. un accidente, las disputas
sobre tierras, la construccion de casas, la herencia, la pérdida de propiedad. los
tratos comerciales, los viajes, el matrimonio, cl adulterio, las disputas, cl
nacimiento, la muerte, los sucios, o los augurios. El sortilegio suele hacerse en
la casa del contador del tiempo encima de una mesa. pero las cuentas del tiempo
multipersonales formales para clegir al sacerdote del pucblo se llevan a cabo
dentro de un edificio municipal alrededor de una gran mesa circular.
Teoricamente. un sortilegio puede hacerse cualquicr dia, pero suelen evitar los
dias con numeros altos porque su intensidad podria deformar el resultado.
Ademas, un contador del tiempo no presagia el dia en que haya tenido relaciones
sexuales, porque hacerlo ocasionaria que el equipo profesional tuvicra celos
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del conyuge del contador del tiempo y asi no colaboraria en dar una respuesta
a la pregunta del cliente. Por consiguiente, cuando el cliente le pide al contador
del tiempo, «Hagame el favor de hacer una pregunta por mi», El contador del
tiempo puede decir, «Con mucho gusto, (como se llama usted y cual es su
pregunta?» o puede decir, «Por favor, venga manana o pasado manana con su
pregunta». Puesto que los clientes comprenderan que el dia que han elegido
para acercarse al contador del tiempo puede ser el problema, saben que no hay
que ofenderse por un rechazo; sencillamente vienen al dia siguiente.

El evento formal de contar el tiempo comienza después de que el cliente
haya hecho su pregunta, por e jemplo. ;La k'o rajaw wa 'k ax?, *(Tiene este
dolor [enfermedad] dueno?’, o ;La kel pa sag wa' wiaje?. *Saldra [a la luz]
bien este viaje?’, o ;La kel pa sag wa’ k’'ulanem?, *Saldra bien este
matrimonio?’. En esto. el contador del tiempo saca una pequefna mesa baja
rectangular y extiende un pano limpio encima. Entonces saca la bolsa con el
equipo protesional (h'araj) y lo pone en el centro de la mesa. Ahora el cliente
pone su pago (comunmente de Q.0.10 a Q.0.25) sobre la mesa, y permanece
alli durante todo el proceso de la cuenta del tiempo. El contador del tiempo se
sienta a la mesa sobre un taburete bajo, con ambos pies plantados firmemente
en el suelo (se les entrena a los novatos especificamente que no se crucen las
piernas y que no pongan un pie encima de otro) y «abre» su cuerpo al cosmos.
El cliente esta sentado directamente enfrente del contador del tiempo, en un
taburete o en el suelo. Encasode ser una cuenta del tiempo para un matrimonio,
el cliente puede estar acompanado por su padre; en otros casos, el conyuge del
cliente puede estar presente.

Para comenzar el mero acto de la cuenta del tiempo. algunos contadores del
tiempo hacen la senal de la cruz sobre la bolsa sagrada y entonces repiten el
Padrenuestro y el Salve Maria en espanol. Los contadores del tiempo que usan
estas oraciones cristianas dicen que «es como pedir permiso ante Dios». Otros
contadores del tiempo omiten estas oraciones cristianas por completo y, después
de tocar la bolsa sagrada en las cuatro direcciones, dicen:

En el nombre del Padre Tekum Umam y del Rey K ‘iche "Mundo. K oxol
Mundo. Tzitzimit Mundo, prinsipa mundo kinwaj jun mayij jun tog ‘ob'—
Alkalie Kej. Alkalte E. Alkalte No'j. Alkalte lq'. Sekretarvo K at. Sekretarvo
Tz ikin—kimwayj ri tog ob .
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E‘n.el nombre del Padre Tekum Umam y de la Montaiia Rey K'iche’
[e§p|r|tu]. Montaiia K'oxol [espiritu]. Montafia Tzitzimit [espiritu], la
primera montana [espiritus]. pido una bendicion, un favor—Alcalde Kej.

Alcalde E, Alcalde No'j, Alcalde Iq". Secretario K "at. Secretario Tz ikin—
deseo el favor.

Aqgi. a los tres protagonistas principales del Baile de la
Conquista, Tekum Umam, el Rey K'iche’, y el K'oxol o Tzitzimit—y a los
cuatro Mam del calendario solar se les pide permiso para seguir adelante con
la cuenta del tiempo, en vez de Dios. Cristo. el Espiritu Santo y la Virgen
Maria.

Despucés de cualquiera de estas oraciones de enmarque (pero no ambas). el
conlgdor del tiempo tomara la bolsa sagrada en las manos y comenzara una
oraqén larga dirigida a la mera tarea de la cuenta del tiempo. Esta oracion
comienza pidiendo perdon ante Dios y la Tierra—Sachaj lamonak Tiox. sachaj
la numak Mundo, *Perdona mi pecado. Dios. perdona mi pecado. Mundo’.
Entonces el contador del tiempo anuncia que va a coger la bolsa sagrada y
tomar prestado el halito del dia de la cuenta del tiempo:

Kingajaxtaj ri uxlab la ri g 'ij la wa ' kimik. Pawa’ funsanto i laj g 'ij
dia lunes, Jun Kame kinchapo wa ‘g "ani piley saqi piley, ¢ ani choy ‘saqi
chog . .

Ahora tomo prestado el halito de este dia. hoy. Este dia lunes santo y
grande, | Kame, cojo estos frijoles amarillos frijoles blancos. crigtales
amarillos cristales blancos.'

En esto, la nocion de «tomar prestado» puede elaborarse para incluir no
solamente tomar el poder del dia de la cuenta del tiempo. sino especificamente
tomar el kovopa', ‘relampago’, de los lagos de las cuatro direcciones:

Kingajaxtaj ri g ani kovopa ' saqi koyopa', ri kasilob ik chuwi” ri nima
cho ri ch'uti cho, chireleb al ¢ ij. chuqajib al 4 'ij, kajxukut gaj. kajxukue
ulew. . o

Ahora ¢stoy tomando prestado el relampago amarillo el relampago
blanco. el movimiento sobre el lago grande lago pequeiio, a la salida del sol
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(este), en la puesta del sol (oeste), las cuatro esquinas del cielo (3ur). la$
cuatro esquinag de la tierra (norte).

En esto, al sentir que la «sangre» y los dias ya estan a punto de responder, el
contador del tiempo. después de decir kuyaxtaj ri jun saq q ‘alaj, *uno ya dala
luz clara’, procede a redactar la pregunta de la cuenta del tiempo de una manera
formal. Por ejemplo. la primera pregunta formal ¢n caso de una enfermedad
seria, ¢ La k'o rajaw, wwinagil wa 'k 'dx?, "¢ Tienc amo, duciio csta enfermedad?
Aqui ¢l término wwinagil, *la persona’, sicmpre se usa para referirse al clienu‘e.
no importa si ¢l contador del tiempo es pariente de la persona o no lo conocia
antes. Esta es la primera pregunta formal en todas las cuentas del tiempo
relacionadas con la enfermedad. y la respuesta determina las técnicas curativas
subsiguientes usadas por el cliente, su familia, y/o el contador del tiempo. Otro
ejemplo de una pregunta formal cs, ;La kel pa saq wa "kiwiaje wa " kiwisita pa
ri Chichicastenango?, *Saldra bien [en blanco] su viaje. su visita a
Chichicastenango?' Este tipo de pregunta frecucntemente se hace de parte de
los comerciantes momostecos. que emplean contadores del tiempo para
ayudarlos a decidir si o no, y precisamente cuando, deben emprender cicr?o
viaje de negocios a larga distancia. En un tercer tipo se pregunta para un novio
presunto y su padre antes de molestarse con ¢l gasto de contratar un & ‘amal
h'e. ‘guia de camino’, o casamentero: ;La kel pa sag, wa ‘Maria, Trix, Julia,
Pal, Maria, wa' wuqub ' utzil wuqub ' chomal k’aslemal ri karaj wa "Anselm,
Andrés?, " Saldra esto cn claro, éstos [nombre de la muchacha, de su padre, de
su madre. de su abuclo paterno y de su abuela paternal, estas siete bondades
sicte gorduras que éstos [nombre del muchacho y de su padre] descan?” En
otras palabras . ¢la ceremonia del matrimonio y la vida que este muchacho y su
padre desean les cacran bien a la muchacha y a su familia”? ‘

Los parientes de los padres y de los abuelos sc mencionan en la oracion,
sean muertos o vivos, porque su consentimiento es sumamente importante: es
su patrilinaje que permanentemente picrde a la muchacha si el casamicnto tiene
éxito. Por otra parte. si el matrimonio falla, entonces ella acudira a su casa, a
su tierra, y a sus altares cuando encuentre problemas, especialmente si sus
parientes no la soltaron completamente al patrilinaje de su esposo. Cuando una
mujer sc casa, la quitan dc la casa. de la ticrra, y de los altares donde ella «se
sembron» y «se plantor antes de nacer en la ceremonia llamada awex tikon. La
remocion se llama gopinik kot=ij, “cortar la flor’, ¢ incluye un corte stimbolico
de dos geranios, uno que representa al muchacho y cl otro a la muchacha.
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Entonces se amarran las flores tirmemente cn un pano y se llevan a la casa del
muchacho con los recién casados.

Las “sicte bondades’, wugub " utzil, y las “sicte gorduras’, wugub * chomal,
mencionadas en la pregunta de cuenta del tiempo repiten la oratoria formal
presentada durante la ceremonia matrimonial no solamente en Momostenango
sino también cn muchos otros pueblos k'iche's. En Chichicastenango. por
cjemplo. Bunzel (1981:157) noto la frase. «siete tavores, sicte bendiciones»
en lacercmonta matrimonial, y dijo que significaba ‘Que tengas scis hijas. seis
hijos™. En El Palmar, Saler (1960:128) anotd «siete excelencias, siete gordurasy,
pero no pudo encontrar a nadie que estuvicera cierto del significado de la frase.
Schultze Jena (1954:22) anoto «seis favores seis beneficios». probablemente
para Chichicastenango. pero también pudo haber sido para Momostcnango.
Algunos contadores del tiempo momostecos dicen que wugub " uezil chiomal se
reficre a las hijas y a los hijos que la joven pareja tendrd, pero un contador del
tiempo con quicn hablé teniaotra explicacion. Las wugub “utzil, *siete bondades’.
scgun ¢l, son los siete sacramentos de la Iglesia Catolica, mientras que las
wugub ' chomal, *siete gorduras’, son las sicte vacas gordas que predijeron siete
anos abundantes en cl sucrio del proteta José en la Biblia (Génesis 41:26-27).

Después de redactar formalmente la pregunta para la cuenta del tiempo, cl
contador del tiempo dice algo asi: Kingajaxtaj riuxlab’la, ri tew. ri kaqiq . ri
sutz ', ri mayul chireleb 'al q'ij chugajib’al g 'ij. kajxukut gaj. kajxukut ulew.
*Ahora estoy tomando prestado el halito, el trio, ¢l viento. la nube, la neblina a
la salida del sol [este]. a la puesta del sol [oeste). las cuatro esquinas del ciclo
[sur].las cuatro esquinas de la tierra [norte).’ Aqui, se pueden enumerar cuantos
términos diferentes sc quiera tanto en k'iche’ como en csparnol, para el aire
himedo y trio en que viaja el saber ancestral y divino, reunido desde las cuatro
direcciones. Algunos contadores del tiempo claboran la lista de los cuatro lagos
y montanas sagradas en la misma orden direccional: Lemoa (este), Pasokob’
(oeste), Najachcl (sur), Pachi’ul (norte): Kilaja (este). Sokob’ (ocste). Tamanku
(sur), Pipil (norte). Esto conduce a una mencion general de las montanas y de
los volcanes: 7 nima juyub* ch'uti uvub . ri nima xkanul ch 'uti xkanul, “montana
grande montana pequena. volcan grande volcian pequeno’. En esta parte de la
oracion, algunos contadores del tiempo repiten estas altimas trases, utilizando
¢l nismo sintaxis k'iche® pero substituyendo sinonimos espanoles por los
sustantivos k 'iche’s juvub 'y xkanul—ri nima monte ch ‘uti monte, ri nima volcan
ch’uti volcan. Entonces mencionan cada montana y cada volcan de Guatemala
a donde hayan hecho una peregrinacion. Entre los mas mencionados son Santa
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Maria, Cerro Quemado, B clejeb’ Silla, Santiago Atitlan y Minas. Después de
las montanas, en cualquier grado de elaboracion, siguen los valles: ri nima
taq aj ch'uti taq ‘aj. nima liana ch'uti liana, *gran valle pequerio valle, gran
llano pequeno llano’.

Lucgo. los contadores del tiempo invocan a los tres altares comunitarios
principales: Nima Sab’al Ch'uti Sab “al, Q "ani Pila Saqi Pila, Q' ani Mar Saqi
Mar; ri cho riplo, *Gran Lugar de Declaracion Pequeno Lugar de Declaracion,
Manantial Amarillo Manantial Blanco, Mar Amarillo Mar Blanco, cl lago cl
océano’. A diferencia de Nima Sab'al y Ch’uti Sab’al, a Paja’ nunca sc le reticre
por su nombre; mas bicen, lo invocan como representante de todos los
manantiales, los lagos y los oc¢anos. Los lagos y los nacimientos de agua son
altamente curativos, mientras que ¢l océano se considera contaminado, porque
todo lo de la tierra por ultimo baja al océano por los rios. Paja’ esta cerca de un
manantial de agua pura. pero el pequeno rio que pasa por alli sc lleva las
enfermedades mencionadas cn las oraciones cn ¢l altar y las baja al océano. Se
termina la oracion afirmando, Kingajaxtaj ri g ‘ani kovopa ™ saqi kovopa', ri
kasilob ik cluwi " ri nima cho ri ¢h 'uti cho, *Ahora estoy tomando prestado el
relampago amarillo, el relampago blanco, ¢l movimiento sobre el gran lago
pequeno lago’

Habiendo llamado al cosmos y tomado su halito y su relampago, el contador
del tiempo empicza a desatar la bolsa sagrada y vacia la mezcla de ¢z'ites y
chog’, ‘cristales’, en la mesa. Mcezcla los tz'ites y los cristales, comunmente
con la mano derecha en sentido de derecha a izquierda, al repetir suavemente
unas frases de la oracion de apertura. En cste momento los contadores del
ticmpo talentosos suelen tener la experiencia que describen como ‘habla su
sangre’, kacha’ ukik'el. El mensaje, que el contador del tiempo inmediatamente
pronuncia cn voz baja, es sumamente breve: en la mayoria de los casos consiste
en cl tipo mas simple de oracion k’iche’ (un verbo seguido por un sujeto), por
cjemplo: Kape rixog, *Viene la mujer’. Un mensaje de la sangre en este momento
rara vez tiene que ver con la pregunta que hay que contestar, sino mas bicn ¢s
algo ajeno a la pregunta. Si este mensaje se recibio mientras se esta contando
cl tiempo con respecto a una enfermedad o a un matrimonio, podria significar
que el cliente esta a punto de recibir un puesto alto militar o politico.
Probablemente no indicaria que la enfermedad fuera causada por una mujer o
que la esposa presunta iba a casarse con cl cliente. Este dato ajeno pucde
discutirse ¢ interpretarse o no, dependiendo del cliente. Si al cliente le intcresa
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cl mensaje, pucde ofrecer una posible interpretacion, y entonces ¢l contador
del tiempo puede recibir un movimicento de confirmacion.

El movimiento que obliga al ajg 'ij a decir kape rixog, *Viene la mujer’,
sube por el lado de la pantorrilla izquicrda o por la frente del muslo izquierdo.
Si el cliente dice, «Tal vez mi hermana venga hoy de San Cristobal» y la sangre
del contador del tiempo se mueve por segunda vez, esta vez en ¢l otro lugar,
entonces ¢l contador del tiempo dira: «Si, tu hermana viene hoy». Si no hay
confirmacion sc acabo el asunto.

Lucgo, cl contador del tiempo extiende sus tz'ites y sus cristales y empicza
a escoger cristales. Algunos contadores del tiempo de Momostenango tienen
solo estos dicz cristales en su bolsa, pero hay otros que ticnen cristales
adicionales mas pequenos que permanecen mezclados con los tz'ites. El mas
grande de los diez cristales sc llama ilol, ‘contador del tiempo’, en k'iche’ o
alcalde en cspanol (pronunciado alkalte por los hablantes del k'iche’). El
contador del tiempo se le dirige: Sa jla Alkalte Justis vo, *Pasa adelante, alcalde
justicia’, y entonces lo pone en el centro de la mesa. Entonces de cada lado.
toca al alcalde, y pone los dos cristales que le sirven de concejales, llamados
rach’il, *ayudante’, en k'iche’ o regidor en espanol. Junto al ayudante a mano
derecha viene el gjez’ib, *secretario’, y junto al ayudante a mano izquicrda el
kolol pwag, “tesorero’. Entre estos cinco cristales mas importantes, sucle haber
por lo menos uno que conticne una pequena pinta o estrella amarilla. El contador
del tiempo alza este cristal hacia la luz y con cuidado lo examina para detectar
cualquicr movimicnto antes de empezar a contestar una pregunta importante-
por, ejemplo, con respecto a una enfermedad grave o a una muerte reciente.
Los siguientes cinco cristales son los tag ‘on. ‘mensajeros’, o ajch amiy,
*policias’ para los otros cinco, y cuidadosamente sc alinean con los otros, a su
izquicrda y derecha, tocandosce uno al otro.

La ordenacion de estos dicz cristales duplica la estructura de la autoridad
de la Auxiliatura del municipio (véase ¢l capitulo ..). Ademas, los cinco cristales
principales cstan intimamente vinculados al calendario solar. El cristal de en
medio. aparte de ser ¢l alcalde, representa los dos Cargadores del Ao (Mam)
mas poderosos, Kej e 1q” (véase el capitulo ....). Los dos conce)jales son los dos
Mam menos peligrosos y menos poderosos, k= y No'j. mientras que cl tesorero
y cl secretario son Tz'ikin y K'at. Los diez cristales, cuando estan alincados
para la cuenta del tiempo. sirven de autoridades ante los cuales han llamado a
los dias individuales para hablar: también atracn el relimpago de las cuatro
direcciones. Como lo explico un contador del ticmpo: «Estos pequenos cristales
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ticnen contacto con ¢l relampago. jalan la clectricidad exactamente como un
radion.

Micntras sc alinean los diez cristales, aproximadamente a lo largo de la
linea del centro de la mesa entre el contador del tiempo y el cliente, ¢l contador
del ticmpo se les dirige:

Sa’jla Alkalte Justisvo. Sa'j la nab’e rejidor ukab "rejidor. Sa'j la ajt=’ib’
kolol pwaq. Kamik q'ij. kamik ora, kava alag jun saq g alaj; i xugijelo ri
kasilab'axik g ‘ani kovopa 'sagi kovopa ', g ‘ani relumpago sagi relampago. kuya
ri sag kuva ri g'alaj.

Pasa adelante, Alcalde Justicia. Pasa adelante, primer concejal, segundo
concejal. Pasa adelante, secretario, tesorero. Hoy este dia, hoy csta hora,
ustedes dan una luz clara; y también que s¢ muevan el relampago amarillo
el relampago blanco, y que den claridad a la luz ¢l relampago amarillo cl
relampago blanco.

Entonces el contador del tiempo comienza a mezclar los t7°ites y los cristales
sobrantes rapidamente, diciendo, Xugijelo. ri komon Nantat. keletzijonog jun
rato chirech wa'chanim chi rech wa jun pregunta, chi rech wa 'jun sag q ‘alaj.
‘También, tinados ancestros, que salgan a platicar un rato por este instante,
para csta sola pregunta, para csta sola luz clara.” Asi los antcpasados,
especialmente los que habian sido sacerdotes mayas, son los ultimos seres
llamados por ¢l contador del ticmpo. y. a la vez. ellos son los mas intimos,
separados unicamente por la muerte del contador del tiempo y su cliente.

Ahora el contador del tiempo se detiene y se sopla en la mano derecha o
izquierda y agarra cuantos tz'ites y cristales pucda. Esta accion debe hacerse
«sin calculo», como sc expresd mi macestro. Lucgo, ¢l contador del tiempo
mucve ¢l puiado a un lado y empuja el resto hacia el lado derecho de la mesa.
entonces esparce ¢l punado y comicnza a scparar los tz'ites y los cristales en
grupos de cuatro sin alzarlos. Estos grupos se alincan de izquicrda a derecha a
través de la mesa, enfrente del contador del tiempo y sc separan del cliente por
la tila de dicz cristales arreglados de antemano (véase la fig. 27). Scran
necesarias varias tilas de grupos de tz'ites para contar un punado entero. El
numero de montones ¢n cada tila varia de cinco a ocho: algunos contadores
del tiempo alincan los grupos de modo que cada fila consecutiva tenga ¢l mismo
numero de grupos que se eligio para la primera fila, pero otros no. La fila final
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27. Se cuenta el tiempo antes de quemar las ofrendas e n el Monte Tajil, un
altar principal del antiguo reino k'iche'. Ala izquierda, un sacerdote de linaje
ha hecho su pregunta. El contador del tiempo ha sacado filas de tz'ites y
cristales y esta listo para empezar a contar.

(la mas cercana al contador del tiempo) por supucsto, ¢s cuestion de sucrte:
pucde ser tan larga como las otras, o tener un solo grupo, o algo intermediario.
Dentro del grupo final, puede haber uno, dos, o cuatro tz'ites y'o cristales.
pero no tres. Si sobran tres unidades después del grupo completo de cuatro.
entonces dos de los tres se arreglan como ¢l penultimo grupo, y sobra uno para
cl ultimo lugar.

Este primer arreglo de los tz'ites es crucial para la cuenta del tiempo. porque
se considera una prucba tanto del contador del tiempo como del cliente. Si
resulta un tz'ite, significa que tal vez no salga bien clara la cuenta del tiempo.
por un error del contador del tiempo o del cliente. El contador del tiempo
puede haberse retrasado en sus visitas calenddricas al altar, o puede que cl
cliente no se tic del contador del tiempo. Pero si ¢l namero ¢s par. y
especialmente si es cuatro, entonces el resultado probablemente sera bastante
confiable. aunque a fin de cuentas depende del resultado de los tres arrcglos
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adicionales. Sidel primer arreglo sale un nimero par, y dos o hasta tres arreglos
restantes salen pares también, entonces cl resultado de la cuenta del tiempo en
conjunto es bastante cierto. Si dos de los arreglos restantes salen impares, el
resultado es medio cierto, y si tres, es incierto. Si ¢l primer arreglo sale impar,
entonces permanccera alguna incertidumbre aun cuando los tres resultados
son pares; una seric de puros impares se consideraria la culpa del contador del
tiempo o del cliente, y la cuenta del tiempo no seguira adelante.

Cuando se han colocado todos los tz'ites del primerarreglo, el contador del
tiempo se dirige al primer grupo de tz'ites por el nombre del dia de la cuenta
del tiempo, por cjemplo, Saj la Ajaw Jun Kej, kab’'ixtaj la. *Pasa adelante
Serior | Kej. te hablan’. Si Kej fuera el Cargador del Ano actual, el contador
del tiempo podria decir, Sa jlaAlkalte Kej, kab 'ixtaj la. *Pasa adelante Alcalde
Kej, te hablan.” En caso de enfermedad. ¢l dia que se enfermo es «tomado
prestado» y se le dirige reemplazando el mismo dia de la cuenta del tiempo.
Después de dirigirse al primer dia y llamarlo, el contador del tiempo repetira o
se referira a la pregunta que se hace. En una cuenta del tiempo con respecto al
matrimonio, se podria decir, Jun Kej, kab 'ixtaj la rech wa wuqub'uizil, wugub’
uch’omal.* 1 Kej. te hablan con respecto a las sicte bondades, las sicte gorduras”.
Entonces comienza la cuenta de los dias segtn los grupos de tz'ites y cristales,
al comenzar con el primer dia a que sc dirigio. Algunos contadores del tiempo
«leen» los tz’ites como se lec un libro en la tradicion occidental moderna:
comienzan con ¢l grupo izquierdo superior y entonces cuentan cada fila de
izquierda a derecha; otros cambian de direccion con cada tila, y Ieen de aca
para alla a la moda de la escritura bustrofcdon de los griegos antiguos.

La cuenta puede interrumpirse por el hablar de la sangre. Luego que hable,
cl contador del tiempo deja de contar, y nota ¢l nombre del dia y enuncia el
mensa je. Porejemplo, si la sangre se mueve en lamano derecha el dia S Bratz’,
¢l contador del tiempo dice en voz baja: Uchapom rachi, kacha’. *Ya lo tiene
agarrado. dice’. Ahora hay una pausa de un momento. Si ¢l mensaje no vuelve
al mismo lugar o al lugar emparejado—en este cjemplo. debajo del pie
derecho— entonces el contador del tiempo puede preguntarle a S B'atz', La
gastzij ri kab'ij la? " Es cierto que tu eres el que habla?" Sila sangre vuelve a
hablar. el mensaje esta contirmado. Lo «agarrado» depende de la pregunta del
cliente y ¢l punto en la cuenta de los dias en que la sangre indica este agarrar.
Supongamos que la pregunta es si el cliente debe contratar un casamentero
para hacer el 1z "onay. “pedido de novia'. En este caso. el contador del tiempo.
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después de recibir el movimiento contirmatorio de la sangre, anunciara en voz
normal, 7z ‘onoj. kacha’. "El pedido, dice’, porque cra el dia B'atz’, que tiene
como una de sus nemaonicas tz ‘onoj, ‘pedir’, que hablopor la sangre. El contador
del tiempo le comentara a su cliente que parece que ya tiene la mujer en la
mano.

Ahora sigue la cuenta de los montones de tz'ites. Digamos que en este
caso, llega a 4 Aq’ab’al en el ultimo grupo (tig. 28). Esto indica que cl
casamiento parcce cierto, porque unade las nemonicas para Aq'ab’ales aqg 'ab i,
‘al amanecer’, que seria la hora para empezar ¢l pedido. El contador del tiempo
contaraa través de estos diecisiete gruposotra vez, y esta vez llegara a 8 Junajpu
en el altimo grupo. Entonces puede decir. Ketaman ri Nantat, *Ya saben los
antcpasados’, que indicaria que los antepasados estan de acuerdo con el
matrimonio.

