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PREFACIO

Este trabajo de investigacion se desarroll6 en el marco de la antropologia aplicada
que, como se verd, también puede proveer datos importantes para hacer la etnograffa—
clasica produccion antropolégica. La antropologia aplicada se concibe como la puesta en
practica de los preceptos antropolégicos en las esferas fuera del mundo académico. Ha
existido un estigma contra la antropologia aplicada porque se conjetura que es incapaz de
articular planteamientos tedrico-académicos de alta calidad que formalicen los datos que
presenta al cuerpo tedrico antropoldgico. De cierta forma, esta tesis busca cetrar esa brecha
que artificialmente divide a la teorfa antropoldgica de la practica. Y es artificial, porque
tanto la practica necesita de la teoria como ésta de los casos empiricos donde se pueden
poner a prucba hipdtesis y otras propuestas tedricas.

Mi trabajo con las comunidades q’eqchi’es aledafias a Cancuén empezd en enero del
afio 2001. Fui contratado para hacer una consultoria para el Proyecto Cancuén. A sus
directores, Arthur Demarest y Tomas Barrientos, les preocupaba que habia muchos asuntos
pendientes con las comunidades que estaban alrededor de Cancuén. Asi, ese estudio
aplicado aporté datos para planificar los programas que se deseaban trabajar en conjunto
con las comunidades ¢’eqchi’es. Desde ese entonces, hasta ahora, dos afios han pasado en
los que la bisqueda de financiamiento ha sido ardua y se ha obtenido apoyo de la agencia
para ¢l desarrollo de Estados Unidos, USAID, asi como de otras entidades como Cuerpo de
Paz, Fundacion Solar, Universidad del Valle de Guatemala, la Comision para la Definicion
de Lugares Sagrados y Talita Kumi. Estos esfuerzos ahora estdn dirigidos a la proteccion
del patrimonio cultural en manos comunitarias. Este trabajo no seria posible sin la
iniciativa y cooperacion conjunta con los comités de las comunidades q’eqchi’es, sus
lideres, que incluyen hombres y mujeres que buscan mejorar su calidad de vida. Todos
ellos y ellas son fuente de inspiracion.

En la realizacion de este proyecto de tesis, también hay personas a las que quiero
agradecer. El Doctor Anthony Stocks, profesor de la Idaho State University ha sido un

consejero y amigo que me ha guiado en los senderos de la teoria antropologica. De igual
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manera, el Doctor Arthur Demarest me ha apoyado en mis investigaciones y le agradezco a
¢l y a todo el equipo del Proyecto Cancuén por la confianza depositada en mi persona. A
través de él, también se ha conseguido el financiamiento de Vanderbilt University, entidad
educativa que ha demostrado ser suficientemente flexible como para experimentar en una
arqueologia reflexiva y ética. Ademas, agradezco a Karen Pereira, amada compafiera en la
vida, por su paciencia en la revision y comentarios a esta tesis. Finalmente, doy gracias al
Doctor Didier Boremanse por su interés y empefio que acompafiaron el proceso de este
trabajo de graduacion.

Gracias a mi familia por su apoyo incondicional.
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RESUMEN

Cancuén es una ciudad maya que fue habitada hace mas de mil afios. El Proyecto
Regional de Desarrollo y Arqueologia Cancuén (Proyecto Cancuén) ha hecho
investigaciones arqueoldgicas en el sitio desde 1999. Lo que le ha dado una caracteristica
Gnica a este proyecio es el aspecto social que reconoce la-presencia de las comunidades
q’eqchi’es vecinas a Cancuén y trabaja en cooperacidn con ellas para lograr un manejo y
una preservacion adecuados para el patrimonio arqueolégico.

La presencia de los arquedlogos y las acciones derivadas del proyecio social en
Cancuén, producen interacciones entre los diferentes actores, pero principalmente entre los
q’eqchi’es y los miembros del Proyecto Cancuén. A partir de esta dindmica social, surgié
esta investigacion que analiza como la ideologia q’eqchi’ se ha adaptado al lugar de
Cancuén para demostrar que el sitio no sélo posee un valor sagrado para ellos, sino también
un valor econémico y politico. Esta ideologia q’eqchi’ se expresa a través de los discursos
y ceremonias religiosas que los q’eqchi’es realizan ahora en Cancuén porque se sienten
identificados con el lugar.

Esta tesis demuestra cdmo la ideologia es un factor determinante, que logra influir
en el comportamiento de los q’eqchi’es frente Cancuén y que ella no es simplemente un
epifendmeno de otros factores determinantes de los hechos sociales. La ideologia q’eqchi’
ha servido de instrumento para presentarse como las ideas politicas en accion que
finalmente tienen como objetivo negociar su posicion ante el Proyecto Cancuén y otras
comunidades q’eqchi’es alrededor del sitio.

El caso de Cancuén y las comunidades q’eqchi’es a su alrededor también es un
ejemplo pionero de una arqueologia con ética, la cual reconoce que el conocimiento que
produce, y la forma en que éste se obtiene, afecta directamente a las personas cercanas a los
lugares sagrados y a los grupos que estdn vinculados con su historia. A través de este
estudio se revelan los significados que puede llegar a tener el patrimonio arqueolégico, que

inciden claramente en su debida preservacion y su eficaz manejo.
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I. Introduccion

A. Arqueologia y grupos indigenas

En América, las poblaciones prehispinicas han cautivado apasionadamente a los
arquedlogos porque éstas dejaron impresionantes vestigios culturales. Sin embargo, el
interés por los descendientes de estas poblaciones nativas, que hoy son grupos étnicos
minoritarios en muchos de los paises del continente, no se ha concebido tradicionalmente
como concerniente a la arqueclogia. Esto se debe en parte a que las poblaciones indigenas
son el tema clasico de la antropologia sociocultural. Extraflamente, y a pesar que las dos
disciplinas tratan temas estrechamente vinculados y ambas son parte del estudio del
humano como ser social, una brecha amplia ha separado a la antropologia y a la
arqueologia, especialmente en lo empirico. Sin embargo, desde hace varias décadas, la
practica y el conocimiento de ambas han sido cuestionados por los movimientos de
reivindicacién indigena en toda América, porque de una u otra manera sienten que estas
disciplinas les han afectado negativamente (Cojtf, 1994 y 1995; Cojti Ren, 2002 y Montejo,
1999). A estas detracciones también se suman las de origen interno, que han sido emitidas
por antropologos y arqueblogos que introspectivamente han reflexionado, con criticas y
contrapropuestas, sobre la ética de sus propias investigaciones y las de sus colegas. (Pyburn
y Wilk, 1995 y Wilk y Pyburn, 1998).

La produccién del conocimiento en la arqueologia ha dependido de la recabacién de
datos obtenidos en investigaciones de campo. Para hacer las excavaciones de rigor, era
suficiente que los arquedlogos concertaran algin convenio con entidades estatales
encargadas del patrimonio cultural de cada pais. Por lo menos eso fue hasta hace pocos
afios, ya que los proyéctos arqueolégicos se han encontrado recientemente con que los
lugares que les interesa estudiar no estan aislados socialmente y un permiso del gobierno no
es suficiente para justificar su presencia en un lugar arqueolégico. Ahora, tanto el

procedimiento de estas investigaciones como su resultado, o sea el conocimiento que deriva
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de ellas, son cuestionados al igual que el modelo con el que hasta recientemente procedian.
Los arquedlogos han empezado a darse cuenta que la arqueologia es en si una “practica
cargada politicamentc” (Pyburn and Wilk 1995: 73) y que ellos tienen ‘“un impacto
poderoso en la gente que vive en la vecindad de las excavaciones arqueologicas y en la
gente cuya historia les conecta con la investigaciéon” (Wilk and Pyburn, 1998: 206).

Los procesos antetiormente descritos, convergen en una coyuntura sin precedentes en
Guatemala. Hasta ahora, a los arquedlogos les ha bastado con tramitar los permisos
oficiales con el Instituto de Antropologia e Historia (IDAEH) para poder excavar en los
sitios de su interés. Sin embargo, actualmente, las comunidades cercanas a los sitios y los
movimientos de reivindicacion indigenas hacen reflexionar a los arquedlogos. El modelo
colonialista que ha seguido la arqueologia en Guatemala no incorpora en sus
investigaciones estudios antropoldgicos del 4rea para lograr un entendimiento de la opimon
de los habitantes cerca de los sitios respecto de los proyectos arqueoldgicos. El hecho es
que desde antes que llegan los arquedlogos a ‘descubrit’ los asentamientos prehispdnicos,
ya hay poblaciones locales que tienen algimn vinculo que les une con éstos.

Las comunidades circundantes tienen lazos con los lugares que una vez habitaron los
mayas, porque implican significados que son importantes para su religién y su cultura. Sin
embargo, con la presencia de un proyecto arqueolégico, los sitios tambi€n pueden adquirir
un valor econdémico con el capital traido por los arquedlogos para pagar la mano de obra no
calificada que requieren las excavaciones. Incluso la simple presencia de los arqueslogos
es causa de reacciones por parte de los habitantes cercanos a los sitios (Pyburn y Wilk,
1995: 72). Por lo tanto, las repercusiones de los proyectos arqueoldgicos cerca de los sitios
empiezan simplemente con su presencia y dinero. Los proyectos arqueologicos en general
constituyen planos de interaccién entre la gente vecina a los lugares y los miembros de los
proyectos. De esa dindmica surgen las politicas que buscan los intereses especificos a cada
grupo.

El interés de esta tesis surge del estudio de las interacciones entre los q’eqchi’es del
norte de Alta Verapaz y sur de El Petén y un proyecto arqueoldgico que busca un nuevo
modelo—el Provecto Cancuén, financiado por la Universidad de Vanderbilt, dirigido por el
Dr. Arthur Demarest y co-dirigido por ¢l Lic. Tomas Barricntos. Lo mds interesante del

caso ha sido la politica derivada de la presencia del Proyecto Cancuén con las comunidades




q’eqchi’es alrededor del lugar. Las relaciones se han desarrollado con dos comunidades .
principalmente—E]l Zapote y La Unién. Sin embargo, las referencias hechas a los
q’eqchi’es generalmente provienen de los datos recavadas en El Zapote, donde he pasado la
mayor parte de los dos afios de trabajo en el area. A través de una convivencia cercana con
esta comunidad, se establecio que Cancuén representaba un lugar sagrado para los
q’eqchi’es, especialmente para los ancianos y mayordomos. Los didlogos que se
sostuvieron con ellos llevaron a que se reconocieran los aspectos espirituales del sitio. El
Proyecto fue participando mas frecuentemente en los rituales g’eqchi’es e incluso, en el afio
2002 no se iniciaron las excavaciones hasta que se hizo una ceremonia de inicio, el
mayehak. Sin embargo, las rituales que se realizaron y que los g’eqchi’es consideraban
necesarios fueron aumentando en frecuencia e intensidad.

Entendiendo que Cancuén es un lugar sagrado para los q’eqchi’es, pero que ademds,
otros valores como el econémico y el politico pueden consagrarse como significados que la
comunidad le da al sitio, se dilucida el punto mds importante a tratar en esta tesis. Interesa
conocer de qué manera se expresan y manifiestan las ideas de los q’eqehi’es con respecto a
Cancuén, ya sean estas ideas politicas o religiosas. La concepcién del lugar y las ideas
acerca del sitio se expresan en la ideologia q’eqehi’. Las ideas y valores q’eqchi’es acerca
del sitio se pueden expresar a través de la ideologia que se devela en las ceremonias
efectuadas en el contexto arqueoldgico.

