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RESUMEN

Este ensayo busca comprender la estructura simbdlica que sostiene las dos fases que constituyen la
fiesta de mak, veintena relacionada con el inicio del ciclo agricola en el calendario maya yucateco. El
punto de partida es el testimonio de Fray Diego de Landa, obispo de Yucatan en el siglo XVI, quien
describe la fiesta que se celebraba al momento del contacto europeo; sin embargo, buscando establecer la
fenomenologia del hecho religioso estudiado, también se recurre a testimonios prehispanicos asi como a
la literatura maya colonial y a algunos reportes etnograficos del siglo XX. Los paralelismos entre el ritual
y las practicas agricolas permiten reflexionar en torno a las creencias mayas sobre la fecundidad y a las
formas concretas en que el ritual cumple el papel normativo y practico de la religion maya.
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ABSTRACT

This paper seeks to understand the symbolic structure that support the two ritual phases of the feast of
mak, a twenty-day period of the Maya calendar. We use mainly the testimony of Diego de Landa, bishop
of Yucatan in the sixteenth century. In order to study the phenomenology of the religious fact, we use
other testimonies: the Maya prehispanic Codices, the Colonial Maya Literature and the ethnographic
contemporary reports. Through the parallelism between the ritual and agriculture practices, we can think
about the Mayan beliefs on fertility and about the ways to accomplish the normative and practical
function of the Maya Religion.
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1. INTRODUCCION

El ritual es eje de la religion ya que en €l se condensa su cosmovision y se ac-
tualiza su poder normativo y practico (Geertz 2000:87-117). El estudio de los ritos,
por tanto, permite comprender aspectos esenciales de la religion. En este articulo se
presenta el analisis de dos rituales que conforman la festividad de una veintena (mak)
del calendario maya, que pretende propiciar la fertilidad. La primera parte esta cen-
trada en el proceso de apagar el fuego, la segunda en la reproduccion de la montafia
de los mantenimientos, conformando ambas un modelo para el intercambio entre el
hombre y la naturaleza.

Como se sabe, los ritos se constituyen de una serie de acciones reglamentadas,
ordenadas seglin la costumbre y que cobran sentido dentro de un sistema de significa-
ciones'. Por ello, este articulo parte de la descripcion de las ceremonias con base en
el testimonio de fray Diego de Landa, para luego analizar los simbolos involucrados
en ambos rituales intentando establecer el significado de las acciones en su contexto?.
Para ello se han determinado los elementos minimos involucrados: tiempo, espacio y
escenografia, actores, implementos, materiales y texto. Asimismo, intentando no des-
marcarnos de la historicidad del fendmeno religioso estudiado, utilizamos comparati-
vamente los mitos yucatecos y quichés, como referencias para el analisis simbolico’.

La intencion es analizar las expresiones rituales de la fiesta de mak consignada en
el siglo XVI por un testigo cristiano, con base en los referentes simbdlicos que nos
ofrecen otros testimonios yucatecos tanto coloniales como contemporaneos; siguien-
do a Marion-Singer no deseamos «aislar las expresiones diacronicas de una forma de
pensar de su sustrato sincronico» (Marion 1994, 17). Por tanto, se recurre a los regis-
tros etnograficos recientes buscando en ella los elementos estructurales de la religion
maya. Asimismo y, dado que los codices prehispanicos que conservamos estaban en
uso durante tal periodo, la informacion epigrafica e iconografica que contienen nos
ofrece elementos clave para la comprension del objeto de estudio.

Los ritos son hechos sociales que permiten a los miembros de la comunidad asu-
mir los valores sociales y adaptarse al medio*. En el caso de los rituales de mak, como
podra verificarse a lo largo de este trabajo, se manifiestan los mecanismos técnicos
propios de la agricultura extensiva, permitiendo a los fieles comprender los funda-

! Desde cierta perspectiva los ritos se configuran como un sistema significativo (Turner 2005:50), el cual
no es otra cosa que una red de asociaciones simbolicas articuladas.

2 Siguiendo a Eliade (1986, 118ss) a este articulo le interesa tanto el significado como la historia de
los simbolos religiosos; pero, buscando evitar la generalizacion, no hurga en la fenomenologia global del
simbolismo religioso sino que intenta constrefiirse al &mbito maya para no perder de vista su historicidad.

3 Mayas es un término ambiguo pues refiere fundamentalmente a un drea cultural dentro de la cual
existen mas de una veintena de lenguas emparentadas entre si. El ritual estudiado corresponde a los mayas
de la peninsula de Yucatan, pero siguiendo una larga tradicion en los estudios sobre el pensamiento maya
establecemos comparaciones con las creencias y practicas de otros grupos mayas, sobre todo de los mayas
quichés de Guatemala.

4 «El ritual adapta y readapta periédicamente a los individuos biopsiquicos a las condiciones bésicas y a
los valores axiomaticos de la vida humana social» (Turner 2005, 47).
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mentos sagrados de su principal actividad productiva; de esta suerte, las celebracio-
nes de mak validan las relaciones culturales que el hombre establece con su medio
ambiente y con el propio grupo social.

En fin, el estudio de estos ritos pretende contribuir a la comprension de la funcion
normativa de las creencias religiosas asi como de la relacion entre las practicas agri-
colas y la religion maya.

2. LAFIESTA DE MAK

En el apartado dedicado a la correlacion entre el calendario yucateco’ y el cris-
tiano de la Relacion de las cosas de Yucatan, Landa describe las actividades ceremo-
niales de cada una de las veintenas. Entre ellas indica que durante la veintena de mak
la fiesta estd dedicada, «a los chaces, dioses de los panes, y a [zamna» (Landa 1978,
78). Landa describe dos momentos, el primero de caracter preparatorio al que deno-
mina tuppkak (tup k’ak’)° y el segundo, un par de dias después, del que no informa
el nombre. Indica también que la celebracion no tiene una fecha precisa dentro de la
veintena.