Enesto. ¢l contador del tiempo quitara dos tz'ites y los colocara juntos a los
dicz cristales grandes como una nemonica para4 Aq'ab‘al y 8 Junajpu. los dos
resultados de este primer arreglo. Entonces juntara todos los tz'ites restantes y
los cristales mas pequerios. y los mezclara mientras reza en voz baja para que
cl relampago y los dias puedan volver a hablar. El contador del tiempo también
puede pedir que no lo enganen: ;Adk ajisaj! [ Mdb dn la ri mentira!, “;No
engares! ;No mientas!” Una vez mas, se soplara en la mano derecha y
rapidamente agarrara cuantas semillas y cristales pucda, los separa y los arregla
en grupos de cuatro. Si hubicra nueve semillas y cristales mas que en el puriado
anterior, el resultado saldria como en la figura 29. Aqui ¢l resultado tinal. un
tz'ite, indica menos certeza que ¢l primer arreglo.

k-l contador del tiempo se dirige al primer monton de tz'ites: Sa'f la Ajaw

Jun Kej. ;La kava 'ik?, "Pasaadelante. Scrior | Kej. (Se dara?” En otras palabras.

.se dara la mujer al cliente en matrimonio? Ahora comienza la cuenta. El
contador del tiempo bien puede hacer una pausa al llegar a S B'atz’, porque
este dia contesto antes. Pero si la sangre no vuelve a hablar inmediatamente, la
cuenta continuara hasta que conteste otro dia o hasta llegar al ultimo monton,
que s 7 Kame. Aqui el contador del tiempo enunciara la nemonica apropiada
para Kame cn este contexto: A ulanem kacha ', *"Matrimonio. dice’. y entonces
rapidamente hara la cuenta nuecvamente. Eista vez, 12 B'atz® puede contestar:
B otz oj kacha’. “Torcer. dice’. lo que indica las varas tlorales (b ‘otz 'oj) dadas
a la familia de la mujer por la familia del hombre durante ¢l pedido. Puesto que
hubo veinte grupos de tz’ites esta vez, la cuenta acabara con ¢l nombre del dia
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Kame otra vez. esta vez | Kame, que en este contexto significa lo mismo que 7
Kame, o sea k ‘ulanem, casamiento. Ahora el contador del tiempo pondra un
segundo tz’ite en la fila de cristales para recordarlo de este resultado.

La reunion y la mezcla de los tz'ites y los cristales para un tercer arreglo
son acompanadas nuevamente por una oracion. Podria incluir las frases
siguientes: Kava " la ri saq g ‘alaj. ;Mcib dn la ri mentira! ;La kel pa sag wa’
Maria? *Estas dando la luz clara. Que no haya mentira! (Saldra esto bien [en
blanco] con esta Maria?’ Si el tercer puiado de tz'ites resulta mas grande que
el segundo por sicte tz'ites, daria el resultado mostrado en la figura 30. Ahora
el contador del tiempo vuelve a saludara | Kej y hace la pregunta, Sa 'jla Ajaw
Jun Kej. ;La kel pa sug wa' Maria? ‘Pasa adelante. Senor | Ke). (Saldra esto
bien con esta Maria?’ Entonces comienza la cuenta. Pero esta vez, cuando el
contador del tiempo llega a 4 Aq'ab’al, la sangre se mueve a través de su
garganta. De repente este movimiento oscurece lo que hasta alli habia sido un
resultado sumamente positivo. porque indica, como un contador del tiempo se
expresO, que «alguicen le esta cortando la cabeza sin motivo». Puesto que la
sangre se¢ movio el dia 4 Aq’ab’al, indica que el pedido puede resultar en una
escena donde atacaran verbalmente a su cliente o a su casamentero. El contador
del tiempo probablemente no alarmara a su cliente diciendo algo aqui. sino
que continuara la cuenta, llegando a 8 Kej. que indica un sacerdote. Tal vez el
casamentero de la mujer o el sacerdote del linaje de la mujer hara este ataque,
pero el contador del tiempo puede callarse y simplemente comenzar la segunda
cuenta.

En la segunda cuenta del arreglo actual, el contador del tiempo puede hacer
una pausa para dirigirse al dia que lo comienza: Sa'jla Ajaw 9 Q anil. ;La kel
pa sag wa ' 1z onoj? "Pasa adelante, Senor 9 Q'anil. ;Saldra bien la pedida?’
Entonces el contador del tiempo sigue contando y hara una pausa ¢l dia 11
Aq’ab’al. y si la sangre se mueve nuevamente. o por la garganta o por en
medio del pecho (¢ste indica un pleito), dira. ;Q "ab’aj! " T culpas!” En términos
generales esto indica una mentira, un truco, o una calumnia. La cuenta entonces
rapidamente se reanudara y llegara a 3 Q'anil. Este dia podria significar
kaq 'anarik. ‘cosechar’—en otras palabras, la muchacha esta lista para cosechar,
o podria significar tzuqunel, ‘el que alimenta’, que es otro nombre para un
sacerdote. Las dos interpretaciones indicarian que el sacerdote del linaje de la
mujer y no su casamentero puede ser el origen de la «culpa» indicada por el
movimiento de la sangre en 4 Ag abal. Ahora el contador del tiempo les
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preguntara al cliente y a su padre si el sacerdote de la tamilia de la muchacha
tuvo pleito alguna vez con alguien de su propia familia. El padre dice. «Si,
pero fuc unadisputa de tierras que hubo hace mucho tiempo... » Aqui ¢l contador
del tiempo lo interrumpe, al decir, ojer tyempo, *hace mucho tiempo’, porque
se le movio la sangre en la nalga derecha. indicando que esta disputa entre
varones ocurrio hace dos generaciones o mas (véase el capitulo ). El padre
dice. «Si, el pleito fue entre mi bisabuelo, que cra el sacerdote del canton en
aquel tiempo, y el bisabuelo de la muchacha, que cra el sacerdote del patrilinaje
de clla». Este hombre estaba quitando el agua y la madera de la tierra de otro
hombre ilegalmente para el uso de su linaje. Llamaron al bisabuclo del cliente
para resolver ¢l pleito pero resultd que se metio en ¢l lio. El resultado fue que
su esposa se murio a causa de todo el coraje.

El contador del tiempo. sin comentar, apartara dos tz'ites como un
recordatorio de los resultados de este arreglo y comenzara a mezclar los tz'ites
y los cristales. rezando sobre cllos, y suplica que no lo engarien los dias. Entonces
el contador del tiempo agarra un purniado y hace el cuarto arreglo (figura 31).
Esta vez. el resultado es igual al del primer arreglo (4 Aq'ab’al), pero ahora el
ultimo grupo ticne un complemento completo de cuatro tz'ites, lo que indica
unarespuesta mascierta. Una vez mas, 8 Junajpu indica que Keraman ri Nantat,
‘Ya saben los antcpasados’. con respecto a la propuesta matrimonial (4
Aq’ab’al). Pero ahora la combinacion de los movimientos de la sangre del
contador del tiempo y larevelacion del cliente de un pleito entre las dos familias
indica una interpretacion adicional. El numero de este Junajpu es 8. que
especificamente indica una persona muerta de posicion suficiente alta para
haber sido sacerdote. Este seria ¢l bisabuelo de la muchacha, quien bien podria
causar problemas.

A excepcion del caso del sacerdote que era el bisabuelo de la muchacha, los
resultados de los primeros cuatro arreglos. que comienzan todos con | Ke),
han sido bastantes tavorables para el matrimonio. Ahora el contador del tiempo,
habiendo aislado un problema, buscara la solucion, interrogando los dias
Seleccionados de los resultados anteriores. En este caso. los dias obvios son 8
Kej. que indica un sacerdote, y 8 Junajpu, que indica un muerto que puede
haber sido sacerdote. El contador del tiempo pedira el nombre del bisabuelo de
la muchacha y lo incluye en las oraciones a estos dos dias, preguntando si este
antepasado podria aceptar una ofrenda y permitir que esta mujer se case con el
cliente. I51 contador del tiempo puede dirigirse a los dos dias al mismo tiempo
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1 Kej 1 Q'anil 3 Toj 4Tz 5 B'atz’
5 K'at 6 Kan 7 Kame 8 Kej 9 Q'anil 10 To;

7 Aj 8 I'x 9 Tz'ikin 10 Ajmaq 11 No'j
11 T2V 12 B'atz’ 13 E 1A 21I'x
12 Tijax 13 Kawug 1 Junajpu 2 Iméx 31q’ 4 Aq'ab‘al

3 Tz'ikin 4 Ajmaq 5 No'| 6 Tijax 7 Kawuq 8 Junajpu

28. Cuenta del tiempo, primer arreglo
Y o K G5

& S Qo oW
1 Kej 2 Q'anil 3 Toj 4TzV 5 B'atz' 6 E
8 Kej 9 Q'anil 10 Toj 11 T2 12 B'atz’ 13.E
7 Aj 8 I'x 9 TZ'ikin 10 Ajmaq 11 No'j 12 Tijax
1A] 2I'x 3 TZ'ikin 4 Ajmaq 5 No'j 6 Tijax

o0 Q>
0805, 0%7 oo U
13 Kawuq 1 Junajpu 2 Imox 31q’ 4 Aq'ab'al
7 Kawuq 8 Junajpu 9 Imdx 101q’ 11 Ag'ab’al
5 Kat 6 Kan 7 Kame
12 K'at 13 Kan 1 Kame

29. Segundo arreglo

|

&
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1 Kej 2 Q'anil 3 Toj 4727V 5 B'atz

9 Q'anil 10 Toj 1Tz 12 B'atz 13E 1 A]

7 Aj 8 I'x 9 TZ'ikin 10 Ajmaq 11 No'j
21'x 3 TZ'ikin 4 Ajmaq 5 No'j 6 Tijax

12 Tijax 13 Kawuq 1 Junajpu 2 Imox 31q’

7 Kawuq 8 Junajpu 9 Imox 10 lq' 11 Ag'ab’al

4 Aq'ab’al 5 K'at 6 Kan 7 Kame 8 Kej

12 K'at 13 Kan 1 Kame 2 Kej 3 Q'anil

30. Tercer arreglo

1 Kej 2 O anil 3 To; 472"V 5 B'atz’

5 K'at 6 Kan 7Kame 8 Kej 9 Q'anil 10 To;
S Wo Oo 0.9 o
o O O S O

7Aj 8 I'x 9 TZ'ikin 10 Ajmaq 11 No'j

"7z 12 B'atz' 13 E 1A]j 21'x

Wo 8% & ¥ &8

S OO O
12 Tijax 13 Kawug 1 Junajpu 2 Imox 3iq’ 4 Aq'ab'al
3 Tz'ikin 4Amag 5 Noj 6 Tijax 7 Kawuq 8 Junajpu

31. Cuarto arreglo
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(pero comienza su cuenta solamente con uno de ellos) o preguntarles en arreglos
separados. Si la respuesta es favorable, entonces la proxima pregunta estara
relacionada con el dia (o los dias) y los lugares en que se aceptarian cstas
ofrendas. Lo mas probable es que el contador del tiempo proponga. si es posible,
los dias y los lugares que ya figuran dentro de su propio programa de ceremonias
obligatorias. y que empicce el proximo dia con el nimero 1y cubrir un total
por lo menos de cuatro dias ceremoniales consecutivos. Puesto que la cuenta
del tiempo se desempenio el dia 1 Kej, el proximo dia paraempezar a componer
las relaciones con el bisabuelo de la muchacha seria | Junajpu y el lugar seria
Paja’ (véase el capitulo ...), y seguiran ofrendas cl dia 8 Kej en Ch’uti Sab’al,
cl dia | Ajotra vezen Paja’, y el dia 8 Junajpu en Ch’uti Sab’al nucvamente
(fig. 32). Siguiendo procedimicntos como los usados para preguntar a | Kej. el
contador del tiempo le pregunta a | Junajpu, la fecha inicial, si aceptaria tal
agenda de ofrendas.

Una vez que se haya encontrado una agenda aceptable para las ofrendas, el
contador del tiempo les preguntaa 4 Aq’ab’al.a | y 7 Kame. y a 3 Q"anil (los
resultados restantes de los cuatro arreglos iniciales) para averiguar cual de
estos cuatro dias tavoreceria el pedido mismo. En cstas preguntas
suplementarias, e¢s probable que el adivino haga solamente uno o dos arreglos
por cada dia interrogado en vez de cuatro. especialmente si los resultados
parecen claros.

Ya que sc haya recibido respuestas a todas las preguntas, el contador del
tiempo junta todos los tz'ites y los cristales (incluyendo los grandes) y rezan
sobre ellos: Maltiéx che ri Tiox Mundo, *‘Gracias a Dios Mundo®, por haber
contestado las preguntas. Entonces agarra un punado, lo besa y mete todos los
tz'ites y todos los cristales de nuevo en la bolsas, tuerce la pita alrededor la
apertura y la amarra.

En esto. si la cuenta del tiempo habia exigido ofrendas los dias especiales
del cholq'ij a fin de corregir algun cualquier problema descubierto durante la
cuenta del tiempo (esto resulta con frecuencia), el contador del tiempo recauda
dinero para las ofrendas (aproximadamente Q.0.40 por dia) y para sus servicios
de oracion (Q.0.20 a Q.0.40 por dia). El contador del tiempo también instruye
al cliente. quien ya es su égomal, *carga’, que no haga ¢l amor o dispute los
dias dc ofrenda. Ahora el cliente dira, Auje b a na, " Ya nos tenemos que ir,’ y
el contador del tiempo contestara. Jar b'a’. chab’ana kwenta, *Vayase pues,
cuidese.’
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' _Esta narracion detallada de una cuenta del tiempo modelo parcece ser el
unico resumen apropiado para los procesos diversos que se retnen en cl
sortilegio de los tz'ites. Juntos. constituyen un proceso mas grande de
ch’ob’onik, ‘comprension’, que sale por medio de entretejer. en el sortilegio.
la cuenta del calendario. el hablar de la sangre. los hechos del caso. y larelacion
del contador del tiempo con el cliente. Precisamente es esta combinacion
completa. polisistémica que los etndgrafos que han trabajado en Guatemala no
hanreconocido o la han que considerado prueba de error o fraude. Tanto Waglev
como La Farge han presentado ejemplos en que los contadores del ticmp;)
mames malinterpretaron lo que ellos aceptaban ser los significados fijos de los
nombres de ciertos dias. Wagley (1949:68-75) se pregunta sobre una posible
«falsificacion». La Farge ( 1994:213) indica que el contador del tiempo puede
equivocarse, y ninguno de los dos exploro la posibilidad de que el resultado de

5 k.-r S Al ; i -. _. % v
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32. Varios fogones en Ch'uti Sab’al, el altar madre-padre para todos los
altares de los linajes del municipio. Regados se ven la envolturas de hojas
para los paquetes de copal; a la izquierda entre los fragmentos de ceramica
se ve brotar un palo de pito.
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una cuenta del tiempo puede depender de mas de un proceso monosistémico
de la cuenta de los dias. En la comunidad k’iche’ de El Palmar, Saler (1960:82)
sc pregunto si un contador del tiempo podria ser influenciado, en el caso de un
matrimonio, si sabe de antemano que el padre de la novia se oponia, pero
pensaba que preguntarle esto a un contador del tiempo podria tomarse como
una acusacion de engano. Ahora podemos ver que tal pregunta no se habria
considerado inoportuna. La informacion con respecto a la opinion del padre de
la novia seria totalmente pertinente a la conversacion del contador del tiempo
con el cliente, algo que hay que sacar en saqg ¢ ‘wlaj, ‘claridad blanca’, y no
ocultarlo detras de una cuenta de los dias «enganosa». No se espera que los
participantes se porten como si no supicran nada, totalmente rindiéndose a un
procedimiento automatico. La advinacion es la epistemologia aplicada: no
funciona independientemente de la pregunta ante el contador del tiempo y el
cliente.

T

LAASTRONOMIAY LA METEOROLOGIA

El universo maya consiste en un mundo superior de muchos niveles, un
mundo intermedio, y un inframundo de muchos niveles. El sol, la luna. las
estrellas, los planetas, y (desde la invasion espanola) los santos y las deidades
cristianas residen en los mundos superiores. La humanidad. winag o winik en
varios idiomas mayas, reside en el mundo intermedio. El inframundo, xib ‘alh ‘a,
‘lugar de miedo’, es un lugar malo donde entran los seres humanos cuando se
mueren, por una cueva o por las aguas estancadas de un lago o del océano. El
Sol es el soberano del cosmos para la mayoria de los pueblos mayas, tanto
contemporancos como antiguos, y sus dos pasa jes anuales a través del cenit se
usan para fijar las techas para sembrar y cosechar.! Hoy, como en el pasado,
las direcciones oeste y este se establecen mediante la observacion de la
interseccion de la trayectoria diaria del sol con el horizonte, y el tiempo es
marcado por el progreso del sol a lo largo del horizonte. Ademas, ya que el
movimiento del sol define el espacio y el tiempo en todos los idiomas mayas,
las categorias cspaciales oeste y este no se distinguen de las categorias de
amanccer y atardecer.

Las direcciones

Las descripciones del simbolismo direccional maya clasico sc retieren a la
trayectoria diaria del sol por el ciclo y por el inframundo (este, cenit, oeste,
nadir) mas bien que a las direcciones cardinales (norte, sur, este, oeste). En el
centro de esta propuesta estan los grupos de piramides gemelas de Tikal, que
representan el cosmos maya. Cada uno de estos grupos consistc en piramides
al este y al oeste, un cercado de estelas al norte, y un editicio de nueve puertas
al sur. El grupo representa un cosmograma horizontal de la trayectoria diaria
del sol, en que sale en la piramide al este, pasa el cenit en la estela de retrato
real en el cercado al norte, se pone ¢n la piramide al oeste, y pasa ¢l nadir cn el
editicio al sur de nueve puertas (Coggins 1980).
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Los glifos direccionales en las inscripciones clasicas y en los codices
postclasicos se han descifrado y leidos fonéticamente en maya yukateko como
lak 'k ’in. chik 'k in. yax, y mal. que se traducen “este. oeste, cenit y nadir’. Una
prucba adicional para esta interpretacion ha salido de las pinturas murales
recientemente descubiertas en una tumba de Rio Azul. en que cada una de las
cuatro paredes tiene un glito direccional. Directamente arriba de cada uno hay
un glifo que los epigratos llaman el «supertijo ben-ich», o T168. y otro glifo
que indica, el dia, la noche, la luna, o Venus. El glifo que indica dia, o sol (kin),
es un infijo en el supertijo ben-ich arriba del glifo direccional en la pared del
este (véase el atijo de la flor con cuatro pétalos al lado izquierdo superior del
glifo superior en la tig. 33), mientras que el glifo que indica la noche, o la
obscuridad (agh'al), se encuentra como infijo en el superfijo ben-ich en la
pared oeste (véase el atijo izquierdo superior en el glifo superior en la tig. 34).2

En las otras paredes, el glifo que indica la luna es un infijo en el supertijo
ben-ich arriba del glifo direccional en el norte (véase el atijo sobre el lado
izquierdo superior del glifo superior en la tig. 35), mientras el glifo que indica
Venus es un infijo en el superfijo ben-ich arriba del glifo direccional en el sur
(véase el afijo al lado 1zquierdo superior del glifo superior en la tig. 36). Estos
dos glifos pueden representar la luna y Venus en oposicion, arriba y debajo del
horizonte, durante la noche cuando el inquilino de la tumba, Sobcrano 6 Ciclo,
esta enterrado. El hecho que la tumba contiene una inscripcion que da la fecha
del entierro como 8 Ben 16 Kayab de la Ronda del Calendario (véase el capitulo
....). combinado con el estilo de la pintura. sugicren tres fechas historicas
posibles para este evento. Solo un dia de estos, 6 de marzo. 502 E.C. (segun el
constante correlativo de 584,283), la luna estaba a menos de 5°del cenit exacto
y Venus dentro de 4° del nadir exacto. Durante esta noche. Venus y la luna
nunca se vcian simultineamente. Ademas. en ninguna ocasion estaba la luna
en la parte norte del ciclo, y Venus no pudo haber estado en el sur. Asi, los
glifos direccionales asociados con la luna y Venus no pueden leerse retiriéndose
unicamente al norte y al sur, sino deben incluir el cenit y el nadir. Estos mismos
glifos direccionales mayas clasicos puede también leerse en Chol como hok’
k'in, “este/salida del sol'. k'ah k'in, *oeste/puesta del sol’, xin chan. *cenit/
norte’. y mal puy, ‘nadir/sur’ (Stross 1991).

La evidencia de una interpretacion de cenit y no de norte, también puede
encontrarse en otras inscripciones mayas cliasicas en los pancles norte de las
pucrtas este y oeste del Templo 11 de Copan. Honduras. En este templo
inusitado. que consiste en dos bovedas excepcionalmente amphias sin corbeles,
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33. Con)unto de glifos en la pared
este de la Tumba 12. Rio Azul.

34. Conjunto de glifos en la pared
oeste de la Tumba 12. Rio Azul.

R =0

3S. Conjunto de glifos en la pared
norte de la Tumba 12. Rio Azul.

36. Conjunto de glifos en la pared
sur de la Tumba 12, Rio Azul.
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que van de este a oeste y de norte a sur, que atraviesan por el centro, la inscripcion
glifica se divide en dos sucesiones de discurso que comienzan en la puerta
norte, enfrente del edificio. Mientras que el tema de la inscripcion en el pasillo
que va de norte a sur tiene que ver con la accesion del soberano y la dedicacion
de una plataforma de revista, en el pasillo que va de este a oeste el panel norte
en la puerta este contiene la frase xay tupa chan, “encrucijadas del cielo’, que
se refiere a la dedicacion de los pasillos transversales del Templo 11 mismo.
En este mismo pasillo este-oeste, el panel norte de la puerta oeste indica un
lugar llamado ch'ul chan, ‘santo cielo’.

Ambos textos, cada uno ubicado en los paneles norte, claramente se refieren
al cenit como la direccion de los sucesos en cuestion, y no al norte (Schele,
Smart y Grube 1989).

Los recopiladores de los diccionarios coloniales espanoles tradujeron los
términos direccionales yukatekos xaman y nohol como equivalentes de los
puntos cardinales europeos ‘norte’ y ‘sur’, y algunos epigrafos y arquedlogos
siguen describiendo las direcciones mayas en términos de nuestra tradicion
occidental de los puntos cardinales, a pesar de la evidencia de Rio Azul y
Copan. Entre tanto, los lingiiistas y los etndgrafos han descubierto que ninguna
de las direcciones mayas contemporaneas es exactamente equivalentes a nuestra
nocion occidental de puntos cardenales fijos horizontalmente.® Asi, por ejemplo,
en q’eqchi’, un idioma k’iche’ano, los términos para las direcciones vienen de
los verbos intransitivos que indican movimiento. El este es releb ‘aal saq'e,
‘lugar donde sale el sol’, y el oeste rokeb 'aal saq'e. *lugar donde entra el sol’,
mientras que el sur es releb’aal iq’, *lugar donde sale el viento’, y el norte
rokeb'al iy’, ‘lugar donde entra el viento’.* En tzeltal, las direcciones importantes
de orientacion son el este, ‘salida del sol’, y el oeste, ‘dormitorio del sol’. Al
norte y al sur se les refiere topograficamente. respectivamente, como «tierra
altan y «tierra baja», o «arriba» y «abajo», y el norte puede también llamarse
kini ha'al, que designa un viento violento, especificamente un viento que trae
lluvia.® En unas entrevistas recientes con unos kaqchikeles, aprendi que el este
y el oeste indican el movimiento diario del movimiento de la salida y de la
puesta del sol, mientras el norte es kugq ig ', *viento violento’, y el sur es xokomil.
‘zurdo’, que es el nombre del viento alevoso que sale del sur repentinamente
cada tarde del invierno através del Lago Atitlan, amenazando los botes.

El modelo es parecido en los idiomas mayas de tierra baja. Hoy en ch’ol.
los términos para el este son pasel k 'in 0 ba mi lok "¢l k “in. *lugar donde sale el
sol” *lugar donde se saca el sol’, y los términos para el ocste son majlib k'in o
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ba mi yoche majle k'in, ‘lugar donde se mete el sol’ o *lugar donde entra el
sol’. El norte es chak ik’lel, ‘viento rojo’, que se refiere a los vientos fuertes
que traen mal tiempo, y el sur es nool, palabra afin con el nohol yukateko. En
mopan ‘este” es hog'eebg’in, ‘el sol sale’; el oeste es ogeeb "¢ 'in, ‘el sol entra’,
y cuando se insiste en elicitar términos correspondientes a nuestros conceptos
de las direccionales cardinales norte y sur, los consultores ofreceran los términos
espanoles norte y sur. En el yukateko contemporaneo, lak 'in, ‘el proximo sol’,
esel lugar dondesaleelsol en el este, y chik'in, *sol comido’ es el lugar donde
se pone en el oeste. Se considera que los dos estan localizados a lo largo de una
linea entre dos esquinas de una tierra plana de cuatro esquinas. A todo el lado
norte del mundo se le refiere como xaman, mientras el lado sur es nohol;
también, el norte esta a mano derecha del dios solar, mientras el sur esta a su
izquierda. En la época colonial, estos dos términos también se usaban para
designar los vientos: el viento norte era xaman iq 'y el viento sur era nohol ig '.°

En tzotzil, un idioma maya hablado en los Altos de Chiapas, las direcciones
este y oeste no se refieren a puntos cardinales fijos, sino mas bien al movimiento
diario del sol: asi, el este es lok'eb k'ak al. ‘sol que sale’, y el oeste es maleb
k'ak al, ‘sol que desaparece’. Tanto el norte como el sur son xokon vinahel,
‘lado del ciclo’), que se diferencian segun si estan a mano izquierda o a mano
derecha del sol. Al norte puede tambic¢n referirse como xokon vinahel ta batzi
k'ob. *borde del cielo a mano derecha’, y al sur como xokon vinahel ta tz'et
k'ob, *borde del cielo a mano izquierda’. En mam, un idioma maya hablado en
el altiplano de Guatemala, todos los términos direccionales se derivan de los
verbos intransitivos de movimiento. Este es ogni, *moverse hacia el este," y
oeste es el/ni, *‘moverse hacia el oeste’. El término para el norte es jawni,
‘subirse’, y para el sur es qub 'ni, ‘bajarse’: a los dos en conjunto se les puede
referir como iky 'ni, *a lo largo de’. Puesto que jaa 'wal, del verbo intransitivo

Jjaaw, ‘subirse’, se refiere al punto de terminacion de la subida del sol. podria

mejor traducirise como ‘meridiano de sol’ mas bien que ‘norte’.’