Aunque la discusién del fundamento tedrico relativo a la ideologia, en el que se basa
esta tesis, se expondr4 al principio del capitulo V, es importante definir el término, ya que
hay muchas acepciones a éste. La definicion que mds se apega al caso de los q’eqchi’es en
Cancuén es aquella propuesta por Friedrich, que dice que “es un sistema de ideas,
estrategias, ticticas y sfmbolos practicos para promover, perpetuar o cambiar un orden
social o cultural, en pocas palabras, son ideas politicas en accidon” (Kolata, 1992: 70). Esta
definicion es adecuada porque explica coémo la ideologia no es un agente social estatico,
sino que puede producit cambios, o justificar un status quo. Ademds, clla indica que la
ideologia esencialmente consiste en ideas, estrategias y simbolos practicos, lo que aunado a
su caracter dindmico, le convierte en “ideas politicas en accion”.

La ideologia q’eqchi’ acerca de Cancuén expresa los diferentes significados que

adquiere el lugar. Por lo tanto las interrogantes que guian esta tesis son: ;Como se expresa




y adapta la ideologia q’eqchi’ en las interacciones con un proyecto que busca un nuevo
modelo arqueolégico? ¢Cémo se adapta la ideologla y las creencias y précticas
espirituales en Cancuén? ,Cudles son los significados y mensajes de las ceremonias
g’eqchi’es en el lugar? Como se mostrard en el desarrollo de los argumentos, Cancuén
est4 cargado de diferentes significados para los q’eqchi’es, como lugar sagrado y como una
fuente de recursos econdmicos y de reconocimiento politico de las otras comunidades y del
Proyecto Cancuén.

Los argumentos principales de la tesis circundan la esfera religiosa. Por lo tanto, es
imprescindible definir qué se entiende por religién. Segin Geertz, la religion es:

“Un sistema de simbolos que obra para establecer vigorosos,
penetrantes y duraderos estados anfmicos y motivaciones en los hombres
formulando concepciones de un orden general de existencia y revistiendo
estas concepciones con una aureola de efectividad tal que los estados
animicos y motivaciones parezcan de un realismo unico” (Geertz,
1973:89),

Esta definicién logra cubrir los aspectos més relevantes sobre este componente cultural,
Ese sistema de simbolos es interptetado tanto individual como colectivamente y puede
motivar al humano a creer y accionar. La religién, como parte integral de la cultura
q’eqchi’, es dindmica y genera cambios. La religién, en el sentido filoséfico, es la manera
en que se pueden contestar preguntas existenciales. En el sentido colectivo, la religién
provee las bases de la cosmovisién que genera la imagen propia de una colectividad. En el
caso de los q'eqchi’es, la religién es la forma de entender la relacién del humano con sf
mismo y con la naturaleza y provee el canal para comunicarse con ¢l mundo simbdlico.

Como elemento inttinseco de la cultura q’eqchi’, la religién también puede reflejar la
ideologfa. Es necesatio tomar en cuenta los sentidos religiosos que Cancuén toma a nivel
individual y moral y al nivel colectivo ¢ ideoldgico. Aunque una discusién ontolégica
sobre ¢l significado existencialista de Cancuén en las creencias y pricticas de la religién
q’eqchi’ estd fuera del alcance de esta tesis, se tratard hasta cierto punto la importancia de
los cambios que puedé traer las adaptaciones religiosas en Cancuén, y si éstas responden o
no a preguntas individuales-filoséficas o colectivas-ideoldgicas,

El Proyecto Cancuén ha sido un agente catalizador de cambio en la regién cercana a

Cancuén. Con los nuevos proyectos (de ecoturismo, de restauracion, y de desarrollo en



entender cuales son las prioridades de las dos comunidades con las que trabajan para lograr

una mejora en el nivel de condiciones de vida de los yucatecos que viven cerca de Pakbeh
(2002: 15).

C. El modelo arqueologico colonialista en El Petén

Usualmente, los proyectos de arqueologia funcionan en un esquema secuencial de
excavacién — restauracién — desarrollo turfstico, y en ninguna fase se incluye a los
habitantes locales. Los proyectos arqueoldgicos, generalmente empiezan con la excavacion
y los estudios necesarios para aportar més datos que ayuden a entender el sitio
arqueologicamente.  Posteriormente, se hace algin tipo de restauracion y luego el sitio
queda en manos del Estado. A veces se licita la restauracién y la oferta més barata se
queda con la responsabilidad de restaurar construcciones irreemplazables de hace mas de
mil afios. Una guardianfa no local, poco calificada ¢ insuficiente queda encargada de
resguardar e} sitio. Con este esquema secuencial se ha llegado a cometer atrocidades
arquitectdnicas y arqueolégicas, que no respetan la construccion, estilo ni materiales
originales y el patrimonio queda desprotegido de los saqueadores. Finalmente, si se
contempla el desarrollo para turismo, se construye una infraestructura muchas veces
inadecuada e imprevista, para que lleguen visitantes al sitio. A veces, las poblaciones
cercanas se beneficiaban marginalmente en actividades y servicios turfsticos improvisados.
Desdichadamente, estos beneficios son minimos, ya que la mayorfa de los provechos del
turismo atin se lo llevan las grandes empresas operadoras de turismo (Chambers, 2000: 38).

En algunos proyectos que operaron bajo ese esquema secuencial, se ha hecho el
esfuerzo por mejorar las condiciones de vida de la gente alrededor de los sitios, pero la
coyuntura opugnd alcanzar este objetivo. La Guerra Civil guatemalteca que dur6 mds de
treinta afios, generalmente impedia un trabajo continuo con las comunidades cercanas a los
sitios arqueolégicos. En particular, en el sitio Dos Pilas se hicieron varios intentos de
ayudar a la comunidad de Nacimiento, Sayaxché (Demarest, 2000: 5). Sin embargo, la
guerrilla y el ejército se empecinaban en obstaculizar estos esfuerzos al robarse materiales y

magquinaria, asi como aprovecharse de la clinica médica que establecit el proyecto para los




q’eqehi’es. Finalmente se tuvo que cerrar esta clinica porque uno y otro bando estaban
comprometiendo la neutralidad del Proyecto al llevar alli a sus heridos para asistencia
médica (Demarest, 2000: 2).

La envergadura que tiene el papel de las poblaciones que viven cerca de los sitios se
ilustrd tragicamente en el caso de Dos Pilas. Las entidades que quedaron a cargo de Dos
Pilas no respondieron oportunamente ¢ ignoraron la necesidad de un programa social para
estas comunidades vecinas al sitio. La falta de un programa de educacion, concienciacion y
capacitacion dej6 a los g’eqchi’es del Nacimiento desvinculados y enajenados del sitio
arqueologico. No se previé que al final de las excavaciones quedarfa un vacio de ingresos
econdmicos juego de la salida del proyecto arqueoldgico. Consecuentemente, la gente de la
aldea Nacimiento empez6 a saquear el sitio que ellos mismos habian ayudado a investigar
arqueolégicamente y al mismo tiempo talaron todos los drboles de madera preciosa que
habia en la pristina selva. El problema evidente ¢s que los habitantes de esta aldea no
lograron valorar el sitio a largo plazo por su riqueza en patrimonio natural y cultural sino
més bien, vieron en la venta de éste un ingreso seguro y rapido, aunque efimero. Su
identificacion con el sitio era tan poca que no les importé despojarlo de sus tesoros
arqueologicos y naturales. Ese proceso de saqueo aun continua hoy en dia. Es por ello que
Demarest no estaba satisfecho con los resultados de dicha ejecucién secuencial de
arqueologia, restauracion y desarrollo econdmico y turistico del area (Dematrest, 2000: 10y
Demarest y Gareia, 2002: 11).

Anteriormente, no habia habitantes asentados tan cerca de sitios arqueolégicos en El
Petén ya que a principio del siglo veinte, se encontraba casi inhabitando. Actualmente,
tanlo Chisec como Sayaxché son reportados por el IDH como los municipios de mayor
crecimiento poblacional a causa de la migracion interna (IDH, 1999: 133). El documento
destaca que los datos recavados por los Censos Nacionales entre 1973 y 1994 muestran que
Chisec tuvo un incremento poblacional del 460% y Sayaxché, del 467%. La explicacion
radica en que “en la actualidad las corrientes migratorias mds fuertes al interior de
Guatemala se vinculan claramente con la expansion de la frontera agricola, por lo cual estas

migraciones rurales-rurales se dirigen principalmente hacia las zonas selvéticas del norte

del pais...” (IDH, 1999: 134). Esta zona es ademas, donde yacen cientos de ciudades mayas



prehispanicas que estan siendo excavadas o estdn en la mira de los arquedlogos para futuras
investigaciones.

Por los hechos arriba expuestos, es necesario cambiar el modelo con el cual operan los
proyectos arqueoldgicos. Es necesario entender que las investigaciones arqueoldgicas se
desarrollan en un contexto social determinado, en el cual el medio ambiente y las presiones
de las poblaciones circunvecinas tienen que ser tomados en cuenta, ya que la presencia de
los proyectos atrae atencidn y tension sobre los recursos de los sitios arqueol6gicos y las
zonas aledafias. Cuando la riqueza natural y cultural del sitio quedan expuestos, tiene que
haber un plan que respalde los efectos que implicitamente trae un proyecto arqueoldgico.
Es por ello que una visién més integral debe desarrollarse en los planes de futuras
investigaciones (Demarest, 2000: 11 y Demarest y Garcia, 2002: 11) y no se puede

desvincular e ignorar de nuevo a las poblaciones cercanas todo este proceso.

D. En busca de un modelo arqueoldgico en Cancuén

El Proyecto Cancuén esté proponiendo y ejecutando un plan estratégico en conjunto con
las comunidades que puede ser un modelo integral para la arqueologfa del siglo XXI. En
base a mas de veinte afios de experiencia en la arqueologia guatemalteca, en especial de las
Tierras Bajas, Demarest y el Proyecto Cancuén desafian el patrén tradicional de la
arqueologia practicada no solo en Petén, sino en toda Guatemala (Demarest, 2000: 11 y
Demarest y Garcfa, 2002: 11). El desempefio de una arqueologia mds ética y con
“conciencia social” esta siendo guiado por un proceso constante de negociaciones y dialogo
entre las comunidades y el Proyecto arqueolégico (Garcia, 2002: 173 y Demarest y Garcia,
2002: 13). Una relacién dial6gica basada en el reconocimiento de los derechos poliétnicos
(Taylor, 1993: 52) activamente retroalimenta ’el plan del proyecto de desarrollo humano.
Los derechos poliétnicos estdn prescritos para poder reducir Ia vulnerabilidad de los grupos
minoritarios (Kymlicka, 1996: 61). Una de las funciones de estos derechos esta en proteger
“las practicas religiosas y culturales especificas que podrian no estar adecuadamente
apoyadas mediante el mercado, o que estin en desventaja” (Kymlicka, 1996: 61).