Tup se traduce como apagar, k’ak’, por su parte, como fuego. Literalmente la cere-
monia es la de «apagado del fuego», aunque debe tomarse en cuenta que fup también
significa «apagar la sed» y extiende su significado al de «satisfacer» un deseo, lo cual
supone que «apagar» el fuego es también «saciarlo» (Barrera 2001, 823s). El apagado
del fuego es la parte culminante del primer rito. Sigamos la descripcion de Landa:

...tenian buscados animales y sabandijas del campo que podia haber y habia
en la tierra, y con ellos se juntaban en el patio del templo en el cual se ponian los
chaces y el sacerdote, sentados en las esquinas como solian (hacer) para echar al
demonio, con sendos cantaros de agua que alli les traian a cada uno. En medio
ponian un gran manojo de varillas secas, atadas y enhiestas, y quemando primero
de su incienso en el brasero, pegaban fuego a las varillas y en tanto que ardian,
sacaban con liberalidad los corazones a las aves y animales, y echdbanlos a quemar
en el fuego; y si no habia animales grandes como tigres, leones o lagartos, hacian
corazones con su incienso; y si habia animales y los mataban, traian sus corazones
para aquel fuego. Quemados todos los corazones, mataban el fuego con los canta-
ros de agua de los chaces (Landa 1978, 78).

3 El calendario solar maya esta compuesto de 18 periodos de veinte dias (Pop, Wo, Zip, Tsotz, Tzec, Xul,
Yaxk’in, Mol, Ch’en, Yaax, Sak, Keh, Mak, K ank’in, Muwan, Pax, K ayab, K umk’u) a los que se aiaden
cinco dias aciagos, los wayeb. El afio solar maya, segin lo ha demostrado Bolles, esta intimamente asociado
a la agricultura ya que los nombres de las veintenas describen rasgos propios del entorno natural con relacion
al clima y a las diferentes fases del proceso agricola D. Bolles (1990). Consultado en linea: http:/www.famsi.
org/research/bolles/calendar/MayaCalendar.pdf [Acceso: 10.02.2014].

6 Alo largo del articulo, utilizaremos la grafia empleada por el documento citado; sin embargo, cuando refi-
ramos algun término maya por nuestra cuenta recurrimos para el yucateco a la grafia de (Barrera Vazquez 2001).

Ilu. Revista de Ciencias de las Religiones 175
2014, 19, 173-191



Manuel Alberto Morales Damian Mak, rituales agrarios mayas del fuego y del agua...

El espacio de la celebracion es la plaza del adoratorio; se consiguen para la oca-
sion animales del campo y aves para el sacrificio, lefia y cantaros de agua. Los cele-
brantes son cuatro sacerdotes asistentes, a los que el fraile denomina chaces (plural
castellanizado de chaak’; en yucateco, chaak o ’ob) y un sacerdote principal (ah kin)’.
Landa aclara que todos los participantes son ancianos.

El segundo momento ritual tenia lugar dos dias después del anterior. Landa apun-
ta que no era exigido ayuno alguno, mas que para el responsable de organizar la
ceremonia. Su descripcion, a continuacion:

Venidos pues a celebrar la fiesta, se juntaba el pueblo, los sacerdotes y los
oficiales en el patio del templo donde tenian hecho un montoén de piedras con sus
escaleras, todo muy limpio y aderezado de frescuras. Daba el sacerdote incienso
preparado por el muilidor, (incienso) que se quemaba en el brasero y asi dizque
huia el demonio. Hecho esto con su devocion acostumbrada, untaban el primer
escalon del monton de las piedras con lodo del pozo, y los demas escalones con
betin azul, y echaban muchos sahumerios ¢ invocaban a los chaces e Izamna con
sus oraciones y devociones, y ofrecian sus presentes. Esto acabado, se consolaban
comiendo y bebiendo lo ofrecido y quedaban confiados del buen afo con sus servi-
cios e invocaciones (Landa 1978, 78s).

Nuevamente la celebracion se lleva a cabo en el patio del templo, s6lo que ahora
se ha puesto un monticulo de piedra escalonado al que se unta lodo y betiin azul. En
este caso juega un papel importante la invocacion a las deidades con incienso y ora-
ciones asi como a través de la presentacion de ofrendas de comida y bebida, la cual
es consumida al concluir la ceremonia.

El caracter dramatico de los rituales permite considerar multiples elementos que
entran en juego. El tiempo (mak) y el espacio (patio del templo) con cierta disposicion
escenografica (hoguera, monticulo de piedra escalonado); los actores (ancianos que
se desempeian como oficiantes y personifican a los dioses y el pueblo, la comuni-
dad); ciertos implementos y materiales necesarios (incensario, cantaros, agua, fuego,
animales monteses, lodo del pozo, betin azul, ofrendas de alimentos) y, finalmente,
una serie de elementos textuales (las oraciones e invocaciones).

7 Los sacerdotes principales eran llamados, al momento del contacto europeo, 4hau Kan (Sefior Serpiente)
y mas cominmente 44 K ’in (El del Sol); el término & 'in tiene un amplio campo semantico incluyendo sol —el
astro—, dia —el lapso temporal marcado por el movimiento solar—, tiempo —en tanto que la unidad de medida
es justamente el movimiento del sol—, calor —el generado tanto por el astro como por el tiempo—y fiesta —es
decir la celebracion ritual—. En el titulo a/ k’in, como especialista de lo sagrado, se implica el caracter solar
pero también el conocimiento del calendario con sus consecuentes acciones rituales; Landa precisa que «El
oficio de los sacerdotes era tratar y ensefiar sus ciencias y declarar las necesidades y sus remedios, predicar y
echar las fiestas, hacer sacrificios y administrar sus sacramentos» (Landa 1978, 49). Sobre el sentido del sol
y el tiempo vid. Ledn Portilla (1986, 47-64). Acerca de los sacerdotes vid. Néjera (2002, 135ss).
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3. LAMILPAY EL RITUAL