Entre los k’iche’s, hay varios conjuntos de términos que sirven para traducir
las palabras norte y sur en espanol; dependen del contexto sociolingiiistico
especifico; pueden emparejarse con otros térniinos que designan este y oeste.
Por e jemplo, cuando a un hablante del achi en Cubulco se le pide que nombre
las direcciones—norte, sur, este, oeste—para norte dice ajsik, *arriba del centro
del pueblo’. y para sur dice ikem, *debajo del centro del pueblo’: sin embargo.
si esta misma persona se refiere a un lugar distante, entonces norte es wigah 'im.
‘a la derecha’, y el sur es moxim, "a la izquierda’. El este es pa kel gqa gajaw,



156
oG

‘de donde viene nuestro padre [cl sol]’. y oeste es pa kagaj wi ga gajaw. *donde
sc baja nuestro padre’. Del mismo modo. un hablante del achi de Rabinal dice
quc norte cs wikig ‘ab’, *lado derecho™ y sur es moxg ‘ab’. *lado izquicrdo’.
micntras que los términos dircccionales para el este y ¢l oeste son chugajib 'al
saq, ‘donde sale cl sol'. y chireleb 'al saq. ‘donde sc ponc cl sol’. Cuando a un
hablante del k’iche’ se le pide que nombre las direcciones, pucde contestar que
cl este es reléb ‘al ¢ ij. ‘lugar donde se sube cl sol’ y el oeste es ugajibal 4 'ij,
‘lugar donde se cac cl sol’, micntras quec norte es wwiki ag b’ reléb al ¢ 'ij,
‘mano derecha del sol saliente, y el sur es umdx aq ‘ah’ reléb ‘al ¢ 'ij, ‘mano
izquicrda del sol saliente’. Sin embargo. cn ¢l discurso tformal, mientras los
términos para cste-ocste permanccen los mismos, la otra parcja varia: por
cjemplo, vkut ri kaj, xkut ri juyub’, ‘esquina del cielo. esquina de la ticrra’, o
kaj xukut kaj, kaj xukut ulew, ‘cuatro esquinas del ciclo. cuatro esquinas de la
ticrra’. Los hablantes de k'iche’ piensan que estas palabras se refieren al norte
y al sur, respectivamente. pero a la vez adaptan cl modclo arriba-debajo o
cenit-nadir encontrado cn otros idiomas mayas y sugieren. también, que tanto
cl cielo como la tierra tienc cuatro lados. Otro conjunto dc términos k'iche's
contemporancos. unik ajal kaj. unik ‘ajal ulew, *centro del ciclo. centro de la
tierra’, ocurrc junto con los términos usualcs para cste y oeste en cl Titulo
K ovoi. un documento importante del siglo XVI. Asi cmparejar los términos
quc indican un ¢je vertical con otros que indican un cjc cste-ocste horizontal
tiecne bastante profundidad historica en k’iche™ (Ncuenswandcr 1978; Carmack
1973:17).

Los mayahablantes de hoy. sean del altiplano o de tierra baja, describen cl
sol como una figura humana o deiforme con una cara redonda brillante. que se
sube cada dia sobre cl horizonte oriental y se ponc de frente con su universo
con ¢l norte a manodcerechay el sur a mano izquicrda. * Al llegar a su meridiano,
al mediodia. hace una breve pausa. entonces siguc atravesando cl ciclo. y entra
cn la ticrra en el ocste, alcanzando un punto enfrente de su meridiano a la
medianoche. y permancce cn ¢l inframundo hasta que comicnce a salir de nuevo
por ¢l este. Los términos para cl este y ¢l oeste en todos los idiomas mayas
indica una linca, o vector. a lo largo de que sale y sc pone cl sol. scgin la
temporada del ano. Los otros dos términos direccionales completamente taltan
cn los diccionarios para casi la mitad de los idiomas mayas; cuando aparccen.
diversamente indican la mano izquicrda y la derccha del dios solar. la direccion
de donde suclen venir la lluvia o ¢l viento. altiplano y tierra baja. arriba y abajo
y/o cenit y nadir. Asi. las direcciones mayas no son puntos cardinales o
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intercardinalcs discretos congelados cn el espacio. sino que son lados. lincas.
vectores, o trayectorias que son inseparables del paso de tiempo.

[.a astronomia

Hay mas de tres mil estrellas y planctas que se pueden ver a simple vista en
cualquicr momento en una noche clara. Podria esperarse que por lo menos los
planctas y la Via Lactea . asi como también todas las estrellas de primera y
scgunda magnitud visibles en las latitudes del mundo maya. scrian de interés
considerable para los pucblos mayas. Desatortunadamente los mayas antiguos
no nos dejaron catalogos de las cstrellas o de las constelaciones. ni tratados
sobre métodos o teorias astronomicas. y ningun instrumento medidor. También
carccemos de archivos de las observaciones astronomicas cn que sc basan los
cuadros y los almanaques en los Codices de Dresde, Paris y Madrid. A nosotros
nos toca descifrar a qué problemas se dirigicron los astronomos mayas antiguos
Y qué métodos emplearon para llegar a las soluciones textuales que sobreviven.

A fin de alcanzar alguna comprension de los conceptos y de las practicas
astronomicas mayas precolombinas, hay que estudiar los monumentos de piedra
con inscripciones y los alincamicentos arquitectonicos; los huesos. los caracoles
y las ollas tallados: los murales y las ceramicas pintadas: y los cuatro codices
jeroglificos existentes. juntos con los manuscritos coloniales escritos por mayas
en cl altabeto latino. Hay que estudiar también los diccionarios coloniales. las
cronicas espanoles, y las ideas y las practicas astrondmicas y cosmologicas
actuales que pueden encontrarse tanto en las ceremoniales religiosas como en
la literatura cscrita y oral de los mayas actualcs.

En Momostenango. todos los astros—incluyendo el sol. la luna, los planctas,
los cometas, los meteoros, las estrellas. los asterismos. las constelaciones, v la
Via Lactea constituyen una sola categoria. ¢/ ‘umilal kaj. “ciclo estrellado’.
Las trayectonias y las posiciones diurnas. mensuales y estacionales de estos
astros a lo largo del horizonte y a través del cielo nocturno son observados a
simple vista y discutidos por los astronomos momostecos. que son ajg 'ij
iniciados. La traycctoria diaria del sol, conocida como ub'e saq. ub’e g i,
‘camino de luz, camino de dia’, se describe en k'iche’ como oxib * utzug . oxib’
txukue chupam sagil. “tres lados. tres esquinas en la luz”. Se visualiza como un
triangulo. cuyos angulos son los tres puntos de transicion en cl tiempo diurno.
Este triangulo solar se exticnde desde la posicion saliente del sol a su posicion

—
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de mediodia, y a su posicion poniente. Por analogia, los astros que salen, cruzan
el cielo nocturno, y se ponen en oposicion al sol, en una proximidad razonable
asu trayectoria, forman oxib’ utzug ', oxib " uxukut chupam g ‘equm, ‘tres lados,
tres esquinas en la oscuridad’.

Las estrellas se observan de noche para saber la hora, y tambié¢n anuncian
la temporada para los propositos ceremoniales y agricolas. La posicion de la
salida y de la puesta del sol del solsticio de invierno y también las del verano
se llaman xolgar b e, ‘cambio de camino’. Este término, a diferencia de nuestro
solsticio, derivado del latin, y que significa ‘parada del sol’, acentua el
movimiento oscilante del sol. El cambio mas importante de camino es el solsticio
de invierno, ragan ¢ 'ij, " alcance del sol, que anualmente marca el fin la cosecha
de maiz del altiplano, en diciembre. A la latitud de Momostenango (1 5°04” 38”
al norte del ecuador), el sol pasa por el cenit el 1° 0 2 de mayo, durante el
movimiento del sol hacia el norte, y el 11 o 12 de agosto, durante su regreso
hacia el sur. A las posiciones de la salida y de la puesta del sol en ambos pasajes
por el cenit se les refiere como jalb ‘al. *lugar de cambio’, e indica la posicion
de un cambio en la naturaleza de la trayectoria del sol, mas bien que un cambio
de trayectorias.

Los planetas, como grupo, son conocidos como kag ch ‘umil, "estrellas rojas’.
Cuando Venus (o cualquier otro planeta que toma el papel de lucero de la
tarde) aparece en el cielo occidental después de la puesta del sol, se llama
rasq'db’,*delanoche’. Venus en su aspecto de lucero del alba se llama Juna jpu,
un dia que lleva el nombre personal de uno de los héroes del Popol Wuj. Cuando
Venus o cualquier otro planeta aparece como estrella brillante en el este antes
del amanecer, se le refiere a como égo ¢ ‘ij. “cargador del sol’, y su trayectoria
se conoce como ubh'eal égo ¢'ij, "camino del cargador del sol’. A los cometas
se les refiere como uje ch'umil. *cola de la estrella’, y se consideran augurios
de pestilencia. En el maya yukateko colonial, los cometas se llamaban ikomne,

‘cola ventosa’, o kaktamay ek, *estrella de mal augurio por el fuego."

En k'iche’, se le refiere a una estrella fugaz o a un meteoro como ch ‘ab'i
g'aq’, ‘flecha llameante'. Aqui c¢h'ab’i se refiere a la punta de una flecha,
dardo, daga, o lanza, mientras que ¢ ‘ag “significa “fuego’. Un término k’iche’
colonial para el meteoro era ch ‘olanik ch'umil, *estrella que hace guerra’. Entre
los tzotziles actuales, las estrellas fugaces se llaman ch ‘oh, ‘antorcha’; en
yukateko se llaman halal ek'. “estrella de tlecha’, y los lakantunes los describen
como ‘puntas de flecha’ (Lamb 1981: Tirado 1787). Las puntas y las cuchillas
de obsidiana encontradas por los momostecos en sus milpas hoy se consideran
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los restos de estrellas fugaces. Estos objetos se reunen y se meten, juntos con
los otros objetos sagrados. en el mebh'il. el altar familiar tradicional (véase las
pags. 69-70).

Algunos pueblos mayas describen los meteoros o los cometas como las
colillas de los dioses, y puede bienser que los cigarros fumados por los héroes
gemelos del Popol Wuj deben entenderse como meteoros. Por todo el drea
maya, los meteoros se consideran malos augurios que pronostican la
enferimedad, la guerra y la muerte. Tambi¢n es extensa la creencia de que las
puntas de obsidiana pueden encontrarse en el lugar precisamente donde aterriza
un meteorito. Los nexos cognitivos entre la obsidiana, la guerra, la muerte y la
enfermedad se deben a su uso en el pasado como instrumentos de guerra y de
sacriticio humano que tenian puntas u hojas de obsidiana, junto con el uso
pasado y actual de cuchillas de obsidiana para los procedimientos para sangrar
y en la cirugia.”

Las estrellas individuales identificadas en Momostenango incluyen Régulo,
o jun ch’umil, *una estrella’, y Espiga, o pix. ‘chispa’; los dos se encuentran a
lo largo de la ecliptica. Ciertos asterismos k'iche’s son mas bien parecidos a
los occidentales: por ejemplo, xik. * gavilan', se reconoce como Aguila. Hay
otros que no tienen nada de parecido. Dos estrellas o asterismos o mas pueden
compartir un solo nombre, mientras que otras estrellas o asterismos individuales
pueden tener mas de un nombre. Por ejemplo, Acrux (en la Cruz del Sur) y la
estrella polar (en la Osa Menor): se llaman las dos xukut ch 'umil., “estrellas de
la esquina’. Hay dos astcrismos conocidos como ripib‘al elag ‘omab ", *cruz de
Igdroncs': uno de ellos esta en la Cruz del Sury el otro lo forma el grupo de
siete estrellas dentro de Sagitario que consiste en Sigma, Phi, Delta, Gamma,
Lambda, Epsilon y Eta. Similarmente, tanto las Pléyades y las Hiades se llaman
matz, *puiiado’, y tanto la Osa Mayor como la Osa Menor se llaman pak ‘ab,
‘cucharitas’. La Via Lactea, por otra parte. tiene dos designaciones separadas,
Que dependen de qué fin se indica. El segmento completo es saqi b’e. ‘camino
blanco®, mientras la parte con la grieta oscura. es xib ‘alh'a b'e. *camino del
inframundo’. Las estrellas brillantes Castor y Polux, en Géminis, tienen dos
designaciones: ka 'ib "chuplinik, *dos lustrosos' y ka ib * pix ', *dos chispas’.

. Dentro de la constelacion de Orion, conocido como je chi g ag’, ‘fuego
dispersado’, hay dos asterismos que comparten una estrella: el cinturon de
Orion. o je oxib 'chi g aq’ajaw. "cola de los tres sefores del fuego’. y Alnitak,
Saiph. y Rigel. llamado oxib " nima ch ‘umil. *tres estrellas grandes’, de que la
mas brillante, Rigel, se llaman nima ¢ ‘aq . *incendio grande”. A este asterismo
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también se le retiere como oxib’ xk'ub’, “tres tenamastes’. La Gran Nébula,
M42, localizada dentro del triangulo marcado por estas tres estrellas, se describe
como el humo de un fuego de cocina celestial. Aunque esta nube extensa de
gases relucientes es visible a simple vista, la Nébula de Orion no se menciono
cn las cronica antiguas o medievales, y los ecuropeos no la descubrieron hasta
1610. La descripcion de ciertas estrellas claves como ‘llameantes’ también se
encuentra hoy entre los mayas de Yucatan . En el pueblo de Yalcoba, cerca de
las ruinas arqueologicas de Coba, el Cinturon de Orion y las Hiades tienen
cada una v ka'ak’, “su tuego’. en forma de las estrellas brillantes Rigel y
Aldebaran.

Los movimientos estelares, especialmente los que la astronomia occidental
consideraacronicos y cosmicos, son utilizados por los momostccos para marcar
el progreso del afio solar. La salida acronica de una estrella tiene lugar en el
horizonte oriental al momento de la puesta del sol en el horizonte occidental,
mientras un conjunto cosmico de estrellas tiene lugar en el horizonte occidental
al momento de la salida del sol en el horizonte oriental. Durante la temporada
seca, entre la cosecha y la siembra (de noviembre a abril), se observan y se
usan la salida y la puesta de las estrellas para programar los cventos
ceremoniales. Cada unode seis eventos de este tipo. con intervalos de veinte a
treinta dias. escoge una constelacion o estrella especial como retal aq'db’,
‘seia de la noche’. Asi, a mediados de noviembre, las Pléyades salen cerca de
la posicion del alba durante el crepusculo de la tarde. cruza su meridiano a
medianoche. y se baja cerca de la posicion de la puesta del sol durante el
crepusculo del alba. Otros eventos claves de la salida y de la pucsta de las
estrellas ocurren a mediados de diciembre. con Orion: a mediados de enero,
con Géminis: en la tercera semana de febrero, con Régulo: a mediados de
marzo, con la Osa Mayor: y alrededor del 1 de abril. con Acrux.

La luna también tiene salidas o puestas acronicas y cosmicas. A principios
del mes, la luna es momentaneamente visible como una creciente delgada,
baja en el horizonte occidental a la pucsta del sol. llamada ¢/ "utin ik ", *pequena
luna’, oalaj ik’, "luna bebé’. Segun los momostecos conocedores, la luna renace
cada mes en lo que nosotros llamamos su conjuncion solar, o la nueva luna
astronomica, mixalaxik ik’, *ha nacido la luna’: sin embargo. puesto que la
luna nueva es visible unicamente durante los eclipses solares, calculan la edad
de una luna determinada de la primera aparicion de la luna creciente delgada
en el oeste. que sigue la conjuncion un dia o dos después. Que esta practica
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puede ser mas generalmente maya, y bastante antiguo, es demostrado por un
diccionario de Yucatan que asigna el numero trece a la luna llena, indicando
que las edades de la luna se contaban de la primera visibilidad de la luna
menguante (Barrera Vazquez 1980:896). Cuando las lunas llenas se calculan
de la conjuncion, llegan cuando la luna tiene catorce a dieciséis dias. Pero la
edad de cierta luna y el problema de calcular el tiempo por una unidad que
cquivale a un ciclo lunar completo son tratados por los k'iche's como dos
asuntos diferentes. Hoy en dia, a causa de la dificultad de divisar la luna
nuevamente menguante, las comadronas y los agricultores prefieren calcular
los meses de luna llena a luna llena.

Al progresar ¢l mes. la luna creciente sale en el ciclo occidental, un poco al
norte del sol poniente, y sc observa adelantandose poco a poco hacia al este
hasta que alcance lo que los astronomos occidentales llaman el primer cuarto,
asi nombrado porque en este momento la luna esta en el meridiano a la cuarta
parte de un circulo completo (90°) del sol. Sin embargo. los momostecos se le
refieren a esta fase como nik‘aj ik’, ‘'media luna’, que enfatiza el grado de la
iluminacion de la luna mas bien que su posicion con respecto al sol. La luna
alcanza su meridiano. o pa nik'aj, ‘en el centro’, a la puesta del sol. y se pone
como a la medianoche. Durante la semana siguiente. al acercarse a la fase
llena. sale y se pone mas y mas tarde. Durante este tiempo de la luna creciente
redonda. o lo que los k'iche’s llaman chagq ‘ajik. *‘madurarse’, esta en el cielo
oriental a la puesta del sol y se pone después de la medianoche. A lo largo de
este periodo creciente se le dirige en las oraciones como ganan, *nuestra madre’.

Dos semanas después de la luna nueva, la luna llena. o setel ik’, ‘luna
redonda’, se ve en el este, cerca del punto de donde sale el sol. Para los
observadores momostecos, la verdadera luna llena es la primera que se ve salir
poco después de la puesta del sol en el oeste. Viaja a través de todo el ciclo
nocturno y se pone en ¢l oeste cerca del amanecer. La noche de luna llena, jun
aq'db’ ub e, camino de una noche’. es especialmente dramatica. Son claramente
visibles tanto la salida de la luna como la puesta de la luna. y la trayectoria de
la luna, como la del sol, hace un triangulo completo. o oxib" wxukut, “tres
esquinas’. Estanoche de la salida acronica y la puesta cosmica de la luna frente
al sol. es el unico momento en que los momostecos perciben que los
movimientos de la luna parecen a los del sol. El viaje oposicional espectacular
de la luna llena. conocido como oxib " utzuk " oxib " uxukut chupam g ‘equm, *tres
lados tres esquinas ¢n la oscuridad’, consiste en la salida de la luna en el este.
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reléb al ik, ‘lugar de la salida de la luna’; la medianoche en el meridiano, pa
nik aj ik’, *en medio de la luna’, la puesta de la luna en el oeste, nga jib ‘al ik,
* lugar de la caida de la luna’. Esta noche. la luna asume un aspecto masculino
y se¢ considera ¢l equivalente nocturno del sol, con su disco brillante lleno y su
transito completo del cielo. Hasta se le puede referir tigurativamente, como el
sol’. Esto nos ayuda a explicar la anomalia aparente en el Popol Wuj, donde se
dice que Xbalanke (uno de los héroes gemelos) sale como la luna, aunque es
hombre. Puede haber correspondido unicamente a la luna llena, mientras que
Xkik' (su madre) puede haber sido la luna creciente y la anciana Xmukane (su
abuela) tal vezera la luna menguante.

A las mujeres y a los nifios se les amonestan que no miren directamente la
luna durante un eclipse, sino mejor su retlejo en el agua. Si una mujer
embarazada se banara en medio de un rio o de un lago bajo una luna liena que
sufre un eclipse. osea. uyvab ‘il ik’, ‘enfermedad de la luna’ o ukamik ik, ‘muerte
de la luna’, elladaraaluz a un nino muerto o detformado—mudo, cojo o albino.
Los ninos concebidos la noche de una luna llena, especialmente durante un
cclipseparcial,o g ‘equm ik’, "luna oscurecida’, seran o gemelos o transsexuales.
Dicen que estos bebés ambiguos se cambian de hombre a mujer y de mujer a
hombre repetidamente y rapidamente al principio (cada tres o cuatro dias).
Después cambian su comportamiento e identificacion sexual mas lentamente.
Finalmente alternan en su comportamiento, traje, ¢ identificacion masculina y
femenina cada tres o cuatro anos.

Los mayas temen el oscurecimiento subito de los astros y creen que los
cclipses tanto lunares como solares senalizan el hambre y otros males. A pesar
de sus temores, los k'iche’s y los lakantunes miran el retlejo de los eventos del
eclipse en recipientes de agua colocados atuera en el patio. Los zinacantecos
sacan cubetas de agua durante los eclipses lunares, pero el propdsito enunciado
no es para observar la luna, sino mas bien permitirle que se lave la cara. En
algunas comunidades el comportamiento apropiado durante un eclipse es hacer
mucha bulla, gritar y pegar mesas, tambores, ollas y cacerolas, tocar las
campanas de la iglesia, quemar cohetes o descargar armas y encender grandes
hogueras. El incumplimiento durante un eclipse de la luna en mayo de 1918 se
considerd la causa de un epidemia de sarampion en la comunidad mam de
Santiago Chimaltenango (Laughlin 1975:58:; Nash 1970:92-93: Oakes 2001:
216, nota 4; Perera y Bruce 1982:230: y Wagley 1949:76).

Durante la mengua de la luna después de la tase llena, los momostecos la
consideran una anciana, y se le dirige en las oraciones como gatit, ‘nuestra
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abuela’. Hasta el principio del ultimo cuarto, marcado por la nik ‘aj ik’, ‘media
luna’, se describe como rij ik’, ‘espalda de la luna’. En esta techa, la luna sale
bastante tarde, hasta que la anciana entre en la tase menguante final, llamada
katzujub ik, *secarse’. A principios de la tase del ultimo cuarto, sale la luna a
medianoche y llega al meridiano al amanccer. Después, la luna sigue
encogiéndose y sale mas y mas tarde y esta mas y mas al este cuando sale el
sol, hasta que, cercadeltinde su fase menguante, el sol comienza a alcanzarla.
El ciclo tinaliza cuando la luna que sale al amanecer, se retrasa mas y mas alla
en el este, hasta que esté muqulik, “enterrada’ en kamib'al ik’, *lugar de muerte
de la luna’.

El sacrificio de animales, la cosecha, el corte de lefiay las relaciones sexuales,
todos se evitan durante la primera parte de este periodo de dos semanas de la
mengua de la luna, porque en estos dias los animales, los cultivos, los arboles,
y la gente sontodos considerados inmaduros y tiernos. La siembra anual de los
granos de maiz y de frijol negro es la iinica actividad que se consideraapropiada
para cualquier parte del periodo lunar menguante. Si la milpa que van a sembrar
s nueva, los hombres salen y tumban los drboles, llevan a cabo la roza de la
maleza, y cultivan el suelo en febrero, cuando las Pléyades, o métz, ‘manojo’,
alcanzan el meridiano inmediatamente después de la puesta del sol. En caso de
una milpa establecida, los campesinos simplemente cultivan el suelo y entierran
las canas del ano anterior. La fecha precisa para la siembra de maiz y frijol.
junto con la longitud del periodo vegetativo en cierto ano, s determinada por
una combinacion de la altura de las milpas, la fertilidad de suelo, la migracion
de los azacuanes. la astronomia y la consulta del calendario.

La agronomia, la meteorologia y la migracion de los azacuanes

Aunque muchos eruditos nos han informado que hay algin tipo de conexion
entre la astronomia y la agronomia mayas, notablemente talta el acuerdo con
respecto a la naturaleza precisa de la correlacion. Mientras las apariciones, las
deSapariciones. y las trayectorias del sol, de la luna, y de las estrellas se han
descrito como utiles para programar las actividades agricolas rutinarias, la
relacion entre estos eventos clave y la migracion de los azacuanes nunca se ha
considerado.
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Cada ano el cambio de temporada de fria y seca a caliente y mojada, en
marzo o a principios de abril, y luego al revés en octubre o a principios de
noviembre, e¢s anunciado por el vuelo migratorio de bandadas cnormes de
gavilanes. El Popol Wij menciona una bandada de pajaros migratorios, (z ‘ikin
molay, ‘pajaros reunidos’, o ‘pajaros cn multitud’. Estas «multitudes» pueden
haber sido bandadas de azacuanes (Buteo swainsoni), porque son tan numerosos
que presentaron un obstaculo a los héroes gemelos, Juna jpu y Xbalanke. y los
gemeclos los encuentran en la temporada de la cosecha. Ademas. una fuente
Iéxica ofrece mo como término para ‘gavilan negro grande’. Hay un gavilan
negro (Buteogallus anthracinus). cuyo plumaje entero ¢s negro, pero es bastante
hurano y no se junta cn bandadas enormes: algunos individuos emigran desde
Centroamérica y de la América del Sur hasta Tucson, Arizona, pero la mayoria
nunca emigra. Los azacuanes tienen una fase oscura, o melanistica. cuando
tienen un color café tiznado por todo el cuerpo. incluyendo las alas vistas desde
abajo. Es probable que el pasaje del Popol Wuj se reficre a las bandadas de
estos azacuanes cn su fase obscura, durante la migracion otonal "

Los ornitologos han comentado con frecuencia los vuelos migratorios
semestrales de los azacuanes sobre Centroamérica. y dicen que la vista ¢s una
de las mas notables en el mundo de los pajaros. Después de criar en las cuencas
y los llanos de la América del Norte. que se exticnden desde Californiay Tejas
hasta Alaska. casi toda la poblacion se encauza por Centroamérica cada otono.
En unos cuantos dias, las bandadas masivas de mas de dos mil individuos cada
uno hacen su vucelo de 13.000-16.000 km de la América del Norte a las pampas
argentinas (Bent 1961:222-34; Brown 1976:132: Farrand 1983:240; Griscom
1932; y Wetmore 1965:230.

