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ResuMen: Después de un compendio histérico relativo a los lacandones actuales, se
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mundo de los dioses. Siguen una descripcion de las exequias lacandonas y una ex-
plicacion del vocablo utilizado en el canto para designar el cuerpo de la persona. Al
final se compara este canto con el “canto a un muerto” de los lacandones del norte.
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Introduccion

El objetivo principal de este trabajo es dar a conocer un canto, el “canto del alma
de la persona difunta” (u k’ay kimin, “su canto morirse”), transcrito en el idioma
maya lacandén (variante del sur), con su traduccién al castellano, y presentar una
serie de datos que especifican los varios sujetos mencionados en él. Se trata de un
texto inédito, que hace referencia a elementos mitoldgicos y escatolégicos de la
cultura tradicional de los lacandones del sur, hoy dia en plena transformacion.

Algunos datos historicos

Los lacandones actuales viven en la selva de Chiapas y se identifican como jach
winik (“Verdadera Gente”) en su lengua maya,' no descienden, como algunos
imaginan, de los antiguos mayas del periodo clasico; y tampoco son descendien-
tes de los lacandones mayas ch’oltis que moraban en la misma regién en época
prehispanica y fueron reducidos, y luego deportados, por los espanoles durante
los siglos xvi y xvii (De Vos, 1980).

Durante el periodo postclasico las Tierras Bajas mayas comprendian dos areas
lingiiisticas distintas. Al oeste de los rios Usumacinta y La Pasion, vivian grupos
que hablaban idiomas de la rama ch’ol (chontal, ch’ol, ch’olti). En cambio, los
pueblos que ocuparon las tierras ubicadas al este del rio Usumacinta y al norte
del rio La Pasion, en Petén (norte de Guatemala), hablaban variantes del yucateco:
itza, mopan, lacandén actual (Coe, 1971: 40-41; De Vos, 1980: 173-174; Sapper,
1907: 423; Scholes y Roys, 1968 [1948]: 15, 317; Thompson, 1982: 97).

Diferentes grupos mayas fueron llamados “lacandones”. La voz “lacandén” se
deriva probablemente del vocablo acantun que significaba “gran pefién” en len-
gua ch’ol, o ch’olti, y originalmente designaba una isla del lago Miramar (antes
llamado “lago Lacand6n”), en la selva de Chiapas, ocupada por un grupo de irre-
ductibles mayas ch’oltis (Scholes y Roys, 1968 [1948]: 40; De Vos, 1980: 57). Los
espanoles llamaron “los del acantun”, y después “lacantunes” o “lacandones”, a
los habitantes de esta isla. Posteriormente, la expresion “El Lacandon” designé
una amplia region selvitica donde se encontraban varios grupos de mayas insu-
misos. En 1586, los espaiioles y sus auxiliares indigenas atacaron la isla (acantun)
del lago Miramar, arrasaron el pueblo y los campos de cultivo de los originarios
lacandones de idioma ch’olti (los “lacantunes”), quienes huyeron y se escondieron
en la selva; abandonaron su sitio lacustre y se establecieron mas al sureste, cerca
del rio Lacantun, donde fueron reducidos por soldados y misioneros en 1697.
Después fueron deportados al sur de Guatemala a principios del siglo xvii (De
Vos, 1980: 223-224, 273; Morales 1937: 134-156).

Durante el siglo xvi gran parte de la poblacion maya tzeltal, ch’ol y ch'olti de la
selva chiapaneca, fue trasladada a otras regiones por misioneros y soldados. Algu-

! “Maya lacandén junto con maya mopén, maya itza y el yucateco, es un miembro de la rama
yucateca de la familia maya” (Hofling, 2014: 27).

ESTUDIOS DE CULTURA MAYA LXIII (PRIMAVERA-VERANO 2024)



nos grupos se fueron a vivir a la Verapaz (Guatemala) bajo el amparo de los padres
dominicos. En 1564, el misionero Pedro Lorenzo logré trasladar a un grupo de
indigenas de Pochutla a Ocosingo (Leén Pinelo, 1960: 261-262; Villagutierre, 1985:
105-111; De Vos, 1980: 94-102). Los mayas tzeltales fueron deportados e instala-
dos en Bachajon, cerca de Ocosingo. Del norte de la selva fueron sacados muchos
mayas ch’oles, y reasentados en Palenque, Salto de Agua, Tila y Tumbala, donde se
sigue hablando ch’ol hasta la fecha (Thompson, 1982: 96-97; Houwald, 1979, 1I: 62).

A medida que la poblacion autoctona, tzeltal y ch’olti, disminuia, otros grupos
que hablaban variantes del idioma yucateco y procedian de Petén, al noreste del
rio Usumacinta, comenzaron a penetrar en el territorio deshabitado, y fueron
también denominados “lacandones” (Hellmuth, 1972: 182-207). “Todo parece in-
dicar una penetracion relativamente tardia de los mayas de lengua yucateca en
la region situada al suroeste del Usumacinta. Sin embargo, algunos de ellos se
establecieron alli desde antes de la mitad del siglo xvu” (Scholes y Roys, 1968
[1948]: 45, mi traduccién). Segtin Thompson (1977), los mayas de Petén formaban
una sub-categoria cultural y lingiiisticamente relacionada con los mayas de Yu-
catan, pero suficientemente distinta como para no confundirla con la cultura
yucateca. De hecho, los datos etnohistéricos y etnograficos parecen confirmar la
idea de que la cultura de los jach winik era autéctona de Petén, aunque es muy
probable que algunos grupos de jach winik se hayan mezclado con otros grupos
de habla maya? originarios de Campeche y Yucatan. Segtin Alfred Tozzer, habia
“una relacion mucho mas cercana entre los lacandones y los itzaes del Petén, que
con los habitantes de la peninsula (Tozzer, 1982 [1907]: 55).

Como lo expresan Rice y Rice, Petén habia sido una regién relativamente poco
poblada antes de la conquista espafiola, pero después se volvié una tierra de
refugio para diversos grupos de fugitivos oriundos de otras regiones, que iban
huyendo del sistema colonial. Sin embargo, este territorio donde podian sentirse
“libres” se estaba reduciendo mucho, debido a los recorridos de misioneros y
soldados que iban en busca de “indios infieles”. Otro factor de cambio fue que,
al final del siglo xvi, los belicosos itzaes habian empujado a grupos etnolingtiisti-
cos autéctonos hacia la periferia de dicha area (Rice y Rice, 2009: 13). Es posible
que los ancestros de los jach winik hayan sido grupos disidentes de Petén-Itza, que
huyeron de los itzaes, quienes solian perseguirlos en busca de victimas para sus
sacrificios (De Vos, 1980: 234-239, 245). El cacicazgo de Petén-tzd preservo su
soberania hasta 1695.

Se conjetura que en la mitad del siglo xix habia aproximadamente unos 3000
lacandones en Petén occidental, que mantenian relaciones comerciales con la gen-
te mestiza del pueblo La Libertad (Schwartz, 1990: 318). En 1862 dos misioneros
capuchinos aprendieron la lengua yucateca, y visitaron muchas aldeas lacandonas a
lo largo de los rios Usumacinta, La Pasién y Lacantin. Lograron bautizar a mas

2 Por ejemplo, en el siglo xix siete familias yucatecas y tres lacandonas vivian en el mismo asenta-
miento cerca de las ruinas de Tikal, en Petén (Palka, 2005: 148-151).
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de seiscientas personas. Tales contactos tuvieron efectos nocivos sobre la salud de
la poblaciéon lacandona. Muchos lacandones murieron a causa de enfermedades
contagiosas, muchos otros perdieron su identidad al volverse mestizos (acca, 1862;
De Vos, 1980: 243, 419; Thompson, 1977: 14). En Petén la poblacion lacandona
desaparecio (Schwartz, 1990: 318). Pequeiios grupos de jach winik cruzaron los rios
Usumacinta y La Pasion y se asentaron en la selva de Chiapas, donde se dispersaron
y se escondieron. Estos sobrevivientes habian sufrido cambios demograficos, socia-
les y culturales importantes. No obstante, su aislamiento en la selva les permitié
preservar varios elementos de su cultura tradicional, como su sistema de parentes-
co y matrimonio, su tradicion oral y su religion (Berendt, 1867: 425).

Durante el siglo xix habia diversos grupos de jach winik desparramados en un
amplio territorio selvatico, en los valles del Usumacinta y La Pasién, desde el sur
de Palenque y Tenosique hasta los rios La Pasion y Chixoy. Los grupos situados
mas al sureste estaban asentados cerca de las ruinas mayas de Petexbatin y
Ceibal. Habia diferencias lingiiisticas y culturales entre estos grupos, segtn su
ubicacién territorial, pero estas no obliteraban el hecho de que todos eran jach
winik (Thompson, 1977: 14-19).