Existe una idea fundamental detrds de este modelo. En Cancuén, hay tres ejes que se

estan siguiendo simultineamente, El primero es la investigacién que consiste en el estudio
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arqueolégico y ecoldgico del sitio. El segundo es la restauracién que en si es innovadora,
ya que el experto Arq. Rudy Larios preservard mucho de la selva y tanto el estilo como los
materiales originales se conservaran estrictamente. Y el tercer eje, que tal vez es lo que
mas distingue al Proyecto Cancuén, es el trabajo en conjunto con las comunidades que se
ha transformado en un programa de apoyo técnico, financiero y educativo que busca el
desarrollo humano de los q’eqchi’es y también contempla un plan de manejo que haga
sostenible la proteccion del patrimonio a través del turismo administrado por comunidades.

Es dificil establecer cudl eje es de mds importancia ya que los ejes se concatenan tanto
que forman un conjunto integral. Por un lado, la investigacién del sitio es el inicio de todo.
Tiene que haber un interés cientifico para que el sitio sea relevante en aportar nuevos datos.
Ademas, Cancuén es el lugar donde estudiantes de doctorado hacen sus pricticas y
aprenden no s6lo a excavar, sino a dirigir sus propias investigaciones. La arqueologia es la
encargada de investigar el patrimonio que se encuentra en el sitio y es la razén por la cual el
proyecto llega a Cancuén. También es el motivo para buscar financiamiento e interés
publico.

El eje de la restauracion se precisa porque sin ello, el patrimonio puede verse
desprotegido y arruinado, ademés preparard las estructuras para que puedan ser
interpretadas por los visitantes. La consolidacion de edificios en peligro de colapsar, asi
como la minuciosa tarea de recuperar y conservar el estuco y la restauracién de algunos
cuartos abovedados, plazas importantes, escalinatas jeroglificas y juegos de pelota son
necesarias para que el sitio arqueolégico esté listo para recibir visitantes y principalmente
para preservar la arquitectura de Cancuén. El atractivo turistico primordial, la joya por asi
decirlo, es el palacio de Cancuén que ocupa mas dos hectdreas y media. Esta tarea requiere
de muchos afios y de una gran cantidad de financiamiento, ya que es un trabajo que si se
hace correctamente, debe ser lento, minucioso y fiel al original.

Lo mas importante ha sido considerar que quien puede cuidar mejor y beneficiarse de
los recursos en el sitio son las poblaciones q’eqchi’es aledafias. Las entidades del Gobierno
pertinentes al patrimonio nacional no han podido protegerlo por muchas razones, pero
principalmente debido a un presupuesto insuficiente. Por lo tanto, en Cancuén se ha ido
disefiando un programa que pueda atender las necesidades mas sentidas de las comunidades

pero al mismo tiempo informdndolas y educdndolas para que conozcan el valor que puede
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llegar a tener el sitio no solo en el sentido econdmico—gracias al turismo administrado por
comunidades, sino como patrimonio local y nacional. De por si, el caserio El Zapote ya
tenia una relacidn cercana al sitio antes que se formara el Proyecto Cancuén. Desde 1995
aproximadamente, los ancianos q’eqchi’es de esta comunidad IHlegaban a Cancuén a realizar
ceremonias religiosas. Por lo tanto el sitio ya era un lugar sagrado que tenia un alto valor
religioso. Este aspecto ha sido tan importante que se ha transformado en el polo alrededor
del cual interaccionan frecuentemente los miembros del proyecto con las comunidades
q’eqchi’es y ha definido en mas de una manera la forma en que se estd haciendo la
arqueologia en Cancuén. Mas adelante se profundizard este tema que es central a la

presente tesis.

E. Metodologia

Fl trabajo inicial con el Proyecto Cancuén requirié de métodos poco ottodoxos para la
antropologia, como por ejemplo las evaluaciones participativas de las problematicas
comunales. Estas son muy bien conocidas en el &mbito de las agencias de desarrollo (ver
Planificacién Participativa, 1999} e involucran a las personas interesadas en el desarrollo de
su comunidad. Con éstas se pudo obtener rapidamente cierta informacion que era necesaria
para poder disefiar el programa de cooperacién, principalmente con las aldeas de El Zapote
y La Unién. Otras metodologias que requieren mas tiempo se pudieron utilizar después que
ya se tenian ciertos lineamientos para el trabajo social, con el que el sub-proyecto social del
Proyecto Cancuén responderia a ciertas reivindicaciones solicitadas por los ¢’eqchi’es.

Las metodologias clasicas de la antropologia también acompafiaron y contribuyeron al
de antropologia aplicada y se iniciaron cuando ya existia més confianza y habia més tiempo
para enfocar otros aspectos a parte del desarrollo comunitario. La observacion participante,
la metodologia anfropologica cldsica por excelencia, fue Wtil y demostrtd que es
suficientemente flexible como para utilizarla en la antropologia aplicada. Con ella, el
investigador tiene la pbsibiiidad de observar a través de la convivencia y la participacion,
los detalles de la vida comunitaria. Esta metodologia, acompafiada de un conocimiento del

idioma q’eqchi’ (o por lo menos el intento sincero de aprenderlo), da la oportunidad al
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antropdlogo de ganar la confianza de los hombres y las mujeres que viven en estas
comunidades.

Las entrevistas semi-estructuradas y abiertas también fueron herramientas utilizadas
para recavar datos etnograficos. Generalmente conducidas en el idioma q’eqchi’, éstas
ayudaron a entender qué pensaban diferentes miembros de la comunidad acerca de ciertos
temas, Estas entrevistas usualmente debieron ser suficientemente flexibles como para que
el entrevistado se sintiera comodo, lo que permite que la persona hable con tranquilidad de
los temas que le interesan. Cancuén y el proyecto arqueoldgico, por ser nuevo en la
localidad, eran temas frecuentes en estas entrevistas. Sin embargo, el tema de las creencias
espirituales requiere de paciencia y una presencia constante en campo para lograr la
confianza necesaria y la participacién imprescindible en las ceremonias.

Es importante sefialar que si estas metodologias no se complementan con una entrega y
compromiso verdadero con la gente q’eqchi’, se pone en riesgo los esfuerzos en conjunto.
El antrop6logo ya no puede legar a una comunidad y tratar de hacer trabajo de campo sin
tener compromiso. Especialmente en un lugar como Cancuén, donde la gente ha sido
excluida sistematicamente de los servicios del Estado y vive en condiciones paupérrimas, el
antropdlogo no puede llegar simplemente a recavar datos y luego retirarse sin mas que
ofrecer que unos meses de su tiempo. Las caracteristicas que mds aprecian los q’eqchi’es
de una persona que convive con ellos son el compromiso, ¢l cumplimiento y Ia honestidad.
En ello radica un trabajo ético antropologico.

Con la intencion de trazar para el lector un mapa virtual de esta fesis, se procede a
sintetizar el contenido de los siguientes capitulos. E! segundo capitulo de esta tesis
puntualiza acerca de Cancuén, su entorno geografico y social, que incluye una descripcion
sociocultural de la comunidad de El Zapote. El tercer capitulo se concentra en los aspectos
religiosos de la cultura q’eqchi’ y de ciertos cambios y especificidades que presenta esta
comunidad. El cuarto capitulo procede a describir las ceremonias realizadas en Cancuén,
pero dentro del contexto arqueolégico. Con los datos ya presentados, el quinto capitulo
expone la base tedrica y el analisis que constituyen el punto central de la tesis. Finalmente,

se presentan las conclusiones y la literatura citada.




II. El Proyecto Cancuén y la comunidad El Zapote

A. Cancuén y el proyecto arqueologico

1. El 4rea del Alto Pasién.  Cancuén se encuentra a las orillas del rio la Pasion que
que se forma con los tributarios del tio Sebol y el rio Santa Isabel y sigue su sinuoso

recorrido hasta encontrarse con el rio Salinas integrando con éste, el rio Usumacinta que
desemboca finalmente al Golfo de México (ver mapa 1). En la cuenca del rio la Pasion los
suelos suelen ser de la serie Sebol y se caracterizan por ser “profundos, bien drenados,
desarrollados sobre un aluvién viejo, en un clima calido y himedo. Ocupan relieves de casi
planos a suavemente ondulados a altitudes bajas...La vegetacion original consiste en un
bosque tropical alto con una vegetacion baja y densa” (Ecotec-Asdena, 2000:23). Debajo
del metro y medio de tierra fértil que posee este suelo, usualmente se haya el terreno
carstico. Esta caracteristica da cabida a formaciones caprichosas ya sea como cavernas y
cuevas 0 como cerros de piedra caliza que se formaron hace millones de afios.

Muy cerca de Cancuén, se encuentran ademas las cadenas montafiosas de Chama y
Chinaj4 al sur y oeste, respectivamente. Por lo tanto Cancuén se halla donde las montafias
del altiplano ceden ante las planicies de las Tierras Bajas peteneras. El arca al sur del sitio
posee suelos mds carsticos, de la serie Chacalté (Ecotec-Asena, 2000:24), en la que algunas
veces los drenajes de agua y rios se adentran a la tierra y han formado grandes cuevas,
como las de Candelaria, Bombil Pek y Hul ik que ademas, poseen una importancia
arqueolégica ya que dentro de ellas hay restos prehispanicos. Sobresalen también los
cerros de La Caoba y el Chontal que sc ubican al norte del sitio (para mds detalles, ver
Woodfill y Spenard, 2001). Estos alcanzan alturas de mas de ciento cuarenta metros sobre
un terreno completamente plano, por lo que se divisan desde Cancuén y muchos otros
lugares. .

El area del Alto Pasion ocupa varias jurisdicciones municipales y departamentales.
Del lado sur, se encuentra el municipio de Chisec, en el departamento de Alta Verapaz.
Del lado norte, esta el municipio de Sayaxché, en el departamento del Petén. Segun el
Instituto para el desarrollo urbano y rural sostenible (URBES, 2001:169), 89% de la
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poblacién de Chisec vive en el 4rea rural, ademas 84.6% del total de su poblacidn es
indigena. Con 90,322 habitantes y 258 km?, Chisec tiene una densidad poblacional de 260
habitantes por km® Por su lado, Sayaxché tiene una poblacion total de 47,693 habitantes
en 3904 km?, lo que incide en una densidad poblacional de siete habitantes por km® En
este municipio petenero, 52.1% de la poblacién es indigena y 86.7% vive en el drea rural
(URBES, 2001:176). Por lo tanto, se puede decir que ambos municipios tienen una
poblacién eminentemente rural y predominantemente indigena.

La etnia prevaleciente en los dos municipios es la q’eqchi’, que ha migrado al norte
desde el centro de Alta Verapaz en busca de tierras cultivables (Schwartz, 1990: 11). Porlo
tanto, la mayorfa de la poblacién indigena, salvo en muy pocas excepciones, €s q’eqchi’.
Ellos viven generalmente en comunidades de ochenta a trescientas familias. La mayoria de
estos habitantes se dedican a los cultivos de maiz, frijol, achiote y chile. Algunos de estos
son comercializados en la regidn, sin embargo la mayoria de ellos son para su
autoabastecimiento. Segiin un estudio del Proyecto Habitat (Habitat, 1998), en la micro
region adyacente a Cancuén, cada familia q’eqchi’ cuenta con un promedio de 14.8
manzanas o sea 10.3 hectdreas para cultivar. En varias comunidades de la zona, esta
cantidad empieza a ser insuficiente por el alto indice de crecimiento de poblacién estimado
en 7.87%. Con dicha tasa, se calcula que la poblacién de la micro regién se duplicard en
menos de diez afios (1998:14), y por ende aumentara la presion en los recursos naturales y
la poblacién tendrd que empezar a migrar o a vender su mano de obra, que usualmente no
es calificada.