Estas bandadas ecnormes de azacuanes. a veces incluyen unos gavilanes de
alas anchas (Buteo platyprerus). Puesto que sus rutas de migracion siguen guias
como las cordilleras, los valles tluviales, y las costas, estos pajaros migratorios
diurnos aparentemente utilizan una combinacion de mojones topograficos,
ecologicos, y metcorologicos para determinar la ruta de vuelo. Donde las
montanas son paralelas a la linca de vuelo, como varias cordilleras ¢n
Guatemala, pueden remontar con relativamente poco estucrzo por distancias
largas, apoyados desde abajo por vientos desviados haciaarriba. Estos vientos
pueden lograr velocidades de mas de 40 km por hora. y por eso su desviacion
rinde un componente vertical de mas de 488 m por minuto. Durante su migracion
otonal. cuando la conveccion del aire sobre la tierra ocurre en tforma de burbujas

165
Q0

aisladas de aire ascendente conocidas como «termales» o cadenas de burbujas
conocidas como «calles termales», la velocidad de la subida del aire puede ser
hasta 6 m por segundo, proveyendo unos medios Optimos para que los azacuancs
migratorios ganen altura al montar un termal y lucgo deslizarse al proximo
(Dorst 1962:361-362; Haugh 1975:72, 77-81; y Heintzelman 1979:122-123).

También las corrientes ascendentes son creadas por las brisas del mar a lo
largo de las costas y por los vientos livianos sobre el agua durante el cambio de
temporada de fTio a caliente. Puesto que el agua se calienta mas lentamente
que la tierra, y puesto que el agua tria enfria el aire por encima de clla mientras
la tierra caliente calienta el aire encima de ella, los dias asoleados brillantes la
temperatura de la superficic del aire sobre la ticrra sube en comparacion con la
del aire sobre el agua. En esta situacion, disminuye la presion sobre la tierra, lo
que ocasiona quc el aire fluya hacia la tierra, creando una frente fria pequena,
ante la cual el aire puede subir a una velocidad de cientos de metros por minuto.
Se ha observado a los azacuanes ascender poruna linea angosta que se extiende
a lo largo de las costas de los Grandes Lagos de la América del Norte que
aparentemente usan estas corricntes ascendentes. Una situacion meteorologica
similar puede explicar los movimientos de los azacuancs en Guatemala el 23
de marzo de 1966, cuando sc¢ observaron mas de cuatro mil por ¢l litoral del
Lago Atitlan (Land 1970:67).

Frecuentemente se ven los azacuanes volar antes de las tormentas y los
chubascos localizados ante frentes frias que avanzan y ante las arcas de baja
presion asociadas. Los vuelos mas espectaculares de los azacuanes ocurren en
una combinacion estrecha con las arcas de presion baja intensiva o tormentas,
durante la primavera y el otono. El 7 de abril de 1976. los azacuanes volaron
Sobre Momostenango unas cuantas horas antes de la primera tormenta dc la
temporada. Al dia siguiente nucstro maestro nos dijo: «Ayer los azacuanes
pasaron cn masa, por cientos. por miles. Sembramos nuestras semillas. Cuando
pasan nucvamente, ¢n octubre, dejan cacr la cruz de los ladrones. la doblada.
al mar. El agua sc para. y doblamos las canas de maiz. Cada ano cuando llegan
levantan la cruz de los ladrones del mar y viene ¢l agua. Yo los vi ayer por
miles, ahora hoy llueve». Aunque no pudimos comprender inmediatamente el
Signiticado de lo que dijo, yo lo tenia grabado. de modo que podria escucharlo
en otra ocasion, cuando ya hubiera aprendido suficiente historia natural para
comprenderlo. Cuando estaba consciente de que cra correcto relacionar los
vuclos migratorios e los azacuanes con el cambio de estaciones, comencé a
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preguntarme como los modelos migratorios de los azacuancs, jgnto con los
modelos climatologicos generales y los fenomenos metcorologicos localgs.
podrian correlacionar con los movimientos de las constelaciones. del calendario.
y de la practica agricola. .

Durante su migracion anual al norte, cn marzo o abril, a los azacuancs sc
les refieren los k'iche's actuales como torol g ‘dlaj. *abridores del invicrno’,
porque «alzan» la Cruz del Sur del mar hasta arriba del horizonte, lo que trac
lluvia. La Cruz del Sur sc observa por primera vez brevemente, en cl horizonte
sudeste, aproximadamente a las once de la noche cn febrero. En marzo, ya
puede verse a lo largo del horizonte. a las nueve de la noche. Solamente hasta
después de que los azacuanes hayan pasado por arriba y «la hayan alzado del
mar» que la Cruz de Sur pucde verse desde un altar en la cima de un cerro
afuera del centro de pucblo, subiendo en cl sudeste, proximo a la hora de 122
pucsta del sol. La Cruz del Sur cs conocida como ‘la cruz d.c los ladrones
porque durante cl periodo mas largo de su visibilidad (aproxlmadamc'nlc de
las ocho de la noche hasta las tres de la manana, a principios de abril), los
azacuancs migratorios son carnivoros y activamente cazan pajaros, reptiles. y
pequeiios mamiferos. .

Los azacuancs radicalmente cambian sus habitos dictéticos durante su
migracion al sur, en octubre o noviembre, y sc vuelven casi completamente
insectivoros. En esta temporada, se llaman torol saq ij. ‘abridores del verano®,
y dicen que dejan caer la cruz de los ladrones al mar y paran la Iluyi‘a. Sin
embargo, esta cruzde los ladrones del verano no ¢s la misma constelacion que
la cruz de los ladrones del invierno. La cruz "doblada’” mencionada por nuestro
maestro no es la Cruz del Sur del invierno. sino mas bicn un asterismo de sicte
estrellas en Sagitario que se centra en Delta. Nos explico que la cruz de estrellas
de Sagitario. a diferencia de la Cruz del Sur. se dobla asi como sc doblan las
plantas dec maiz cada otono. antes de la cosecha. Las mismas dos cruces de
ladrones se conocen entre los k'iche's de Quetzaltenango: la Cruz del Sury
otra cruz. «no derecha pero mas bien inclinada a su izquierdan. que se identifico,
con la ayuda de los mapas de las estrellas. como cl grupo de sicte cslrc!las de
Sigma, Phi, Dclta, Gamma. Lambda, Epsilon. y Eta cn Sagitario (Remington

1977:85-87).

Ademas de la cruz de ladrones de Sagitario el azacuan sc asocia con la
constelacion vik, ‘gavilan'. Desde la perspectiva de la historia natural. cl nombre
k'iche” de esta constelacion tiene mas sentido que su nombre derivado del
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latin, Aguila, porque cl patron diedral, o sea en forma de V. de las alas es igual
a la mancra cn que los azacuanes detiencn sus alas durante ¢l vuclo. Un pertil
en forma de V es usado por los observadores para distinguir los azacuancs de
las especics emparentadas. incluyendo las aguilas, que extienden sus alas casi
derecho durante el vuelo (Farrand 1983:240; Harwood 1975:128).

Cada ano, desde mediados de octubre hasta principios de noviembre, cuando
los azacuancs emigran hacia el sur, la constelacion del gavilan puede verse en
cl cenit poco despucs de la puesta del sol, volando en alto. asi como hacen los
azacuancs. En esta misma ¢poca, la cruz doblada en Sagitario sc ve al sudoeste,
debajo del gavilan, a unos 50° arriba del horizonte. Sagitario se pone como a
las diez de la noche, y Aguila se pone a la medianoche. A fines de octubre o
principios de noviembre. cuando los azacuanes emigran por Guatemala, la
constelacion del gavilan se pone alrededor de las nueve de la noche. O. como
mi maestro lo describio. «el gavilan deja caer la cruz al mar». Durante esta
misma temporada, la llegada de la luna llena al cenit a la medianoche coincide
con la hora del nadir del sol. Ya en diciembre. la constelacion del gavilan se
pone a la misma hora que la puesta del sol y es invisible hasta principios de
febrero. cuando experimenta una salida heliaca al amanecer, y la luna llena
una vez mas alcanza cl cenit a la medianoche, coincidiendo con el segundo
nadir solar.

Las bucnas ticrras agricolas de Momostenango se encuentran a una altura
de 1,500 a 2.500 nr sobre el nivel del mar. En las alturas mas altas. la siembra
de maiz mezclada con frijol negro comienza en marzo. si bien el verano extiende
de noviembre a abril. La siembra temprana es posible en estas alturas a causa
de la combinacion de temperaturas bajas. la neblina y la nicbla. que retarda la
cvaporacion de la humedad del suclo, asicompensandopor la carencia de lluvia.
En diciembre, 260 dias despucs de la siembra, se cosecha el maiz . A las alturas
mas bajas y mas secas, en los cantones de Canquixaja y Xequemeya (véase cl
mapa. pag. 17), la siembra de maiz y de frijol negro comicnza con la luna llena
mas proxima al primer pasaje cenital solar, ¢l 1°0 el 2 de mayo. Los ch'orti'es.
que viven a la misma altura que los campesinos momostecos de Canquixaja y
Xequemeya. también usan cl primer pasaje cenital para programar la siembra
del maiz.

El dia de su pasaje cenital. sc alinca el sol en conjuncion con las Pléyades,
Y proclama ¢l primero de los aguaceros de tres o cuatro dias con que se inicia
cl invierno. Durante esta temporada. las estrellas brillantes gemelas, Castor y
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Polux en Géminis, viajan cerca del cenit y marca las posiciones mas extremas
del horizonte a donde llegue el sol en el solsticio estival, la época de las lluvias
mas pesadas del invierno. La siembra del valle es anunciada también por la
reaparicion de la grieta en la Via Lactea. Estos eventos celestiales coinciden
con la fiesta anual de la Santa Cruz. el 2 y 3 de mayo. que sc celebra en gran
parte del altiplano occidental de Guatemala con misas para la lluvia, y masica
y bailes para la fertilidad y el crecimiento de los cultivos. La cosecha del maiz
del valle comienza poco después del segundo pasaje cenital, que ocurreel 11 o
12 de agosto .

El maiz de la montaria, como los humanos, sc¢ siembra o se concibe cierto
numero y cierto dia. pero el periodo largo entre csa fecha y la cosecha, o el
nacimiento, se cuenta por lunas mas bien que por dias. El calculo por lunas es
facil para los campesinos, que terminan de sembrar en marzo de cada aro,
antes de la primer luna llena. La comadrona nota con mucho cuidado la fase de
la luna en que su cliente dejo de menstruar, o ve su «serial de la luna», pero
entonces cuenta por lunas llenas y hace un ajuste, al final, para la tasc que
primero se notd. Después de sembrar, las plantas de maiz o los bebés vegetan
o gestan por nueve meses ¢ (idealmente) se realizan la misma fecha del cholq 'ij
en que se sembraron.

El periodo de nueve meses para ¢l maiz de la montana, como el periodo
humano de gestacion, puede ayudar a explicar porque el cholg 'ij es de 260
dias (véasc la pag. 79). Por otra parte, dada la naturaleza de la seleccion de las
semillas, la observacion de la migracion de los azacuanes, y la aceleracion de
la maduracion del maiz y por doblar las canas de maiz, ¢l cholq 'ij de 260 dias
puedehabertenido un papel determinante en ¢l desarrollo de la practica agricola.
Pero puesto que la fecha para sembrar o resembrar una milpa y para doblar las
canas de maiz es programada (en parte) por la migracion de las bandadas
enormes de los azacuanes, y puesto que la migracion hacia el sur puede caeren
cualquier dia entre octubre y principios de noviembre. ¢l cholg 'ij ideal para el
maiz puede ser anulado y al cultivo se le puede permitir un ciclo un poco mas
corto 0 mas largo. Ya que los azacuanes sc mueven segun los fenomenos
meteorologicos locales, como los vientos y las arcas de baja presion, ofrecen
un mecanismo potencial para corregir ¢l calendario agricola segun las
verdaderas condiciones reales meteorologicas en un arno determinado.
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[.a conmensuracion astronomica

La astronomia, la cosmologia. y ¢l calendario de los mayas clasicos han
ocupado a muchos eruditos durante los altimos cien anos, y existe una
documentacion publicada enorme sobre ¢l tema. Sin embargo. los estudios
ctnograticos de los conceptos y de las practicas astronomicos. cosmologicos,
y calendaricos mayas actuales, han interesado solamente a unos cuantos
estudiosos. que han producido pocos estudios durante los tltimos cuarenta
anos. La cuestion de la conmensuracion de los ciclos astronomicos en los
calendarios mayas precolombinos cscritos continua sicndo de interés para los
cruditos. pero la investigacion de los métodos mayas de conmensuracion
cxistentes se ha ignorado en gran parte. Mi mvestigacion de campo en
Momostenango ha dado a conocer un ciclo de ceremonias que proporciona un
medio para coordinar las observaciones lunares con los calendarios de 260 y
de 365 dias.

Los jefes del patrilinaje. o los madres-padres, de Momostenango siguen un
programa de visitas al altar alto de Nima Sab’al scgun la secuencia siguiente
de dias: 9Kej + 13 dias=9 Junajpu + 13=9Aj + 13 =9 Kame +13 =9 Kawuq
+13=9E+ [3=9Kan +3=12Qanil = 82 dias. Este total ¢s cquivalente a
tres meses lunares siderales (3 x 27.32167 dias = 81.96501 dias). Las visitas sc
hacen a tin de conseguir una cosecha abundante y mantener sano al linaje.
Poco después de la puesta del sol el primer dia de la serie, el madre-padre abre
un altar especial que pertenece a su propio patrilinaje. Nima Sab’al pertencce
a una categoria de altares llamados tanab’al, “elevado’, o *lugar escalonado’.
quc ofrece una vista extensiva del horizonte. Los madres-padres permanccen
alli por algin tiempo. queman incienso, rezan a sus predecesores difuntos por
sus nombres, y observan ¢l cielo nocturno. En sus oracioncs. mencionan la
fase especitica de la luna y su posicion en ¢l cielo nocturno con relacion a
cicrtas estrellas brillantes. planctas, asterismos y constelaciones. Se interesan
por la variacion estacional en la trayectoria de la luna por las estrellas y a
través de la gricta oscura en la Via Lactea.

Varios jetes de los patrilinajes tienen tfama por su capacidad para predecir
la lluvia al notar la posicion v la tase precisas de la luna todos los sicte dias de
esta seric. Sin embargo. la gran mayoria inicamente observa ¢l cielo nocturno
seriamente ¢l dia de apertura, 9 Kej. entonces nuevamente el segundo dia, 09
E. y tfinalmente 12 Q anil. el dia de cierre, que cae 82 dias despuds de la apertura.

-
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A este periodo ceremonial de 82 dias se le refiere como chak ‘alik, *estacado’
o ‘estabilizado’. El punto de interés astronomico es que dondequiera la luna (si
es visible) pudiera haberse localizado entre las estrellas cierto dia 9 Kej. estara
en aproximadamente la misma posicion 82 dias mas tarde, 12 Q’anil. Sin
embargo, ya que un mes sideral (27 dias. 7 horas, 43 minutos, 11.5 segundos)
es mas corto que un mes sinodico (29 dias, 12 horas, 44 minutos. 2.8 segundos),
la luna no estara en la misma fase cuando regrese a la misma posicion en el
cielo nocturno.

Los madres-padres de los cantones tienen la responsabilidad de saludar al
Mam, el Cargador del Ano, a cada ocurrencia del nombre del dia, en uno de
cuatro altares en las cimas de los cerros, ubicados a corta distancia del centro
de pueblo. En un ano Kej, por ejemplo, un grupo de estos madres-padres,
conducidos por ¢l jefe de los madres-padres de Xequemeya, visita el altar en la
cima del cerro Paturas cada veinte dias, los dias Kej. En un ano E, este mismo
grupo es conducido cada dia E, al altar en Chuwi Agan, por el jefe de los
madres-padres de Los Cipreses. Sus visitas al amanecer y al atardecer incluyen
actividades no solamente ceremoniales como rezar, quemar copal y cohetes,
sino también observar la posicion del sol a lo largo del horizonte. Es una tarea
importante, porque la observacion cuidadosa de las posiciones de la salida y
de la puesta del sol a intervalos de veinte dias ayudan a estos astronomos a
anticipar a simple vista pero debidamente los pasajes cenitales del sol.

Encimade estos lideres, enun rango todavia mas alto, hay dos chuchgajawib’
rech tinimit, ‘madres-padres del pueblo’. quienes, después de ser seleccionados
por los lideres de los cantones, sirven de por vida (véase la pag. 30). Una vez al
ano, un grupo de estos lideres de los cantones y del pueblo hacen una
peregrinacion, a fin de dar la bienvenida al nuevo Cargador del Ao en un altar
ubicado en la cima de una montana distante. Ademas de esta visita a la montana
clave del ano, los madres-padres del pueblo también visitan cuatro altares en
las cimas de las montanas, en un ciclo de dias que coordina los cuatro periodos
de 65 dias del cholg 'ij con cuatro periodos de 82 dias sobrepuestos (véase cl
cuadro 95). Este ciclo de visitas les ofrece la oportunidad de observar y les da
un plan conceptual para coordinar el calculo del tiempo lunar con el ciclo de
260 dias y del afio solar de 365 dias de un modo mas ordenado de lo que seria
posible al utilizar solamente el calculo lunar sinddico. Notar el movimiento de
la luna en el fondo de las estrellas a intervalos de 82 dias of rece la posibilidad
de vincular conceptualmente el curso del sol diurno con el de las estrellas
nocturnas. Esto, a la vez. abre el camino cognitivo que va de las observaciones
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de las salidas y puestas acronicas y cosmicas de las estrellas al trazado de una
trayectoria solar sideral.

La conmensuracion de las observaciones astronomicas con los ciclos del
calendario se realiza en Momostenango mediante el uso de los dias que llevan
los mismos cuatro nombres—Kej. E. No'j. e 1q° —para marcar los principios
del ciclo de los cuartos de 65 dias del ciclo de 260 dias, el periodo lunar sideral
de 82 dias. y el ciclo solar de 365 dias. o ano aproximado. Pero a diferencia del
caso de los Cargadores del Ano solares, que ocurren en sucesiones como 9
Kej, 10 E. 11 No’j. 12 1q°. el nimero antepuesto de los cuatro dias que marcan
los principios de los ciclos de 65 y 82 dias, permanece constante: 9 Kej, 9 E. 9
No’j. 9 1q°. Estos cuatro dias dividen el ciclo de 260 dias en segmentos que
siguen uno trasotro sin brechas o imbricaciones. Estos dias, los madres-padres
del pueblo visitan Nima Sab’al, entonces caminan a otro cerro mas cerca del
centro de pueblo, y contintan a uno de los altares en las cimas de las montanas
que quedan a alguna distancia del pueblo.

Los periodos de 82 dias, a diferencia de los periodos de 65 dias. s¢ imbrican
(véase la fig. 37). Asi, después de abrir los altares en Paturas y Kilaja (designado
A) el dia 9 Kej, los madres-padres regresan alli 80 dias después. a fin de empezar
una ceremonia de clausura de tres dias que abarca 11 Kej. 12 Q’anil. y 13 Toj
(A’). Ya que la distancia total de 9 Kej a 12 Q’anil es de 82 dias. 0 3 meses
lunares siderales, las ceremonias de apertura y clausura permiten el calculo
sideral de la luna. Pero el proximo periodo sideral esta imbricado al primero.
de modo que el dia 9 E. I5 dias antes de las ceremonias de clausura que
empezaron el dia |1 Kej. abren el segundo grupo de altares. en Chuwi Agan y
en la montana de Tamanku, que estan ubicados en el sur (véase ¢l mapa en la
pag. 17y B en la fig. 37). Entonces este periodo de 82 dias se completa con el
cierre de estos altares, los dias 11 E. 12 Aj.y 13 I'x (véase el cuadroSy B” en
la fig. 37). Un tercero periodo, que comienza 15 dias antes. el dia 9 No'j, enel
oeste en Nima Sab’al y en Sokob’ (véase C en la fig. 37), se completa los dias
11 No“j. 12 Tijax y 13 Kawuq (véase C’ en la fig. 37). El cuarto periodo, en el
norte en Kaqgb'ach'uy y Pipil (véase D en la fig. 37). habiendo comenzado 15
dias antes. ¢l 91q°, se completa los dias 11 1q°. 12 Aq’ab’aly 13 K"at (véase D’
en la fig. 37).

Simultanecamente con el ritmo sideral. estas mismas visitas contienen un
ritmo sinddico. Para cualquicra de dos altares consecutivos en las cimas de las
montaitas. como A 'y B, la fase de la luna observada a la apertura de A se
repetira 147 dias después. al cierre de B (ubicado en B’ en latig. 37). y otravez
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mas cuando se abre el altar B, 178 dias despu¢s de haberse cerrado. un total de
325 dias despucs de la apertura del altar A. Aqui hay que notar que la misma
suma se alcanza al agregar los dos intervalos lunares candnicos utilizados cn el
cuadro de eclipses del Codicede Dresde, que son 148 'y 177. En Momostenango.
el evento del dia 147 cae medio dia antes de 5 lunas sinddicas: ¢l del dia 178
cac menos de un dia después de 6 lunas sinddicas. y el evento del dia 325 cae
un poco menos de 4 horas después de 11 lunas sinodicas. Al resumir la
aritmética, encontramos que 147 =65+ 82y 325= 147+ 178 =4 x 65 + 65.
Para describir ¢l modelo de otra manera. las repeticiones de las fases de la luna
avanzan por un altar cada vez alrededor cl circulo completo de los altares. En
un periodo de varios anos. las ubicaciones precisas de la luna dentro de sus
ciclos siderales y sinddicos durante las visitas a los altares cambiaran, pero las
ubicaciones durante cualquier visita siguen siendo buenos prondsticos de lo
que va a pasar cn ¢l espacio de un ano o mas. Queda para las investigaciones
futuras investigar si estos cambios podrian interpretarse como augurios de
fortunas cambiantes cn los asuntos humanos.

El modelo imbricado de los calculos lunares sinddicos y siderales discutido
es conmensurable con el ciclo de 260 dias. Ademas, la seleccion de cuatro dias
del este ciclo de 260 dias que tambicén pueden servir de Cargadores del Ano
ajusta este esquema lunar sinodico y sideral combinado a una alincacion parcial
con el calendario solar. Asi. en cualquicr circuito determinado de los cuatro
altares. tres y a veces cuatro dias en que se llevan a cabo las aperturas, o
comicnzan los cierres. cacra en dias que llevan el nombre del Cargador del
Ano actual. el dia que es marcado por ceremonias a lo largo de un ano
determinado. En 4 de los 52 aiios, espaciados 13 anos aparte. la apertura de un
altar correspondera al primer dia de esc ano. o nah'e mam, *primer abuelo™. En
otros 4 anos. el principio de la ceremonia de cierre correspondera al primer
dia.

Tambi¢n hay evidencia para la combinacion de los célculos lunares sinddicos
y siderales en la ¢época precolombina. El periodo asignado por el Codice de
Dresde a la visibilidad de Venus como lucero del alba, 236 dias. se ha
redondcado para que equivalga a la duracion de ocho lunas sinddicas. La mera
visibilidad de Venus como ¢l lucero del alba dura un promedio de 263 dias. o
27 dias mas que 8 lunas sinddicas. Puesto que 27 es la aproximacion mas
cercana en dias complctos a una luna sideral. puede que habia una regla basica
para scguir ¢l progreso de Venus como ¢l lucero del alba que era algo asi: se
comienza cuando aparcce por primera vez, s¢ cuentan 8 lunas (del tipo sinodico)
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y entonces hay que esperar hasta que Venus desaparezca cuando la novena
luna ha hecho un circuito complieto del zodiaco. La evidencia para una red
intrincada de multiples de ciclos lunares sinodicos y siderales triples sc ha
encontrado recientemente en Palenque, El Pert, y en el almanaque en las paginas
23-24 del Codice de Paris. Estos ciclos pueden indicar un conocimiento de la
astronomia celestial coordinada. en quc los astros se¢ investigan con respecto
uno a otro, mas bien que con respecto al horizonte. El caracter zodiacal y las
posiciones aproximadas de las 13 constelaciones del almanaque de Paris
recientemente han sido determinados (Diitting y Schramm 1988: Bricker y
Bricker 1989).

El descubrimiento. en una comunidad maya contemporanca del altiplano
de Guatemala, de la anotacion de las salidas y puestas acronicas y cosmicas de
las estrellas y de los asterismos individuales, combinada con ¢l uso de los
periodos de 82 dias con basc cn los ciclos de 260 y 365 dias. provee cvidencia
indirecta que la socicdad maya clasica puede haber desarrollado un marco de
referencia comun para comprender los movimientos del sol. de la luna y de las
estrellas. Aunque todavia no hay cvidencia del uso pasado o presente de
computos angulares ¢n si. parece que los pucblos mayas antiguos combinaron
la astronomia de horizonte con la astronomia coordinada.