Dos sociedades o subculturas de jach winik

Desde el siglo pasado se reconocen dos sociedades lacandonas, seglin datos geo-
graficos, lingiiisticos y socioculturales: los lacandones del norte y los lacandones
del sur (Baer y Merrifield, 1981 [1972]: 9). Hablan respectivamente variantes de
la misma lengua maya, el lacand6n del sur siendo el mas proximo al idioma
yucateco, y el lacandén del norte siendo mas cercano al itza (Hofling, 2014: 27,
Figura). Estas dos sociedades solian ser endégamas hasta los anos 1970, cuando
un grupo de lacandones del norte emigré a Lacanja’ Chan Sayab y varios hombres
desposaron a mujeres lacandonas del sur.

Las diferencias mas notables entre estas dos entidades socioculturales se ex-
presaban en su sistema de parentesco, en su patron de residencia marital y en
su vida familiar, y también en su tradicion oral (Boremanse, 1998). Cuando ves-
tian como jach winik, tanto las mujeres como los hombres del sur tenian una
tinica larga y llevaban el pelo largo y suelto sobre las espaldas (Figura 1). Los
hombres del norte tenian el pelo largo y una tinica mas corta que la de los del
sur; mientras las mujeres del norte amarraban su cabello en una trenza adornada
con plumas de tucan y usaban una falda debajo de su ttnica, mas corta que la
de las mujeres del sur. En la actualidad pocas y pocos jach winik conservan su
indumentaria tradicional .#

3 La descripcién de los lacandones de San José de Gracia Real (1793), que tuvieron relaciones
con el cura y el pueblo de Palenque, muestra que ellos eran jach winik del norte (acca, 1790, 1795).

4 La indumentaria de los lacandones ch’oltis era totalmente diferente (véanse Houwald, 1979, II:
83-85; De Vos, 1980: 190-192).

ESTUDIOS DE CULTURA MAYA LXIII (PRIMAVERA-VERANO 2024)



Figura 1. Bor Yuk Wech, con su esposa y sus hijos en Lacanja’ Chan Sayab, 1974.

Los lacandones del norte moran en la zona noroeste del territorio lacandén,
en varios caserios de Naja’ y Mensabdk (Metzaboc) situados a unos 60 kilometros
al sureste de Palenque; los lacandones del sur residen en Lacanja’ Chan Sayab,
en el sureste de la zona lacandona, cerca de las ruinas de Lacanja’ y Bonampak.
A unos kilémetros de Lacanja’ Chan Sayab existen ahora, en Betel y San Javier,
asentamientos de lacandones del noroeste que han emigrado al sureste.

Dos sub-grupos de jach winik del sur

Debemos agregar que, hasta la primera mitad del siglo pasado, entre los lacando-
nes del sur habia dos subgrupos, separados geograficamente no obstante unidos
por lazos de parentesco. Un grupo moraba rio abajo (kaab’ar k’ax, “abajo selva”),
en el valle del rio Lacanja’ (en Lacanja’ Chan Sayab), cerca de las ruinas mayas de
Lacanja’ y Bonampak; el otro grupo se encontraba mucho mas al sur, rio arriba
(ka’anan k’ax, “arriba selva”) en San Quintin, en la region del rio Jataté y del lago
Miramar, llamado Chan K’aak’naab’(“Pequefio Mar”) por su gran extension. Exis-
tian leves diferencias lingiiisticas y culturales entre estos dos subgrupos, que sus
miembros respectivos subrayaban, hablando de la “gente de abajo” (kaab’ar winik)
y de la “gente de arriba” (ka’anan winik). Los datos etnograficos expuestos en este
ensayo provienen del grupo de San Quintin. Sin embargo, en los afios 1960 la ma-
yoria de sus miembros se traslado a Lacanja’ Chan Sayab, donde varios hombres
obtuvieron esposas (Baer y Merrifield, 1981 [1972]: 140 -142) y se asentaron en el
caserio de sus suegros. Entre los jach winik del sur la residencia marital solia ser
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uxorilocal,” es decir, determinada por la residencia de la esposa (del latin uxor,
“esposa”) quien se quedaba con sus padres. Dicho de otro modo, los hombres
casados vivian en el caserio de sus suegros, lo que significa que cuando las hijas
de una pareja se casaban, permanecian toda su vida cerca de su madre, con la
cual tenfan una interaccion cotidiana.

Cambios ocurridos en los tiltimos 70 afios

Durante el siglo xix y la primera mitad del siglo pasado la poblacién lacandona
contaba con unas 250 personas aproximadamente, que gozaban de plena autono-
mia. Su patrén de asentamiento disperso les daba mucho espacio y libertad para
cultivar, cazar y pescar dado que eran los tinicos habitantes de la selva (Blom y
Duby, 1955-57:2:194). Sin embargo, la civilizaciéon moderna no tard6 en alcanzar-
los con la expansion de la industria maderera desde Tabasco a Chiapas en el siglo
xix, cuando se establecieron campamentos para explotar el cedro y la caoba a lo
largo de los rios principales. Algunos jach winik tuvieron contactos (principalmen-
te de trueque) con los trabajadores que cortaban la madera preciosa, y también
con chicleros y cazadores de cocodrilos (Amram, 1937: 29-30).

A partir de 1950 la Selva Lacandona fue invadida por ganaderos y por colonos
tzeltales y ch’oles en busca de tierras. El proceso continuo de deforestacion y el
hecho de que se vieron rodeados por los asentamientos tzeltales y ch’oles, obligd
a los jach winik a renunciar a su patrén de asentamiento disperso, que habia sido
basico en su modo de vida desde varios siglos atrds. Durante la década de 1970 el
Estado otorgé a la comunidad lacandona una gran extension de selva. Los contra-
tos para la extraccién y venta de la madera preciosa (caoba y cedro) aportaron al-
gunos beneficios econdémicos a las familias lacandonas, pero las relaciones de tipo
paternalista con las entidades del gobierno fomentaron nuevos conflictos y cierta
desigualdad en una sociedad que habia sido relativamente igualitaria. La corrup-
cién y el despilfarro agotaron el capital de los jach winik, y las recientes politicas
de conservacion ambiental les prohiben cazar y restringen sus practicas agricolas,
lo que acarrea un deterioro de su alimentacion. Como adaptacion econémica en el
siglo xxi, ellos se dedican a fabricar y vender artesanias a los turistas, y prestan ser-
vicios turisticos en sus respectivas comunidades. El turismo genera nuevas formas
de cooperacion, de competencia, desigualdad y conflictos.

En conclusion, son mudltiples los factores que han causado modificaciones pro-
fundas en la vida econémica y sociocultural (incluyendo la visién del mundo) de los
Jjach winik. Podemos mencionar la transformacién de su patréon de asentamiento,
sus contactos con funcionarios del gobierno, con turistas, antropélogos, periodis-

5 Hoy dia la residencia marital puede ser uxorilocal, pero también virilocal (residencia en la loca-
lidad del marido), o neolocal (aparte de los padres y suegros), debido a varios factores de cambio,
entre ellos la inmigracion de lacandones del norte (quienes practican las tres formas de residencia)
y la existencia de empresas familiares dedicadas al ecoturismo, que obligan a un hombre casado a
quedarse en el caserio de su padre (en residencia virilocal) por razones de trabajo (Ochoa et al., 2021).
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tas y con misioneros cristianos, sin olvidar su acceso a la medicina occidental, la
intrusion de la television en sus hogares, y la integracion de los niflos y jovenes
al sistema de educacion nacional; vale decir la interaccion de los lacandones con la
sociedad nacional y global. Ademas, su relacién con sus vecinos ch’oles y tzeltales
y los matrimonios de hombres lacandones con mujeres de estas etnias, o con mu-
jeres mestizas, constituyen otra fuente de cambios en las sociedades lacandonas,
sin olvidar los matrimonios entre lacandones del norte y lacandones del sur. En los
afnos 1970 la poblacién lacandona constaba de aproximadamente unos 400 indivi-
duos; en 2004 la poblacion ascendia a unas 820 personas, incluyendo a las mujeres
no lacandonas casadas con hombres lacandones. En 2022 habia mds de 1600 jach
winik (900 lacandones del norte y 725 lacandones del sur) (Nations, 2023: 18).