Los usos de la tierra alrededor de Cancuén pueden clasificarse en dos actividades
econdmicas principales. Por un lado estd la ganaderia, que tiene cubierto de pastos y
potreros las fincas aledafias al sitio y en casi toda la orilla del rio La Pasién. Por el otro,
esta la agricultura de roza y quema practicada por los q’eqchi’es, que también ha tenido un
efecto devastador en el ecosistema original. Con la combinacién de efectos de las
actividades agricolas y pecuarias, el bosque original con maderas preciosas ha sido talado y
la recuperacion del medio ambiente parece no tener cabida. En Chisec y Sayaxché, el maiz
es el principal cultivo; seguido por el frijol, chile y arroz (URBES, 2001: 169 y 176). Un
informe elaborado por Ecotec-Asena (2000: 24) establece que aunque el nivel de fertilidad
de los suelos serie Sebol es baja, “representan la zona [norte de Chisec] con mayor

vocacion agricola” y que “la actividad silvicultural, ofrece una alternativa prometedora de
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desarrollo”. Por lo tanto, con el cuidado, la tecnologia y el manejo adecuado, estas tierras
podrian ser aptas para agricultura, pero especialmente, para silvicultura.

Por muchos afios, el Estado de Guatemala tuvo en abandono el drea. A pesar de
ello, la explotacion petrolera empezada a mediados del siglo veinte resalt6 en el mapa la
zona de Chisec y Sayaxché. El paso del oleoducto abrid una carretera llamada Franja
Transversal del Norte que es perpendicular a la que comunica a Coban con Sayaxché. Fue
hasta el afio 2001 que Chisec tuvo acceso asfaltado a su cabecera departamental y por lo
tanto, una hora y media sobre la carretera reemplazaron las diez tortuosas horas que se
hacian en camino de terraceria. Es probable que a finales del 2002, por fin esté
pavimentado el camino de Coban a Sayaxché y hasta Flores, Petén, lo que dara fluidez al
comercio y al transporte entre municipios y departamentos.

Si las autopistas asfaltadas pueden traer “desarrollo”, también traen y aceleran
cambios radicales que no siempre traen beneficios a los habitantes del lugar. Los
disefiadores de la carretera Cobén-Sayaxché obviaron completamente la existencia de
comunidades cercanas al rio La Pasion, que anteriormente sirvidé como una via de
comunicacién en los afios sin carretera. Hace varias décadas (en los 60s y 70s), los
habitantes de Sayaxché se aprovisionaba desde el rio Sebol a través del rio La Pasidn.
Lanchas con capacidad de varios cientos de quintales hacian el sinuoso recorrido de
Sayaxché al Sebol para comprar mercaderias, viveres y productos manufacturados que eran
traidos desde Coban por la antigua ruta Cobéan-Sebol. Actualmente, ese comercio ha
decaido hasta casi no existir y con él se han fugado algunas ventajas y beneficios que las
comunidades en las orillas del rio La Pasién tenian. Como consecuencia, han quedado
desatendidos los poblados mas antiguos que se ubicaron en la ribera del rio cuando éste era
la inica via de comunicacion entre €l entre Altiplano y el Petén.

Por lo tanto, alrededor de Cancuén, hoy en dia se encuentran grandes fincas de
ganado y comunidades incomunicadas de uno y otro lado del rio, dejadas en abandono por
las autoridades municipales y €l gobierno central. Es importante subrayar la poca presencia
que tienen las instituciones del Estado, incluso el Ministerio de Educacion. Muchas de
estas aldeas y caserios estin siendo atendidas en servicios educativos por la misidn
salesiana que se ha preocupado de que hayan maestros en estas zonas tan retiradas.

Recientemente, otros problemas achacan a la region del rio La Pasion. La ausencia

de autoridad gubernamental y la desocupacion bases militares y guerrilleras en la zona, ha
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causado un incremento en las actividades de siembra y trafico de drogas. Esto incide en un
ambiente de inseguridad ciudadana y muchas veces de ingobernabilidad. Por ejemplo, el
informe de desarrollo humando (IDH) del Programa de Naciones Unidas' para el
Desarrollo (PNUD) indica que entre 1996 y 1999 hubo diecinueve linchamientos en Alta
Verapaz (IDH, 1999). Incluso a soélo treinta kilometros al sur de Cancuén, en Raxuja,
lincharon a dos presuntos ladrones en 1998, En el afio 2001 lincharon a siete supuestos
ladrones en la carretera que conduce de Fray Barolomé de las Casas a la comunidad de
Santa Isabel, qﬁe se ubica a cinco kildmetros de Cancuén. Por lo anterior, la zona cerca del

sitio es un lugar sin autoridad del gobierno, donde la poblacién toma la ley en sus manos.

2. El sitio Cancuén. El parque arqueoldgico, cuyos limites catastrales fueron defini-

dos por el Instituto de Antropologia e Historia (IDAEH) en 1970, cuenta con un area un
poco mayor a cincuenta hectireas. Cerca de la mitad estin cubiertos por una selva
saqueada de sus maderas finas, y el resto fue transformado en terrenos de cultivo cuando
fue invadido por algunos campesinos del lugar. Cancuén se encuentra exactamente a la
orilla del rio La Pasién y sus coordenadas exactas son dieciséis grados, cero minutos y
cincuenta y cinco segundos norte y noventa grados, cero minutos y sesenta y un segundos
oeste (N16°00°55”, 090°00°61”: ver mapa 1). Su altitud aproximada es de 150 mSNM,
por lo que su clima es calido y himedo. )

Desde la primera vez que el Dr. Arthur Demarest, director del Proyecto Cancuén, visit6
el sitio en 1996 se dio cuenta que la importancia arqueolégica del sitio era muy
significativa. El habia estado trabajando desde 1989 en el 4rea al norte de Cancuén, en la
region del Petexbatun. Por varios afios dirigié este proyecto arqueoldgico muy exitoso que
hizo descubrimientos cientificos que ayudaron a entender mejor el colapso maya en esta
area. Especificamente, en el sitio de Dos Pilas, se encontraron varias evidencias de las
relaciones que esta ciudad habia desarrollado con la de Cancuén. El Panel doce de Dos
Pilas mostraba a la Sefiora de Cancuén, hija de un gobernante de Cancuén, ya unida en
matrimonio con el Gobernante III de Dos Pilas en una ceremonia importante. Ademas, se
encontré un palacio que sobresalfa de la arquitectura burda que caracteriza las estructuras

en Dos Pilas. Las técnicas y materiales de construccidon de esta estructura le hacian

¥ Ver seccién 3.a.
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exquisita comparado al resto de edificios en Ja ciudad. Se establecio que habia pertenecido
a la Sefiora de Cancuén y posteriormente, este mismo tipo de arquitectura fue hallado en las
edificaciones en Cancuén. Al parecer, los gobernantes de Cancuén establecieron y
reafirmaron alianzas estratégicas basadas en el comercio y lazos matrimoniales que les
evitaron una confrontacién directa con las poderosas ciudades que dominaban bélicamente
la region en esa época. Supuestamente, las artes de la negociacion y diplomacia eran las
mejores armas para Jos gobernantes de Cancuén, quienes controlaban un sitio estratégico en
el comercio y produccién de bienes que fluian entre el Altiplano y las Tierrés Bajas
(Demarest y Fahsen, 2001).

Demarest y Fahsen explican que la importancia de Cancuén radicaba en Ja posicion
estratégica en el comercio (Demarest y Fahsen, 2001). El sitio se halla en lo que se conoce
como la cabeza de navegacion del rio La Pasion. En otras palabras, Cancuén se ubica en un
punto alto del rio donde mds arriba ya no es navegable en canoa, pero mds abajo si lo es.
Se puede suponer que los bienes comerciables y las materias primas venian del altiplano
cargados en mecapal a fuerza humana y luego Cancuén servia como centro de intercambio,
produccion y tal vez de acopio, de donde se transportaban a otros lugares por medio del rio.
Se ha enconirado mucha evidencia de talleres de jade con herramientas y lascas de jade que
elocuentemente revela los medios, forma de produccién y el comercio de este metal muy
apreciado por los mayas en épocas prehispanicas. El material en bruto venia del altiplano,
se trabajaba en Cancuén y las piezas producidas se intercambiaban desde alli.

Muchas de las plazas y patios en los edificios de Cancuén, y el propio palacio
representan la infraestructura en donde se realizaban todas estas actividades de comercio y
hasta de diplomacia. La evidencia arqueoldgica muestra que los gobernantes del sitio
deseaban exaltar tanto la magnificencia de su ciudad que se han encontrado grandes areas
de pisos empedrados con fina laja. Ademds, las excavaciones en la ultima fase de
construccion estd proveyendo datos acerca de varias vias de acceso al palacio en los que
cada paso, cada escalinata, cada plaza tenfa su significado y mientras uno mds s¢ adentraba
al palacio, iba teniendq mds acceso a la privacidad del gobernante. El palacio de Cancuén
parece haber sido en si mismo un estandarte de Ia realeza de Cancuén representando su

poderio comercial y diplomatico.
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3. Desarrollo humano en el Proyecto Cancuén. Una constante en el programa de

desarrollo humano y en los otros componentes del Proyecto Cancuén ha sido la frecuente
renegociacién y el didlogo entre los grupos interesados. Contar con un antropélogo o
antropéloga, que se dedica exclusivamente a la comunicacion con las comunidades, €s un
menester ya que las relaciones con los ¢’eqchi’es van mds alla de una relacion laboral.
Existen asuntos de género, de luchas internas en la comunidad, envidias entre aldeas,
disension sobre los componentes del proyecto de desarrollo humano, y en fin, una gran
cantidad de temas diversos respecto del sitio. Por su lado, los directores del Proyecto
necesitan conocer acerca de eventos especiales en las aldeas, de problemas comunales que
afecten el trabajo o alguna situacién inesperada. Ejemplo de esto ultimo es el acercamiento
sobre el tema espiritual en Cancuén. Por la forma tan sutil y privada en que se tratan los
temas de orden ritual entre los q’eqchi’es, es necesario mantener una comunicacion
constante, sincera y cercana no sélo con lideres sino con cualquier miembro de las
diferentes comunidades.

A través de este didlogo se esta dando el reconocimiento necesario para fortalecer la
identidad éultural q’eqechi’ y su relacion con el sitio. Charles Taylor (1993:43) dice que en
la politica del multiculturalismo, “la identidad...designa algo equivalente a la interpretacion
que hace una persona de quién es y de sus caracteristicas definitorias [sic] fundamentales
como ser y humano...nuestra identidad se moldea en parte por el reconocimiento o por la
falta de éste”. Por lo tanto, el programa de desarrollo constantemente se reajusta al
resultado del dialogo entre los q’eqchi’es y el Proyecto Cancuén. Sin un dialogo y una
relacion horizontal de este tipo, simplemente se estarfa dando lo que Taylor llama el “falso
reconocimiento” que “puede causar dafio, puede ser una forma de opresion que aprisione a
alguien en un modo de ser falso, deformado y reducido” (Charles Taylor, 1993: 44).