Las ceremonias temporales multimétricas descritas aqui presentan modelos
dialécticos del pensamiento que van mas alla de la dialéctica sencilla de
polarizacion (tesis. antitesis. sintesis), historicamente ejemplificada en el
pensamicnto de Hegel y de Marx, ¢ incluyen la dialéctica de participacion
imbricada mutua. Parece que los pucblos mayas usaron sistemas diferentes
para llevar la cuenta del tiempo en las arcas scparadas de sus realidades
biologicas. astronomicas. psicologicas, religiosas. y sociales. y que en alguno
punto del pasado. cstos sistemas experimentaron un proceso de totalizacion
dentro de los ciclos imbricados y encajados de sus calendarios. Dada la
comple jidad de esta cosmologia. que es ritualmente recreada, compartida. y de
este modo mantenida hoy. ¢l saber de los mayas contempordneos no debe
descartarse, como hizo J. Eric S. Thompson, al declarar que no cra mas que los
restos degenerados la gloria maya clasica. Mas bien, la teoria y la practica
cosmologicas contemporaneas dcben respetarse como un recurso Vivo 'y
precioso. que proporciona las herramientas conceptuales para reconstruir cl
significado de los objetos materiales que pueden haber sobrevivido de los
periodos clasico y postclasico de la historia maya.
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Cuadro S. El ciclo de 65 dias, con ciclos imbricados de 82 dias
Kej ‘9 310 4 "11 512 6 13 7 1 8 2
Q'anil 10 4 11 5 *12 6 13 7 1 8 2 9 3
Toj 11 512 6 13 7 1 8 2 9 3 10 4
Tz 12 6 13 7 1 8 2 9 310 4 11 5
B'atz' 13 7 1 8 2 9 3 10 4 11 5 12 6
E 1 8 2 49 3 10 4 +11 5 12 6 13 7
Aj 2 9 310 4 11 5 +12 6 13 7 1 8
I'x 310 4 11 5 12 6 +13 7 1 8 2 9
TZ'ikin 4 11 5 12 6 13 7 1 8 2 9 3 10
Ajmaq 512 6 13 7 1 8 2 9 3 10 4 11
Noj 6 13 7 1 8 2 # 3 10 4 #11 5 12
Tijax 7 1 8 2 9 310 4 11 5 #12 6 13
Kawuq 8 2 9 3 10 4 11 5 12 6 #3 7 1
Junajpu 9 310 4 11 512 6 13 7 1 8 2
Imo6x 10 4 11 5 12 6 13 7 1 8 2 9 3
Iq' 112 5 6 13 7 1 8 219 3 10 4
Aqab'al 12 6 13 7 i 8 2 9 310 4 11 5
K'at 13 7 1. 8 2 9 3 10 4 11 5 12 6
Kan 1 8 2 9 310 4 11 5 12 6 13 7
Kame 2 9 310 4 11 5 12 6 13 7 1 8
Clave de los ciclos imbricados
* = Apertura (9 Kej) y cierre (11 Kej. 12 Q’anil. 13 Toj) de los altares de Paturas y 37. El cholq'ij dividido en cuatro partes con calculo lunar sideral
Kilaja (Ay A" en la fig. 37) imbricado. AQuiA=9Kej, A”=12 Q'ani,B=9E,B" =12A]j,
+= Apertura (9 E) y cierre (11 E. 12 Aj. 13 I'x) de los altares de ChuwiAkan y Tamanku C=9 No'j, C’ = 12 Tijax, D = 9 Ig’, D’ = 12 Agab'al
altares (B y B en la fig. 37) , ' , '
# = Apertura (9 No'j) y cierre (11 No'j. 12 Tijax. 13 Kawug) de los altares de Nima
Sab’al y Sokob’ (Cy C”en la fig. 37)
''= Apertura (9 Iq") Kagb'ach'uy y Pipil: cierre (11 Iq’. 12 Aq’ab’al. 13 K at) ocurnria

durante ¢l ciclo de 26() dias siguiente (D 'y D" en la fig. 37)




CONCLUSIONES

Mi presentacion de la cosmologia, del calcndario.. dc.la mc'tcort_)logia y de
la astronomia mayas sc basa sobrc todo en mis propias m\'csng;moncs cptrc
los mayas del altiplano de Guatemala durante los aﬁo:s' 70y 80: fil libro empicza
con mi entrada en el contexto especial k'iche” de la interaccion comunicativa
conocida como c¢/i'ob ‘onik, *contar ¢l tiempo. comprender”, un conlgxto.c':n
que el tiempo pasado, presente, y futuro se explora mcdiantg una coml;nqacuon
de la cuenta del cholg'ij y el hablar de la sangre. Una descripcion suchnve? de
tal experiencia seria unicamente en el lenguaje del ol?scrvador. y guardaria a
bastante distancia a los pucblos mayas. Esta cs prccxsamf:nlc'la pos}ura del
enfoque de las ciencias naturales en un problema dg Igs ciencias sociales: lo
que se afirma ser la objctividad es de hecho la subjcuwdaq del obs.er.va-dor.
Asi. la objetividad de este informe descansa en una .ba‘sc de lntcrsuchF|v1d.ad
humana, un campo de investigacion que pertencce unicamente a las ciencias
sociales. 0 humanas, y cuyo medio principal ¢s ¢l lengua)je. Ademas, t?l informe
depende no solamente de hablar de los calendarios. de la astronomia, y‘dfz la
cuenta del tiempo mayas, sino también de auprender cl lenguaje calcndgrlco.
astronomico, y de la cuenta del tiempo. Es un estudio ficl sabery de la habilidad
practicos, de los contadores del ticmpo y de los aslrnon.omos. De modo que es
un aporte a lo que ahora sc llama «la teoria de la pr‘actlllca».' o

Los «jqg 'ij no pueden clasificarse segun la dis}mcxon antropolodgica cntre
sacerdote y chaman que scpara los actos ccrcmoqlalcs IIC\'ados. a cabo para cl
bicn del publico de los llevados a cabo para los intereses parflcula‘n.:s. No cs
una solucion de este problema reducir la definicion de chaman ulx!nzando cl
cjemplo siberiano clasico. Hasta los ancianos'n?omostccos que cjereen ‘Ios
deberes sacerdotales ennombre de todo el municipio son chama.ncs; han sufrido
una enfermedad que conduce a la iniciacion como contador del tiempo, y poscen
esposas espiritus y el don divino del relampago de la sangre. Los' ?crmmosr
«sacerdote» y «chaman» podrian todavia scpararse cuando es cuestion de los
papeles definidos en ocasiones especiales, pero cuando es cuestion de .\"rums.
lo que se requiere es un concepto cntrelazado d‘c.<<sacc.rdotc-chan?at1')> y
«chaman-sacerdote». segin la proporcion de servicios privados y publicos
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proporcionados por el profesional. Un entrelazo similar predomina entre los
Mayas contemporancos de otras partes del altiplano tanto de Guatemala como
de Chiapas, pero no hay otros informes de una Jerarquia como la de
Momostenango, con tres niveles de sacerdotes-chamanes superiores Y un grupo
grande de chamanes-sacerdotes inferiores.

El calendario momosteco abarca ¢l ciclo de 260 dias y también el afio solar
de 365 dias, con los cuatro Cargadores del Ao 0 Mam de los mayas clasicos,
y sistematicamente conecta los dos. El ciclo de 260 dias esta ligado firmemente
a los asuntos mundanos. o terrestres, que no refleja ningan periodo astronémico,
sino mas bien el periodo de gestacion o vegetacion de los humanos y del maiz.
Los estudios ctnograficos del pasado contiencn varias opiniones conflictivas
con respecto a la identidad de su primer dia. pero una comparacion de los
resultados actuales y los de los estudios previos indica que no hay primer dia
fijo. Cuando se le pide a un consultor que describa ¢l calendario, simplemente
principia con el dia actual o el Cargador del Ao actual: asi siguc la practica de
la cuenta del tiempo mas bien quc unateoria abstracta con respecto a cual es el
primer dia. Cuando cl etnografo hace la pregunta inaudita, «;Cual es el primer
dia’», ¢l consultor nicga que haya uno o desarrolla una «tcoria» en el acto.
Estateoriasicmpre sc basa en la practica; simplemente escoge un dia ceremonial
importante, como 8 B'atz*. Esta es una ilustracion perfecta de lo que Bourdicu
(1977:22) llama «la dialéctica entre los csquemas inmanentes en la practica y
las normas producidas al retlejar sobre la practica».® En este cjemplo, la teoria
s¢ basa en la practica. y no es anterior a la practica.

Aunque los eruditos han tratado de atribuir los significados de los nombres
de los dias del calendario a un sistema simbolico construido. ctimologicamente,
la practica calendarica k'iche’ revela que los dias se interpretan por una seric
de nemonicas que frecuentemente se vincula a los nombres por la paronomasia,
0 ¢l jucgo de sonidos. Estas neménicas se refieren no a un sistema simbolico
abstracto. sino a las practicas ceremoniales asociadas con varios dias. Ademas,
las variaciones entre las comunidades k'iche's en la interpretacion de dias
especificos pueden explicarse por las diferencias en la practica ceremonial,
Asi. la «teorian de los significados de los dias sc basa en esquemas inmanentes
en la practica. Cuando los eruditos rechazan estos esquemas actuales en favor
de su propio sistema simbolico reconstriido. cometen lo que Bourdieu llamo
«el error de tratar los objetos creados porlaciencia . . . como realidades dotadas
de cficacia social» (ihidem:27). Hay muy poca razon para no suponer que las
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interpretaciones mayas antiguas de los dias funcionaban de una manera muy
parecida a las de los k’iche’s actuales, aunque sin duda habia diferencias
considerables en el contenido de ciertas frases nemonicas y en las ceremonias
a que aludian.

Ademas de contar ¢ interpretar el ciclo de 260 dias. la cuenta del tiempo
momosgtecaempleaotra técnicaimportante: la interpretacion de oS movimientos
de brincar y estremecer en la sangre y en los masculos del contador del tiempo,
movimientos que reflejan, a un nivel microcosmico., el descargo del relampago
sobre los lagos del macrocosmos. Se ha informado de la interpretacion de la
cuenta del tiempo de los movimientos de la sangre en un area amplia de
Mesoamérica. En Chiapas y otras partes de México. y en Belice. el contador
deltiempo siente estos movimientos en el cuerpo del cliente. pero en Guatemala
ocurren en el cuerpo del contador del tiempo mismo. Mis investigaciones
demuestran un nexo directo y claro entre el hablar de la sangre y la cuenta del
calendario dentro de una sola presentacion de la cuenta del tiempo y también
dan a conocer que los movimientos de la sangre pueden ocurrir en cualquier
parte del cuerpo. Los significados de estos movimientos se interpretan segun
un plan multidimensional.

Log sistemas de interpretacion de los nombres de los dias (entre los k’iche’s
en general) y de los movimientos de la sangre (entre los momostecos y tal vez
entre otros grupos) son dialécticos mas bien que analiticos en sus modeclos
logicos. Aunque algunos dias son predominantemente negativos y otros son
predominantemente positivos, ningun dia es totalmente negativo o totalmente
positivo en sus posibilidades. En el sistema de la sangre, los términos
empare jados proximo/distante (con referencia a los dedos) y carne/hueso estan
en una oposicion analitica positiva/negativa: sin embargo, las parejas anterior-
posterior, izquierda-derecha, superior-inferior - interior-exterior, y rapido-lento
estan en una la relacion dialéctica interpenetrante. La linea del centro del cuerpo
no es el lugar de donde surge la ambigiicdad o la mediacion. como seria en un
esquema analitico, sino es mas bien el unico punto ventajoso de donde la
diferencias parecen estar en conflicto abierto.

La interpretacion de los movimicentos de la sangre plantea problemas para
el intento antropologico de dividir las ceremonias para la exploracion del tiempo
no presente en la «adivinacion», que es un sistema dualistico y analitico que
descubre la enfermedad privada dentro del cuerpo publico. y la «revelacion»,
que es unsistema no dualistico y holistico que enfatiza cl bienestar de la sociedad
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y de la naturaleza en general.? Desde este punto de vista, el sistema de la sangre
parece ser una especic de adivinacion, en lo que respecta a su proceder segin
la oposicion binaria y se dirige a la investigacion de la enfermedad privada.
Peroal mismo tiempo, incorpora complementaridades dialécticas (un dualismo
holistico cuya posibilidad no se ha se considerado con seriedad antes). junto
con metaforas que lo ligan al sistema direccional mundial y asi lo alzan a un
nivel cosmico. El enano rojo K'oxol. que golpea con su relampago de sangre
en los cuerpos de los contadores del tiempo con su hacha de piedra, no es
solamente la divinidad del trabajo venerada por los diagnosticadores de la
enfermedad, sino también es un simbolo de la resistencia continua de los kiche’s
a la conquista espiritual.

La resistencia de los k’iche’s al reemplazo de las costumbres antiguas con
las nuevas se basa. en parte, en los conceptos k’iche’s del tiempo. Como en
otros asuntos. ¢l pensamiento procede dialécticamente mas bien que
analiticamente, que significa que no puede aislarse completamente ningan
tiempo determinado. sea pasado. presente, o futuro, totalmente aislado de los
segmentos de tiempo que lo preceden o lo siguen. Esto no significa que las
innovaciones deban resistirse, sino que deberian agregarse a las cosas mas
antiguas y no reemplazarlas. Mi propio maestro, ademas de emplear técnicas y
ceremonias agricolas tradicionales en su milpa sin vacilar, resucltamente usa
insecticidas y abonos comerciales. De la misma manera, durante una
conversacion de conversos a la Accion Catdlica, que abogaban por reemplazar
las ceremonias del Mundo con los suyos. ¢l resumié su propia posicion al
declarar de plano que «El tiempo no se puede borrar». El resultado neto de esta
actitud es que las cargas del tiempo no cambian sino que se acumulan. Por eso
los «tradicionalistas» de Momostenango pudicron resistir activamente los
ataques contra lo que ellos consideran costumbres que son mas antiguas que
cualquiera de la Iglesia y al mismo tiempo no muestran nada de interés en una
purgacion indigenista de las costumbres catolicas que desde hace mucho se
han incorporado a la vida tranquila de la comunidad.

Hasta las creaciones consecutivas y las destrucciones catastroficas del mundo
descritas en el Popol Wiy no dividen el tiempo en compartimentos: al contrario,
cada uno retiene los patrimonios de todas las edades anteriores. Los venados y
los pajaros son de la primera época, por ejemplo. y los monos del tercero:;
hasta los dioses derrocados en las épocas anteriores siguen formando parte de
los panteones posteriores. Iintre los k'iche’s contemporaneos. las miniaturas
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de animales y frutas de piedra coleccionadas para los altares familiares se
consideran reliquias de una época previa. En una escala menor. este sentido
acumulativo del tiempo puede verse en el hecho de que un hombre que asciende
de la posicion de ajg ij ordinario a uno dc linaje. luego a uno de canton, y
finalmente a sacerdote del pueblo no lo hace al pasar de un puesto a otro, sino
que acumula un oficio encima de otro.

La acumulacion aparece nuevamente en la lista de los predecesores que un
sacerdote de linaje enumera ante sus altares, o la declaracion de un sacerdote,
que «estos altares son como un libro donde todo—todos los nacimientos, los
casamientos, las defunciones, los éxitos y los fracasos—estan apuntados».
Teoricamente, no hay limite al tamano potencial de tal libro. Este es un punto
importante, porque se ha puesto demasiado énfasis en la naturaleza ciclica. o
reiterativa del concepto mesoamericano del tiempo, a tin de ponerlo en contraste
con el tiempo linear o historico occidental. Del punto de vista del ciclo de 260
dias y de los movimicntos de la sangre. el tiempo y los sucesos seguramente se
repiten, pero cuando el dia Junajpu o un movimiento al dorso del cuerpo indica
el acto de un antepasado. como han indicado muchas vecesantes, las preguntas
que en seguida van a hacer se dirigiran para descubrir la originalidad dc esc
acto y el verdadero nombre del antepasado.

Entonces, lainvestigacion de los sucesos de otraépoca incluye una dialéctica
entre los aspectos ciclicos y lineales del tiempo. La interaccion de estas mismas
dos fuerzas en el tiempo actual produce una tension a lo largo de los limites
localizados donde un segmento del tiempo medido y nombrado debe triunfaro
reemplazar el otro. Se acomoda la tension por tratar ese limite como una
imbricacion, mas bien que una transicion instantanea. La imbricacion en
pequeiia escala de dos dias nombrados consccutivos es ilustrada por ¢l problema
de presagiar el significado de un sueio. En vez de intentar de determinar si el
suefio ocurrio antes o despu¢s de la medianoche, el contador del tiempo les
pregunta a los dos dias en cuestion, porque uno de ellos «le entrego el sueio»
al otro. En otros términos, la noche ¢s cuando las influencias de dos Sefores de
Dia «consecutivos» manifiestan imbricacion. La seric de permisos buscada
para cl «mezclar-indicar» de un ajq 'ij novato no empieza de un golpe $ino que
tiene un principio parcial el dia | Kej y no se considera quc est¢ en plena
marcha hasta veinte dias despu¢s. el dia 8 Kej. Ademas. el in de esta seric esta
imbricado con el principio de la serie de permisos para el «trabajo-servicio».
Iiste comienza cuando el «mezclar-indicar» parcialmente. pero no totalmente,
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ha llegado a su final, precisamente como el fin del «trabajo-servicio» estara
imbricado., a la vez, con el tiempo que le sigue. Un proceso similar ocurre en el
limite entre dos anos solares; el afo nuevo no considera haber terminado de
llegar hasta que su Mam haya ocurrido dos veces (veinte dias aparte). Que la
imbricacion era un modelo maya general es mostrado por un ejemplo (en una
escala aun mas grande) del Yucatan prechispanico, donde la imagen que
gobernaba un kanun (periodo de veinte anos) tenia que compartir sus primeros
diez arios en el templo con su predecesor: ademas, permanecio diez anos degpués
del tin de su propio reinado, para acompanar a su sucesor (Tozzer 1941:168).

Los intervalos y las imbricaciones de los calendarios de 260 y de 365 dias
son formales y fijos. y no requieren observaciones continuos de los fenomenos
naturales. Paratrazar el progreso de las temporadas, los momostecos miran las
idas y las venidas de las estrellas y las migraciones de los azacuanes. Durante
latemporada seca, las salidas y las puestas acronicas y cosmicas se observan y
se utilizan para regular los eventos agricolas. La fecha para sembrar el maiz es
determinada por una convergencia de las condiciones agrondmicas,
meteorologicas, y calendaricas favorables. Hasta hace algunos anos el cambio
de latemporada seca a la temporada de lluvia y viceversa, era anunciado por el
vuelo migratorio de bandadas enormes de azacuanes. Puesto que los termales
que montan se crean en la vecindad de las tormentas, la observacion de la
migracion de los azacuanes precisamente presagia los cambios en las
condiciones agricolas. Los azacuanes también estan asociados cognitivamente
con dos asterismos mayas importantes: la cruz de los ladrones en Sagitario y el
gavilan, que corresponde a Aguila. Cada afio cuando los azacuanes emigran
hacia el sur, a tines de octubre o principios de noviembre, la constelacion del
gavilan puede verse en el cenit poco después de la puesta del sol. con la cruz
doblada en Sagitario inmediatamente debajo de ella, hacia el sudoeste. Entre
la desaparicion de los azacuanes migratorios y la cruz. por un lado, y la de la
constelacion del gavilan, por el otro. hay un periodo de imbricacién, en que el
gavilan se demora como una sefal de lo que ha pasado.

La siembra de maiz en las clevaciones altas principia cn Momostenango
durante marzo, y en diciembre se cosecha. El maiz de la montana se sicmbra,
como se concibe un humano. cierto dia del cholq 'ij e idealmente se cosecha el
maiz o el nifio el dia con el mismo numero y nombre. nueve meses después.
Asi. el periodo creciente del maiz de la montaia, como el periodo de gestacion
humana. ayuda a explicar porque el calendario tiene 260 dias. Sin embargo.
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dado la naturaleza de la seleccion de las semilla y del doblar de las canas de
maiz, el cholq 'ij puede haber tenido un papel detenminante en el desarrollo de
las practicas agricolas. Por otra parte, puesto que la fecha para sembrar milpa
y paradoblar las canas es fijada por la migracion de los azacuanes, y dado que
la migracion hacia el sur puede caer en cualquier dia de octubre o noviembre,
el cholq'ij puede ser ignorado y le permitirda mas tiempo al cultivo para que
madure adecuadamente. Puesto que los azacuanes se¢ mueven segun los
fenomenos meteorologicos locales, ofrecen un mecanismo para corregir cl
calendario agricola segun las condiciones reales del tiempo en dado ano.

La seleccion de los mismos cuatro dias—Kej, E. No'j, e |q"—para marcar
los principios de los cuartos de 65 dias del ciclo de 260 dias, el periodo lunar
sideral de 82 dias y el ciclo solar de 365 dias sirven para conmensurar las
observaciones lunares con los ciclos calendaricos tormales. Se realiza esto al
permitir que cada uno de los periodos consecutivos de 82 dias se imbriquen
con el siguiente. Los sacerdotes de los cantones o del pueblo de Momostenango
visitan cuatro altares en las cimas de las montanas en un ciclo de dias que toma
cn cuenta todos estos intervalos y que les permite observar el ciclo nocturno.
Coincidentemente con el ritmossideral, estas visitas contienen un ritmo sinodico,
asi que las repeticiones de las fases de la luna avanzan por un altar con cada
ciclo de las visitas siderales a los altares. La evidencia precolombina para la
mezcla de los calculos lunares sinddicos y siderales puede encontrarse en cl
almanaque de Venus del Cadice de Dresde, en el Codice de Paris, y en las
inscripciones de Palenque y de El Peru.

El notar el movimiento de la luna contra el tondo de las estrellas a intervalos
de 82 dias hace posible vincular el curso del sol diurno con el de las estrellas
nocturnas. Esto, a la vez, abre un camino cognitivo que conduce desde las
observaciones de las salidas y puestas acronicas y cosmicas de las estrellas a la
planimetria de una trayectoria solar sideral. El descubrimiento. en una
comunidad maya contemporanca, de la anotacion de tales movimientos
estelares. combinada con el uso de intervalos lunares siderales anclados a los
ciclos de 260 y 365 dias. sugiere que la sociedad maya cldsica también puede
haber combinado la astronomia de horizonte con la astronomia coordinada.

Hay evidencia adicional relacionada a la astronomia maya antigua provista
por los sistemas direccionales mayas, porque casi todos tienen dimensiones
verticales y horizontales. Entodos los idiomas mayas. los términos para el este
y el oeste indican una linea. o vector. a lo largo de que sale v se pone el sol.
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dependiendo de la temporada del aio. Los otros dos términos direccionales
indican la mano derecha ¢ izquierda del dios solar, la direccion de donde suelen
venir la lluvia y el viento, tierra alta y tierra baja, arriba y abajo, o cenit y nadir.
Las direcciones mayas no son los puntos discretos cardinales o intercardinales
de la brujula congelados en el espacio, sino que mas bien son lincas verticales
y horizontales, lados, vectores, o trayectorias que son inseparables del pasaje
del tiempo. No solamente hacen un mapa del mundo plano de la astronomia de
horizonte, pero abren el ciclo a la astronomia coordinada también.

Las observaciones y las ceremonias temporales y astronomicas descritas
aqui incluyen modelos del pensamiento que van mas alla de la simple dialéctica
de polarizacion, ejemplificada por el pensamiento hegeliano y marxista, ¢
incluye la dialéctica de inclusion imbricada o mutua. Parece que los pucblos
mayas una vez tenian sistemas diferentes para llevar la cuenta del tiempo para
distintas dreas de sus realidades biologicas, astronomicas, religiosas, y sociales,
Y qQue estos sistemas experimentaron un proceso de totalizacion dentro de los
ciclos imbricados y entretejidos de su calendario.



NOTA FINAL

Hasta los aspectos mas formales de la vida ceremonial pucden llevar las
marcas de sucesos historicos unicos. Asi es ¢l caso con ¢l dia k’iche” K’at. Una
de las nemonicas que sirven para interpretarlo, pa & ‘at, pa chim, “en redes, en
morrales’, incorpora el significado literal del nombre del dia, ‘red’, que se
conceptualiza simbolicamente como un recipiente para las deudas de uno. Los
nombres para este dia en otros idiomas mayas llevan significados parecidos.
sugiriendo que es cuestion de una idea demasiado antigua para poder vislumbrar
su momento de origen (Edmonson 1988:176; Colby y Colby 1981:224-225).
Pero hay una segunda nemonica k'iche’ para K’at, &'atik. *quemar’. y esto
bien puede tener su origen en un suceso identificable. Segun el documento
colonial Los anales de los kagchikeles, el dia 4 Kat los soberanos k'iche’s
llamados Ahpop y Ahpop Qamahay fueron quemados en la hoguera por
Alvarado, en 1524 (Recinos y Goetz 1953:120).

Queda por saber si el c¢holg ‘ij actual seguira adelante con cualquier rastro
de la compana contrainsurgente del gobiermo guatemalteco a principios del
decenio de 1980. a la cual le dio mucha importancia el ¢jército como una
«reconquista». Sin embargo. hay algo cierto. y ¢s que muchas comunidades
mayas de los departamentos de Huchuetenango, El Quiché, Chimaltenango y
Alta Verapaz sufrieron ataques militares directos contra civiles inecrmes.
acompanados por la destruccion de sus casas y de sus cosechas.'