Fuente etnografica

El registro etnografico de la tradicion oral de los lacandones del sur se llevé a
cabo en estudios de campo realizados en los afios 1974-76 y en 1979, en Lacan-
ja’ Chan Sayab. Debo subrayar el hecho de que en los afios 1970 los lacandones
de Lacanja’ Chan Sayab se encontraban en un estado avanzado de aculturacién.
Desde varios afos atrds un misionero del Instituto Lingiiistico de Verano (si.)
tenia alli su casa y habia logrado convertir a la mayoria de la comunidad al cris-
tianismo. Pero el culto a los incensarios, o sea, la religion prehispanica de los jach
winik, habia caido en desuso mucho tiempo antes de su llegada. Sin embargo,
los miembros del subgrupo de San Quintin habian preservado buena parte de su
tradicion oral, y durante mi convivencia con ellos tuve la oportunidad de grabar
en una cinta magnetofdnica® las palabras de varios hombres, entre ellos: Bor Yuk
Wech (Figura 2) y su hijo mayor K’in Yuk Ba’a’ts’ (Figura 3), quien me proporcion6
toda la informacion sobre la cosmovision, las deidades, los ritos funerarios, y me
narr6 los mitos. Bor fue el Gltimo hombre en el sur que practicé el culto a los
incensarios en los afnos 1950, antes de su traslado a Lacanja’ Chan Sayab. K’in
aprendié mucho de su padre, y también de su abuelo paterno, a quien conocié
y escuché cuando era nifno. K’'in pudo estudiar en San Cristobal de Las Casas,
gracias al apoyo de Gertrudis Blom, y se volvio el primer maestro de escuela de
Lacanja’ Chan Sayab. El me ayud¢ a transcribir y traducir las palabras de su padre,
Bor, cuyo canto’ se reproduce abajo.

6 Tenia una grabadora alemana, muy pesada, que funcionaba con baterias, dado que en los afios
1970 no habia electricidad en las aldeas lacandonas.

7 La grabacién del canto de Bor tuvo lugar en 1974, y su transcripcién con la ayuda de K'in, en
1979. Bor falleci6é en 1977, y K’in murié accidentalmente en 1980. Espero honrar su memoria con el
presente trabajo.
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Figura 3. K’'in Yuk Ba'a’ts’ quemando su milpa en Lacanja’ Chan Sayab, 1975.
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Previamente sigue una exposicion de la vision que tuvieron los jach winik de
los sitios arqueolodgicos hallados en su territorio. Luego se mencionan las deida-
des principales, en particular los dioses que aparecen en el canto.

Las “casas” de los dioses

La vida religiosa de los ancestros de los jach winik descansaba en su veneracion
de las ruinas y pefias que encontraron en la selva de Petén y Chiapas. Solian creer
que los edificios en ruina, los pefiascos y las cuevas eran las “casas” de seres so-
brenaturales llamados k’uj (“deidades”). Lo que los ojos humanos percibian como
montones de piedras o rocas eran, en realidad, chozas de madera con techos de
palmas similares a las casas lacandonas tradicionales. Las ruinas eran las moradas
de los dioses celestiales, mientras en los pefiones y las cuevas vivian las deidades
terrestres. Seglin esta cosmovision, las deidades celestiales residieron en Yax-
chilan antes de subir al cielo. Por eso, los lacandones del sur llamaban al sitio
arqueologico de Yaxchilan, u y-aaram u y-atooch Ik Yum, expresion que significa
“su debajo su casa Nuestro Sefor”, o sea, “la parte inferior de la casa de Nuestro
Seifior”, porque de alli Ik Yum (Nuestro Sefor/Padre) ascendio para crear la boveda
celestial y el firmamento, donde reside ahora con su esposa, su hijo menor T’uup,
su yerno K’db’iraan, y otras deidades.

Durante el periodo postcldsico, diversos pueblos en las Tierras Bajas tenian
una vision mitologica de los vestigios de culturas mayas anteriores y realizaban
rituales en edificios, o frente a monumentos, abandonados. En Petén los grupos
que habian sobrevivido al colapso de la civilizacién maya clasica veneraban los
antiguos lugares de culto, y quemaban incienso en las ruinas de los templos.
Sin embargo, la reubicaciéon aberrante de estelas, altares y esculturas, muestra
que desconocian totalmente la funcién que dichos monumentos tuvieron para
los antiguos moradores (Culbert, 1974: 107-108). La veneracion de las ruinas y
el uso de incensarios de barro eran rasgos tipicos de las practicas rituales en
Yucatan durante los siglos xvi y xvii. Los mayas del norte de la peninsula tenian a
Cozumel y al cenote de Chichén Itza como lugares sagrados, a donde iban a orar
y quemar incienso, o enviaban ofrendas, asi como los lacandones solian hacer
sus peregrinaciones a Yaxchildn (Landa, 1978: 48; G. Soustelle, 1959: 185). En
Uxmal, Lépez de Cogolludo encontré en uno de los templos restos de ofrendas
de copal y cacao (Tozzer, 1941: 110, nota 501). En el siglo pasado los mayas del
este de Yucatan quemaban incienso en las ruinas de Tulim en la costa oriental
de la peninsula (Sharer, 1994: 541).

Désiré Charnay y Alfred Maudslay, quienes exploraron las ruinas de Yaxchildn
en 1882, hallaron muchos incensarios lacandones en varios edificios (Tozzer,
1982 [1907]: 167-168). Sin embargo, Yaxchilan no era la tnica ciudad maya ve-
nerada por los jach winik. En las ruinas tzendales Alfred Tozzer encontré en uno
de los cuartos de la estructura mejor conservada cinco quemadores de incienso
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lacandones alineados frente a una estela esculpida en bajorrelieve, representando
a un sacerdote. Esta estela no se encontraba en su lugar original, frente al edi-
ficio, sino que posiblemente habia sido traida al interior del cuarto, el cual “en
su totalidad mostraba sefas de quema de incienso, ya que las paredes y el techo
estaban completamente ennegrecidos” (Tozzer, 1982 [1907]: 105).

En el territorio lacandén hay muchos pefiascos situados en la orilla de lagos y
muchas cuevas que contienen restos de sepulturas y otros vestigios de practicas
mortuorias realizadas por los antecesores de los jach winik en la region. La eviden-
cia arqueolodgica revela que unos sepelios pertenecen al periodo maya postclasi-
co, mientras otros son de la época colonial (Palka, 2014: 167, 288-289). En 1950,
Franz Blom exploré varias cuevas en la orilla sur del lago Miramar. Muy cerca
de la entrada el arquedlogo y su equipo encontraron huesos apilados y craneos
humanos deformados artificialmente, y descubrieron también algunos craneos en
las grietas y cavidades mas escondidas del interior de las cuevas. También habia
pedazos de cerdmica quebrada tirados por el suelo. La mayoria de estas cuevas
mortuorias habian sido saqueadas (Blom, 1954: 123-135). Los ancestros de los
lacandones actuales creyeron que las pefias y cavernas eran las “casas” de seres
sobrenaturales (k’uj).

El uso ritual de las grutas entre diversos grupos mayas se remonta a la época
prehispénica, sigui6 vigente durante el periodo colonial® y hasta hoy dia en algunos
casos. Las cuevas fueron utilizadas como lugar de culto, de peregrinaciéon, o como
sitio funerario (Thompson, 1982 [1975], 230; Carot, 1982: 27-30). Los lacandones
del sur creian ademas en la existencia de espiritus menores que moraban en pe-
queinios monticulos (muur) (“ruinas pequenas”) cubiertos por la vegetacion de la
selva, y consideraban un sacrilegio caminar encima de ellos. Los mayas de Yucatdn
creen que tales monticulos (muul) son habitados por espiritus que son los sefiores
o duefios, y los guardianes de las areas circundantes (Vapnarsky, 2022: 79-81).

En el presente siglo, los jovenes lacandones ya no creen que las ruinas y las
grutas fueron las residencias de divinidades (k’uj), ellos saben que tienen un origen
humano y suponen que son obras de sus antepasados. Algunos han colaborado
con los arquedlogos que excavaron sitios cercanos a sus asentamientos,’ se dieron
cuenta de que las construcciones y las sepulturas antiguas son resultado de la acti-
vidad humana. Ahora bien, los promotores del turismo en la region les han hecho
creer que ellos son los descendientes de los mayas que ocuparon estos lugares
en otro tiempo. La ideologia dominante, que desconoce totalmente la evidencia
etnohistorica, sostiene que los lacandones del sur, que viven cerca de las ruinas de
Bonampak, descienden de los antiguos mayas que construyeron esta ciudad. Esta
idea se ha difundido a nivel popular, asi un chofer de taxi me dijo que los mayas

8 En un informe de 1613 Sanchez de Aguilar menciona que, en la provincia de Bacalar, “hay innu-
merables cuevas y cavernas entre piedras, donde adoran y esconden sus idolos los indios...” (citado
por Soustelle, 1959: 186).