Es indiscutible que la gente q’eqchi’ de las comunidades alrededor del sitio nunca
habian participado en algo ni cercano a lo que es el Proyecto Cancuén. Hay muchos
conceptos que ellos desconocian y tanto los arquedlogos como los q’eqchi’es han sufrido
un proceso de aprendizaje, muchas veces cometiendo errores, que les ha llevado a
entenderse mejor y a tener una relacién de didlogo continuo, Por ejemplo, los q’eqchi’es
nunca habian escuchado de la arqueologia y les tomé mucho tiempo entender las razones de
gastar dinero en excavar cerdmica y restos dseos para su posterior andlisis. Muchos

confundieron a los arquedlogos con saqueadores, quienes eran los unicos que se hacian
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presentes de vez en cuando en Cancuén para robar “tesoros mayas”. Por su lado, los
arquedlogos empezaron a comprender que su trabajo no es prioridad para la gente local y
que los trabajos en el sitio conllevan creencias e interpretaciones que pertenecen al plano
espiritual,

Una de las primeras labores para ¢l autor fue informar a los g’eqchi’es acerca de un
proyecto arqueoldgico. La falta de comprension acerca del proyecto generaba rumores y
mentiras que llegaron a poner en riesgo la credibilidad y confianza del Proyecto Cancuén,
ya que la gente pensd que los “gringos” vendian los artefactos y materiales que sacaban de
las unidades de excavacion. Esto result6 en la exigencia de pago de mas del 300% de lo
que se paga en la region, lo que el proyecto no podia costear. De ahi en adelante, una
campafia de concienciacién y educacion ha ido resolviendo poco a poco tantas dudas que
ellos tenfan al no tener ninguna experiencia en algin proyecto similar. Incluso, el proyecto
apoyé a varios lideres y miembros de El Zapote para que llegaran a la Ciudad de
Guatemala, a Tecpidn y a Solold con el propdsito de exponerlos a otros proyectos
arqueoldgicos y a una visién mas amplia de lo que es Guatemala. Cabe mencionar que
ninguno de ellos habfa ido mds lejos de Cobdn, por lo que el impacto de estos viajes fue
positivo, especialmente por la exposicién a otras culturas y paisajes en Guatemala.

Las reuniones que se llevan a cabo con los trabajadores y con la comunidad entera
son largas y tediosas, pero son a veces la (inica manera de llegar a una decisién de su parte
porque el consenso es lo que dicta tradicionalmente la accién en conjunto en toda
comunidad q’eqchi’. Cualquier cosa que afecta la vida de la comunidad tiene que ser
discutida en cabildo abierto, donde cada hombre y mujer tiene voz para opinar, es la Gnica
forma de legitimar decisiones a nivel comunitario. En estas reuniones son més respetadas
las voces de los ancianos, aunque muchas veces ellos no participan en discusiones
seculares, como las de proyectos de infraestructura o de capacitacién. Estas reuniones son
a veces incompatibles con la forma de comunicacién que desearia el Proyecto, ya que
aunque seria mas eficiente o efectivo hablar y negociar con algunos representantes, esto se
debe hacer con toda la aldea. No hay un solo lider espiritual o secular que tenga suficiente
respaldo como para representar a toda la comunidad. Las familias originales de El Zapote®
son las que usualmente opinan y toman parte en estas reuniones y casi en todas las

actividades que requieren de anuencia a participar. Estas familias son muy dominantes y

% Ver en este capitulo seccién B.1 Origen del caserio
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por lo tanto, también han causado la mayoria de conflictos con los que se han tenido que
lidiar.

Las exigencias de El Zapote muchas veces sobrepasan la capacidad del Proyecto.
Aunque el “no elevar las expectativas de la gente” sea una constante en el trabajo del
desarrollo social en Cancuén, los q’eqchi’es de estas aldeas siempre van a tener altas
expectativas cuando llega un proyecto a ayudarles ya, que han sido excluidos
continuamente de cualquier apoyo o asistencia del gobierno y organizaciones no
gubernamentales (ONG).  Casi en cada situacién que se negocia, sea la cantidad de pozos
que se construiran, sea alguna donacidn para la iglesia y principalmente cuestiones sobre el
salario y los dias laborales, los q’eqchi’es llevan al limite sus solicitudes y a veces, sus
exigencias. Incluso, cominmente ellos dicen “Maak’a ma’ak xpatzabal” que se traduce a
“No es pecado pedirlo”. Por lo tanto, hay que conocer esta caracteristicas y entender ¢l
contexto de que ésta ha sido una zona muy excluida para no caer en paternalismos ni en
manipulaciones o chantajes.

Como el Proyecto ha estado pagando un salario que duplica el de la zona para
trabajos agricolas, a veces la gente q’eqchi’ ve en el Proyecto una fuente de recursos casi
ilimitada. Ha sido muy dificil tratar de que vean al sitio como la verdadera “gallina de los
huevos de oro” y no al Proyecto en si. Estratégicamente, se Ies-recuerda en cada
capacitacién que las excavaciones terminarin en unos pocos afios y lo unico que les
quedaré es el sitio restaurado y la educacion y habilidad que ellos hayan adquirido para
manejarlo. Las reuniones mas fuertes, casi hostiles, han tratado del salario y de los
pequefios proyectos de infraestructura. En ellas, los lideres que toman la palabra s¢ enfocan
tinicamente en los beneficios inmediatos, como el salario. Aunque se recalque a ellos que
la capacitacion del manejo del sitio es también parte del plan de beneficios para ellos, no lo
valoran econdmicamente. Puede ser que la desatencién del Estado y otros organismos haya
causado que en El Zapote la gente carezca de una vision a largo plazo. Sin embargo, esta
concepcion de los q’eqchi’es hacia el Proyecto ha ido cambiando en medida que las
capacitaciones les hacen darse cuenta de la importancia del sitio a mediano y largo plazo.

De alli que vaﬁos de los lideres e interesados en involucrarse en el manejo del sitio
estén pensando en el futuro y han empezado a solicitar capacitaciones que ellos necesitaran.
Por ejemplo, han pedido un curso de inglés después que recibieron el curso de “Anfitrion

Turfstico” impartido por el INTECAP. En dicha capacitacion se les ensefié inglés basico,
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pero no les bastd. Ademés, los q’eqchi’es dicen querer comunicarse no sélo con los turistas
sino con algunos arqueélogos que tienen dificultades con el espafiol. “Las excavaciones
serdn mas alegres si nos podemos entender mejor” opinaba uno de los guias entrenados.

En general, los lideres del Proyecto y la comunidad, los interesados en Cancuén y
en general cualquiera que esté involucrado ha tenido que cambiar su forma de pensar sobre
“el otro”. En Cancuén se han cerrado brechas interculturales, se han desechado
estereotipos culturales y sobre todo, se ha aprendido a negociar y a cémo hacer arqueologia
mientras se estd conciente de las condiciones de la vida de la gente, de sus creencias y de su
forma de concebir el mundo. Los q’eqchi’es se estan instruyendo, al mismo tiempo que los
arqueologos, sobre qué era Cancuén, quiénes vivieron alli y es algo que les interesa a los
dos grupos por diferentes motivos. Pasado el choque cultural y los malentendidos, el
camino a una arqueologia ética parece ir de la mano con el desarrollo humano.

El enfoque del desarrollo ha cambiado desde su inicio, cuando se dividio al mundo
entre paises desarrollados y subdesarrollados (Esteva, 2000: 68). Se dejo de enfocar tanto
en el desarrollo econdmico y se empezd a estudiar otras variables sociales que puedan
permitir que la gente alcance un mejor nivel de vida. En Cancuén no s6lo se desea mejorar
el ingreso econdmico de la gente, sino también proveerles de educacion y conocimientos de
los cuales han QUedado excluidos. Con algunas mejoras en la infraestructura de las
comunidades, con un mejor acceso a servicios de salud, con una educacion y entrenamiento
de varios afios en diferentes actividades agricolas y no agricolas, asi como con habilidades
organizacionales y administrativas se espera que las familias q’eqchi’es alcancen un
desarrollo humano y vivan en mejores condiciones.

Este término del desarrollo humano ha sido utilizado por el sistema de Naciones
Unidas y se refiere a un desarrollo no sélo econdmico, sino multivariable. Esta
organizacién ha disefiado una forma de medir este desarrollo y anualmente presenta un
informe a nivel nacional, regional y mundial donde se ubica en una escala de cero a uno,
siendo uno el desarrollo méximo, cada uno de los paises miembros. Esta cifra cuantitativa
se llama Indice de desarrollo humano (IDH, 1999: 194). Esta compuesto por el indice de
esperanza de vida, de alfabetizacién de adultos, de matriculacion en varios niveles
educativos y del ingreso real per capita (IDH, 1999:195). Por lo tanto, se puede decir que

desarrollo humano significa mejoras en las condiciones de salud, educacién e ingreso
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econémico. Sin embargo, siempre hay caracteristicas especiales de cada poblacién y era
necesario conocer las de las comunidades aledafias al sitio, especialmente El Zapote.

Aunque Cancuén esté rodeado de tres comunidades que quedan equidistantes al sitio
(Santa Isabel, El Zapote y La Unién: ver mapa 1), El Zapote es la que habia desarrollado
un vinculo con el sitio desde antes de la llegada del Proyecto Cancuén. No sdlo estaban
llegando a usar el sitio espiritualmente, sino que también lo habian resguardado de los
saqueadores. Cpando llegé el Proyecto Cancuén por primera vez, tuvo confrontaciones con
los habitantes de El Zapote porque ellos no creian en la autenticidad de los permisos
extendidos por el IDAEH y presentados por los arquedlogos. Casi nunca habia llegado al
sitio gente que no fuera saqueadora y las visitas por lo arquedlogos habian sido fugaces. Por
lo anterior, la presencia de “los gringos”, como se les conoce a los miembros del proyecto,
desperté sospechas entre los q’eqchi’es, especialmente de El Zapote. Era evidente que
habfa asuntos que iban mds alla de los arqueol6gicos y que si se iba a trabajar en Cancuén,
tenian que incluirse aspectos antropoldgicos como el desarrollo humano, las relaciones inter
e intracomunitarias y también temas espirituales.

El primer paso para planear este programa fue hacer una etnografia corta en la aldea
El Zapote, que después fue completandose con datos de otras comunidades en el drea de
influencia de Cancuén. Esta necesidad surgié luego que a finales de la temporada del afio
2000 se firmé un convenio entre El Zapote y el Proyecto Cancuén donde ambas partes se
comprometieron a cooperar en las actividades del proyecto. Especificamente, el Proyecto
prometi6 ayudar a la comunidad en su desarrollo por lo que se precisd la investigaciOn
antropologica. A cambio, la gente de El Zapote velaria por la proteccion del complejo
arquitectonico. La etnografia aplicada se realiz6 en el afio 2001 con el financiamiento de la
Universidad de Vanderbilt, EE.UU. Con los datos de esta investigacién y una metodologia
de planificacion participante (Planificacién Participativa, 1999) se establecio el sentir de la
comunidad en cuanto a sus prioridades.