Los integrantes dela Accion Catolica llegaron a ser los blancos claves de la
campana contrainsurgente, después de que los revolucionarios ganaron su apoyo
por cantar las alabanzas de la teologia de la liberacion (Stoll 1988:91; Melville
1983:27). En el departamento de El Quiché durante los primeros aios del
decenio de 1980, catorce sacerdotes catolicos y cientos de catequistas fueron
asesinados (Américas Watch 1983:253: Manz 1988:35. 98-99). Por todo el
altiplano, el ejército guatemalteco ligaba la presencia de muchos catequistas a
la actividad gucrrillera, y comunidades enteras se clasificaron y se marcaron
en mapas con alfilercs rojos, rosados. amarillos y verdes. Consideraban que
los pueblos «rojos» estaban cn poder de los guerrillas y asi abicrtos para el
ataque directo: controlaban cuidadosamente a los «rosados» y a los «amarillos».
y ¢stos recibicron violencia esporadica: de jaron en paz a los «verdes». porque
parecian estar libres dc la subversion (Carmack 1988:xv-xvi).
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Los lideres politicos momostecos empezaron a oir de la violencia del ejército
contra los catequistas en 1979; su fuente de informacion cra los miembros
locales de la Accion Catdlica, que habian emigrado al area del Ixcan Grande
de Huchuetenango. También les llego la noticia de los momostecos que vivian
en la comunidad ixil de Chajul que los militares consideraban subversivos a
los catequistas. En el invierno de 1979, durante nuestra ultima visita a
Momostenango antes de que la campana contrainsurgente acelerara, hablamos
con un joven lider de los catequistas, quien declard que ya no participaba en la
Accion Catdlica. Uno de los lideres mayores del movimiento se habia
cnfermado. apenas podia moverse, y habia perdido la capacidad para hablar. A
nuestro regreso, en 1988, supimos que el joven lider se habia iniciado como
ajfg 'ij y habia recibido su bolsa sagrada. kEn cuanto al sefnor mayor, a principios
de los anos 1980 habia dejado de ir a consultas con los doctores y los enfermeros
locales en Quetzaltenango y habia vuelto a la medicina tradicional maya. Fue
diagnosticado como un caso de kumatz, “culebra’ (véase las pags. 46-47). Encl
invierno dec 1988, ya sc habia recuperado completamente y llego a ser el ajg ij
o madre-padre principal de su patrilinaje.

Dentro del contexto de la violencia del estado guatemalteco. parece que ¢l
cambio momostecode afiliacion religiosa puede haber funcionado de tal mancra
que la falta de un gran nimero de catequistas activos protegio la comunidad de
la ctiqueta de «comunista» y asi un blanco principal para la represion militar.
La percepcion politica momosteca que la Accion Catolica podria atraer la
violencia militar a la comunidad fue seguido por un movimiento de
revitalizacion maya, dedicado a un retorno a la religion y a la cosmovision
tradicionales. Frente a una aniquilacion potencial. los lideres mayas de
Momostenango hicieron una decision analitica para abandonar su acercamiento
dialéctico con ¢l movimiento de la Accion Catolica (véase las pags. 35-36). La
larga historia del conservatismo politico momosteco, combinado con el
militarismo (véasc las pags. 15-16, 18-19). alento a los miecmbros de la
comunidad a atacar mas bicn que abrazar a la gucrrilla, con el resultado de que
el municipio no tue considerado subversivo porlas fuerzas de contrainsurgencia.

Si biecn Momostenango nunca fue atacado directamente por cl ¢jército,
actividades guerrilleras esporadicas y cl alto nivel de la violencia de
contrainsurgencia en otros lados redujeron los viajes de los comerciantes locales
y causo privacion ccondmica. La respuesta a la reduccion brusca del comercio
fue intensiticar el cultivo (especialmente de maiz). la cosecha de alimentos
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silvestres, y la produccion de artesanias tradicionales como la ropay la alfareria.
Estas estrategias disminuycron la dependencia de los mercados y los productos
de afuera. Actualmente, hay mucho mas mujeres momostecas que llevan el
po t, el giipil tradicional tejido a mano y usan mas vasijas de alfareria localmente
producidas para la preparacion de alimentos y el almacenaje de agua de lo que
hacian durante los anos 70 prosperos.?

Entre 1978 y 1985, mataron de 50,000 a 70,000 guatemaltecos, y la gran
mayoria fueron mayas. Otros 500,000 llegaron a ser retugiados internos,
150,000 huyeron a México, y mas de 200,000 cscaparon a otros paiscs (Manz
1988:30, 209). Parcce que este proceso violento de desarraigo y dispersion,
como las diasporas israclita y armenia, puede conducir a una reagrupacion
cultural y politica hacia una nacion étnica que trasciende los limites de los
estados-naciones establecidos.’ Tal vez csto esta pasando actualmente, en vista
de varios desarrollos sociales y culturales simultancos entre los mayas radicados
en Guatemala, México, Belice, Canada y los Estados Unidos.

A mediados del decenio de los anos 80, los sacerdotes mayas de
Momostenango tomaron el paso inaudito de publicar un calendario maya
mimeografiado, titulado Rajil b'al ¢'ij maya, ‘Cuenta de los dias mayas’.
Rigoberto ltzep Chanchavak tue el recopilador oficial de estc documento
impresionante en su precision, que correlaciona el calendario gregoriano con
el cholq ‘ij. La demanda resultd tan grande que se distribuyo ampliamente en
otras comunidades. En 1989, me ensenaron una version actualizada, recopilada
en la comunidad k’iche’ de San Andrés Xecul por Juan Chuch Paxtor, quien lo
titulo Wiyj ub ‘el raqgan 4 'if mayab’, *Libro del camino de la cuenta de los dias
mayas’.

En 1986, unos lingiiistas guatemaltecos hablantes nativos de idiomas mayas
organizaron la Academia de las Lenguas Mayas de Guatemala (ALMG) y
autorizaron nuevos alfabetos para escribir los veintiun idiomas mayas de
Guatemala. A pesar de la oposicion amarga de los misioneros evangélicos, que
preferian guardar sus propias ortografias para escribir los idiomas indigenas
de Guatemala, el Presidente Vinicio Cerezo fimmd el decreto de la oficializacion
de los altabetos nuevos, el 23 de noviembre de 1987. Los miembros de la
Academia fomentan c¢l uso de los nucvos alfabetos para escribir los idiomas
mayas y la educacion bilingiic: a la vez, alientan el uso de las costumbres
tradicionales, como ¢l traje y ¢l calendario maya. Pronto después del inicio de
las actividades de la Academia. se tundaron dos organizaciones de mvestigacion

187

Y0

completamente mayas: el Centro de Documentacion ¢ Investigacion Maya
(CEDIM)y ¢l Centro de Investigacion Social Maya. En 1990. csta organizacion
publico una agenda de compromisos, un calendario maya: Cholb ‘Gl chak,
‘instrumento para ordenar el trabajo’, precisamente correlacionado con cl
calendario gregoriano.

Micntras estos sucesos ocurrian en Guatemala, la comunidad maya
qanjob’al refugiada en Los Angeles fundo un grupo no lucrativo de ayuda
mutua conocido como Integracion de Indigenas Mayas o IXIM (la palabra
paradesignar ¢l maiz en muchos idiomas mayas) y empezo a publicar £/ Yocero
de [XIM, un boletin que traia versiones trilingiics (maya/espanol/inglés) de
cuentos populares e informacion sobre los glifos y los calendarios mayas. Entre
tanto, en Belice, al otro lado de este mundo maya extendido, las tejedoras
mopancs y q'cqchi’es bordaban los glifos de los veinte dias en sus artesanias.

Recientemente los sacerdotes y las monjas catolicos de la América Latina
han empezado a cambiar su posicion tradicional. y ahora en vez de atacar la
revitalizacion cultural y religiosa maya ahora la apoyan. Por cjemplo, la
parroquia de la comunidad mopan de San Antonio, Belice, activamente apoya
la Asociacion de Artesanias de Toledo y el Consejo Cultural Maya de Toledo.
Estas dos organizaciones han emprendido empresas economicas que pueden
levantar ¢l nivel de vida para su comunidad asi como también promover y
preservar la cultura maya. Desde mediados del decenio de los 80, ¢l Conscjo
Cultural Maya de Toledo ha hecho solicitudes al gobierno belicerio y asistido a
conferencias internacionales para pedir titulo de teudo tranco a 200.000
hectareas de tierra en el distrito de Toledo para establecer una Patria Maya.
Recientemente los catequistas mayas de Belice se han interesado seriamente
en las visiones protf¢ticas de los catequistas q'eqchi‘es guatemaltecos, con
respecto al cuidado apropiado del maiz sagrado y la veneracion de la deidad
terrestre, Tzuultaq a, *“Montana-Valle'.* Los catequistas guatemaltecos, a pesar
del adoctrinamiento cultural colonialista que recibieron antes durante su
capacitacion religiosa. han sido transforimados por sus contactos con los mayas
de varias comunidades. Un catequista que ayudo a organizar la Academia de
las Lenguas Mayas lo explica de esta manera: «Antes yo hablaba en contra de
larcligion tradicional. Nosotros podemos ser los peores destructores de nuestra
propia cultura. Pero ahora que estoy mas involucrado. comprendo la barbaridad
que he cometido y la necesidad de apoyar nuestras tradiciones» (Nelson
1991:14). Otros catequistas con estudios universitarios han comenzado su
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entrenamiento formal como «jg’ij en los pueblos de Momostenango y San
Andrés Xecul.

Los mayas guatemaltecos también formaron otra organizacion, llamada
Mayawil. (*Nuevo Amanecer’, en mam), para denunciar la promocion
gubernamental del quincentenario del «descubrimiento» de América por Colon.
En 1991, se juntaron con otros grupos indigenas por toda América en una
campana titulada «500 Aros de Resistencia Indigena y Popular», dedicada a
crear una historia mas veridica de las Américas y a poner fin a la destruccion
ambiental.

Las nuevas culturas comunales de resistencia a la dominacion y al control
occidentales claramente surgen hoy dentro del contexto de la diaspora maya.
Los idiomas mayas, el traje tradicional, la tierra sagrada, y ¢l cholq 'ij antiguo
han surgido como valores culturales claves y simbolos centrales para la
construccion de una identidad panmaya transnacional. Lo que podemos leer
en estos simbolos es que el Pueblo Maya exige su propio mundo conceptual,
su propia identidad ¢tnica, su propia tierra, y. como siempre, su propio tiempo.

APENDICE A

OJER TZlJ
(PALABRAS ANTIGUAS)

Antes de esto, habia una tabla de madera como esta [indica su rueda de
hilar].! Pero ahora un tambor se hace de una manera bonita; se amarray se oye
bien en la calle. Pero antes, era solamente una tabla que se golpeaba con un
palo. Antes, el kalpul le daba la orden al ajg ‘ojom. el tamborero o pregonero
del pueblo, para ¢l anuncio. Hoy. en cada caserio. el pregonero del pueblo toca
cl tambor y da la orden para la asamblea de los mayores. pero antes era en cada
kalpul.

En las palabras de los tiempos antiguos, el ka/pul daba las ordenes para la
asamblea de los senores. El pregonero del pueblo gritaba. «Vengan al kalpud.
vengan a la asamblea, preséntense ante los mayores, nosotros buscamos gente.
Hemos perdido al alkalte, hemos perdido al regidor. hemos perdido a los
alguaciles».

Después de la asamblea, algunas personas salieron en busca de estas personas
perdidas. Ellos caminaban y caminaban y caminaban hasta que de repente
estaban en medio de las montanas. y anochecia. Era obscuro, obscuro. obscuro
cuando se dieron cuenta de que ya era noche. No tenian un fosforo, no tenian
nada. nada, porque acababan de salir los fosforos. Cuando comenzaron,
buscaban una vereda de animales, una veredita, cuando de repente anochecio.
se oscurecio. Entonces empezaron a gritar: «; 4lka—lte! ;4 jch ‘ami—y! j Alkalte!
Tuta Jwe—s, (donde estan?» Les contestaron: el jaguary el leon comenzaron a
gritar, alli en la montana. «; Dios mio! ;De donde viene eso”?» dijo uno, mientras
caminaban llevando sus varas, sus bastones. Ahora. cuando los restos de los
amimales, cuando los restos de las bestias se dejan por un tiempo en las montanas.
los otros animales vienen y les arrancan la carne hasta que solo queda el
esqueleto. De modo que cuando los animales llegaron, ya habian comido a la
gente [perdidal. toda la carne, todo el cuerpo. hasta quedar puros esqueletos.

Después de esto [el descubrimiento], se hizo un anuncio: «<Hemos perdido
al alkalte. al regidor. al ajch ‘amiy; fueron con los animales, se perdieron en la
oscuridad. ;Qué significa esto”» Pensaron y pensaron. «;En qué consiste esto”
De qué manera hemos perdido al a/kalte. al regidor. al ajch amiy, atodos ellos?»
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Entonces se les ocurrio una idea, un sentido de lo que era. Los levantaron,
dicen, los levantaron. El pregonero del pueblo anuncid que un animal los habia
comido. que eran puros esqueletos, el alkalte, el regidor, el ajch 'amiy, el jucz
de obra.

Los primeros seriores del kalpul hablan entre estos mismos mayores. «;Como
sucedio esto? Bien, vamos a ver». Lo desplegaron: por supuesto. cuando sc¢
fueron, encontraron al Mam. Se fueron a la montana, pues ellos se fueron a la
sierra y al pie de Kilaja, un muchacho de este tamano [gesticula, indicando un
muchacho de 1 m de altura] aparecio con su chicote. Era pastor. Pregunto
«;Donde van? ;Adonde van?» Varios directores habian salido. porque hay
muchos empleados en cada kalpul. Cada kalpul, desde antes, era [se llamaba]
kalpul. Pero ahora hay Santa Ana. Tunayak. Tierra Colorado. Cipreses,
Xekemeya. Kankixaja, Patulup, Fitzal, Tzanjon, Tierra Blanca. Xolajab’,
Pasajok. Chikorral. San Vicente Buenabaj [todos cantones]. Ahora los nombres
han cambiado. pero antes. cuando ¢l mundo comenzo, era el kalpul. Asi, sc
fueron los senores. Bueno. encontraron un pastor, el Mam. «;A donde van
ustedes? (Quicnes son los ajpatanib’ (*servidores’)? (Quien tiene el patan
(“servicio’) aqui?»

El alkalte dijo. «Yo soy el alkalte del pueblo».

«Oh, jqué bonito. qué raro que tu eres el alkalte'» dijo el pastor. «;Por qué
no hay ley, por qué no hay ejemplo”» Entoncesazoto al alkalte con su chicote.
Llevaba su chicote. este ajvug . este pastor. «;Qué bonito que seas alkalte! ;4!
;B aw! ;B aw!» [gesto del chicote]. Cuantos azotes!

«No serior, no, no. no. no, no me golpees, porque yo no s¢ a donde se
fueron ellos. donde pueden verse, el alkalte. el regidor, el juez de obra con su
ajch ‘amiv»,

«Te digo. picaro. debes cumplir. debes cumplir con establecer el lugar para
quemar del pueblo (porob al rech tinimit), el altar del pueblo (awas rech
Hnimit)».

«Por supuesto. ;por qué no”»

«Ah, qué astuto eres. ;Y ti también! ;Cline! ;Chiw! [como si azotara otra
persona con su bolsa vacia de tz’ites]. j Y tu también. picaro! ;Fiw!» [como si
golpeara a una tercera personaj.

La hora habia llegado para la siembra del pueblo. Entonces las montanas,
entonces Tamanku y Kilaja hablaron. {Hablaron directamente. personalmente!
Tamanku dijo. «Yo soy Tamanku. yo soy el alkalte».
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«Ah, ino'» dijo Kilaja. «Yo soy el primer alkalte: tu eres Tamanku, asi que
tienes que esperar».

«No. yo soy el primer alkalte; yosoy 11 E, 13 E, 9 En.

«Pues yo digo. que yo soy Kilaja; yosoy el alkalte 9 Kej, 11 Kej. 13 Kej. 12
Kej, 7 Kej». mientras brincan [los nameros]. «Yo soy el primer alkalte y
Tamanku es el segundo. Pero me falta mi secretario. me falta mi ajrz’ib'».

Entonces el secretario aparecio y hablo: «Yo soy Pipil, yo soy el secretario,
¢pero quien va a servir contigo. Tamanku? No debes estar conmigo. Debes
estar con tu secretario. Karsa Joyany.

Entonces Tamanku dijo. «Ah, muy bien, ahora no debes estar conmigo.»

«No. no debo estar en tu tiempo. No. Karsa Joyandebe estar en tu tiempo».
dijo Pipil.

«Bueno. ;y yo?» dijo Kilaja.

«Pues conmigo. conmigo vas a pasar.

El Alkalte Sokob’ hablo. «Eres mi secretario”»

«Sin. dijo Pipil. «Yo tengo dos afios de servicio, pero tu tienes solo un ano
de servicio. Yo sirvo un afio contigo Sokob'. y luego el proximo afio contigo.
Kilaja. Ahora. Tamanku esta con su secretario, Karsa Joyan. pero un secretario
no sirve solamente por un afno. Oh, no. no. no. no: el secretario sirve dos anos.
dos anos de servicio para el secretario. Primero, un ano con el alkalte Tamanku,
y luego un ano con el alkalte Joyany.

Digamos que afkalte Joyan tiene razon ahora, solo un ano de servicio, pero
su secretario dos anos. Debe estar con Tamanku, y debe estar con Joyan. Ahora
esto cambia. depende de Sokob’ y su secretario Pipil. Entonces él sale de su
ano. y depende de Kilaja y su secretario Pipil. Los cuatro alkaltes se cambian
cadaano. A principios de marzo. ya no estaran emplcados. Les tocaraa Sokob’
y a Pipil, y. en 1978. Kilaja sera alkalte. En 1977, Sokob’ toma su posicion.
Ahora Sokob’ es el alkalte 1q’. y su secretario es Tz ikin, 11 Tz ikin, ;correcto?
De eso estamos hablando.

Si. 4 Tz'ikin, 11 Tz'ikin.

[En esto arregla seis de sus tz'ites en la mesa ¢ indica el nombre de cada
alkalte o secretario y el altar en la montana donde es recibido a principios de
su servicio (véase la tig. 38)].

Abhi esta, es bonito. los cuatro Mam con los dos secretarios en medio. Primero
Kilaja [coge los tz'ites abajo a la derecha en la fig. 38]. segundo Tamanku,
tercero Joyan. cuarto Sokob’. Bueno. Ahora. primer secretario. segundo
secretario.
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«Bueno, ahora contéstame. (Quicn va a ser el sacerdote del pueblo
(chuchgajaw rech tinimit)? Ti [como si estuviera escogiendo a alguien], porque
tu tienes el servicio (patan)», dijo.

Por eso. yo personalmente tengo mi empleo aqui en el centro. Yo soy el
Sindico Municipal Segundo. Yo soy el primero del pueblo [véase el capitulo ..
para una discusion del gobierno civil]. Por eso. yo hago los arreglos para las
costumbres. Soy el que tiene derecho de hacer esto, este movimiento. Un
alguacil no se mete en esto, otra persona no se mete. No, solo el alkalte cs el
presidente del pueblo, el Sindico Segundo. eso soy yo. Por eso, conozco cada
parte, porque va por escala.

Al principio, salid la costumbre del pueblo. Entonces en cada kalpul, o
como se dice ahora, en cada canton, alli en cada barrio las mujeres se morian.
Pues, cuando las mujeres salian a traer agua, cuando salian con los nifios a
buscar lefia, cuando salian, el tigre y el ledn las mataban. La gente no las
mataban—no, llegaban el tigre y el ledn, y se llevaban a las mujeres. (Por qué?
JPor qué? ;Por qué? (Por qué? Porque ¢l Mundo se abrio y todas se fueron
juntas. jCuantas mujeres! Ellas se hacian esqueletos, puros esqueletos. Se
acababan, las mujeres y los nifos. Ahora ya no habia mujeres. ni siquiera los
huesos se recuperaron. Solo los huesos de los nifos se encontraron.

Cuando el pregonero del pueblo vino en busca de unmensaje, alli los esposos
dijeron, «Muchas mujeres se han perdido».

Los hombres fueron en busca. y llegaron con el pastor, quien dijo, «;Qué
buscan'’»

«Pues, mi mujer se perdio, mis hijos a tal horan».

«Ah, de veras—se murieron sus mujeres, jporque ustedes son tontos'»

«Ah, buen senor.

«Por qué no se cuidaron? jLa culpa es de ustedes! Sus mujeres no tienen la
culpa, porque les falta el altar, el altar del patrilinaje (awas rech alaxik). El
altar del patrilinaje. asi como el altar del pueblo. jtonto! [azota al hombre].
Bueno, esto debe arreglarse. Vas a poner la fundacion de los animales
(warab alja rech wawaj)—el 4 E. S A), 6 I’x—aqui», dijo el pastor del Mundo.
«Y aqui debes ponerel 7 Kej, 8 Q*anil», dijo. «Y tambiénel 7 I'x, 8 Tz'ikin, el
tesoro, aqui». [véase el capitulo ... para una discusion de todos estos altares].

Bueno. Entonces él se fue. y asi quedo la cosa. El hombre tenia sus vacas y
sus caballos, pero entonces vinieron los animales salvajes, ellos vinicron para
comérsclos. Asi que otra vez levantaron cl altar. Esta vez el wwas rech kej
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[caballo]—9 E, 10 Aj, 11 I'x— se termino.

Después cuando los comerciantes salian a sus viajes— de repente los
animales se les saltaban de las montanas. Salian y se llevaban a los pobres
viajeros.

Cuando llegaron los pregoneros, las famihas les dieron el mensaje—en tal
lugar, tal lugar.

«Ah, (ahora como les va?»

El altar todavia no estaba teriminado, porque hoy tenemos 6 E, 7 Aj, 8 I'x,
asi como también S E, 6 Aj, 7 I'x. Asi que lo terminaron, lo terminaron.

Entonces vino el la bolsa sagrada (b ‘araj). Nuevamente, el pastor estaba
caminando, estaba silbando, cantando. ;(Qué cancion cantaba, con su mochila
a la espalda?

Ya habia llegado la hora, cuando llevaba su mochila por detras. De repente
las mujeres se meticron en el agua. Todas entraron de una vez. Cuando estaban
metiendo sus tinajas en ¢l agua—;de repente las tiraron! jPum! ;De un golpe,
fueron tiradas en el hoyo del agua! A la vez los hombres—pues, se les hincho
la barriga. De repente, cuando estaban comiendo sus tortillas, bebiendo su
atolito. sc les int10 el estomago.

Cuando. ah. chu chu chu—casitodo la gente estaba asi. Entonces comenzo.
Alli, en el camino principal, el sacerdote del pueblo paso por el Tzimit. El
Tzimit salid. El K’oxol. el K'oxol salio. jAh! Estaba asi [gesticula como si
estuviera tocando la chirimia]. Mira, bailaba con su chirimia y su hachuela.

«¢Queé les pasa a ustedes, qué sucede? Pues, me has pasado».

iAy Dios mio! De repente se cayo mi mujer en el hoyo del agua. jAy Dios
mio! Mi hijo. ay Dios. mi nuera, estan vomitando. Se cayeron y se les desgarro
el estomago. toda la barriga esta rota». ;Lo que sucede es ra—q' Esta roto, el
estomago esta desgarrado. Se infla; entonces se desgarra.

«Ah, (qué te voy a decir sobre esto?» Pues, el Tzitzimit, el verdadero
Tzitzimit salio— el K'oxol. y bailo con su hachuela».

Pucs hoy es el ultimo dia, el ultimo.

«Ah, muy bien».

«Porque no te acuerdas, tienes ¢l sacerdote del pueblo, el sacerdote del
patrilinaje». Entonces lo golpeo. diciendo: «No te acuerdas: pero si me recibes,
te voy a ensenar. (el narrador se golpea por todo el cuerpo con su bolsa sagrada
vacial. «;Pun! ;Pun! ;Pun! ;Pun'»
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Entonces. a causa de csto. brinca, el relampago habla, la sefal. brinca.

A causa dc csto, llcvamos la bolsa sagrada—Ilas mu jeres, los hombres, a los
quince, doce, trece anos. ya tienen su bolsa. EI Mundo la de jo aqui para cllos.

El Mundo hablo. «;Te voy a mostrar! ;Pcro vas a recibirla?»

«Ah, perdoname. si. voy a recibir.

«Desde luego. te voy a mostrar. Ahora que te he dado tu bolsa sagrada,
debes contestar las preguntas. Debes mezclar. Tienes tu hermana. tu vecino, tu
kalpul que vienen a hacerte una pregunta. Aqui va a hablar [se golpea la rodilla)
en larodilla. Hay los que estan de rodillas, que te atacan ¢n tu camino. De una
vez que s¢ quede contigoy.

Lo golped con ia misma bolsa repetidamente en cada lugar. Por cso. la
sangre habla. Aqui detrasdel cucllo.aquitambién—cl Tzimit lo goiped . jAqui!
1Y aqui' ;Y aqui! ;Y aqui! jMira! ;Y aqui también fyu! Aqui también, cuando
habla aqui [gargantal). alguien le esta cortando la cabeza sin motivo. Y aqui en
la nuca, hay envidia. Alguicn esta arrojando malas cosas encima de uno.

Si. con esta misma bolsa [gesticula con su bolsa sagrada vacia). ¢l Tzimit la
abrio aqui, aqui, aqui. aqui por detras, incluyendo las asentaderas [se golpeca
las nalgas]. Le dio un golpe aqui. en ¢l mismo lugar.

Cuando bebemos—cuando tomemos nuestra bebida, la sentimos aqui
[debajo del labio inferior]. Cuando s¢ muere nuestro vecino y tomemos nuestra
bebida, la sentimos aqui [mismo lugar].

«Te voy a mostrar», dijo el primer Tzimit, este astuto que nos nos dejo cl
cestudio. Es el maestro quien—si pues [movimiento de la sangre] me entiendes
me crees. Es asunto del Tzimit, ¢l primero—si pues [indica ¢l movimiento de
la sangre en medio de su muslo].

Bien, por esta razon, dejaron los tres testamentos—Ila costumbre del pucblo,
la costumbre del altar, y la costumbre de la bolsa sagrada—Ilos tres. Pero el
macstro cra solo uno. El pastor era ¢l que la dejo. Fue ¢l quien lec mostro al
saccrdote del pueblo las costumbres del pueblo. ¢l linaje. y los tz'ites. El pastor
cra ¢l que debia mostrarlo. Era ¢l primero— el chiquitito. el Tzimit. Fue €l
quicn dijo. «Te voy a ensciar». y cogio su hachuela y comenzo a golpear al
sacerdote del pucblo. «Cuando hay maldad. aqui. aqui. aqui, aqui». ¢l dijo.
«Te voy a ensciar bicn» dijo. y lo golpeo para que aprenderia bien.