9 Por ejemplo, las ruinas de Lacanja’ situadas cerca de Lacanja’ Chan Sayab, y las cuevas funerarias
en Metzaboc (Mensabak) (Palka, 2014).
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que habian construido Bonampak eran los antepasados de los lacandones actuales.
No cabe duda de que esta tergiversacion histérica beneficia al turismo en general.'”
En realidad, sabemos que los ancestros de los lacandones actuales penetraron en
la selva chiapaneca durante los siglos xvii-xix y que no provienen de los mayas que
moraron en Bonampak, Yaxchilan y otras ciudades de la era cldsica. Tampoco son
sucesores de los mayas que utilizaron las cuevas como lugares de sepultura. Como
veremos abajo, los entierros tradicionales de los jach winik eran diferentes.

Deidades principales de los jach winik del sur

El dios principal es Ik Teet, “Nuestro Padre”, a quien se le llama también Ik Yum,
“Nuestro Sefior”, o Ik Chan Yum, “Nuestro Pequefio Sefior” porque él es el menor
de tres hermanos. Sus hermanos mayores son Suk’'unkyum (literalmente u suk’un
ik yum, “su hermano mayor nuestro sefior”), quien es el Sefior del Inframundo,
y K’in ‘Ich Ajau, el “Sefor del Rostro Solar” (k’in, sol; ‘ich, “o0jo”, “rostro”; ajau,
“senor”). Primitivamente, Nuestro Padre, las otras deidades y los seres humanos
se hallaban todos en el inframundo (v y-aaram ru’um, “su debajo de tierra”). Un
dia Nuestro Padre decidié que todos subieran a la tierra por un hoyo llamado
Jjoor ch’e’n (“hoyo declive”), excepto Suk’'unkyum, quien se tenia que quedar para
alimentar y cuidar a su hermano menor, el sol (K’'in ‘Ich Ajau), cuando él des-
cansara en el mundo subterraneo, durante la noche en la selva. Nuestro Padre
solo comia carne de animales de caza, pero engand a su hermano mayor y le
hizo comer carne humana, por eso Suk’unkyum se volvié muy pesado y no pudo
ascender a la tierra. Nuestro Padre dio de comer un poco de carne humana a
K’in Ich Ajau, por eso el sol sube muy lentamente (Boremanse, 2006: 289-290).
Las deidades celestiales vivieron un tiempo en Yaxchilan, de donde subieron al
cielo para hacer alli sus casas. Los seres humanos no quisieron seguir a Nuestro
Padre y se quedaron en la tierra. En el mundo subterraneo vive también Kisin, el
dios malévolo que quema las almas por sus pecados cometidos en vida. La casa
de Kisin se halla cerca de la de Suk’unkyum. El sefior del inframundo y Kisin son
consuegros (jaachir) (Boremanse, 2006).

Otras deidades importantes son los Wayaantek-o’b’. Constituyen una catego-
ria de deidades (0’b’ denota plural), que “van con el viento” (ku bin yejer ‘iik’) de
la tierra al cielo, y viceversa. En el cielo se quedan cerca de Nuestro Padre. Son
los guardianes de las almas de los finados, asi como de los jaguares celestiales.
Son ellos quienes determinan cuando una persona debe morir. Posiblemente su
nombre derive del verbo waaydr, que significa “transformarse” (Hoffling, 2014:

10'A las agencias y a los operadores de turismo, y a los mismos jachwinik de Lacanja’ Chan Sayab
que ofrecen diversos servicios a los turistas (alojamiento en cabanas, campamentos, comedores, tien-
das, venta de artesanias, caminatas en la selva, etc.).
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380); ya que los Wayaantek-0’b’ tienen la facultad de convertirse en jaguares'!
cuando desean caminar en la selva. Su casa es una gran cueva en un pefiasco del
lago Miramar.

Otra categoria de dioses poderosos son los dioses de la lluvia llamados: Ja’ Naj
Winik, los “Hombres de la Casa de Agua” (ja’ significa “agua/lluvia”; naj, “casa”,
y winik, “persona, ser humano”). Ellos moran en medio del cielo (chum ka’an) y
trabajan par Nuestro Padre. Cuando este ultimo lo ordena, el dios Mentura dis-
tribuye tizne (sdb’dk) a los dioses de la lluvia para que ellos hagan las nubes y la
lluvia. También producen truenos y tormentas. Poseen grandes abanicos hechos
con las plumas de la cola muy larga de guacamayos. Menean estos abanicos en el
cielo para causar los vientos y también los huracanes. Se dice que estos abanicos
son las “madres” de los vientos.

Un dios importante para los jach winik que moraba cerca del lago Miramar era
Kdnaan u Yoor Chan K’aak’naab’, el “Guardian del Corazén del Pequeno Mar”. Si
un cazador imprudente andaba cerca de la casa del guardian del lago y disparaba
por equivocacion una flecha sobre las piedras sagradas, moria poco después, y
ademas el dios enfurecido causaba un viento muy fuerte.

Los cantos (k’ay) entre los jach winik del sur

En Lacanja’ Chan Sayab, en la noche se podia escuchar a menudo una mujer
cantando solo por el gusto de cantar, o cantando una cancién de cuna. En varias
ocasiones pude grabar las voces de Bor Yuk, de su suegra Najbor y de su hijo K’in
Yuk. Las grabaciones se llevaron a cabo en la casa de cada uno de ellos. Como yo
desconocia su repertorio les pedi que cantasen a su antojo, lo que tuvieran ganas
de cantar. El contenido de las grabaciones revela una diversidad de temas; voy a
mencionar algunos brevemente, a fin de situar el canto del alma de la persona
difunta (transcrito abajo) en un contexto mas amplio.

Temas mitologicos

-Canto del dios-jaguar (Xma’atan) que devora un hombre ebrio

-Canto de la Sefiora de las abejas (u k’ay Na’ kab)

-Canto del duefio del lago (1 Winkirir Petja’ (“su duefio lago”)

-Canto del alma de la persona difunta (u k’ay kimin, “su canto morirse”)

-Canto del difunto que se queja porque no ha recibido su comida

-Canto a K’in Ich Ajau

-Canto de los hombres Nawat enojados

-Canto de los hombres que vieron a los dioses y bailaron con ellos, vieron cémo
mandan el rayo y el agua

" Vale la pena notar que los mayas de Yucatén llaman a los espiritus guardianes “grandes jagua-
res” y también consideran que “son de los vientos” (Vapnarsky, 2022: 80 y 83).
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Ma’ ik bin ka’anan: “iNo vamos arriba!”. Canto de los jach winik que no quisieron
subir al cielo con Nuestro Padre. Véase el mito de origen (mencionado arriba)
que relata que las deidades y los seres humanos se encontraban todos en el
inframundo, luego subieron a la tierra con Nuestro Padre, quien después ascendio
al cielo. Pero los seres humanos no lo quisieron seguir y decidieron permanecer
en la tierra.

Temas en relacion con ritos religiosos

-Canto para que los tamales (ofrendados a los incensarios) suban al cielo (donde
viven los dioses)

-Canto al pedernal blanco (sik tok’). El celebrante cantaba este canto cuando
ofrendaba su sangre a los dioses mediante sus incensarios. Durante este ritual
se perforaba la nariz y el I6bulo de las orejas con una punta de pedernal blanco,
y dejaba gotear su sangre sobre las figurillas de hule que iba quemando en sus
incensarios.

Temas en relacion con el entorno natural

-Canto al jaguar (u k’ay balum)
-Canto de las garzas (u k’ay jo’jo’)
-El huracan (chdk ‘iik’ar)

Temas de la vida cotidiana

-Canto de la mujer que busca un nuevo marido

-Canto a la olla con garganta negra puesta al revés

-“Nuestra madre vendra, esta moliendo el maiz de Nuestro Senor’
-“LQué pasa con tu padre, Najbor, que esta enojado y se va lejos!”
-Canciones de cuna

I

Es posible que, en el pasado, algunos cantos hayan tenido una funciéon magica.
Los lacandones del sur no poseian encantos terapéuticos (kun.yaj) similares a los
encantamientos de sus congéneres del norte, y estos ultimos afirmaban que
los cantos (k’ay) de los lacandones del sur eran realmente palabras para hechizar.
Mis informantes en Lacanja’ Chan Sayab confirmaron el caso de un individuo que
aterrorizaba y dominaba a sus vecinos, haciéndoles creer que podia causarles
dafio mediante sus cantos magicos. De hecho, en el idioma lacandon del sur las
palabras u y-ojeer k’ay (“el sabe cantos”) significan “hechicero”. Sin embargo, no
me fue posible comprobar la existencia de tales cantos. El poder del supuesto
hechicero descansaba en su agresividad y su habilidad para enganar a los demas y
no sabemos si él conocia realmente cantos para hechizar. Pero tampoco podemos
descartar la posibilidad de que tales cantos hayan existido entre los lacandones
del sur en otro tiempo. De hecho, el canto al huracan (chdk ‘iik’ar, “gran viento”)
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tenia una connotaciéon magica, dado que se creia que al cantarlo se podia detener
o alejar la tormenta.