El nombre de mak refiere a la medida de una milpa®, siendo sinénimo de k’aan
—la cuerda con que se mide la milpa—y de ts’ak —mecate de milpa— (Barrera 2001,
374,479, 872). Makilte es el nombre que recibe la «milpa tempranay cuya siembra se
realiza justamente durante mak que corresponde al mes de marzo segun afirma el Ca-
lepino de Motul (Ciudad Real 2001, 379) y confirma Landa (1978, 78). No es asunto
de este trabajo la discusion concerniente a la concordancia entre el calendario solar
y el calendario agricola, para ello puede consultarse a Bolles (1990, 85ss); lo que si
debe destacarse es que la celebracion ritual bajo estudio corresponde al inicio de un
ciclo agricola. Landa aclara que la fiesta puede caer cualquier dia de la veintena, lo
cual pudiera deberse a que depende de las condiciones climaticas propicias para ini-
ciar la roza, tumba y quema que acondiciona el terreno para la siembra. El sistema de
roza, tumba, quema es un sistema agricola propio de la selva tropical que

consiste en abrir el bosque con toda anticipacion, cortar la vegetacion lefiosa
delgada (roza) y luego los arboles (tumba) dejando tocones de un metro de altura;
cortar y picar las ramas para que se sequen mejor; abrir guarda raya en los lados
de la quema; y proceder a la quema cuando mas seca esté la vegetacion y lo mas
proximo a las primeras 1luvias (Lara, Caso y Aliphat 2012, 72)°.

Redfield y Villa Rojas (1967, 43ss) consignaron el proceso técnico y ceremonial
asociado a la milpa en Chan Kom, mientras que Teran y Rasmussen (2009) lo hicieron
en Xocen; en sendos trabajos, separados por casi un siglo, se describe como se ha con-
servado, en algunas regiones de Yucatan, este modo de produccion cuyos antecedentes
se remontan al pasado pre hispanico. Los encomenderos describen sucintamente en el
siglo XVI los momentos clave del trabajo de los campesinos mayas (Garza, Izquierdo,
Leon y Figueroa 1983, 11-327), el cual, de acuerdo con los estudios contemporaneos,
es un sistema de policultivo muy complejo, adaptado a las caracteristicas bio geografi-
cas de la peninsula de Yucatan y el cual «organiza no sélo el sistema productivo, sino
la economia, la comunidad y la cultura» (Teran y Rasmussen 2009, 349).

Las ceremonias agricolas, al decir de Gabriel (2006), nos permiten comprender
como los propios campesinos mayas entienden su practica agricola dentro de su cos-
movision. Para el milpero el ritual es también parte del proceso técnico como la tum-
bay quema del monte o la siembra, sin ellos «seria impensable cosechar nada» (Teran

8 Milpa es un término de origen néhuatl que alude a la unidad agricola bésica en la que se practica el
policultivo (aunque se identifica sobre todo con el cultivo del maiz, en realidad en una sola milpa suelen
cultivarse dos o tres vegetales distintos, lo mas comun es frijol, maiz, calabaza y algunos arboles frutales). El
término también refiere al terreno mismo. Un conjunto de trabajos que permiten comprender el funcionamiento
de la milpa en Yucatan es la compilacion de L. Varguez Pasos (1981); mas completa y sistematica es la obra
de Teran y Rasmussen (2009).

9 La importancia de la roza, tumba y quema en el contexto de un aprovechamiento integral y ecolégico del
medio ambiente puede verse en Toledo, Barrera-Bassols, Garcia-Frapolli y Alarcon-Chaires (2008, 345ss).
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y Rasmussen, 2009, 50). Ciertamente las ceremonias agricolas estan regulando las
relaciones entre el hombre y la naturaleza (Gabriel 2010, 18ss). En otros términos,
dentro de la sociedad maya el ritual es una actividad practica, un medio de subsisten-
cia (Marion 1991, 20, 240). Es por ello que el proceso agricola se transparenta en los
rituales de mak. A lo largo de este trabajo profundizaremos en ello.

4. LOS LIMITES DEL TIEMPO Y EL ESPACIO

Los dos momentos rituales que analizamos se llevan a cabo en el patio del tem-
plo, el cual tiene una forma cuadrangular como se deduce de que en tup k’ak’ los
oficiantes se ubican en las esquinas del espacio ceremonial. La importancia de la
organizacion cuadrangular del espacio en la cosmovision maya esta fuera de duda;
textos yucatecos novohispanos, como los Libros de Chilam Balam o el Ritual de los
Bacabes, asi como testimonios etnograficos del siglo XX, permiten comprender que
se concibe el universo segmentado en cuatro sectores en torno a otro central (Mon-
tolit1 1983, 9s; Villa Rojas 1986, 128-140; Sotelo 1988, 47s; Espinosa 2001, 47-49;
Gabriel 2013, 279ss). Dicha organizacion espacial esta determinada en gran medida
por el movimiento solar diario (eje oriente-poniente) y anual (oscilacion norte-sur
de la ecliptica en el area intertropical), lo cual implica una estrecha relacion entre el
decurso temporal y la delimitacion espacial (Morales 2013, 248ss). En fin, los dos
rituales que estudiamos, enfaticamente el primero de ellos, demarcan la cuadrangu-
laridad del cosmos maya.

La relacion entre el proceso agricola y el espacio ritual definido por cuerdas en la
ceremonia de fup k’aak’ se manifiesta claramente en uno de los pasajes miticos mas
conocidos del Popol Vuh:

Grande es su presentacion y su recuento de la realizacion y germinacion de
todo el cielo y la tierra, sus cuatro esquinas y sus cuatro lados. Todo ello se media
y se marcaba entonces en cuatro divisiones, doblandose y alargandose las cuerdas
medidoras de la matriz del cielo y la matriz de la tierra. Asi establecieron las cuatro
esquinas y los cuatro lados, como se dice, el Armador y el Formador, la Madre y el
Padre de la vida y de toda la creacion, el donador del aliento y el donador del cora-
z6n, los que dan a luz y los que proporcionan corazon a la luz sempiterna, el nifio
de luz nacido de mujer y el hijo de luz nacido del hombre, los que son compasivos
y juiciosos en todo, todo lo que existe en el cielo y sobre la tierra, en los lagos y en
el mar (Christenson 2012, 77s).