También se ha incluido otras comunidades como La Uni6n y La Isla en Chisec, asi
como La Caoba y Santa Isabel en Sayaxché, Miembros de estas comunidades también han
trabajado en las excavaciones en Cancuén y en pequefios sitios arqueol6gicos que se
encuentran en sus terrenos. Con éstas, también se ha llegado a un acuerdo de cooperacion.

Por lo tanto, mientras se regionaliza el proyecto al estudiar el patron de asentamiento
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prehispanico de Cancuén también se va extiendo el apoyo a las comunidades circunvecinas.
Para el afio 2002, el plan de desarrollo humano ya incluia cinco comunidades q’eqchi’es.

Aunque el Proyecto Cancuén tiene como principal objetivo capacitar a las
comunidades para que protejan y se beneficien sosteniblemente del sitio, sencillamente no
se puede llegar con comunidades tan excluidas del desarrollo humano y empezar un
programa de capacitacion para el manejo de un parque y guias turisticos mientras los
problemas mas graves yacen en la inseguridad alimentaria, el bajo ingreso econdmico, la
desatencion en salud y la incomunicacion vial. Por ello, todos los componéntes del
programa de desarrollo responden a lo que han solicitado las comunidades y se
complementa con temas relacionados al manejo y cuidado del patrimonio cultural y natural,

La educacién y capacitacion a los comités, lideres comunitarios y todo los otros
interesados se enfoca en el mejoramiento de técnicas agricolas, comercializacién de
productos agrfcolas, administracion de microproyectos, contabilidad y autogestion
comunitarta. Ademads, ya esta funcionando desde mayo del 2001 una clinica mensual que
trabaja en conjunto con los guardianes de salud para asistir con atencién médica y medicina
a las comunidades. Para el afio 2002 y 2003 la capacitacion y educacion la impartirin dos
extensionistas’ quienes ya trabajan en las aldeas continuamente. Su principal enfoque,
como se menciond arriba es la capacitacion agricola y la organizacion que ayude en el
proceso de autogesiion y administracidén. Con el trabajo de estas dos personas se espera
que las comunidades puedan alcanzar una mejor calidad de vida y a su vez se logre que las
comunidades tengan la capacidad para manejar el sitio en el mediano plazo.

Luego de cuatro afios de trabajo en ¢l 4rea, tanto El Zapote como La Unién han
reconocido el valor del sitio y estan de acuerdo en trabajar en su proteccion y manejar en
conjunto el Parque Cancuén, Este manejo incluye guardianfa, servicios turisticos y
conservacion del medio ambiente entre otros. Desde 1999 la guardiania local de El Zapote
ha cuidado del sitio en los meses cuando no hay excavaciones. Sin embargo, el interés
legitimo de los g’eqchi’es por el turismo es discutible. La literatura sobre antropologia
aplicada (Kottak, 2000: 104) da indicaciones sobre qu¢ y como debe actuar un programa de
desarrollo en una COmﬁnidad determinada. Segun Kottak (2000:105), la regla de Romer es

parte de la teorfa evolutiva del paleontélogo con ese mismo apellido y es ahora utilizada

? Este término fue acufiado por las organizaciones no gubernamentales y se refiere a las personas que
transfieren directamente y en el idioma de los beneficiarios, los conocimientos técnicos y organizacionales en
distintos temas sobre el desarrollo humano. Son quienes llevan a fa practica los planes de desarrollo,
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por cientificos sociales para predecir el cambio sociocultural. Esta regla indica que cuando
hay cambios en el medio ambiente, las especies se adaptan para poder permanecer €n su
medio antiguo. Por lo tanto, los cambios evolutivos en las especies son mecanismos que
les ayuda a permanecer en su ambiente anterior. Por lo que

«la meta de estabilidad es el principal empuje para el cambio[sic]. La
aplicacion de Ia regla de Romer al desarrolio economico sugiere que no €s
probable que las gentes cooperen con proyectos que les exijan cambios
mayores en sus vidas cotidianas, especialmente aquellos que interfieren en
demasfa con las formas de asegurarse la subsistencia dictadas por la
costumbres» (Kottak, 2000: 105).

Aplicando esto al Proyecto Cancuén, en ningin momento se¢ ha concebido que el turismo
liegue a reemplazar a la agricultura. Mas bien, Ia ctnografia indicé que el maiz es tan
importante para los q’eqchi’es y su culto esta tan arraigado en su tradicion y cotidianeidad
que las capacitaciones para mejorar la produccién y comercializacién de este producto y
otros cultivos son parte esencial del programa de desarrollo humano, especificamente bajo
¢l tema de seguridad alimentaria.

En el tema especifico del turismo ya se¢ ha empezado la sensibilizacién acerca del
mismo. Los q’eqchi’es de El Zapote y la Unién han decidido trabajar y desarrollar los
servicios turisticos como parte del futuro plan de manejo. Al principio se mostraron
escépticos, pero después de varias reuniones y de conocer mas sobre ¢l tema, hasta se han
llegado a formar grupos de anfitriones turisticos. Monitorear este trabajo de cerca ¢s una
iinportante tarea porque no s¢ espera que en un corlo tiempo puedan administrar
sosteniblemente el sitio. Sin embargo, ya hay avances importantes, como la capacitacion
de “anfitriones turisticos”, que ya estan proveyendo servicios a los visitantes que llegan a
Cancuén (Hurtado, 2002).

La posible llegada de turistas a la region y el auge de Cancuén como lugar turistico
presenta puntos de discusion. Los indigenas en Guatemala y en otras partes del mundo han
pasado de ser mano de obra a objeto turistico (Cabarrus, 1998a: 10). El modelo que estd a
prueba en Cancuén debe demostrar que los q’eqchi’es no seran simplemente un objeto de la
visita de los turistas, sino que serdn verdaderos actores en el mancjo sostenible de los
recursos como por ejemplo siendo anfitriones turisticos. Sin embargo, hay que reconocer

que la estructura el mercado de turismo y otras actividades paralelas (artesanias, servicios
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de alimentacién) presentan grandes retos a las mujeres y hombres de comunidades tan
aisladas como El Zapote, La Union y Santa Isabel.

Por otro lado, hay pequefios proyectos de infraestructura, trabajos que realiza
Proyecto Cancuén con sus propios fondos. Por ejemplo, se hicieron mejoras en el acceso al
agua en La Caoba y El Zapote. En la primera comunidad carecen de una fuente perenne de
agua. El rio més cercano se encuentra a hora y media en caballo. Durante la época
lluviosa, una aguada que fue utilizada también por los mayas precolombinos es la fuente
segura, aunque no higiénica, de agua. Desgraciadamente, en verano, ¢sta se seca y las
paredes de piedra estaban a punto de colapsar por la socavacién que causaban los cambios
draméticos anuales del nivel de agua, Por lo tanto, se invirtieron alrededor de Q.8,000
($1.00 = Q.8.00) para consolidar la aguada y mejorar su acceso, higiene y drenaje. De
igual manera, se estudio el caso de El Zapote y se decidié que alli era mejor construir pozos
provistos con bombas de agua manuales ya que ésta se encuentra a unos diez metros de la
superficie, cosa que era imposible en el caso de La Caoba porque ese caserio yace sobre un
terreno totalmente cdrstico que absorbe a grandes profundidades el agua de lluvia y es
dificil excavar pozos. En El Zapote se construyeron cinco pozos col un costo total de
Q.16,000 aproximadamente. Aunque el presupuesto del Proyecto Cancuén no cuenta con
los fondos para realizar grandes obras de infraestructura, con un poco mas de tres mil
dolares, se logré mejorar el acceso al agua de unas ciento cincuenta familias, o sea unos

novecientos beneficiados en total.

B. La comunidad de El Zapote

1. Origen del caserio. Los habitantes de El Zapote emigraron de varias zonas de Alta

Verapaz en dos distintos grupos. En la década de 1960 llegaron dos familias, que hoy en
dia todavia son las hegemonicas de la aldea. Por la historia oral, se sabe que los primeros
habitantes llegaron a ocupar las fincas que en ese tiempo eran de selva virgen y
aprovecharon los programas de poblamiento que impulsaba la empresa de Fomento y
desarrollo de El Petén (FYDEP). Dichos programas oftecian terrenos baldios en fincas del
Estado que debian ser trabajados y posteriormente reclamados por sus habitantes para luego

cancelarle al FYDEP un precio médico por caballerfa, previo a medicién y corroboraciones
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catastrales. La otra ola migratoria llegé alrededor de 1970, cuando un finquero trajo once
familias de mozos para trabajar en su finca. La comunidad no se forméd en ese entonces,
sino pocos afios mas tarde y por una combinacién de razones entre las que estd la Guerra
Civil guatemalteca y el deseo de formar una aldea para atraer proyectos que proveyeran de
servicios a esta lgjana zona.

Con ayuda del FYDEP, diez habitantes originales consiguieron parcelas de una
caballeria (aprox. 44.7 hectéreas) para cultivar. Al principio fueron ubicando sus viviendas
cerca de sus pércelas, pero después surgié la idea de crear una aldea, ya que habia
suficientes habitantes para establecerla. Desde un principio pensaron que si se unian,
podrian atraer mis afectivamente la atencién de la. municipalidad para que les
proporcionara servicios de agua, luz o carretera. Pronto se darfan cuenta de la abulia e
indiferencia de los alcaldes ante las necesidades de comunidades tan lejanas de la cabecera
municipal. La idea de fundar la aldea fue reforzada cuando el ejéreito “recomendd” que
Jos habitantes de esas parcelas y los mozos de fincas cercanas debian concentrarse en un
solo lugar. Un finquero vecino les dio la idea de solicitar a otro vecino, quien tenia
descuidada su parcela, que les donara veinticinco manzanas a la orilla del rio la Pasion para
establecer la comunidad. Sin mucha disposicién, pero viéndose forzado por los campesinos
g’eqchi’es, aceptd donar es¢ terreno. Empero, el FYDEP no autorizé veinticinco
manzanas, sino treinta y dos, o sea media caballeria completa (veintitrés hectareas
aproximadamente). Después de este logro, se trazaron calles, se repartieron los lotes y para
mediados de los afios setenta, ya estaba formado el caserio’ El Zapote.

En cuanto a posesién de tierras, esta comunidad es distinta a las de su alrededor que
se asentaron posteriormente. Generalmente, estas comunidades tramitan el titulo de tierra
comunal que incluye las parcelas de todos sus miembros (com. personal con Dr. Anthony
Stocks®). Aunque es probable que posteriormente desmiembren este titulo para repartir la

tierra entre sus miembros, lo que les da cohesi6n social es el interés de cada miembro de

4 Los propios habitantes de El Zapote y la gente en general le Hlama aldea a las comunidades como esta. Sin
embargo, bajo la clasificacién del municipio, no cumple con los requisitos de urbanizacién y servicios, asi
como en cantidad de poblacién para serlo, por eso El Zapote se encuentra en el rango de caserfo en el registro
municipal. En este trabajo se le llama aidea al conjunto de casas y familias que forman una comunidad con la
cual se identifican sus habitantes.