U k’ay kimin (“su canto morirse”)

El alma de la persona que esta muriendo canta este canto, en el cual dice que
los dioses Wayaantek-o’b’ la sacan de su cuerpo y la encierran en un pequefio
cantaro. El alma tiene la apariencia de su cuerpo y el tamafio de su corazén. A
medida que el alma va creciendo los Wayaantek-o’b’ la pasan a otro cantaro mas
grande, y posteriormente a otro mas grande... Cuando el alma alcanza el tamafno
de un nifo (o de una nina) de diez afos los Wayaantek-o’b’ la sacan del cantaro
y su cuerpo muere. El alma sigue creciendo en el cielo con los Wayaantek-o’b’.

Para lograr una comprension de los versos de este canto!? es preciso explicar
las creencias de los lacandones del sur acerca del alma (vista como doble inmortal
del cuerpo), de la muerte y de los dioses relacionados con la suerte del alma en
el Mas Alla.

El alma

En su examen de las concepciones animicas de las sociedades mesoamericanas
Martinez Gonzalez (2007: 10) distingue cuatro categorias de “almas”: “almas-co-
razon, almas-aire, almas-caléricas y almas-sombra”. La primera, o sea, la represen-
tacion del alma como corazén, es “la entidad animica mds presente e invariable
de Mesoamérica”. De hecho, es la concepcion de los jach winik. Es “esta entidad
quien se supone va al mundo de los muertos tras el deceso de la persona” (Mar-
tinez Gonzalez, 2007: 11).

Los jach winik del sur consideraban el “alma” (pixam, “corazén”) como la esencia
inmortal de una persona, en contraste con su cuerpo mortal. La parte principal
del alma es denominada ik jach pixam (“nuestro verdadero corazén”) y también
ik jach winkirir'3 (“nuestro verdadero duefio). Cuando sale del cuerpo toma su
apariencia, se vuelve su doble. El alma sale a caminar cuando la persona duer-
me y suefia,'* o cuando estd enferma, o muriendo. El cuerpo sucumbe cuando

12 El cantante no proporcioné informacién acerca del origen y el propésito del canto. Bor Yuk
tenia una actitud ambivalente debido a la influencia de la doctrina cristiana en Lacanja’ Chan Sayab;
le gustaba cantar, pero antes de empezar a cantar decia que sus cantos eran “del demonio”: u k’ay
Kisin (“sus cantos Kisin”). Kisin es el dios malévolo del inframundo, que causa los temblores y quema
las almas. Los cristianos lo identifican como el “diablo”. No cabe duda de que Bor estaba repitiendo las
palabras del misionero.

13 Winkirir (“duefio de”) deriva de winikirir (“persona de”), voz que proviene de winik, “ser huma-
no”, “persona” (Hofling, 2014: 384).

4 Por eso en Lacanja’ Chan Sayab, las palabras para saludar a una persona en la mafana eran: “B’'a’
ta wiiraj?”, “{Qué viste?” (en tus suefos).
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su alma sale y no vuelve.” Con la muerte, el alma se va al cielo con los dioses
Wayaantek-o’b’. Ademas, los jach winik del sur solian creer en la existencia de
una segunda alma, denominada u chu’ch ik pixam, “su pezén nuestro corazén”, y
también u wich ik pixam, “su ojo nuestro corazén”, expresion que designa la aor-
ta. Esta porcion del alma/corazon se transforma también en el doble del cuerpo
cuando este muere, y desciende al inframundo donde pasa primero por la casa
de Suk’'unkyum y luego llega con Kisin (el dios malévolo del Bajo Mundo), quien
la quema por los pecados que cometi6 en vida.'®

La muerte

Entre los mayas de Yucatan y los lacandones, la muerte se concebia como un pro-
ceso, es decir, sucedia en diferentes fases. Para los mayas de la peninsula este
proceso se inicia con la partida del alma, cuando esta sale del cuerpo. Luego
ocurre el deceso del mismo. La tercera fase es el periodo de transicion, cuando
el alma permanece varios dias en la tierra antes de irse al otro mundo (Le Guen,
2003: 180-181). Los jach winik del norte creian que el cuerpo muere después de
la salida de su alma. Cuando una persona estaba muy enferma y sufria mucho,
Hach Ak Yum (“Verdadero Nuestro Sefior”) le tenia lastima y dejaba que su alma
se fuera a trabajar a casa de Mensabidk. Pero antes el alma bajaba al inframundo
donde Sukunkyum la juzgaba y en seguida la mandaba con Kisin, quien la que-
maba por los pecados que habia cometido durante su vida en la tierra. Luego el
alma volvia a la tierra, visitaba su tumba, y trataba de volver a ver a su casay a
sus parientes, antes de emprender su marcha (el tercer dia después del entierro)
hacia la casa de Mensabik, pasando cerca de los lagos y las casas de los dioses
K’ak’ y Ts’ibatnaj, para llegar a su destino final. Sin embargo, todas las almas que
estan con Mensabik poblaran la nueva selva creada por Hach Ak Yum, cuando
este haya destruido el mundo actual (Boremanse, 2020: 205-207).

Los jach winik del sur crefan que son los Wayaantek-o’b’ que determinan cuan-
do una persona debe morir.!” Sus creencias acerca de la muerte se expresan en

15 Es interesante notar que en ciertas sociedades se cree que la salida del alma es causada por la
muerte del cuerpo, y en otras se cree que primero sale el alma y después fallece el cuerpo (Riviére,
1974: 434, nota 7).

16 para los jach winik del norte hay solamente una entidad animica, el pixan (“alma”). En el interior
del cuerpo este término designa el pulso, los latidos del corazon, y por extension el corazén y el pe-
cho. Fuera del cuerpo el pixan toma la apariencia del mismo, se vuelve el doble del cuerpo. El “alma”
sale del cuerpo cuando la persona duerme y estd sonando, cuando la persona tiene una fiebre alta y
delira, y cuando la persona va a fallecer. Después del deceso el pixan baja al inframundo donde Kisin
la quemara por los pecados cometidos en vida. A su regreso del bajo mundo el alma vuelve a visitar
su tumba en la tierra, antes de marcharse para la casa de Mensabdk, donde permanecera hasta el fin
del mundo (Boremanse 1998: 90-92).

17 Los Wayaantek-o’b’ no son los tnicos dioses que pueden causar la muerte de una persona.
Un dios puede matar a un hombre que ha faltado el respeto a su “casa” (rocas sagradas). Los dioses
pueden exterminar a la humanidad, causando el fin del mundo por eclipse solar. No sabemos si los
incensarios de dioses enojados podian causar enfermedad y muerte, como era el caso en la religién
de los lacandones del norte (Boremanse, 2020).
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el canto del alma de la persona difunta, cuyo contenido se resume en el parrafo
siguiente.

Cuando llega el momento los Wayaantek-o’b’ sacan el alma del cuerpo de
dicha persona y la encierran en un cantaro pequeiio (Figura 4). Luego la sacan y
ofrecen el alma a los Dioses de la Lluvia (Ja’ Naj Winik), quienes la rechazan, se
enojan y causan truenos y relampagos. En seguida llevan el alma a Nuestro Padre,
quien tampoco la acepta. No quieren acoger al alma porque esta pertenece a los
Wayaantek-o’b’. Ellos deliberan para decidir si la devuelven, o no, a la persona
enferma. Finalmente, la vuelven a encerrar en el cantaro. En este estadio el alma
tiene la forma de su cuerpo, pero conserva el tamano de su corazon. O sea, es
el doble del cuerpo en miniatura. A medida que crece el pixam los Wayaantek-
o’b’ la meten en un cantaro mas grande, y la persona enferma empeora. El alma
sigue creciendo y los dioses la pasan a un cantaro mas grande, y después a otro
aun mas grande y, sin su alma, la persona estd a punto de morir. Finalmente,
cuando el alma llega a alcanzar el tamafio de un nifio, o una nifia, de diez afos
los Wayaantek-o’b’ la extraen del ultimo cantaro para que pueda ver morir su
cuerpo. Fabrican un maniqui con hojas de guano (xa’n) que representa al cuerpo
de la persona moribunda y lo destruyen. En seguida la persona fallece. “Viste que
acabas de morir”, le dicen los Wayaantek-o’b’ al alma, quien contesta: “Yo estoy
aqui, no estoy muerto!”. El alma se encuentra en el cielo y mira su cadaver abajo
en la tierra, y ve a sus parientes que estan de luto. El alma seguira creciendo
hasta llegar al tamafio de una persona adulta, y permanecerd en el cielo con los
Wayaantek-o'b’.