Debe observarse que el texto narra la creacion, entendida como una germina-
cion'?, realizada por un par de deidades complementarias quienes antes de otra cosa

19 Christenson (2012, 88n) indica que el término quiché 7z 'uk se traduce como nacimiento pero que su
aplicacion especifica alude al momento en que la planta comienza a brotar.
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«marcan las divisiones y alargan las cuerdas». Craveri (2012, 204s), en su version al
espaiiol del mismo pasaje, destaca que los verbos utilizados son che xik que refiere
a cercar el terreno con palos en las esquinas y & ’a ‘'maxik que alude a cercar con una
cuerda, clarificando que los dioses debieron clavar los palos en las cuatro esquinas y
luego doblar la cuerda uniéndolos. Dicho de otra manera, el pasaje es una metafora
agraria ya que la milpa, el terreno de cultivo, es medido con cuerdas.

Landa (1978, 40) menciona que los yucatecos casados tenian cada uno su propia
sementera «medida con vara de 20 pies, 20 en ancho y 20 en largo», con lo cual que-
da claro que el terreno de cultivo es, como el altar, la casa, el pueblo y el mundo, un
espacio cuadrangular.

5. EL FUEGO DE LA HOGUERA

Uno de los aspectos esenciales de la primera ceremonia, es la hoguera que se en-
ciende al centro del espacio delimitado con las cuerdas. Dicha hoguera es elaborada
con ramas traidas del monte y encendida con las brasas del incensario; corazones
de aves y otros animales del monte se lanzan al fuego como ofrenda. Se aclara que
en caso de no contar con corazones de felinos o lagartos se recurre a sustituirlos por
corazones elaborados de copal.

El fuego es un elemento esencial en la configuracion de la vida social de una co-
munidad agraria: produce calor, protege de depredadores y es un medio para procesar
el alimento, no es extrafio que sea un importante simbolo religioso. En el caso de la
agricultura maya, como hemos anotado previamente, el fuego resulta imprescindible
pues el sistema de cultivo inicia con la tala diferencial de una parte del bosque que
se deja secar para luego incendiarlo, las cenizas serviran de abono y prepararan al
terreno para la siembra (Zizumbo y Sima 1988, 96).

En la actualidad, entre los quichés, tras haber realizado la delimitacion del cam-
po de cultivo de un miembro de la comunidad, se establece lo que ellos llaman el
corazén de la milpa, marcado por una cruz y una candela (Craveri 2012, 205). Es
evidente la incorporacidon de elementos cristianos al ritual quiché, pero vemos que
aun se conserva la idea de que existe un centro de la milpa en donde la hoguera ha
sido sustituida por la cruz y la vela.

En el periodo clasico, el mito de la creacidn incluia el encendido de un primordial
hogar, como lo atestigua el pasaje mitico leido por Schele en la Estela C de Quirigua
(775 d.C.). Se menciona alli que en la mitica fecha 4 Ahaw 8 Kumk u, se colocan una
a una tres piedras para conformar el Yax Ox Tunal, lugar primero de las tres piedras:
«...prototipos simbolicos de las piedras del hogar que circundan el fogén y esta-
blecen el centro de la casa, asi también los tronos de la creacion de las tres piedras
centraban el cosmos y permitian que el cielo se elevara desde el mar primigenio»
(Freidel, Schele y Parker 2000, 62s). La idea de que el fuego esta en el centro del
cosmos es compartida por los nahuas para quienes el fuego es «el que esta llenando
el ombligo de la tierra» (Limoén 2001, 53s).
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El fuego creador es uno de los motivos simbolicos de los fragmentos miticos del
Ritual de los Bacabes, testimonio yucateco del siglo XVIIIL. En el texto XXIX se
describe la composicion de la hoguera asimildndola al cuerpo de Itzam Cab:

iOh! ;y ahora si? ; El higado de Itzam Cab? Su sefial es la olla. jOh! ;y ahora si?
(La cabeza de Itzam Cab? Su sefial son las tres piedras de la hoguera. jOh! ;y ahora
si? ;Las piernas y los muslos de Itzam Cab? Su sefial son los trozos de lefia. Oh!
Ly ahora si? ;La lengua de Itzam Cab? Su sefial son las llamas (Arzapalo 1987, 76).

Mas adelante se describe la hoguera como un vientre indicandose que las piernas
de Itzam Cab (los lefnos) estan abiertas mostrando entre ellas las llamas de su pode-
rosa energia sexual (Arzapalo 1987, 378). Itzam es el nombre del dios creador. El
término se ha traducido como brujo y también como dragdn; en realidad alude a la
capacidad de dominar el secreto de la creacion: la fecundidad. /#zzam es una deidad
andrdgina que tiene una advocacion celeste (/zzam Na o Itzam Kaan) y otra terrestre
(Itzam Kab) (Morales 2002, 207-213).

6. LAS OFRENDAS DE ANIMALES Y COPAL

En el Popol Vuh, Reune Sangre habia ordenado a sus mensajeros que extrajeran el
corazon de su hija Dama Sangre, embarazada prodigiosamente por Uno Hunahpt en el
arbol de jicaras, y futura madre de los gemelos Hunahpu y Xbalanqué. Los mensajeros,
sin embargo, sustituyeron el corazon con la savia del arbol de la sangre (Croton san-
guifluus) y cuando se lo presentaron al sefior de la muerte éste lo lanz6 al fuego y todos
los sefiores del inframundo se admiraron de su fragancia (Christenson 2012, 186).