El primer Tzimitdijo. «Tal vez no lo viste. perovengo a enscnarte. ;Bueno!
iBueno! jBueno! [golpcia] Portodos lados». Asi s¢ quedo que cuando se ecmpicza
a mezclar, mezclar, mezclar. entonces es por ¢so que sc le da senales a uno—Ile
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dan scnales. Habla aqui, aqui, aqui, aqui—casi todo el cuerpo.

Esta cs la historia. «La vas a recibir 0 no?» [sc golpca tres veces al decir
'no’]. Entonces reciben, los hombres, las mujeres, hasta las muchachas, hasta
los muchachos.

MunQo Joyan 3 O O 4 Mundo Sokob’
No’j (Mam) Ig’ (Mam)
Mundo Joyan O 2 1O Mundo Pipil
K'at (sec.) Tz'ikin (Sec.)
Mundo Tamanku 2 O O 1 Mundo Kilaja
E (Mam) Kej (Mam)

38. Las Montanas del Mam, los Cargadores de! Ano.



APENDICE B

ORACIONES

El lector notara inmediatamente que las oraciones k'iche’s se componen de
grupos de frases que son paralelos en su significado y en su sintaxis. Edmonson
(1971:xi-x11) insiste en que la copla es la unica forma del paralelismo k’iche’,
pero los textos que siguen a continuacion muestran excepciones claras
incluyendo frases unicas (sin paralelo). tresillos, y (en el caso de la lista de los
numeros de la «Oracion del Novato el dia Wajxaqib’ B’ atz'»), una serie paralela
potencialmente de largo indefinido. He decidido tratar cada copla, tresillo, o
entidad paralelistica mas larga como una linea tinica— empezando al margen
izquicrdo con la continuacion de las lineas largas sangradas—y no como una
serie de lineas mas cortas porque los k'iche’hablantes mismos tienden a tratar
cada entidad de esta clase como una sola expresion y apenas marcan la
entonacion de las divisiones entre las partes paralelas y sin la intervencion de
pausas.'

Oracion para la cuenta del tiempo

Sachaj la numak Tiox Mundo.
Perdona mi pecado Dios Mundo.

Kinchapo q'ani b'araj. saqi b’araj
Agarro la mezcla amarilla. la mezcla blanca

q'ani piley. saqi piley
los frijoles amarillos, los frijoles blancos

q'ani choq’. saqi choq’
los cristales amarillos, los cristales blancos

q’ani chachal, saqi chachal
el collar amarillo. el collar blanco

chiwich la, Tiox Mundo.
ante ti, Dios Mundo.
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Kinq’ajaxtaj jun rato

Ahora tomo prestado por un rato

ri uxlab’ lai xuqije’ wa' qajuyub’al.?
tu halito y también nuestro cuerpo.

Kintaxtaj ri mayij, ri toq’ob’
Ahora pido la bendicion, el favor

chirech jun saq q’alaj
para esta sola luz clara

chi rech wa’ nuchak, wa’ nupatan
para este mi trabajo, mi servicio

wa’ nub’araj, wa' nupunto.
mi mezclar, mi apuntar.

1 xuqgijelo, q’ani sutz’, saqi sutz
Y también, nubes amarillas, nubes blancas

ri mayul, ri tew, ri kaqiq’

neblina, frio, viento

ri kab’inik tzan juyub’, tzan taq'aj.

que caminan sobre montanas, sobre llanos.

| xuqijelo, ri nima loma, ch’uti loma
Y también grandes cerros, pequefos cerros

nima liana, ch’uti liana
grandes llanuras, pequenas llanuras

nima xkanul, ch’uti xkanul
grandes volcanes, pequerios volcanes

nmima taq'aj, ch’uti taq’aj.
grandes llanos, pequenios llanos.

iKelech’awoq! Ketzijonik ri jun rato
iQue salgan a hablar! A platicar un rato

X0
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chi rech wa’ jun saq. chi rech wa’ jun pregunta

para esta luz, para esta pregunta

chi tewal, chi kaqiq’al.

cn el tTio. en ¢l viento

Ketzijonik pa wa’ jun santo i laj q’ij
Quc hablen este dia sagrado y grande

chi tewal, chi kaqiq-al
cn cl frio. en el viento

ketzijonik jun rato
platican un rato

chi rech wa’ jun pregunta
para esta sola pregunta

pa wa' Ajaw Wajxaqib' E.
este dia del Senor 8 E.

Kinchapo qani b'araj. saqi b’araj
Agarro la vara amarilla. la vara blanca

q'ani piley, saqi piley.
trijoles amarillos, frijoles blancos.

I xugijelo, ri nan, ri tat’
Y también, las madres, los padres

kech'awik, ketzijonik
que hablen, que platiquen

jun rato, jun momento
un rato, un momento

chi rech wa’ jun pregunta.
para csta sola pregunta.

Kaqgab'ano wa’ chanim,
Estamos haciendo esto en este mismo momento.

199 %

QO

sachaj la numak.
perdona mi pecado.

Oracion del maestro el dia Wuqub’ Tz'V’

Sachaj la numak Tiox. Sachaj la numak Mundo.
Perdona mi pecado, Dios. Perdona mi pecado, Mundo.

Wa' kdamik kinjacho wa’ kipatan,
Este dia entrego su servicio,

chinjraqdn ug’ab’ wa' (nombre). chirijraqidn uq'db’ wa’ (nombre).
detras de las piernas los brazos de este (nombre), detras de las picrnas los
brazos de este (nombre).

Tunulik chak. tunulik patan*
El trabajo unido, ¢l servicio unido

b'araj punto

vara, punto

q’ani piley, saqi piley

frijoles amarillos. trijoles blancos

q’ani choq’, saqi choq’

cristales amarillos. cristales blancos

kinjach chirij kagdn kiq'db’, chuwe’q q'ij, chuwe’q ora.

Entrego detras de sus piernas sus brazos, el dia de manana. la hora de

manana.

Kéamik, Wuqub' Tz't’
Hoy, 7 TZ'v’

arc k’u wa' upresenta, k’'uwa’ ri(nombre)
aqui esta su obsequio, aqui esta (nombre)

kuk'am uchak, kuk'am upatan, kuk’am ub’araj, upiley
¢l recibe su trabajo. recibe su servicio. recibe su vara. sus frijoles

uq'ani choq'. saqi choq".
sus cristales amarillos. cristales blancos.



Chuwe’q q'1j, chuwe’q ora kub’ano recibir.
El dia de manana, la hora de manana él recibe.

Kaya k’u rumemoria, kaya k'u rusentido
Entonces dale su memoria, entonces dale su sentido

katz’aqatisaj rajilab’al q"ij pa ri ujolom, katz'aqatisaj rurason.
que complete el calendario en su cabeza, que complete su razon.

Kub'ano chuwi’ kasaqirik, kaq’an q'1j, kanik’ajar q’ij
Hace (sus costumbres) después del amanccer, del sol amarillento, se hace
mediodia

pa ri wa' ujunab’al, pa i waqib’al

en el lugar de dia 1, en el lugar del dia 6

pa ri wajxaqib’al, pariub’elejeb’al.

en el lugar del dia 8, en el lugar del dia 9.

Rech q’u ri b’araj, rech ri punto kinjach

De su vara. de su punto. que le entrego

chirij ragdn, chinj ruq’ab’

detras de sus picrnas, detras de sus brazos

chuwe’q q'ij, chuwe’q ora.

cl dia de manana. la hora de manana.

Wa’ b’araj, wa’ punto xpe chila pa ri Xikinab’aj Mundo,
Esta vara, este punto que viene del cerro Xikinab'aj,
kamb’al rech, chogb’al rech.

el lugar receptor, el lugar de cristal.

Kinjach chinj ragdn uq’ab’

Que le entrego detras de sus piernas sus brazos

wa’ chak, wa’' patan rech (nombre).
este trabajo, este servicio de (nombre).

Are q'u wa’ ri nupresenta
Y aqui estd mi obscquio
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kinjach k’ut wa’ chak, wa’ patan
Entonces entrego este trabajo, este servicio

chirij raqén, chinj uq'db’
detras de sus piemnas, detras de sus brazos

wa’ chichu’, wa' (nombre)
esta mujer, esta (nombre)

kuk’amo wa' ruq’ij ralaxik *
ella recibe esto en el dia de su nacimiento

wuchak, wupatan
su trabajo, su servicio

rech k’u q’ani b’araj, saqi b’araj
su propia vara amarilla, vara blanca

q'ani punto, saqi punto
punto amarillo, punto blanco

q’ani piley. saqi piley
frijoles amarillos, frijoles blancos

tunulik chak, tunulik patan
trabajo unido. servicio unido

kinjach chirij ragan, chirij uq’db’.
que entrego detras de sus piernas, detras de sus brazos.

Chuwe’q q'ij. chuwe’q ora kab’antaj recibir,
El dia de manana. la hora de manana se recibe,

katz’aqatisaj pa ri ujolom.
se completa en su cabeza.

L.a oracion del estudiante el dia Wuqub® Tz'i’

Kink'amo wa’ nuchak, nupatan.
Recibo este mi trabajo. mi servicio.



Kab’an la ritoq’ob’, kaya la pa ri nujolom

Ustedes senores hagan el favor de poner en mi cabeza
rirajilab’al ri q1j.

la cuenta de los dias.

Ri q’ani koyopa’, saqi koyopa’ kasilab’axik,
Que se muevael relampago amarillo, ¢l relampago blanco,

kinta ri mayij, kinta ri toq’ob’
Pido la bendicion, pido el favor

rech k’ut q’ani b’araj, saqi b’araj
para esta vara amarilla, vara blanca

q’ani punto, saqi punto
punto amarillo, punto blanco

q’ani piley, saqi piley.
frijoles amarillos, frijoles blancos.

Kink’amo wa ruq’ij ralaxik.

Que estoy recibiendo este dia de nacimiento.
Kajach chirij waqdn, chirij nuq’db’

Que me entregan detras de mis picrnas, detras de mis brazos
rumal wa’ chuch, wa’ qajaw.

por esta madre, este padre.

I xuqije. wa’ q’ani b’araj, saqi b’araj

Y también, esta vara amarilla, vara blanca
q’ani piley, saqi piley

frijoles amarillos, frijoles blancos

kink’amo wa’ q’ij ralaxik:

que estoy recibiendo este dia de nacimiento;

md chi k’ut q’oxowinaq jolom,
para que no aparezcan dolores de cabeza.
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md chi k’ut yi'tz'inaq pomaj,
que no aparezca estomago torcido,

maé chi k’ut choqej,
que no aparezcan calambres,

ma chi k'ut kumatz,
que no aparezca culebra,

ma chi q’oxowinaq ware,
que no haya dolor de muelas,

juntiri kesachik.
que todos desaparezcan.

Kaqaj ne’,® ganegosyo
Lo que deseamos son negocios

kagaj ne’, gapwaq
deseamos dinero

kagaj q’ulew, kagaj qachoch
deseariamos tierra, deseariamos casa

kaqaj jun gakaro, kagaj jun qa awyon;
deseariamos un carro, desariamos un avion;

kayab’a’ la chi kech Mundo, chuwe’q kdb'ij.
concédenos todo esto, Mundo, manana o pasado manana.

Rumal ri’, kaqaj ketzukmijik chila chiwéch la.
Por eso, venimos a ofrecerte esta comida.
Oracion del iniciado el dia Wajxaqib® B’atz’

Sachaj la numak Tiox. Sachaj la numak Mundo.
Perdona mi pecado Dios. Perdona mi pecado Mundo.

Kinya’o ri numulta, nupresenta
Doy mi multa, mi obsequio



chiwach la Tiox, chiwach la Mundo.
ante ti Dios, ante ti Mundo.

Kinya'o wa’ jun nusera kandela, nutak’alib’al’
Doy mi candela, cera, mi apoyo

pari aqan q’ab’ la Tiox
hacia la piernas los brazos de Dios

chireleb’al q’ij. chuqajib‘al g’y
a la salida del sol (este), a la puesta del sol (oeste)

kajxukut gaj, kajxukut ulew.

lag cuatro esquinas del cielo (sur). las cuatro esquinas del mundo (norte).

Sa’j la rech k*ut nuchak. nupatan
Pasen adelante entonces mi trabajo, mi servicio

nub’araj, nupunto.

mi vara, mi punto.

Chila’ ch’upum wi ri g’ani piley, saqi piley

Alli se cortaron los frijoles amarillos, los fiijoles blancos

q’ani choq’. saqi choq’
cristales amarillos, cristales blancos

pa ri Santa Catarina i Tzan Poglaj*
en Santa Catarina 'y Tzan Poqlaj

pa ri oryente, chireleb’al q'ij.
en ¢l este, a la salida del sol.

Ch’upum tamom
El cortar el desmochar

ri q'ani chachal, saqi chachal
del collar amarillo, collar blanco

pa ni Xikinab'aj Mundo.
en el cerro Xiginab'aj.
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Chiwich la nujuyub’al, nutaq’ajal
Ante ti mi montana, mi llano

ri nima xqanul, ch’uti xqanul
volcan grande, volcan pequeno

ri nima loma, ch’uti loma
cerro grande, cerro pequeno

ri nima liana, ch’uti liana
llanura grande. llanura pequena

nima taq’'aj, ch’uti taq’aj.
llano grande, llano pequeno.

Sa’j la Ch’uti Sab’al. Nima Sab’al
Pasen adelante Pequenio Sab’al, Gran Sab’al

Q’ani Pila, Saqi Pila
Manantial Amarillo, Manantial Blanco

ayin cho. ayin plo
todos los lagos. todos los océanos

i xuqijelo. komon Nantat, komon chuchqajawib’.

y también, todos los antepasados, todos los contadores del tiempo.

Are k’u wa’, chikiwach komon (nombre)
Aqui esta pues, ante todo (nombre)

kdpe aldq chi rilik, chuta’ik
ustedes que vienen aqui para ver, para oir

wa nukompesyon, salwasyon

esta mi confesion, mi salvacion

rech ri gawida, qak’aslemal

para nuestra propia vida. nuestra propia vida

ruk’ wajaw wixoqil/wachajil
con mi senor mi esposa/esposo

QX0
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ilol wech, tal wech?®
quien me cuida, quien me escucha

parija, park’'olib’al.
en la casa. en el lugar.

Xa junam kilik kdb'dn la kuk’ ri koq'ik chi rech kiwa kuki’a '
Pero igualmente vean a los que lloran por su propia bebida y comida

chi rech ri q’ani ketzal, saqi ketzal
para su propio quetzal amarillo, quetzal blanco

q’ani plata, saqi plata.
plata amarilla, plata blanca.

Kaya’ la chaqgech ri jun qacinco. diez, quince, veinte, veinticinco, treinta,
cuarenta. cincuenta, cien, doscientos, trescicntos, cuatrocicntos, quinientos,
mil, dos mil, cinco mil quetzales

Nos das nuestros cinco, diez, quince, veinte, veinticinco, treinta, cuarenta,
cincuenta, cien, doscientos, trescientos, cuatrocientos. quinientos, mil, dos
mil, cinco mil quetzales

rech jun qachoch, rech jun qulew
para nuestra casa, para nuestra tierra

rech jun gawaj, rech qanegosyo. dilijensya
para nuestros animales, nuestro negocio, diligencia

irechri gestudyo.
y para nuestro estudio.

Mapctik jalum, q'ab’am

Que no vengan falsedades. culpa

chirij qaqédn qaq'ab’.

detras de nuestras piernas, nuestros brazos.

Uj k'o waral pa wa" tinimit Santiago Chuwa Tz'aq.
Nosotros que estamos aqui en este pueblo Santiago Momostenango.
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Kujwakatik tzan juyub’. tzan taq’aj.
Vagamos por montarias, por llanos.

Mipe jalum, médpe q’ab’am

Que no vengan falsedades, que no venga culpa
chirij qaqén, qaq'ab’

detras de nucstras piernas, nuestros brazos

ruk wa' gamacstro, tajen kujutijoj
con ¢l. nuestro maestro, que apenas ahora nos esta ensenando

chirech restudyo utzij wa’ tinimit, rech lengwa k'iche’.
el estudio del idioma de este pueblo. el idioma k’iche’.

Kaya’ la pariqajolom.
Nos lo da en la cabeza.

Kckub’axik ri nima q'atb’altzij. ch*uti q’atb’altzij
Para que se sientan las grandes autoridades. las pequenias autoridades

mujkimoxirisaj,
que no nos enloquezcan,

are k’ut nutak'alib'al, nupresenta
entonces ¢ste es mi apoyo. mi obsequio

chiwich la Tiox, chiwach la Mundo
ante t1 Dios, ante ti Mundo

i xuqijclo. ri komon Nantat, komon chuchqajawib’.
y también, ante todos los antepasados. todos los contadores del tiempo.

Kink'amo wa’ nuchaq, nupatan
Recibo mi trabajo. mi servicio

nub’araj. nupunto
mi vara, mi punto

chikiwdch komon chuchqajawib’.
ante todos cllos. los contadores del tiempo.



Are k’u wa’, k’'amb’al rech nuchaq, nupatan
Esta es entonces, la recepcion de mi trabajo, mi servicio

chikiwdch komon chuchqajawib’.
ante todos ellos, los contadores del tiempo.

Are k’u wa’, chikiwach komon (nombre)
Esto es entonces, ante todos ellos (nombre)

ta’b’al mayij, toq’'ob’
la ofrenda para la bendicion, el favor

chirech jun qachoch, chirech jun qulew
para nuestra casa, para nuestra tierra

chirech jun qakaro, chirech jun ga awyon
para nuestro carro, para nuestro avion

chirech ri qatz’iaq
para nuestras ropas
ta’b’al, toq’ob’.

la ofrenda, el favor.

Sachaj la numak, nujuyub‘al, nutaq’ajal.
Perdona mi pecado, mis cerros, mis llanos.

Jachtajik rech nuchagq, nupatan
Esta entrega de mi trabajo, mi servicio

nub’araj, nupunto.
mi vara, mi punto.

Oracion antes de desligar el b’araj el dia Wajxaqib® B’atz

Tiox, sachaj la numak Tat.
Dios, perdona mi pecado, Padre.

Kinya’o jun pregunta chigech wa’ wijil, nutz’aqat.
Yo doy una pregunta para este mi vecino, mi comparnero.

3
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Tiox, puxa k’o kax'" kikiriqo
Dios, tal vez encuentren dolor

b’dntd) recibir kichaq, kipatan
pero recibe su trabajo, su servicio

kib‘araj, kipunto.
su vara, su punto.

Pero, Tiox lal ta k'ut, Tat, 1 lal Mundo
Pero, Dios, tu, Padre, y tt Mundo

kuk’ataj la, kaya la ri rajilal,
concédele y dale,

uk’axclal chigech wa’ gasto.
su reemplazo para este gasto.

Xkisacho Tiox, lal kab’an la ri’ toq’ob’
Que cllos scan perdonados, Dios, estas haciendo este favor

xuqijelo ri Nantat,
también el antepasado.

Ay Tiox, falta lo ri orasyon,
Oh Dios, tal vez falta la oracion,

pero si teren kanoq Tat, kapetik kujluko jo.
pero si vendra, Padre, vendra a ponerlas.

Chik kujqojo chila’ pa ri Sab’al,
Las ird a presentar alla en Sab’al,

kujqojo chila’ pa ri Nantat, kujqojo chila’ pa ri Pila.

llegara a venerar a los Antepasados, adorara alli en el Manantial.

Tiox, k’amb’al rech kichaq, kipatan
Dios, receptor de este su trabajo, su servicio

jachtajik chirij kaqdn, chirij kiq’db’.

que le fue entregado detras de sus piernas, detras de sus brazos.
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Pero Tiox, lal Tat, puxa k’o k’adx
Pero Dios. Padre. quizas va a haber dolor

parija, k'olib’al.
en la casa. el lugar.

Sachaj la numak, Tiox.

Perdona mi pecado, Dios.

Oracion al contar el tiempo el dia Wajxagib® Batz’
Tiox, sacha b’a’ la numak.

Dios, haz que mi pecado sc perdone.

Kéamik q'ij. kdmik ora, Wajxaqib' B’atz’
Ahora en este dia. csta hora, 8 B’atz’

jachtajik kichagq. kipatan
que sc entrega su trabajo, su scrvicio

chirij kaqdn, chirij kiq’db’
detras de sus piernas. detras de sus brazos

k’amtajik kumal.
ha sido recibido por ellos.

Kik’am ri q’ani b'araj, saqi b'araj
Ellos aceptan la vara amarilla, la vara blanca

q’ani punto. saqi punto.
punto amarillo, punto blanco.

Tiox. kaya la ub‘ixik cha qech.
Dios. nos das una sena.

1 jelo. chi wa’ la nujuyub’al, chi wa’ la nutaq’ajal
Y también, ante ustedes mis montanas, ante ustedes mis llanos

Tiox, falta ujunab’al. uwajxaqib’al, ub’clcjebal.

Dios. falta un lugar del dia 1. un lugar del dia 8 . un lugar del dia 9.
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We k’u xemes k’utajik jun q’ij
Si ademas se les habia olvidado un dia

jun nujunab’al, jun nuwajxaqib’al, jun nub’elejeb’al
un lugar del dia 1, un lugar del dia 8, un lugar del dia 9

kasach la kimak.
perdonas su pecado.

Tiox. kiwoluntad
Dios, con su voluntad

kikiya ri wa, kikiya ri ja’, che la, Mundo.
dan comida, dan agua, para ti, Mundo.

Kab'ixtaj la, «nujuyub’al, nutaq’ajal».
Y han dicho, «mis montanas, mis llanos».

Sa’j la, alkalte, sa’j la, sckretaryo.
Pasa adelante, alcalde. pasa adelante, secretario.

Sa’j la ajrejidores, sa’j la ajch’amiyab’.
Pasen adelante, concejales, pasen adelante, policias.

Oracion en el altar

Sachaj la numak, Tiox. Sachaj la numak, Mundo.
Perdona mi pecado, Dios. Perdona mi pecado, Mundo.

Sa’j la Ch’uti Sab’al/Nima Sab’al/Q’ani Mar, Saqi Mar'*

Pasa adelante Sab’al Pequenio/Sab’al Grande/Mar Amarillo, Mar Blanco
Q’ani Pila, Saqi Pila

Manantial Amarillo, Manantial Blanco

ayin cho, ayin plo.

todos los lagos, todos los océanos.

Sa’j la Ajaw Wajxaqib’ Q’anil/B’elejib’ B’atz’/Jun No’j.

Pasa adelante Senor 8 Q’anil/9 B’atz’/1 No’j.
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Are k’u wa’ nutak’alib’al, nupresenta
Aqui cgta la implantacion de mi palabra, mi obsequio

chikiwidch nujuyub’al, nutaq’ajal
ante mis montanas, mis llanos

rech nuchaq, nupatan
por mi trabajo. mi servicio

nub’araj, nupunto
mi vara. mi punto

chiwiéch la Tiox. chiwdch la Mundo
ante t1 Dios, ante ti Mundo

chikiwdch rinan, ritat, komon chuchqajawib’.
ante la madre, el padre. los sacerdotes comuncs.

Sa’j la Mundo, Qani Pila, Saqi Pila .
Pasen adelante Mundo, Manantial Amarillo, Manantial Blanco

Q’ani Mar, Saqi Mar
Mar Amarillo, Mar Blanco

ayin cho, ayin plo.

todos los lagos. todos los oc¢anos.

Chireleb’al q'ij, chuqgajib’al q’ij

Ante la salida del sol (este), la puesta del sol (oeste)

kajxukut qaj, kajxukut ulew , .
las cuatro esquinas del cielo (sur), las cuatro esquinas del mundo (norte)
ri nima juyub’, ch’uti juyub’

la montana grande, montana pequena

ri nima loma, ch’uti loma
la loma grande. la loma pequena

ri nima xqanul, ch’uti xqanul
el volcin grande. volcin pequenio
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ri nima liana, ch’uti liana

la llanura grande, llanura pequena
ri nima taq'aj, ch’uti taq’aj.

cl llano grande, llano pequerio.

K’amb’al rech nuchaq, nupatan
Lugares donde recibo mi trabajo, mi servicio

nub’araj, nupunto
mi vara, mi punto

chila’ ch’upum wi ri q’ani piley. saqi piley

alli se cortaron los frijoles amarillos, frijoles blancos
q’ani choq’, saqi choq’

cristales amarillos, cristales blancos

pa ri Santa Catarina i Tzan Poqlaj

en Santa Catarina y Tzan Poqlaj

pa rioryente, chireleb’al q’ij.

en el oriente, a la salida del sol.

Ch’upum tamom
El cortar desmochar

i q’ani chachal, saqi chachal
del collar amarillo, collar blanco
pa ri Xikinab’aj Mundo.

en ¢l cerro de Xikinab’aj.

Xuqijelo. chikiwédch ri much’ulik b’aq, much’ulik ulew, much’ulik poglaj
También, ante el hueso pulverizado, barro pulverizado, arena pulverizada

ri komon Nantat, komon chuchqajawib’
los antepasados comunes, sacerdotes comunes

chikiwdch ri ganan, qatat
ante nuestras madres. nuestros padres
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qatit, gamam komon (nombre)
nuestras abuelas, nuestros abuelos comunes (nombre)

b’an aldq toq’ob’ kasilab’axik q’ani koyopa’, saqi koyopa’

Ustedes senores hagan el favor de que se mueva el relampago amarillo el
relampago blanco

chireleb’al q'ij. chuqajib’al q'ij

en el sol ascendente (este), en la puesta del sol (oeste)

kajxukut qaj, kajxukut ulew.
en las cuatro esquinas del cielo (sur), cuatro esquinas del mundo (norte).

Katz'aqatisaxik pa ri qajolom

Que se complete en nuestras cabezas

che ni rajilab’al q"ij.

¢l calendario sagrado.