Figura 4. Cantaro hallado en el lago de K’ak’ (selva de Chiapas)
proveniente de una cueva funeraria, 1975.
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Transcripcion literal de: u K'ay kimin'® (“su canto morirse”)

Tan u ma’kér u chan p’uur-a/ Cierran su pequefo cantaro

Chan p’uur-a Wayaantek-o’b’ /Pequeio cantaro de los Wayaantek-o’b’
Kaj jook’sab in winkirir ‘ux-eh / Cuando sacan mi dueno (alma)
Ratan chan bo’btun / Lo depositan sobre una pequeiia palma bo’btun'®
Tan u b’in ‘e’sbir-en /Y me van a ensefar

Kah ma’ken chan p’uur / Cuando cierran el pequefio cantaro
Chan p’uur-a Wayaantek-o’b’ / El pequeiio cantaro (de los)Wayaantek-o’b’
Tan in wu’ub’ik in woor?® / Estoy consciente

Wa ku ch’ijil / Al crecer

In winkirir-eh / Mi duefio (alma)

Ku maasaj juntuur / Ellos lo pasan a otro

Yahaw p’uur-ej / Grande cantaro

Tan u ch’ijir in winkirir / Esta creciendo mi duefio

Bay tu yan ka’ maasaj / Bueno, otra vez lo pasan a

Yahaw p’uur tun-ej u teenani / Grande cantaro de una vez

U teenani u kimin in xa’n-i /Al momento de morir mi cuerpo

A wirik tun-ej / TG ves

‘Uxe u ch’ijil / El crece

In jach winkirir tun-o/ Mi verdadero duefio

Ten in jook’ab-o / Yo voy afuera

Ti’ jook’en / Estoy fuera

Tan in wirik / Yo veo

U kimin in xa’n-i tun / Su muerte mi cuerpo

Toj naach’ kin kaj jook’sab / Lejos yo sali fuera

In jach winkirir ‘ucho/ Mi verdadero duefio

Chen in xa’n-i ka wirik / Pero mi cuerpo tua ves

Chaliken ‘ucheh / Estoy acostado

Jook’i in jach winkirir ‘ucheh / Sali6 fuera mi verdadero dueno
Jook’en ‘ucheh / Estoy afuera (de mi cuerpo)

Bay-en raak’ maam-o / Asi es, cufiado

Jook’en ‘ucheh / Estoy afuera

Binen ‘ucheh / Me fui

18 Revisando mi transcripcién original he seguido la ortografia de los diccionarios del idioma
lacandén del sur, recientemente publicados respectivamente por Hofling (2014) y por Baer y Baer
(2018).

19 Arbusto de hojas largas (Roys, 1976 [1931]: 215).

20 “‘Oor significa el “corazén” de una palmera. Con respecto al ser humano, esta palabra tiene
varios significados: “memoria”, “sentimiento”, “mente” (Hofling, 2014: 249) y “estado de animo”.
Ejemplos: Ki’ in woor, “estoy contento” (literalmente: “Bueno mi sentimiento / animo”); Chook u yoor,
“estd triste” (literalmente: “Triste su animo”); Ku saatar a woor, “estds mareado” (lit.: “se pierde tu
mente”); Tan in wu’b’ik in woor, “Estoy consciente” (lit.: “siento / oigo mi mente”). Ku na’kdir a woor,
“sube tu danimo”.
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Tan u ya’arik/ Ellos dicen

Ku taksen-ob / Que me van a devolver

Wayaantek-o’b’ / Los Wayaantek-o’b’

Tan u chen ki’jintik-ob / Estan deliberando

In jach winkirir 0’b’eh/ Mi verdadero dueno
Wayaantek-0’b’ / Los Wayaantek-o’b’

Tan u man jook’aj masbil / Andan y lo sacan (del cantaro)
In jach winkirir/ Mi verdadero ser (duefio)

Jook’en ‘ucheh / Yo sali fuera

Tan in wiriko’b’ / Yo nos veo

U jook’at mastal / Ellos sacan fuera (del cantaro)

In jach winkiriro’h’ / Mi verdadero duefo

Chen in xa’n-i chalan tuneh / Pero mi cuerpo estd acostado
Jook’en ‘ucheh / Yo estoy afuera

Tan u chen ki’jintik-0’b’ / Ellos deliberan

Wayaantek-o’b’-eh / Los Wayaantek-o’b’

Ku na’kdr u yoor/ Sube su estado de animo

Ku bin ‘e’sbir-en ka’anan / Ellos van a mostrarme arriba
Tan u bin ‘e’sbir in jach winkirir / Van a mostrar mi verdadero duefio
T’ yan-a Ja’NajWinik / Donde estdn los Hombres de la Casa del Agua?!
Tan u bin ‘e’sbir-en ka’anan-o / Me van a mostrar arriba
Tan u chen jum Ja’NajWinik / Estan tronando?? los Hombres de la Casa del Agua
Ma’ u k’at kaj u yirik-en / No me quieren ver

Ma’ u k’at kaj u yirik-oon / No quieren vernos
Ja’NajWinik-o / Los Hombres de la Casa del Agua

Tan u chen jum-i tal ten / Solo truenan a mi llegada

Kaj bin ‘e’sbir-en ‘ucheh / Entonces me van a mostrar

Tan u bin ‘e’sbir-en ka’anan / Me van a mostrar arriba
Tu’yan-ob Ik Teet / Donde estd Nuestro Padre

Tan u bin ‘e’sbir / Van a mostrar

In jach winkirir-ej / Mi verdadero duefio

U ya’arik-ej:“Ta wiraj / Ellos dicen: “{Viste

Wa tal kaj in payaj ‘uchej” / A quien hemos traido?”

“Aj tu’yan-en tun in taksaj / Ah! donde estoy te lo regreso!
Kaj tak tu’yan-en-ej” / Donde estoy” (dice Nuestro Padre).
Tin chan k’in ‘uchej / En mi pequefio dia

Ma’ jach ten‘uchej / No verdaderamente yo

21 Son los dioses de la lluvia.

22 Los dioses de la lluvia estdn enojados y provocan truenos, porque no quieren ver el alma que
traen los Wayaantek-o’b’.

23 El dia del entierro se llama u chan kK’in (“su pequefio dia”- respecto del finado).

320 ESTUDIOS DE CULTURA MAYA LXIII (PRIMAVERA-VERANO 2024)



Ma’ k’'uchuk t’ in naj k’in ‘ucheh / No ha llegado mi gran dia®*

Kaj puurur u jo’ol in wo’och waj ‘uch/ Cuando lanzan los primeros pedazos de mi
[comida tortillas?®

Tin chan k’in-an / En mi pequeio dia

Kaj puurur u jo’ol in wo’och waj ‘uch / Cuando echan los pedazos de mis tortillas

Wa kin chi’ik u jo’ol in wo’och waj / Muerdo los primeros pedazos de mis tortillas

Ka’anan ‘ucho / Arriba

Ej bay raak’ maam / Asi es cuiiado

Ti’ yan-en-ej / Aqui estoy

Tan in wirikech / Te veo

Raak’ maam ma’ kimin-en/ Cuiiado, no estoy muerto

Kuxa’n-en/ Estoy vivo

Kin wirik-ech / Yo te veo

Ti’ yan-en-ob / Estamos aqui

Ti’ yan-en-eh / Estoy aqui

Raak’ maam tin wirech / Cuiado, yo te veo

‘Ucheh ti’ yan-en / Estoy aqui

Chen tech yan-ech b’ikin / Pero tu estas alla entonces

Kin toj ‘a’rik a wu’yej b’ikin / Te lo digo tu oyes entonces

B’ik’in raak’ maam ma’ ti’ yan-en / Entonces cuiiado, no estoy alla

Chakan wa tu’ binen-ob / Visibles a donde fuimos

Yalam k’in / Bajo el sol

In wirik kaj binen, raak’ maam / Yo veo y me voy, cuiado

Ma’ kimrir-en-i / No estoy muerto

Ma’ la’ ka wirik / No es lo que tu ves

In kimin-ob in xa’n /Muere mi cuerpo

In jach winkirir-o jook’i ‘ucheh / Mi verdadero duefo salié fuera

Tu juunan chikan / Solo y de pie

Kaj jook’sah bin ‘ucheh / Cuando lo sacaron (del ultimo cantaro)

Tujunan chikan jook’sab / Solo, de pie, afuera.