La hoguera que se ha encendido en el ritual de tup k’ak’, es alimentada por los
participantes con los corazones de animales silvestres y con corazones de resina. Se-
guramente al hacerlo se formaba un humo de intenso olor a carne y sangre quemadas
mezclado con aromatico copal.

Valverde (2004, 33), en su estudio sobre el simbolismo del jaguar, establece que
los animales en el pensamiento maya comparten con el ser humano la cualidad de ser
personas y confirma un argumento previo de Mercedes de la Garza (1984, 125ss) con
respecto a que los animales son, por los rasgos que los asemejan al hombre y a la vez
por sus radicales diferencias, los mediadores entre el mundo profano y el sagrado.

Por otro lado, los animales incinerados durante el ritual son traidos del monte.
Cuando Hunahpu y Xbalanqué con sus artes magicas talan el monte y preparan el te-
rreno, se enfrentan con los animales silvestres quienes durante la noche hacen crecer
de nuevo los arboles, impidiéndoles dedicarse al cultivo de la tierra: «Fueron todos
los animales, grandes y pequeios, los que lo hicieron: el puma y el jaguar, el venado
y el conejo, el zorro y el coyote, el coyamel y el pizote, las aves pequefias y las aves
grandes» (Christenson 2012, 213). El pasaje hace evidente que los animales poseen
las fuerzas sagradas que permiten la reconstitucion del entorno boscoso. Ellos mis-
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mos representan el poder del monte, no es extraio por tanto que sean ellos los que
deben ser sacrificados en la hoguera del corazon de la milpa.

El «incienso» que menciona Landa, en realidad es una resina vegetal, el copal,
cuya combustion servia de ofrenda y medio de comunicacion con los dioses; el humo
del copal es purificador y vehiculo a través del cual los dioses dispensan sus bene-
ficios (Cuevas 2007, 24s). Ya se ha mencionado el pasaje del Popol Vuh en el cual
se narra el uso de una resina vegetal para sustituir el corazén de Dama Sangre, tal y
como en tup k’ak’ sustituye los corazones de animales.

En el Chilam Balam de Chumayel el copal es equiparado con la placenta del cie-
lo; la placenta, es entendida como la madre que alimenta —es la «mesa» en la que el
feto se nutre— y como un altar —la «mesa» en la que consumen los dioses su alimen-
to— (Morales 2011, 70s). Asi, la quema de corazones de animales silvestres y la com-
bustion de copal son una ofrenda que alimenta a las divinidades y la manifestacion
simbolica de la derrota del monte y del triunfo del cultivo.

Finalmente, la hoguera se eleva al cielo en forma de humo, el cual es propiciatorio
de la lluvia por su asimilacion a las nubes. En el Ritual de los Bacabes, el curandero,
identificandose con los simbolos del Dios Creador dice «Soy el fuego de la tierra, soy
el humo del cielo» (Arzapalo 1987, 410), frase con la cual se corrobora que el fuego
es un simbolo de fertilidad que se expresa en la hoguera terrestre o la nube celeste.

7. LOS DIOSES DE LA LLUVIA

El agua fluye, camina, se mueve, avanza por la tierra y por el cielo. El Sol eva-
pora el agua de los mares y lagos para elevarla en forma de nubes; impulsadas por
el viento éstas se enfrian y se precipitan sobre la tierra como lluvia. El agua fecunda
los campos y los bosques, llena los conductos de las plantas o se escurre a través del
terreno hasta depositarse en los mantos profundos, para luego manar de entre las
rocas, formar los delicados arroyos que se iran uniendo en los rios y desembocar, fi-
nalmente, en los lagos o en el mar. Los mayas fueron sensibles a este movimiento del
agua, y asi lo consigna Antonio de Fuentes y Guzman, quien nos dice que los indios
de Guatemala supieron que «el agua es un Dios que sabe muchos caminos y tiene
mucha fuerza, pues se sube a el cielo para llover» (Fuentes y Guzmén 1881, 319)!1.

Preocupado por la vida diaria, el campesino maya era devoto ferviente del dios
del agua. Es por ello que entre los yucatecos Chaak era la deidad mas venerada, el
hombre comun buscaba constantemente su amistad que le aseguraria la cosecha, el
alimento, el bienestar de su familia.

Siguiendo la clasificacion de Schellhas (1904, 16ss), modificada por Sotelo
(2002, 91), el dios B, Chaak, es la figura mas representada en los codices mayas.
El rostro de esta deidad es facilmente reconocible por su pronunciada nariz sobre

! La referencia sirve para titular un articulo de M. de la Garza (1995, 38ss) que es clave para comprender
el simbolismo de Chaak.
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la cual se deja ver una voluta curvada hacia arriba; en la comisura de sus labios se
pueden ver dos colmillos enrollados y en ocasiones frente a ellos se puede ver una
lengua serpentina. Mercedes de la Garza (1984, 229-234) considera que la alargada
nariz es una derivacion formal de las fauces abiertas de las serpientes. Por lo demas
los rasgos de Chaak se confunden con los del rostro de /tzzam Na: el mentdn se
hunde como el de un anciano, el ojo cuadrangular esta rodeado por una voluta con
dos puntos en el borde, la frente es una placa que muestra muy pronunciado el arco
superciliar; la faja anudada que utiliza preferentemente como tocado es semejante
al que lleva la anciana diosa, el aspecto femenino y fecundo de /zzam Na (Morales
2002, 201).

Chaatk, literalmente significa lluvia. Pero el dios de nombre Chaak es el agua en
general (lluvia, rio, cenote, lago, mar). En el glifo de su nombre lleva inserto el signo
Ik, una especie de T que representa al viento, lo cual no es extrafio si recordamos que
en la zona tropical el viento corre siempre humedo y que impulsa a las nubes para
que se desaten sobre la tierra en forma de lluvia. Se cuenta que Chaak habita en las
montaifias y lleva unas vasijas o cuencos de cala-
baza; cuando llueve es que esta vaciandolos sobre
la tierra. Su insignia es un hacha o en ocasiones
una antorcha, representando el trueno y el relam-
pago (Garza 1995, 38-43; Sotelo 2002, 91ss).