5 EI Dr. Stocks ha realizado proyectos en Nicaragua y Guatemala ayudando a grupos indlgenas a asegurarse
una tenencia de sus tierras més seguras, a través de medios legales y de alta tecnologia, que cs transferida a la
propia gente. El Dr. Stocks es profesor de antropologia en Idaho State University y es consultor de Ia
cooperacién de Estados Unidos para el Desarrollo (US-AID).
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obtener tierra. Ademads, el proceso de adjudicacion, adquisicion y titulacién de los terrenos
es tan largo, que por treinta o cuarenta afios no tendrdn la opcién de posesién de titulo
individual. En cambio, en El Zapote, desde el principio de su formacion, son inicamente
diez personas las que estan tramitando titulos de tierra individualmente. Por lo anterior, a
diferencia de una comunidad integrada por la busqueda de la posesion comunal de tierra, en
El Zapote habra diez individuos duefios de igual numero de parcelas privadas. Esto deja a
los demés habitantes de El Zapote como arrendatarios frente a los diez Unicos duefios de
tierta. Solamente el casco del caserio es concebido como propiedad comunal. |

Como ya se detalld antes, la razén principal de la migracién q’eqchi’ al norte de
Alta Verapaz y El Petén es la busqueda de tierras para la agricultura. El migrar
preferiblemente a lugares despoblados que a los centros urbanos es una caracteristica de la
etnia q’eqchi’. Actualmente, los q’eqchi’es se han extendido desde el centro y norte de
Alta Verapaz hasta Quiché, Izabal, casi todo El Petén y el sur de Belice. La Revolucion
Liberal de 1871, encabezada por el presidente Justo Rufino Barrios, usurpé muchas tierras
de los q’eqchi’es. Desde ese entonces la migracion en busca de tierras es constante. En la
cultura q’eqchi’, es importante poseer tierras para poder seguir sembrando el maiz. De
Ceuster y Hatse (2001 y 2001a), Estrada Monroy (1990), Pacheco (1985) y Wilson (1995)
han registrado este hecho en los respectivos estudios etnograficos que han realizado. La
agricultura es un tema central para los q’eqchi’es y es una de las causas de su migracion.
Es importante subrayar esto, porque es lo que les ha llevado al contacto con muchos sitios
arqueolégicos en El Petén y en otras regiones. Este ha sido el caso de las comunidades
q’eqchi’es de El Zapote, La Caoba, La Unién, Santa Isabel, El Chontal s6lo en la region de
Cancuén.

Como se mencionod antes, El Zapote se form6 con dos olas migratorias que vinieron
de diferentes lugares. El primer grupo de familias, que aun son las mis influyentes y las
duefias de parcelas vinieron de Yalpemech, Chisec. El segundo grupo vino de San Pedro
Carché con el finquero que les trajo para trabajar como mozos. Entre estos dos grupos hay
grandes diferencias, pero se han complementado. Por un lado, los primeros dan el acceso a
tierra a los segundos,wa través del alquiler, intercambios o de lazos matrimoniales. Los
segundos, fomentaron una actividad ritual mds frecuente y también mds tradicional. Uno
de los informantes claves para este trabajo decia que cuando él era joven, a principios de

| los setenta, el primer grupo de familias solo practicaba la mayordomfa, eligiendo un

I
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mayordomo a la vez. Cuando vinieron los de Carchd, les sugirieron ‘escoger cuatro
mayordomos para repartir el costo y esfuerzo que requeria y ademas vinicrbn varios
ancianos quienes habian aprendido de otros ancianos en Carchd las costumbres
tradicionales q’eqchi’es. Esto es un valor religioso muy apreciado por los primeros
habitantes, porque casi todos los que migraron eran jévenes y no habian alcanzado a
aprender las tradiciones q’eqehi’es como los tituales de mayehak y wa ‘tesink. Por lo tanto,
los ancianos de Carch vinieron a reforzar y a revitalizar las tradiciones q’eqchi’es en El
Zapote. Incluso hoy en dia, de los cuatro ancianos principales, ninguno es de las familias
originales. Sin embargo, los mas viejos ya han empezado a aprender sobre el tema de la
espiritualidad ya que los de Carcha les han dado acceso a estos conocimientos.

El Zapote es una de los caserios mds antiguos de la zona. Las comunidades de La
Isla v Santa Isabel son contemporaneas a su formacion. En cambio La Unién y San
Sebastidn son un poco mds tardias. Las relaciones que El Zapote ha mantenido con sus
vecinos no han sido muy cordiales. Los vecinos los han sefialado de egoistas y
problemdticos. Hay también muchas quejas de robo de ganado asi como de maiz, pifia y
otros cultivos. Esto ha causado mucha desconfianza dentro de la comunidad y entre El
Zapote y otras aldeas. Hasta con la llegada del Proyecto Cancucn, las relaciones han ido
mejorando lentamente. Los intercambios que hay en las excavaciones y en los torneos de
flitbol organizados por el Proyecto han mejorado las relaciones entre comunidades. El plan
de manejo de Cancuén urge una cooperacioén entre comunidades, por lo tanto el Proyecto

Cancuén apoya estos intercambios.

2. Composicion poblacional. El Zapote estd conformado por ochenta familias (cen-

so de abril, 2001). El total de habitantes cuando se tomd el censo es de cuatrocientos
cincuenta y un personas. De ese total, doscientos veintidés son mujeres y doscientos
veintinueve son hombres. Hay setenta y un nifios entre las edades de uno a cuatro afios y
ciento cincuenta y seis, entre cinco y catorce. Como puede observarse en el cuadro 15, la
poblacion de El Zapote esta conformada mayoritariamente por personas menores de quince

afios. El 52% de la poblacion es menor de esta edad y si el rango se extiende de cero a

¢ En ese cuadro, se separaron las fincas aledafias y El Zapote para diferenciar el casco de la comunidad con
personas que viven mds dispersamente en otras parcelas y fincas.
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treinta y cinco afios, representa el 83% del total. Por lo tanto, se puede establecer que el
caserio tiene una poblacion eminentemente joven. Esta caracteristica se puede apreciar
visualmente en la grifica 1. Un grupo humano conformado por gente joven, como esta
comunidad, generalmente tiene una tasa vegetativa muy alta, que es indicativa de la
mayoria de paises en las etapas prematuras de la transicién demografica. Esto quiere decir
que la cantidad de nifios que nacen es muy alta y generalmente, los mortinatos y muertes de
menores de cinco afios también son {recuentes.

Esta poblacién joven representa un riesgo para si misma por la cantidad limitada de
recursos en el 4rea, Aunque no todas las familias en El Zapote poseen tierra, casi todos
pueden acceder a la que tienen sus familiares o amigos en la comunidad. Si se estima que
son diez caballerias, o sea 447 hectareas divididas en 80 familias, esto da un promedio de
5.57 hectareas por familia que es casi la mitad de 10.3 hectdreas a las que tienen acceso en
promedio los habitantes de la micro region de Yalpemech, contigua a Cancuén (Habitat,
1998:14). Sin embargo, cuando la poblacion se duplique en diez afios, segun célculos del
informe de Habitat (1998: 14) para esta micro region, habra sélo 2.8 hectareas por familia.
Segiin las estimaciones de este informe, la gente empieza a proletarizar su mano de obra
cuando cada familia tiene menos de siete hectdreas, por lo que desde ya, los habitantes de
El Zapote sufren escasez de tierra. El caso de El Zapote aparenta gravedad extrema, pero
las familias pueden tener acceso a otras tierras porque hay muchas fincas vecinas que
arriendan tierras de cultivo. Como ejemplo de ellos, a principios del 2002, un finquero que
recién habia comprado una caballerfa entera, arrendé para siembra de maiz las 44.7
hectareas que la comprenden a sesenta y cuatro agricultores de El Zapote a un costo de
Q.250 por 0.7 hectareas.
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Sin embargo, ya se han registrado varias acciones que escasos q’eqchi’es estin
siguiendo para mitigar los efectos de la sobrepoblacion. La presion poblacional se hace
sentir entre la gente y se buscan opciones para atenuar los problemas de tener una familia
numerosa y con poca escolaridad. Aunque no se hizo un estudio metodol6gico sobre la
planificacion familiar, se registr6 que por lo menos dos parejas estdn usando métodos
naturales, como “el ritmo”, para prevenir embarazos. Incluso, hay un caso registrado de
una familia de El Zapote quien no es q’eqchi’ que usa la inyeccién anticonceptiva
femenina. Por otro lado, la migracion a tierras situadas més al norte es considerada
como una opcioén viable a la escasez de tierra. Sin embargo, este proceso es largo, caro y
tedioso, por lo que pocos lo consideran seriamente.

Ya hay tres familias que han enviado a sus hijos a estudiar a Sayaxché, lo que indica
que la escolaridad se estd valorando cada vez més. Al conversar con varios de los
muchachos que estdn estudiando alli mostraron su renuencia a regresar a la comunidad y su
deseo por ser maestros, peritos contadores o profesionales de otras ramas y laborar en la
ciudad. Ademas, en una encuesta sobre educacion, se reveld que algunos padres de familia
quieren que los hijos aprendan buen espafiol para que puedan tener trabajos en el pueblo o
en oficinas y asf dejen la labor agricola. Por otro lado, se ha observado, mas no registrado
cuantitativamente, que las adolescentes estin casdndose a una edad mas tardia porque
algunas estan terminando la escuela primaria y algunos hombres no quieren que sus hijas se
casen tan jovenes. De esta forma, aunque no hay un programa oficial para la reduccion de
la tasa de natalidad, los q’eqchi’es han tomado varias acciones para evitar el exceso de

presion poblacional sobre los recursos locales.

3. Servicios de educacién. La educacion formal de primero a sexto grado existe des-

de hace aproximadamente veinticinco afios en El Zapote. La generacion que ahora tiene
hijos pequefios fue la primera que recibi6 educacién formal hasta sexto grado. Los
primeros maestros de la escuela fueron asignados por la Direccién departamental de
educacion de El Petén. Sin embargo, el servicio fue deficiente ya que los maestros se
ausentaban continuamente. Esta condicién cambid en 1996 cuando se solicit6 el servicio

educativo del Centro Don Bosco, de la mision salesiana. Esta institucion provee servicios
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educativos a cambio de que la comunidad de a los maestros alimentacién y hospedaje,
Estos maestros son in fieri y estudian durante un semestre del afo, mientras que en el otro
trabajan en una aldea como El Zapote para pagar sus estudios. Esto resulia en que los tres
maestros que llegan a dar clases no estdn mas de cuatro meses en cada comunidad, lo que a
veces implica una falta de compromiso e identificacién con las comunidades de parte de los
profesores. En el afio 2001 hubo ciento quince alumnos inscritos a principio del afio, sin
embargo, quince dejaron de asistir y los demds estaban distribuidos asi: treinta y tres en
primer grado, veintiséis en segundo, cinco en cuarto, veintiuno en tercero, doce en quinto y
tres en sexto. En el afio 2002, el niimero de alumnos inscritos subi6 a ciento veinticuatro.