In jach winkirir / Mi verdadero dueno.

Traduccion libre

Los Wayaantek-o'b’ cierran el pequefio cantaro.?® Después sacan mi verdadero
dueno (alma) (jach winkirir) (del pequefio cantaro), y lo ponen sobre una hoja del
arbusto bo’btun para ir a mostrarlo. Cuando los Wayaantek-o’b’ cierran el peque-
No cantaro, estoy consciente. Cuando mi duefo (winkirir) crece, lo pasan a un

24 E] “gran dia” (naj k’in) es el quinto dia después del entierro, cuando el alma del finado se va
definitivamente al otro mundo.

25 Después del entierro se lanzan pedazos de tortilla sobre el monticulo para alimentar al alma
del finado que merodea alrededor de su tumba.

26 Que contiene el alma del finado.
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cantaro mas grande. En el momento de la muerte de mi cuerpo mi alma crece,
yo estoy fuera de mi cuerpo, y lo veo morir. Sali fuera, lejos, mi cuerpo que tu
ves acostado, sali fuera de él. Asi es, cuiado. Yo me fui. Los Wayaantek-o’b’ dicen
que me van a devolver (a mi cuerpo), y deliberan. Sacan del cantaro mi verdadero
ser, pero mi cuerpo estd acostado, y yo sali de él. Los Wayaantek-o’b’ estan de
buen humor, y van a mostrar mi duefio verdadero arriba, donde estan los Hom-
bres de la Casa del Agua. Ellos provocan truenos; no me quieren ver. Entonces los
Wayaantek-o’b’ me llevan arriba donde se encuentra Nuestro Padre, y le dicen:
“{Viste a quién hemos traido?” (El contesta): “iLIévenselo!” En mi pequefio dia
(chan k’in) no soy realmente yo. No ha llegado mi gran dia (naj k’in), cuando arro-
jan pedazos de mi comida, de mis tortillas (sobre mi tumba), que yo como arriba.
Asi es, cufiado. Estoy aqui, yo te veo, cunado, no estoy muerto. Estoy vivo y te
veo, cunado, donde estds. Escuchas, no estoy alli. A donde fuimos, bajo el sol,
veo que yo sali, cuiado. No estoy muerto; no es lo que tt ves. Nuestro cuerpo
muere. Mi ser verdadero sali6 de él. Esta solo, de pie. Los Wayaantek-o’b’ sacan
a mi dueno verdadero (del cantaro), el esta de pie, solo.

Comentarios

Los versos del canto describen lo que le ocurre al alma cuando muere su cuerpo
y aluden?” a su funeral, pero no en forma exhaustiva. Solamente se mencionan
“mi pequefio dia”, “mi gran dia” y los “pedazos de tortilla”. Por tanto, he aqui
una descripcion mas completa de las exequias.

Ritos funerarios

Cuando una persona moria sus parientes colocaban un hueso de mono arana en su
mano derecha, y en su mano izquierda ponian algunos granos de maiz y un mechén
de su propio cabello. En su viaje hacia el inframundo el alma tiraba el hueso a los
perros de Kisin para que no la mordiesen, arrojaba los granos de maiz a las gallinas
y el pelo a los piojos del bajo mundo para que la dejasen seguir su camino. Los
parientes de la persona fallecida la cargaban en su hamaca para llevarla a la fosa ya
hecha, en el cementerio escondido en la selva. Enterraban el cuerpo en su hamaca,
con las extremidades del palo (del cual colgaba la hamaca) puestas en los bordes
de la fosa. Colocaban otros palos paralelamente para cubrir por completo la fosa
y encima ponian palmas y hacian un pequefio monticulo con tierra y lodo. Erigian
un techo de palmas sobre cuatro postes arriba del monticulo, donde depositaban
dos figuras hechas con palmas de guano que representaban los perros que iban a

27 Como es el caso con otros cantos que tratan de la mitologia o de la naturaleza (Boremanse y
Stockli, 2009), el cantante presupone que los oyentes saben a qué se refieren los versos y ya estdn
familiarizados con los temas mencionados en ellos.
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acompaiar el alma durante su viaje. Una figura se depositaba sobre el monticulo
del lado de la cabeza del cadaver (orientada hacia el este) y la otra del lado de sus
pies.?® Estos “perros” eran llamados u nuup (“sus compaiieros”); el alma no podia
emprender su viaje hacia el otro mundo sin ellos. Los tres iban a caminar juntos.

Los parientes de la persona enterrada colgaban del techo de la tumba una red
que contenia tortillas y una calabaza de atole de maiz, a fin de que el alma comie-
se estos alimentos cuando rondaba cerca de su tumba. Por este mismo motivo
arrojaban pedazos de tortilla sobre el monticulo. En su canto el alma del finado
hace referencia a los pedazos de tortilla que se arrojan sobre su tumba, empe-
zando desde el dia del entierro (su “pequeiio dia”, chan k’in). La partida del alma
hacia el otro mundo era también vista como un proceso, puesto que se crefa que
durante cinco dias, incluyendo el dia del funeral, el alma vagaba por los alrededores
y no se iba lejos. La comida se renovaba cada dia durante este intervalo, asi como
las candelas que se ponian sobre el monticulo. Estas candelas se tenian que volver
a prender a medio dia, en la tarde y en la noche, a fin de que el alma no caminase
en la oscuridad y viera su comida. El “gran dia” (naj k’in) del alma era su quinto
dia, cuando dejaba definitivamente el mundo de los vivos y emprendia su viaje
hacia el mundo de los dioses. Si la familia de la persona enterrada no habia hecho
estas ofrendas rituales, su alma se quejaba con los dioses, diciéndoles que no la
habian tratado bien y estos enviaban, como castigo, una tormenta con un viento
terrible que destruia las chozas de sus parientes.

Los Hombres de la Casa del Agua

Los dioses de la lluvia causan las lluvias, el viento, el trueno, el rayo y el huracan.
En la mitologia de los jach winik del sur no hay una conexion entre los dioses de
la lluvia y los muertos. Pero hay un vinculo entre el cielo y las almas de los fina-
dos. Los Wayaantek-o’b’ se llevan el alma al cielo, la presentan a los dioses de la
lluvia y a Nuestro Padre, que viven en el cielo. Finalmente, el alma se quedara en
el cielo con los Wayaantek-o’b’.

En la cosmovision de los jach winik del norte, Mensabak (de men, “hacer”, y sa-
bék, “tizne”) es el guardian de las almas de los finados, y es también el encargado
de distribuir el tizne (sabdk) a los dioses de la lluvia, quienes lo riegan sobre las
nubes produciendo asi la lluvia (Bruce, 1968: 127).

El pequerio cantaro de los Wayaantek-o0’b’
Durante el periodo postclasico las sociedades mayas que ocuparon la Selva Lacan-

dona mucho antes de la llegada de los lacandones actuales, utilizaron las cuevas
para sepultar difuntos, depositar y esconder alli huesos, asi como cantaros que

28 Otro estudio etnografico (Leonard, 1955) nos informa que se colocaban cuatro figuras de guano,
una en cada rincén del timulo.
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contenian cenizas humanas, dado que también incineraban a los muertos. Estas
urnas eran jarras con dos o tres asas, que podian haber sido utilizadas previa-
mente para acarrear agua (Blom, 1954: 129-130; Palka, 2018: 294-297). Vale la
pena notar que los jach winik no fabricaban este tipo de vasija. Podemos conjetu-
rar que el cantaro mostrado en la figura 4, que provenia de una cueva funeraria,
es similar al pequefo cantaro en que los Wayaantek-o’b’ encierran el alma poco
después de haberla sacado de su cuerpo.

En ciertos ritos religiosos los jach winik efectuaban una cremacion simbolica,
por ejemplo cuando quemaban en sus incensarios figuras de caucho, que repre-
sentaban animales o seres humanos. Pero ellos enterraban a sus difuntos, como
se ha descrito anteriormente, no los incineraban.