Uno y cuatro, Chaak es una deidad cuadruple
y al mismo tiempo unica. Es decir, existe una for-
ma suya para cada uno de los rumbos del mundo.
Entonces es: Chak Chaak, Lluvia Roja (Este); Sak
Chaak, Lluvia Blanca (Norte); Ek’ Chaak, Lluvia
Negra (Oeste); Kan Chaak, Lluvia Amarilla (Sur)
y Yaxal Chaak, Lluvia Azul-Verde, el nico y cen-
tral que se manifiesta en los anteriores.

En las paginas 30 y 31, seccion C del Codice
Dresden aparece en cuatro ocasiones la represen-
tacion del dios B, en todas ellas sostiene un ha-
cha con una de sus manos, en la primera columna
lleva una bolsa de copal en la otra; en la tercera
columna esta pintado de negro y en la cuarta co-
lumna su cuerpo estd descendente. En todos los
casos la figura del dios se dispone sobre un esque-

matizado arbol. El texto glifico refuerza el sentido Figura 1. El dios B, Chaak,
de la imagen. En cada columna se lee: portando el hacha y la antorcha.
Codice Madrid, pagina 6, seccion
U yan wa Chaak chak'te ti lak’in, «Esta a. T. Lee, Los codices mayas,
Chaak en el arbol rojo en el orientey. Universidad Auténoma de
U yan wa Chaak sak tun xaman: «Esta Cha- Chiapas, México, 1986. Dibujo
ak en la piedra blanca en el nortey. de Maria Fernanda Urbina Duran.
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Figura 2. Cddice Dresden 30 ¢ — 31 c. T. Lee, Los codices mayas, Universidad Autonoma
de Chiapas, México, 1986, Dibujo de Maria Fernanda Urbina Duran.

U yan wa Chaak ek te chik’in: «Esta Chaak en el arbol negro del poniente».
U yan wa Chaak ti kante nohol: «Esta Chaak en el arbol amarillo del sur»'2.

El «dios cargador» del katiin 13 Ahau'? en los textos proféticos del Libro de Chi-
lam Balam de Chumayel (1985:140) es precisamente Yaxal Chaak. Para este mismo
periodo se dice que el rostro del katiin es lzzam Na Itzam Tzab. Yaxal deriva de Ya x,
verde o azul, sagrado. Yaxal Chaak se entenderia entonces como Chaak sagrado y
central, el encargado de soportar el rostro de /tzam Na. Digamoslo en forma maés cla-
ra: Yaxal Chaak es el cuerpo, Itzam Na es el rostro. El dios del agua, Chaak es una de
las formas de la deidad suprema celeste, /tzam Na. El dragén celeste es propiamente
el depositario de las fuerzas generadoras de la lluvia pero ésta llega a los hombres por
intermedio de Chaak.

12 La lectura es mia, cfi. Vail y Hernandez (2011). En el caso de la columna dos ellas leen sak tun como afio
blanco, porque fun es uno de los nombres que recibe el ciclo de 360 dias, pero fun también tiene el sentido de
piedra preciosa y es un pareado muy comun de ze (arbol) en los textos coloniales yucatecos, asi que prefiero
traducir piedra blanca, implicando el juego de palabras en todas las columnas que ha sido presentado asi s6lo
por economia (chak te chak tun, arbol rojo-piedra roja; sak te sak tun, arbol blanco-piedra blanca, etc.). Sobre
el pareado simbdlico piedra-arbol vid. Morales (2007).

13 En la concepcidén maya del tiempo, cada lapso temporal (dia, k’in, veintena, winal, afio solar, haab,
veinte afios, katun, etc.) es cargado por un dios en particular, el cual determina las cualidades del acontecer
temporal.

Ilu. Revista de Ciencias de las Religiones 183
2014, 19, 173-191



Manuel Alberto Morales Damian Mak, rituales agrarios mayas del fuego y del agua...

Retornando a las ceremonias de mak, objeto de nuestro estudio, debemos recor-
dar que estan dedicadas, segiin Landa a los dioses de la lluvia y a /zzam Na. Es decir
estan dedicadas a esta deidad suprema celeste, patrona del agua que desde los cuatro
extremos del cielo y desde su centro mismo, es responsable de proveer del precioso
liquido sobre el que se sustenta una sociedad agraria. Asimismo, no podemos olvi-
dar que Landa precisa que los sacerdotes se sientan en las esquinas «como solian
para echar al demonio» (Landa 1978, 78), es decir, se trata de un ritual purificatorio
(Tozzer 1941, 163) que prepara al que se realizara dos dias mas tarde'*.

8. LA MONTANA DE LOS MANTENIMIENTOS

Landa (1978, 111), al describir los edificios mayas, llama «cerros de mampos-
teria» a los basamentos piramidales; justamente, la intencion de los arquitectos era
reproducir la montafia. Benson plantea que la arquitectura mesoamericana en si mis-
ma es metaforica y que cada uno de sus elementos refiere a simbolos religiosos y
politicos, indicando que la forma piramidal estd inspirada en la montafia (Benson
1983, 183ss); por su parte Rivera Dorado (2006, 104) no duda en afirmar que «la
piramide maya es una montafia sagrada». En efecto, la piramide puede ser la montafia
del tiempo (como en el Tajin con sus 365 nichos), la montaiia de la serpiente en donde
nace el Sol (como en el Templo Mayor de Tenochtitlan), la montafia del inframundo
(como en el Templo de las Inscripciones de Palenque) y mas comiinmente es el cerro
de los mantenimientos, la montafia que guarda en su interior el agua y las semillas de
la vida (como en el Templo de Quetzalcoatl de Teotihuacan). En todos los casos es un
axis mundi, a través del cual se accede al cielo o se ingresa al inframundo.