I je’, ri chuchqgajawib’, ri xewakatik xo’l ja, xo’l k’olib"al

Y también, los contadores del tiempo, los que pasaron entre las casas, entre
los lugares

kich’aj tasa, kich’aj china, kich’aj mulul rech chaq, patan
lavando las tazas, lavando la porcelana, lavando las jicaras para mezclar,
apuntar

kech’awik chirech wa’ q’ani koyopa’. saqi koyopa’
que hablen para este relampago amarillo, relampago blanco

kuya ri saq, kuya ri q’alaj.
que da la luz, la claridad.

I kaya’ik jun qech ri q'an ilb’al, saq ilb’al
Y que nos den nuestros instrumentos amarillos, instrumentos blancos

chuxo’l wa’ choq’, wa’ chachal
entre estos cristales. este collar

k'o chuxo’l wa' nub’araj, wa' nupunto.
para cstar entre esta mi vara. este mi punto
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Wachik’ kak’utunik
Sueno que aparece

pari q’ecqum, pariaq’dab’

cn la obscuridad, en la noche

pa ri Ajaw Jun No’j.

en ¢l Senor 1 No’j.

(Jasari ucholaj?

¢Qué significa?

Katz’aqatisaj aldq r ub’ixik

Ustedes senores, cumplen lo que se dice.
pariq’equm, pari aq'ab’

en la obscuridad, en la noche

rech wachik’.
de su sueno.

We q’o qanan, qatat
Si hay nuestra madre, nuestro padre

kumol tzij chirij qaqin qaq'db’;

quien junta palabras detras de nuestras piernas, nuestros brazos:

ioj ri chireleb’al q’ij, chuqajib’al q’yj

ique vaya al lugar de donde sale el sol (este), al lugar donde se oculta el 5ol

(oeste)

kajxukut gaj. kajxukut ulew!

cuatro esquinas del cielo (sur), cuatro esquinas del mundo (norte)!
Ta'b’al mayij, toq'ob’

Alla donde se pide la bendicion, el tfavor

chirech jun qachoch. chi rech jun qulew
para una nuestra casa. nuestra tierra

chirech ri estudyo.
para ¢l estudio.
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Mapetik jalum q'ab’dam chirij q’aqén, qaq’ab’
Que no vengan mentiras o culpa detras de nuestras piernas, nuestros brazos
(nuestra familia)

ruk’ wa’, gamaestro kujutijoj
con él, nuestro maestro quien nos ensena

rechwa’ lengwak'iche’
el idioma k’iche’

rech wa’ tinimit Santiago Chuwa Tz'aq.

del pueblo Santiago Momostenango.

Ke’ kub’axik ri nima q’atb’altzij, ch'uti q’atb’altzij

Para que las grandes autoridades, las pequenas autoridades

mujkimoxirisaj.
no nos enloquezcan.

Are q'u wa’ ta'b’al toq'ob’, mayij.
Aqui esta la ofrenda para la bendicion, el favor.

Sachaj la numak Tiox. Sachaj la numak Mundo.
Perdona mi pecado, Dios. Perdona mi pecado, Mundo.

Sachaj aldq nunan, nutat.
Perdona mi pecado, mi madre, mi padre.

Jachtajik rech nuchaq, nupatan
Esta ha sido la ofrrenda por mi trabajo. mi servicio

nub’araj, nupunto
mi vara, mi punto

chiwiach la Mundo.
ante ti Mundo.
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Oracion del contador del tiempo para una mujer embarazada

Sa’j la Mundo. Sa’j la Wirjen Santa Ana.
Pasa adelante, Mundo. Pasa adclante, Virgen Santa Ana.

Lal k’amal kib’e ri iyomab’,
Tu, la que guias a las comadronas,

kaya la ri kichuq'ab’.
dales fuerza.

1 xuqije, walku’al

Y también hijos

ximixob'ik raqdn uq’ab’,

cuyas piernas y brazos estan ligados (de la mujer cmbarazada),

lal etam la jampa xopanik ri uq'ij.
tu que sabes cuando llega su dia.

Xata’ jun ora o medya ora
Que no sca una hora o media hora de parto

kuya ri lus, kuya ri saq.
cuando dé¢ a luz, cuando llegue la claridad



NOTAS

Prefacio a la edicion revisada

I. Dos fuentes claves aqui son Hanks y Rice (1989) y Schele y Freidel
(1990).

2. A las comunidades como Momostenango, en Totonicapan, y Santiago
Chimaltenango, en Huehuetenango, que estaban bien organizadas les fue mejor
durante la guerra que a las comunidades muy faccionalizadas. Véase Watanabe
(1988).

3. Para argumentos que el ataque contrainsurgente sobre las poblaciones
civiles mayas era un intento de genocidio—definido por la Asamblea General
de las Naciones Unidas como cualquier acto cometido con la intencion de
destruir totalmente o en parte, un grupo nacional, €tnico, racial, o religioso—
véase la resolucion aprobada por el Asociacion Antropologica Americana en
su reunion anual en Washington, D.C., el 7 de diciembre de 1982; Falla (1984);
Menchii (1984): Arias (1988); y Adams (1988). Para un argumento que también
era un ejemplo de un intento de etnocidio—un término usado por los

antropologos para describir el dafio ocasionado a las culturas indigenas por la

guerra—v¢éase Smith (1988).

. Introduccion

1. La ortografia utilizada aqui para los idiomas mayas de Guatemala es la
de la Academia de las Lenguas Mayas de Guatemala, oficializada por decreto
presidencial del 23 de noviembre de 1987.

2. Enrealidad hay tres calendarios en este manuscrito: un ciclo solar y dos
ciclos sagrados. Utilicé una fotocopia de la fotocopia de la Biblioteca Newberry
del Manuscrito Berendt en el Museo de la Universidad de Pensilvania. Los
resultados de esta parte de mi investigacion se publicaran en otra parte

.. Momostenango
1. En Guatemala, el municipio es una unidad politica , geografica, y
administrativa que tipicamente consiste en una ciudad o un pueblo con distritos
rurales circundantes llamados cantones. Los 325 municipios del pais forman
un total de 22 departamentos.
2. Segin Campbell (1977), el dialecto del k’iche” hablado en Momostenango
eg parte del grupo suroeste del dialecto que incluye Chichicastenango, Cunén,
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Santa Cruz del Quiché, Totonicapan, Nahuald, Santa Catarina Ixtahuacan,
Quetzaltenango, Cuyotenango, Mazatenango y San Antonio Suchitepéquez.
Sin embargo, Fox (1968) divide este grupo en los dialectos de la costa del
sudeste, del altiplano del sudeste. del altiplano central (incluyendo
Momostenango) y los del este, del nordeste y del norte. Es una division que
correlaciona exactamente con la expansion etnohistorica de la nacion k'iche’.

3. Para unas descripciones representativas de la ceremonia del 8 B'atz’ en
Momostenango, véase Lothrop (1929). Goubaud (1935). Fergusson
(1936:237:240). Hollenbach (1937). Kelsey y Osbome (1939:35-38) y Ries
1943 (245-252).

4. Para mas detalles sobre el estado militarista k'iche” precolombino. véase
Carmack (1965. 1968) y Fox (1978).

5. Los cuatro linajes principales de reino k'iche’, segun el fraile franciscano
Pedro de Betanzos (1967) eran los Kaweq, Nijaib’, Ajaw K’iche' y Saqik.

6. Los documentos llamados Nijaib’ 1 y 1l, en que el primero contiene la
histonia de la batalla, fueron publicados (respectivamente) en espariol y en una
edicion bilingiie k'iche’ y espanol por Recinos (1957:71-117). Nijaib® 111 tue
publicado en k'iche’ y espanol, segun la version del k'iche’ del Archivo General
de Centroamérica y una version espariola de las oficinas de la Auxiliatura en
Momostenango, por Carmack (1973:35-55). Nijaib® IV, que existe en dos
versiones en espanol en el Archivo General de Centroamérica. fue publicado
solamente en espanol por Carmack (1973:352-355). Las versiones de Nijaib™ |
y 1l tueron descubiertos en San Vicente Buenabaj por Carmack (1973:33-34.

7. Las dos fuentes principales del siglo X VI sobre la organizacion social
k'iche® prehispanica (Las Casas 1909 y Betanzos 1967) concuerdan en que
habia cuatro soberanos en Utatlan. Sin embargo. Las Casas, consideraba el
sistema politico como centralizado. con rey, rey electo, y capitanes mayoresy
menores; mientras Betanzos lo consideraba como descentralizado. con cuatro
soberanos que representaban los cuatro linajes del pueblo. Para la importancia
de los calpules o de las parcialidades entre los k “iche’s. véase Ximénez (1967:8-
9).

8. Los datos sobre el periodo colonial en Momostenango son escasos. La
mayoria de los documentos originales se encuentran en el Archivo General de
Centroamérica y en el Archivo Municipal de Momostenango. Como ha
observado Carmack (1973:158). este cuerpo de documentos derrama poca luz
sobre los perpetuacion de los modelos culturales tradicionales durante el periodo
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colonial. Sin embargo, muestra que a principios del periodo colonial habia
cuatro secciones de la comunidad, cada unacon su propio santo patrono, alcalde
y concejal. La sugerencia de que las cuatro parcialidades, o calpules eran
endogamos me la hizo un momosteco de edad mayor que habia servido cuatro
anos de alcalde en la Auxiliatura, el cuerpo gobernante tradicional del municipio.
Me explico que antes de que la comunidad estuviera dividida en los cantones
de hoy. habia calpules. Describio el calpul como un grupo de personas que se
casaban entre si y vivian juntos en tierras adyacentes.

9. La narrativasobre Diego Vicente lo conto un anciano de Momostenango
el 18 de agosto de 1976, a Barbara y Dennis Tedlock (cinta de campo Q72 en
su posesion). Para una narrativa oral paralela y una biografia breve de Diego
Vicente (seudonimo Diego Vico), véase Carmack (1979:197-201).

10. La descripcion de Momostenango en el siglo X VII se basa en Carmack
(1979).

11. El término /adino. que significaba *lengua romance o nueva'en el espaiol
antiguo, se aplicaba en Espana a los moros que habian aprendido castellano.
Luego, fue adoptado por los primeros colonos esparioles en las Américas como
un término derogatorio para los indigenas que habian aprendido espanol y vivian
y trabajaban en las ciudades como artesanos. En la Guatemala colonial, ademas
de los indigenas, habia espanoles. negros. mestizos. mulatos y zambos (de
ascendencia negra e indigena); véase Jones (1940:269). Hasta el censo de 1 778.
el término /adino describia a todas las personas de sangre mixta, es decir, las
personas no clasificadas como espanoles, indigenas, o negros. Después
desaparecid el término espaiol y ladino significaba cualquier persona de
ascendencia espanola o de patrimonio cultural espariol. Véase Roberts (1948).

12. Para una discusion excelente de las muchas rebeliones momostecas,
véase Carmack (1963:49-66 y 1979:215-244),

13. Para mas detalles sobre la historia del municipio de El Palmar, véase
Saler (1960:25-34).

14. Para una discusion del culto del 8 B'atz’ en El Palmar ve¢ase Saler
(1960:1976).

15. Teodoro Cifuentes, aunque fue ladino, tenia buena reputacion entre los
momostecos mayas, y. segun unos rumores locales, se habia convertido a la
religion tradicional local, o por lo menos habia participado en ella. Los
consultores momostecos de Carmack (1979:286) hasta alegan que llego a los
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dos niveles superiores delajerarquia religiosa maya—Ilos sacerdotes del pueblo
y los de los cantones mayas: sin embargo. mis propios consultores lo niegan.

16. Para mas informacion sobre la Guardia Presidencial momosteca en la
Ciudad de Guatemala, véase Canmack (1979:289-290).

17. Para mas detalles sobre los tipos de municipios guatemaltecos, véase
Tax (1937). Cuando Tax clasific6 Momostenango como el tipo de municipio
con un centro vacante. tenia una poblacion de solamente 25,704, y muy poca
gente vivia en el centro del pueblo.

18. Carmack (1966; 1971:138-139: 1979:239-240), fue el primer estudioso
en descubrir y describir los patriclanes y los patrilinajes entre los k'iche's
actuales.

19. Para el habitat de Momostenango. véase Rodriguez (1971) y Carnnack,
Sloane y Stewart (1975).

20. Para el concepto antropologico de «status» véase Linton (1936) y Fortes
(1962).

21. Es un problema interesante preguntarnos por qu¢ las veinte cofradias
deben llamarse oxlujuj ch 'ob " en k'iche’. Brinton (1885:34) creia que un tipo
de organizacion cal/pulli que consistia en trece divisiones de una tribu estaba
presente en la época precolombina entre los kaqchikeles como los k'iche’s. La
conexion posible entre esta segmentacion de la tribu, cada seccion con su propia
deidad (y después santo), nos intriga. Sin embargo, trece es un numero muy
usado en los asuntos religiosos indigenas.

22. El modelo general de las jerarquias civiles-religiosas mesoamericanas
ha sido bien definido y descrito por Tax (1937:442-444) y Camara (1952).
Cancian (1965) nos ha dejado la discusion mas completa de la operacion del
sistema dentro de una sola comunidad. Las raices mesoamericanas de la
jerarquia civil-religiosa supuestamente precolombinas han sido exploradas por
Carrasco (1961) y negadas por Harris (1964:25-43).

23. Para varios efectos positivos y negativos de la Accion Catolica sobre
las comunidades mayas de Guatemala, véase Adams (1970); Colby y van den
Berghe (1969): Falla (1978). y Warren (1978).

24. Debe explorarse el posible papel del sacerdote catolico ladino actual
para alentar a los catequistas a asumir la direccion de esta cofradia
simbolicamente importante. Colby y vanden Berghe (1969:286) nos informan
que un intento similar en Chajul en ef'ecto se origind con el parroco.
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... Los sacerdotes mayas

|. Para un ejemplo de la distincion cultural entre sacerdote y chaman, véase
Mendelson (1967:394).

2. Aqui me he concentrado en los mayas. pero la existencia de un
chamanismo complejo entre los huicholes debe notarse también: véase Furst
(1972): y Myerhott (1974).

3. Segun Silver (1966) la seleccion de los chamanes en Zinacantan también
puede tomar las dos formas siguicntes: (1) el adivino pudo haberse elegido
antes de nacer, un hecho que se llega a conocer por una larga enfermedad
durante la vida. cuando un adivino «pulsa» al paciente y se da cuenta por su
sangre, que su destino era ser adivino; (2) el alma del tuturo adivino, durante
un «ataque epiléptico» viaja a la montana sagrada y recibe instrucciones para
curar; véase Silver (1966:28). En un estudio subsecuente, Fabrega y Silver
(1973:32) indican que no todas las personas que sufren ataques llegan a ser
adivinos y que muchos no tienen una historia asi. Con o sin un ataque, la
scleccion de los chamanes sigue una enfermedad o unos suefios o ambas cosas
y asi cabe dentro del marco chamanistico clasico.

4. Laseleccionpor Nash de Cantel como representativa de las comunidades
del medio oeste de Guatemala es enganosa, como Carmack (1973:254) ha
indicado: «Cantel es tan aculturada que los modelos culturales indigenas casi
estan ausentes».

S. Durkheim (1961:405). Nash no discute el hecho de que el sacerdote maya
de Jacaltenango practica la adivinacion. Véase La Farge y Byers (1997:144).

6. Bourguignon (1968) y Langness (1976). Para mas detalles sobre kumarz
como un sindrome posiblemente especitico a una cultura, véase B. Tedlock,
“Mind, Body and Cosmos in Highland Guatemala™.

7. Estrada Monroy (1973) Folio 3 verso, lincas 35-36. 45-46; folio 4 recto,
linca 14.

8. Ihidem, folio 4 recto, linea 18-20, 28.

9. Ibidem, tolio 1 recto, linea 14-15; folio 4 recto. linca 7.

10. Ibidem, tolio 32 verso. linea 2-14.

... El calendario
I. Gates atirma haber inventado la palabra tzolkin en 1921: lo modelo de
acuerdo con ¢l ¢/i’ol ¢ 'ij maya-k'iche’ que significa «arreglo» o «orden de los
dias», para no usar el término nahuatl.
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2. Kidder (1940:122) tavorece cl altiplano como el origen del calendario.
Gadow (1908:303) favorece un origen en tierra baja.

3. Para ejemplos de las ruedas coloniales del calendario, véase Bowditch
(1910:326-331). Los simbolos de la cruz picoteada y del circulo se estudian en
Aveni, Hartung y Buckingham (1978).

4. Las excepciones a la regla mexicana central incluyen los habitantes de
Teoca en Nicaragua y Meztitlan en Oaxaca, cuyas listas comenzaban con Acatl,
el equivalente de Ajen k’iche’. Seler (1888:418).

S. Bourdieu (1977:23-26) presenta las posiciones «objetivistas» y
«sujetivistas» en la investigacion antropologica,

6. Girard (1962:329. No obstante, Girard comienza su propia lista de los
dias con Imox.

7. Biblioteca del Museo de la Universidad de Pennsylvania, Calendario de
los indios de Guatemala, 1722. Kiché. Copiado por Berendt en 1877 de un
manuscrito en el Museo Nacional de Guatemala que se ha perdido.

~ Los Seriores de los Dias

1. Ala palabra nawal, o nagual, sc le han asignado varios signiticados en la
documentacion antropoldgica. Los mas trecuentes son ‘compainero’ o ‘espiritu
guardian’ y ‘brujo transtormador’. Para un resena excelente de varias
detiniciones de nawal, véase Saler (1964).

2. Escribir «logograticamente» significa asignar un glifo por palabra y no
escribir cada palabra «fonéticamente» con un glifo para cada fonema, morfema,
o silaba. Vease Kelley (1976:165).

3. Para un enfoque algo diferente en el uso de los materiales etnograticos
mayas modernos. véase Neuenswander (1978).

—~ La sangre habla

I. Enlaantigua «lengua de Zuyuanr. cl idiomareligioso secreto del sacerdocio
yukateko registrado en el documento de Chumayel. encontramos la adivinanza
siguiente: «Ve a llamar a tus compaieros para mi. Estos son el anciano con
nueve hijos y la anciana con nueve nifios». La respuesta es «El anciano con
nueve hijos . . . es ¢l dedo grande del pic. . . La anciana . . . es su dedo pulgar»
(Roys 1967:94). Aqui. el principio de la edad vinculado al dedo grande del pic
y al dedo pulgar es lo mismo que con los k'iche’s. pero la dicotomia hombre/
mujer es una dicotomia arriba/abajo mas bien que una dicotomia derecho/
izquierdo.
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=+ La comprension
1. El Popol Wuj, en su descripcion de las acciones de un ajq 'ij, se retiere a
uqajik, “su tomar prestado’ utilizando la misma raiz de kingajaxtaj, ‘tomo
prestado’

=== La astronomia y la meteorologia

I. El pasaje del sol por el cenit es un tendmeno que ocurre unicamente en
las latitudes tropicales, donde hay dos pasajes anualmente, equidistantes de
los solsticios; uno ocurre el dia que el sol cruza el cenit mientras va hacia el
norte a lo largo de la ecliptica y el otro mientras regresa hacia el sur.

2. Bricker (1983) y Adams y Mobley (1986). Para una discusion del superfijo
ben-ich, véase Kelley (1976:206).

3. Los términos yukatekos coloniales se encuentran en Barrera Vasquez
(1980) y Martinez (1930). Los lingiiistas y los etnogratos que se han enfocado
en el problema de los términos direccionales mayas son Sosa (1985); B. Tedlock
(1983): Vogt (1985). Watanabe (1983). y Stross (1991).

4. Los términos q’eqchi’es para las direcciones pueden encontrarse en
Haeserijn V. (1979:461, 467, 479, 481y Pinkerton (1976:110, 131, 144, 148,
151.153).

5. Los términos direccionales tzeltalcs se encuentran en Dienhart (1989:211,
597, 690, 713y en Nash (1970:293).

6. Aulic y Aulie (1978); Josserand y Hopkins (1988); Dienhart, (1989),
Ulrich y Ulrich (1976). Sosa (1989). y Martinez (1930). Las declaraciones
sobre el mopan se basan en parte en mi propio trabajo de campo en Belice.

7. Paralas direcciones tzotziles véase Gossen (1974:31; Laughlin (1975:432.
474, 508); y Vogt (1976:16). Los términos direccionales mames se encuentran
en England (1983:341) y Watanabe (1983:712).

8. Notese que la tig. 26 de la pag. 141, representa el punto de vista de una
persona que encara el sol.

9. Para la conexion entre meteoros y los cigarros. véase Tozzer (1907:158):
y Girard (1962:74). El uso actual y pasado de las cuchillas de obsidiana en el
sacrificio humano. en la sangria. y en la cirugia es discutido por Crabtree (1 968);
Orellana (1987:72-75). y Robicsek y Hales (1984).

10. Burnham (1978:1320: Harrison (1984); y Sosa (1985:431). Sosa vincula
Aldebaran a las Pléyades, pero es la estrella mas brillante de las Hiades.
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I1. Tedlock (1985:134, 365); y Guzman (1704). Para una comparacion del
plumaje y de los habitos de los gavilanes negros y de los azacuanes, véase
Bent (1961:259-64; Farrand (1983:233-34); Harwood (1975:128); y Land
(1970:69-70).

== Conclusiones

I. Para una discusion de la intersujetividad véase Schiitz (1967). El libro
mas influyente sobre la importancia del sabcr practico es Bourdieu (1977).
Para una discusion del surgimiento y del desarrollo de la teoria de la practica
en la antropologia norteamericana durante el decenio de 1980, véase Ortner
(1984:144-57). El papel central del pensamiento y de la practica feministas en
el desarrollo de la «teoria de practica» se discute en Collier y Yanagisako (1989).

2. La separacion de la adivinacion de la revelacion ha sido presentada por
Turner (1975).

Nota tinal

I. Segun un informe de AVANCSO (1990) casi el 80 por ciento de los
habitantes de los departamentos de El Quiché, Huehuetenango. Chimaltenango.
y la Alta Verapaz se vieron obligados a abandonar sus casas durante el periodo
mas cruento de la violencia en 1981 y 1982. Colby (1989) informo que el
ejército les prohibio a los «jg 'ij ixiles ir a las montanas para celebrar sus
ceremoniales. Nelson (1991 :6) informo que a tines de los afnos setenta, habia
treinta ajq 'ij en Nebaj., mientras que hoy, después de la violencia
contrainsurgente del ejército a principios de los anos ochenta, solamente
quedaban diez.

2. La situacion de la industria textil en Momostenango parece ser contraria
a la de la comunidad cercana de San Miguel Totonicapan. donde las mujeres
mas jovenes ya no usan el traje tradicional y hay poca demanda para las telas
mayas (Smith 1988:229).

3. El uso del término «diaspora» para las dispersiones fuera de los contextos
israelitas y armenios es apoyado actualmente por los estudiosos de varias
disciplinas, y se ha tundado una nucva revista, Diaspora. para discutir las
comunidades transnacionales. Véase Tololyan (1991).

4. Esta discusion de la situacion actual entre el mayas mopanes de Belice se
basa en mi reciente traba jo de campo en San Antonio. Distrito de Toledo, durante
1990 y 1991. Véase también Sletto y Sletto (1990). y las declaraciones del

l Toledo Maya Cultural Council (1984, 1985, y 1986).
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5. La deidad terrestre q'eqchi’ Tzuultaq'a, ‘Montana-Valle® es la misma
que la deidad terrestre k'iche’ Juyub'taq’aj, *Montana-Valle'. Durante nuestra
investigacion reciente en Belice, Dennis Tedlock y yo pudimos registrar y
traducir, con la ayuda de un catequista hablante del q'eqchi® de San Pedro
Columbia, una narracion profética larga centrada en Tzuultaq'a, grabada en
Guatemala, y que actualmente circula entre los mayas del Distrito de Toledo.
Para una discusion de la importancia de Tzuultaq'a entre los hablantes del
q’eqchi*, véase Schackt (1984) y Wilson (1991).

Apéndice A. Ojer tzij (Palabras antiguas)
|. El narrador de esta historia era cl jefe de la Auxiliatura y el sindico segundo
de la Corporacion Municipal, 1974-78. También era sacerdote de linaje y
afnawal mesa.

Apéndice B. Oraciones

1. Parauna discusion de la comple jidad completa de la versificacionk’iche,
veéase D. Tedlock (1983).

2. El término ga juvub’al es simultaineamente un epiteto para el Mundo y
una metafora para nuestros propios cuerpos humanos.

3. Aqui sereficre a los padres y a las madres difuntos (contadores del tiempo).

4. «Trabajo unido servicio unido » se refiere a la union entre el contador del
tiempo y sus tz'ites. Esta union se considera estrecha. Algunos contadores del
ticmpo varones se refieren a su cquipo sagrado como «mi segunda esposa». En
este contexto tambicn se refiere a la iniciacion de los dos esposos juntos.

5. Aqui «su cumpleanos» sc refiere al cumpleanios de los tz'ites y los cristales
de la mujer que son del sexo opucsto.

6. Aqui ne ' significa comenzar algo muy nucvo. Esta palabra también
significa ‘nene’ o ‘nena’.

7. Un chuchqa jaw se siembra finmemente en la tierra cuando acepta la
condicion.

8. Aqui se usa la toponimia de los lugares donde se colectaron los cristales
y los tz'ites sagrados.

9. La esposa se encarga (ilol wech) de lo que se necesita para el almuerzo y
le dice al esposo también «escucha» (tal wech) lo que ¢l necesita (v.g., un
pantalon que necesita plancharse). El esposo «escucha» (tal wech) lo que se
necesita y se encarga (ilol wech) de ganar el dinero para estas necesidades.
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10. Wa quki’a es un sinécdote para toda la comida y toda la bebida.

11. Asi como recibir el patan puede aliviar, aun curar, las enfermedades
serias, asi también puede traer estas mismas enfermedades a los miembros
nuevamente recibidos.

12. El orden de los altares Ch’uti Sab’al, Nima Sab’al y Q’ani Mar Saqi
Mar, también llamado Q’ani Pila Saqi Pila, depende de que siesun dia 1, 8, 0
9. Si era un dia 1, entonces se comenzaria la lista de altares con el wjunab 'al,
‘su lugar del dia 1°, o Q’ani Mar Saqi Mar.
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