Voz para designar al cuerpo en el canto

En el idioma lacandén del sur la voz para “cuerpo” es b’dk’er (Hofling, 2014: 78); sin
embargo, en el canto, el alma de la persona finada se refiere a su cuerpo con las
palabras in xa’n (“mi guano”). El uso metaférico de la palabra xa’n requiere una ex-
plicaciéon que tome en cuenta su cardcter polisémico. En el pasado, los lacandones
quemaban las palmas de guano (xa’n, lat.: Sabal yapa) para hacer sal. Después de
quemarlas, juntaban las cenizas y las ponian en una olla con agua fresca del arroyo.
Luego utilizaban esa agua para sazonar sus comidas. También acostumbraban te-
char sus casas con esa palma. Es por eso que usan la misma palabra xa’n para decir
sal y guano (Baer y Baer, 2018: 252; Baer y Merrifield, 1981 [1972]: 226). Ahora
bien, en un contexto mitoldgico y ritual las palmas de guano desempefiaban un
papel simbdlico; en los ejemplos que siguen la palabra xa’n simboliza el “cuerpo”.

El mito de T'uup narra las hazanas del hijo menor de Nuestro Padre (Ik Teet) en
pugna con sus hermanos mayores, quienes lo querfan matar. T'uup sigui6 las ins-
trucciones de su padre e hizo un maniqui con palmas de guano que transformé
magicamente en un doble de si mismo. Este doble de T’uup cantaba y bailaba so-
bre las ramas de una gran ceiba en Yaxchildn. Sus hermanos le dispararon flechas
y después de varios intentos T'uup (su doble) cayo del arbol. Cuando buscaron su
caddver sus hermanos solo encontraron una figura hecha con palmas de guano.
Simbélicamente el guano era el “cuerpo” de T'uup (Boremanse, 2006: 302-308).
Otro ejemplo atafie a la creencia de que cuando los dioses Wayaantek-o’b’ deter-
minan la muerte de una persona, hacen una figura con hojas de guano (xa’n) que
representa su cuerpo, y luego la destruyen.

Cuando los jach winik del sur practicaban su religion prehispanica, las piedras
sagradas que provenian de la “casa” (ruina, cueva) de una divinidad se deposita-
ban en el interior del incensario de barro?® que la representaba y eran denomi-

29 El incensario lacandén consiste en una olla de barro de unos 10 a 15 cm de altura y de entre
15y 20 cm de didmetro, de cuyo borde sale una cabeza antropomorfica estilizada con una proyeccion
del labio inferior para recibir ofrendas de comida y bebida (Bruce, 1968: 138-139).
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nadas “el cuerpo de la deidad” (u b’dk’er k’uj, “su cuerpo deidad”), o también u
xa’n ik yum (“su cuerpo nuestro sefior”). Estas reliquias eran la fuente del poder
sobrenatural del incensario. Los lacandones del sur llamaban ik kédnaan, “nuestros
guardianes” a sus incensarios.

Mi dltimo ejemplo atafie a los ritos funerarios. Sobre la tumba se colocaban
dos (o cuatro) figuras hechas con palmas de guano, que representaban los perros
que iban a acompaiiar al alma de la persona fallecida durante su viaje al inframun-
do. Estos “perros” eran sus compaiieros (u nuup), que la iban a proteger y ayudar,
sin ellos el alma no podia emprender su viaje.

Estos ejemplos nos ayudan a comprender por qué la palabra xa’n significa
“cuerpo” en el canto del alma de la persona difunta.

Comparacion de este canto con el “Canto a un muerto”
de los jach winik del norte

Bruce publicé una transcripcion del “Canto a un muerto” en maya lacandén (nor-
te) seguida por una traduccion libre (Bruce, 1968:116-117), que reproduzco abajo.

Oh t hombre de La-Muerte! Yo te di tu dltima comida. Yo te di tus tostadas, yo te di
tu pinole blanco. iVete de una vez! Vete a tu sepultura, oh hombre de La-Muerte, no
aqui. El camino final de pasos contados has de andar, oh hombre de La-Muerte. Yo te
encaminé en tu viaje hacia el bajo mundo. Jamas habras de salir de este mundo ni
veras la luz del dia. Lo que verds sera el bajo mundo. Yo te encaminé para siempre.
Descansa ya en el bajo mundo, pues yo te di (tus alimentos). Te hice tu casa, la hice
para ti. Hice tu casa en el bajo mundo para que descanses para siempre. Yo te di
tus tostadas, tu pinole blanco, tu jicara; yo te los di. Te irds a la casa del Hermano
Mayor en el bajo mundo, y dormirds con el hermano mayor de Nuestro Pequefio Se-
for. No me ves pasar. Te dejé en el camino que va abajo (de la tierra). Con La-Muerte
para siempre. No saldra de alli el hombre de La-Muerte. No mires mis pasos cuando
vengo (por el camino), cuando estoy andando. Yo te di tus perros de guia. Yo te di
todo. Te di tus candelas para tu ida al bajo mundo. Cuando estabas acostado yo te
volvi la cara hacia el oriente, de donde viene el joven sefior sol. Para siempre quedd
el hombre de La-Muerte en la tierra, en la tierra del bajo mundo.

El texto de Bruce no indica el contexto ritual en que se cantaba este canto,
ni su origen. Pero sus versos expresan claramente varias creencias que ataiien al
destino del alma después del enterramiento de su cuerpo. Primero el cantante su-
braya que el alma se va al bajo mundo para siempre,3° sin posibilidad de regreso.
Esta creencia da tranquilidad a los parientes de la persona difunta, dado que los
vivos temen que les aparezca el alma cuando andan en la selva. Por eso el can-

30 El canto omite la creencia de los lacandones del norte que, después de su estancia en el bajo
mundo, el alma se va a residir y trabajar en la casa del dios Mensabdk (el “hacedor de tizne”, de
donde proviene la lluvia).
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tante le dice al alma: “No mires mis pasos... cuando estoy andando”. Finalmente,
el cantante describe ciertos ritos que son parte del funeral, y deja suponer que él
es pariente de la persona inhumada. Dice que le ha dado sus alimentos (tostadas,
jicara de pinole blanco),?! le ha hecho su casa (se erigia un techo de palma arri-
ba del monticulo) y le ha dado sus perros (figuras hechas con palmas de guano
depositadas sobre el monticulo) que van a guiar y proteger su alma en su camino
hacia el bajo mundo. Menciona también su ofrenda de candelas (para que el alma
pueda alumbrar su camino), y el hecho de que ha depositado el cadaver en la fosa
con su rostro orientado hacia el oriente. Los parientes de la persona fallecida
tenian la obligacién de ejecutar estas costumbres mortuorias.

Los dos cantos describen partes del funeral. Esta descripcion demuestra la
gran similitud que existia entre los ritos funerarios de los jach winik del norte y
los ritos funerarios de sus congéneres del sur. (Estos ritos ya no se practican en la
actualidad). La diferencia entre los dos cantos radica en quien canta. En el canto
de los jach winik del norte el cantante es pariente de la persona fallecida y dirige
sus palabras al alma de esta ultima. El canto del norte expone el punto de vista
del pariente del difunto, quien enfatiza que el alma se ha ido al bajo mundo para
siempre. En cambio, en el canto de los jach winik del sur quien canta es el alma
del difunto, y dirige sus palabras a un supuesto oyente, a quien llama “cufiado”
(raak’ maam), diciéndole que, a pesar de la muerte de su cuerpo, ella sigue viva
y estad en el cielo con los Wayaantek-o’b’.
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Archivos

aGca (Archivo General de Centro América, Guatemala)

1754 “Autos hechos en virtud de la Real Cédula de su Majestad, en que se ordena
a este Superior Gobierno que cerciorado del estado en que se hallan las re-
ducciones de Indios de la provincia del Petén, aplique los medios correspon-
dientes para que se saquen de los montes los Indios que se han huido...”
(A1.6, 3799-1754-15).

1790 “Autos hechos en razén de lo mandado en la cédula del 25 de octubre de
1789, a fin que se aviolenté a la reduccion de los indios infieles de la regién
del Lacandon” (A1.12, Exp.2483, Leg.118).

1795 “Planilla de las gratificaciones y gastos hechos en la entrada a los montes

31 Los alimentos eran colgados en una red del techo de palmas arriba del monticulo, o eran de-
positados sobre este mismo.
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de los indios lacandones por el teniente de justicia José Antonio Calderén”
(A1.12, Exp.2483, Leg.118).

1795 “Sobre la buena disposicion que manifestaron para abrasar Nuestra Santa Fe
los indios Barbaros de Sendales a Fray Mariano Berganzo” (A1.12, Exp.2486,
Leg.118).

1816-17  “El Padre Manuel de la Chica, sobre que se le auxilie en sus entradas al
Lacandén” (A1.12, Exp.70, Leg.334).

1862 “Carta de M. Méndez al Ministro de Gobernacion, Lic. M. Echevarria, Flores,
agosto 11, 1862” (Ministerio de Gobernacion, Caja 4, Afio 1862, Leg.28588).
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