De todos estos basamentos, uno —de menor tamafio pero de enorme importan-
cia— era el pequefio monticulo que ocupaba el centro de las plazas prehispanicas y
que indicaba el centro del universo (Espinosa 2012, 10). Tal parece ser la funcion del
monticulo de piedras escalonado dispuesto al centro de la plaza del templo durante la
segunda fase de la fiesta de mak.

Entre los mayas tzotziles los «duefios» de los cerros son sefiores del monte y
los animales y también deidades pluviales quienes envian las nubes y la lluvia y
custodian el «almay de las plantas como el maiz y el frijol (Kohler 2007, 141). Es
posible comprender que el monticulo de mak refiere justamente a una montana de los
mantenimientos, si consideramos que es sacralizada a través de la aplicacion de lodo
y pigmento azul.

En la pagina 41, seccion a, columna 2 del Codice de Dresden se representa justa-
mente a Chaak sentado en la montafia de los mantenimientos. Nuevamente reencon-
tramos la identificacion de ltzam Na como una deidad acuatica, ahora a través de la
iconografia del posclasico. La etimologia del nombre /tzam refiere al conocimiento de

14 Durante la festividad de Pax, se realiza nuevamente la ceremonia del fuego con el mismo caracter apo-
tropaico (Landa 1978, 83).
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lo secreto y al dominio sobre el itz, el liquido fecundante (le-
che, semen, rocio, lluvia) (Morales 2002, 204ss), en este caso
aparece como la montafia misma, que resguarda los gérmenes
de la vida y sirve de trono al Sefior de la Montafia, Chaak.

El primer escalon era cubierto con «lodo del pozo» y el
resto se pintaban con «betin azul». Pozo o c¢/’en es un tipo
de los depositos de agua caracteristicos de la peninsula de Yu-
catan, conocidos genéricamente como cenotes!>. Los cenotes
conservan un agua sagrada y virgen (suhuy ha’), a través de
ellos se puede descender al inframundo y en ellos viven los
dioses de la Iluvia o una serpiente guardiana (Martos 2007,
66ss). La tierra enlodada por efecto del agua del cenote es por
tanto un simbolo de la tierra sacralizada, de ahi que con este
lodo se cubra el primer escalén del monticulo: la base de la
montafia simbolica es la tierra fecunda.

El «betin azul» o «cardenillo» es mencionado varias
veces por Landa, se emplea para cubrir los cuerpos de las
victimas para el sacrificio, asi como para aplicarlo a diversos
objetos como los libros sagrados, las flechas de los cazadores,
los aparejos para la pesca o los escalones del monticulo en
el caso del ritual objeto de este trabajo (Landa 1978, 50, 79,
92, 94). En el area maya el caracteristico azul empleado en la
pintura mural y sobre cerdmica, es un colorante que se obtiene
a partir de un pigmento organico, el afiil, obtenido de las hojas
de la Indigofera tinctoria, el cual es fijado al mezclarse con
una arcilla laminar, la paligorskita (Magaloni 1998, 68).

En yucateco ya ’x es el término para designar tanto el ver-
de como el azul (Barrera 2001, 973); se trata de un color de
enorme importancia simbolica pues se concibe que es el color
del centro del cosmos. El cielo, las montaiias, el agua de los
rios y lagos, asi como las plantas poseen este color. El término
implica la connotacion de sagrado y central, como se ha sefia-

lado arriba al referir la quintuplicidad del dios celeste de la lluvia.

Mak, rituales agrarios mayas del fuego y del agua...

Figura 3. El dios
B, Chaak, sentado
en un trono que
simboliza al Dios
D, Itzam Nay a
la montafia de los
mantenimientos,
witz. Codice
Dresden, pagina
41, seccion a,
columna 2. T.
Lee, Los codices

mayas, Universidad

Auténoma de
Chiapas, México,
1986, Dibujo de
Maria Fernanda
Urbina Duran.

La sacralizacion del monticulo de piedra con lodo del pozo y pigmento azul re-
cuerda lo que afirma Rivera Dorado (2006, 105) sobre la montana: «En su suelo estan
las puertas del reino de los muertos, y con frecuencia se admite que en su cima se

consuman los esponsales entre el cielo y la tierra...».

En sintesis, la construccion de un basamento de piedra escalonado, cubierto de
lodo del cenote en la base y pintado de azul, establece con claridad que se esta cons-

15 Existen diversos tipos de cenotes. El més caracteristico es el de boca redonda y paredes verticales; luego
esta el ¢h’en cuya boca es mas pequefia que las paredes y semeja a un pozo; estan los que son grutas, conocidos

como aktun 'y las aguadas, akalche’ (Gallareta 2007).

"[lu. Revista de Ciencias de las Religiones
2014, 19, 173-191

185



Manuel Alberto Morales Damian Mak, rituales agrarios mayas del fuego y del agua...

tituyendo una montafa simbolica, revestida del poder de la fecundidad. El humo del
copal y las invocaciones a los dioses de la lluvia y a lzzam Na refuerzan el significado
de la ceremonia: se esta solicitando el favor de los dioses para atraer la lluvia y con
ella el alma de las plantas que deberan crecer en la milpa.

9. ELARQUETIPO DE LA MILPA

Cuando la sequia amenazaba a la comunidad, los mayas de Yucatan recurrian al
dios supremo. Llamandole Ku Ah Tepale, Sagrado Senor le ofrecian corazones y pie-
dras preciosas «para que nos favorezcas en esta necesidad de hambre que tenemos»
(Garza, Izquierdo, Le6n y Figueroa 1983, 11-323). En los libros de Chilam Balam se
dice que «por el exceso de soles» vendran los ruegos para que su majestad tenga com-
pasion (Barrera y Rendon 1982, 112). Ante la cercania de la hambruna los hombres
invocan al dios creador, fecundador del mundo.

La agricultura supone una preocupacion: la fertilidad. Para la perspectiva occiden-
tal capitalista el trabajo humano se orienta al dominio de la naturaleza para explotarla
en su propio beneficio; el trabajo humano se entiende como productor de un espacio
que hace de la naturaleza un campo de cultivo que satisfaga las necesidades del comer-
cio y la industria. Lo que importa es la productividad. La mentalidad religiosa de los
mayas, por el contrario, le da un valor sagrado al principio de fertilidad. En las Rela-
ciones historicas de Guatemala se afirma que: «...lo que se puede entender y saber es
que hacian sacrificios a los tiempos del afio, de los inviernos y de los veranos y parti-
culares para todo género de sementeras: de maiz, frijoles, algodon y otras legumbres y
particular sacrificio al plantar y cultivar milpas de cacao» (Acufia 1982, 40).

La fiesta de mack, se inicia con un ayuno previo a la ceremonia de tup k’ak’y conclu-
ye dos dias después tras la invocacion a los dioses de la lluvia, con un banquete ritual.
Da comienzo con la privacion de alimento y concluye con la abundancia de éste. La
ceremonia de tup k’ak’, afirma Landa (1978, 78s), se hacia «...para alcanzar con ello
y la siguiente fiesta, buen afno de agua para sus panes» y anade, que al concluir ambas
ceremonias «...quedaban confiados del buen afio con sus servicios e invocacionesy.

En la pagina 26 seccion d, columna 1 del Codice Madrid se puede reconocer la
representacion iconografica del cumplimiento de los dioses. El texto epigrafico no ha
sido leido integramente, pero pueden reconocerse con claridad las expresiones kan nal
y kan k’u, maiz amarillo o maduro, dios amarillo o maduro (Vail y Hernandez 2011).
La vifieta por su parte nos muestra al dios D sentado sobre sus piernas cruzadas, con
pintura corporal azul, sostiene un cantaro con la boca hacia abajo de la que descienden
lineas azules indicando que se esta vertiendo agua sobre el glifo T506, el cual represen-
ta al grano de maiz que esta germinando en una planta, es el sagrado maiz maduro'®.

16 Se trata del glifo correspondiente al cuarto dia, k’'an, y que se ha leido logograficamento como waah,
tortilla y ool, corazén (Macri y Vail 2009, 144). K’an en yucateco significa amarillo, fruta madura, piedra
preciosa y semilla (Barrera 2001, 374).
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Debe destacarse la importancia del banquete ri-
tual como cierre de la fiesta, pues su caracter comuni-
tario refuerza la solidaridad, renueva las obligaciones
al interior del grupo social y asi, consolida la unidad
entre los miembros y de éstos con sus dioses (Four-
nier y Wiesheu 2007, 11).

La productividad de la milpa adquiere, en la
mentalidad religiosa de los mayas, significados que
rebasan lo puramente econdmico. La fertilidad se
descubre en la procreacion humana y animal, en la
lluvia, la vegetacion, la tierra, el cielo, las nubes. Se
forman diversas relaciones simbolicas, analogias que
permiten al miembro de esta sociedad comprender

Figura 4. Codice Madrid su realidad y le determinan sus actitudes frente al
26 d, columna 1. El dios B, mundo que le rodea. Cielo, tierra, agua y fuego se
Chaak, vierte su cantaro de integran en el mundo de las fuerzas sagradas como
agua sobre el grano-piedra los poseedores del don mas importante para una so-

preciosa, que esta floreciendo.  ciedad agricola: la fecundidad.

10. CONSIDERACIONES FINALES

El sistema de significados de la fiesta de mak se nos muestra con todo su poder
explicativo y su fuerza social. Da comienzo en la precariedad, en el hambre, en la
necesidad del hombre de sobrevivir, el sacerdote entonces establece la fecha precisa
dentro de la veintena de mak, calculando la cercania de las lluvias para que coincida
con el inicio del proceso agricola de roza, tumba, quema. Cuatro sacerdotes, perso-
nificando a los dioses de la lluvia, delimitan el espacio cuadrangular de la milpa y
encienden una hoguera en el corazén de la misma; los ancianos acuden entonces con
sus ofrendas de corazones de copal y de animales silvestres, que el sacerdote lanza al
fuego. Estan garantizando, por un lado que la naturaleza pueda quedar bajo el control
del hombre y sea posible tomar del bosque una parte para convertirla en milpa y por
el otro estan invocando a las fuerzas fecundantes de la tierra y del cielo, es por ello
que el primer rito concluye cuando los sacerdotes que juegan el papel de dioses de
la lluvia vierten el agua de sus cantaros sobre la hoguera: estan consumando la hie-
rogamia de la tierra y el cielo. Dos dias més tarde erigen la montafia de los manteni-
mientos fundada sobre la tierra lodosa y ascendiendo a los cielos desde el centro del
mundo, para que con copal e invocaciones establezcan una comunicacion directa con
los dioses celestes de la lluvia (los Chaak’o’ob e Itzam Na) y garanticen que acudiran
sin falta a su cita con la comunidad para hacer crecer las milpas. Asi, la fiesta con-
cluye con la abundancia y la confianza; se ha reproducido simbdlicamente el proceso
de intercambio entre la naturaleza y el hombre y se ha logrado fortalecer los vinculos
comunitarios de una sociedad que vive del cultivo de la tierra.
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En los rituales que hemos estudiado se manifiestan las creencias religiosas de los
mayas yucatecos sistematicamente organizadas: su concepcion de la estructura del
cosmos, el ambito de accidn de sus dioses, el poder sagrado de diversos aspectos de
la naturaleza (la tierra, el cielo, el fuego, la lluvia, los animales, las plantas). Tam-
bién en ellos se expresan los sentimientos y preocupaciones de los participantes: el
hambre, el miedo, la precariedad de la vida del campesino, la confianza en las dioses
y en la eficacia del ritual. Pero, sobre todo, se hace patente el poder normativo de la
religion, estableciendo un modelo sagrado para la actividad econdmica y ofreciendo
a los miembros del grupo social un dispositivo para su reproduccion biologica, psi-
cologica y simbolica.
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