La escuela que fue construida por el Fondo de Inversidén Social (FIS) durante el
gobierno del presidente Arzli ya es demasiado pequefia y una poblacién estudiantil
creciente causa hacinamiento en el aula. Por lo tanto, los maestros han optado por darle
clases a tres grados de la primaria en la mafiana y tres en la tarde. Asi, todos los nifios
tienen ciertas horas para ayudar a los padres en las faenas de la casa, de Ia milpa y también
tienen tiempo para ellos. Es comun ver nifios acarreando lefia, arreglando los chiqueros de
los coches, arreando animales domésticos para darles de comer, y también trayendo agua
del pozo o del rio.

Los principales problemas que conciernen a los padres de familia sobre la educacién
que reciben sus hijos fueron detectados en quince entrevistas semiestructuradas’ sobre el
tema. Una de las preocupaciones principales es la calidad de espafiol que estin
aprendiendo. Los padres de familia creen que si aprenden bien el idioma espafiol, se les
facilitardn los tramites legales, las solicitudes ante oficinas del gobierno u ONG, la
comunicacién con ofras personas fuera de la aldea, la realizacién de negocios y
contabilidad, asi como se les facilitar el acceso a un trabajo no agricola (entrevistas sobre
educacién junio 2001). Un tercio de los encuestados, ademds opiné que era mejor si sélo
aprendian en el idioma espafiol, mientras que el resto pensaba que cra mejor si se incluian
los dos idiomas. Ellos reconocieron que los nifios pequefios son propensos a desertar si no
entienden a los maestros, por eso es importante que hablen espafiol y q’eqchi’.

Ademas, accréa del servicio educativo que se da en la comunidad, dos tercios

opinaron que los maestros del Centro Don Bosco eran los mis aptos, comparados con los

" Engelbert Tally, estudiante de antropologfa en la Universidad del Valle de Guatemala, fue quien llevé a cabo
y disefi6 estas entrevistas con la ayuda y supervisién del autor.
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maestros oficiales o los del programa Pronade®. No muchos creen en este Gltimo programa
ya que desconocen su funcionamiento porque no ha llegado a El Zapote. Luego de un
arduo trabajo de capacitacion, que requirié contribucién de todas las familias, ¢l Comité
Pronade de El Zapote se vio completamente desilusionado cuando a principios del afio
2001 se les informé que el Ministerio de Educacién no extenderia el Pronade a nuevas
comunidades, por lo que éste no llegaria a su comunidad. Hasta ahora, los maestros de Don
Bosco son los preferidos por ser cumplidos y bilinglies, Sin embargo, esta ltima
caracteristica era criticada por varios entrevistados, quienes se preocupaban pdrque los
maestros usaban excesivamente el idioma q’eqchi’ y un comentario lo ilustrd: “Mird a los
nifios de sexto, apenas pueden hablar espafiol” (entrevista del 29/06/02).

Con estas entrevistas se pudo determinar que:
¢ Los padres de familia quieren mejorar su espafiol y que sus hijos lo aprendan.
» Los maestros tienen que ser bilinglics para evitar la desercion.
e Dentro del hogar se seguiri hablando q’eqchi’.

¢ Los padres de familia quieren mejorar el sistema educativo.

Los servicios de educacion més alla de sexto grado tienen que buscarse fuera de la
comunidad. Los padres de familia que desean enviar a sus hijos a estudiar la secundaria
tienen que contar con los fondos suficientes para su manutencion y colegiatura en la
cabecera municipal de Sayaxché. Este costo puede exceder los Q.300 al mes, por lo que ya
se esté solicitando la presencia de un maestro para que ensefie el programa de la escuela
secundaria localmente. Los cuatro estudiantes de secundaria que estan Sayaxché son

hombres y no se han enviado mujeres a estudiar afuera.

4, Servicios de salud. Los q’eqchi’es cuentan con dos sistemas de salud para tratar y

prevenir sus enfermedades. Estos se pueden denominar tradicional y occidental. Sin
embargo, no o conciben como mutuamente excluyentes y la linea de separacion es difusa.
Por un lado, el sistema de salud tradicional esta formado por una serie de creencias acerca

del individuo y sumedio. Wilson profundiza en la clasificacion binaria de los individuos y

8 PRONADE es el Programa nacional de educacion, que descentraliza Jas funciones del Ministerio de
Educacion y se transfieren a un Comité de Padres de familia, quienes estdn a cargo de contratar, supervisar,
reportar y pagar a los maestros de su eleccion.
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las cosas en caliente y fri6 (Wilson, 1995: 133). En la cultura q’eqchi’, esto puede
determinar algunas enfermedades y también dicta la forma de cura. Estrada Monroy
también dice que “los k’ckchis [sic] creen firmemente que las enfermedades fisicas o
mentales, tienen su origen o se deben esencialmente a la pérdida temporal o debilitamiento
del espiritu, del xmuhel” (1990:341).  Asi lo comprobé Wilson (1995:4) cuando cayé
enfermo y la gente q’eqchi’ le diagnosticé el robo de su alma por el Espiritu de la montafia
cuando estaba excavando un pozo.

Muchas ‘veces, la propia causa de la enfermedad tiene que ser parte también de la
cura, asi lo explicaba uno de los ancianos en El Zapote. Por ¢jemplo, la creencia del awas
consiste en que la mujer tiene que satisfacer cualquier antojo o deseo durante su embarazo
so pena de que la insatisfaccion le cause al hijo que lleva en el vientre que sea propenso a
una enfermedad, que se manifestard anilogamente como, el antojo. En las palabras del
anciano: “Por ejemplo si una mujer va en un mercado. De repente, ve por ahi en un canasto
un aguacate, tal vez por falta de dinero, por falta de tiempo o simplemente porque no se
pudo, s¢ queda con las ganas que le dio el aguacate. Después, puede ser que el nifio
empiece a tener en su ombligo, en su costado, en su espalda una hinchazén, en forma de
aguacate. Eso es awas”. Después, explicé la forma en que se cura: “Se llama rawasinkil,
cuando hay que quitar el awas. El esposo o la madre tienen que pensar qué pudo haber
causado este mal. Y a veces cuesta, porque le sucede al nifio cuando ya es grande. Ah!
Dice uno, tal vez fue aquella vez que no comiste aguacate. Entonces el esposo va y busca
un aguacate. Con un poco de copalpom y con el aguacate, s¢ pasa sobre la pelota en ¢l
cuerpo, pidiéndole al awas que salga”.

El otro sistema de salud es el occidental. En El Zapote hay tres guardianes de salud,
dos estdn en ¢l casco de la comunidad. Sin embargo, aunque tienen medicina barata que les
provee ¢l Sistema Integral de Atencion en Salud (SIAS) del Ministerio de Salud, la gente
recurre pocas veces a comprar esta medicina con los guardianes. El poco €xito de los
guardianes de salud puede deberse a que no promueven esta medicina, o no tienen los
conocimientos para administrar una dosis del medicamento adecuado que cure la dolencia.
A pesar de ello, se ha visto que muchas personas compran vitaminas en inyecciones y en
tabletas, que son traidas por vendedores ambulantes de productos farmacéuticos. En las
jornadas médicas que ha traido el Proyecto Cé.ncuén, la gente acepta la medicina y cree en

ella ya que mucha gente asiste repetidamente. La mayoria de enfermedades que trata el
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doctor de Talita Kumi son diarreas crénicas, enfermedades pulmonares (incluso
tuberculosis) e infecciones en la piel, el sistema digestivo y respiratorio. Por otro lado, el
SIAS también vacuna a los nifios de El Zapote ya que el médico que vive en una
comunidad a tres horas a caballo llega para dar este servicio.

Es muy interesante adentrarse en la discusion de los planos de accién de ambos
sistemas de salud. El ejemplo de una familia puede ilustrar bien cuando se usa uno y otro.
Benjamin es uno de los mejores trabajadores en Cancuén y tiene un poco més de treinta
afios. El empezd a tener una pequefia molestia en el pie izquierdo. Dia con dia; le dolia
mas, al punto que se decidié levarlo al Hospital de Fray Bartolomé a costa del Proyecto.
El doctor le diagnosticé una infeccion severa y tuvo que quedarse internado varios dfas. La
esposa de Benjamin me dijo al tercer dia que su esposo estaba en el hospital, ella no lo
habia visto durante ese tiempo. Me dijo “por favor pedile a mi esposo que regrese porque

lo que tiene no quiere doctor, ningtin doctor puede curar eso. Lo que quiere es hierbas y

Grafica 2. Condiciones del medio en la vivienda en El Zapote
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brujo. No se va a mejorar alla”. Sin embargo, Benjamin se qued6 alld y salié cuando
mejor6. En este caso, la medicina que dio el hospital fue efectiva, pero su esposa no creia
que se sanaria porque penso que la enfermedad tenfa que ser curada por un brujo de otra
comunidad. Lo que es evidente, es que €l acepté ir a Fray Bartolomé porque el Proyecto
pagd sus gastos, sin embargo, en casos similares la gente prefiere pagar al brujo. Aunque
éste cobra por sus servicios, hay ciertas enfermedades que éste tiene que tratar,
especialmente las causadas por brujeria.

Para ateﬁder los partos, hay tres comadronas. Dos de ellas estan siendo entrenadas
por una voluntatia norteamericana que combina los conocimientos de la medicina
occidental con los que tienen las mujeres de la aldea. Sin embargo, en un parto que se
complico en El Zapote, ellas recurrieron a la tercera comadrona que vive en una finca
vecina. Esta sefiora tenia conocimiento vasto sobre uso de yerbas medicinales y la mujer
pudo dar a luz después de su intervencién. Las dos mujeres capacitadas todavia sienten que
les hace falta mucha experiencia y todavia no pueden atender partos complicados.

Las condiciones de acceso al agua y de disposicion de excretas y basura no son
adecuadas pafa la salud. En la grafica 2 se puede observar las frecuencias del uso o
existencia de uno u oftro servicio. La mayoria de familias reporta que usa el agua de rio,
aunque en época lluviosa (julio-noviembre) este sea muy sucio. Pero se ha observado que
en todas las casas, las mujeres siempre tienen una olla de agua hirviendo, es decir que se
purifica el agua. Ademas, sesenta y un hogares informaron que hacfan uso del pozo. Esto
1o es el nimero total de familias y se debe a que algunas no tienen acceso a estos Pozos
porque algunos no son comunitarios o porque viven mliy lejos de ellos. Sin embargo, como
ya se explicd en la seccion anterior, el Proyecto Cancuén construyé cinco pozos y las
familias se organizaron en diferentes grupos para construirlos y darles mantenimiento. De
este modo, el problema de acceso al agua potable ha sido reducido.

Acerca de la disposicion de excretas, se ve en la grafica 2 que un poco més de la
mitad de los hogares usan letrinas. Estas son improvisadas muchas veces y no cumplen con
requisitos minimos de higiene. Los que no las usan han manifestado que recurren al monte
para hacer sus ncccsidédes fisiologicas. Por otro lado, 1a disposicion de basura puede llegar
a ser un problema grave. La mayoria de familias queman la basura, mientras otro poco la
tiran al monte. Se nota que anteriormente la basura no era un problema tan serio porque no

llegaban tantos productos manufacturados que estan empacados en plastico. Ahora, los
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botes de jugos, las bolsitas de frituras y dulces andan’ por doquier y contaminan la

comunidad,

5. Actividades econémicas. La principal actividad econdmica es la agricultura, en

especial la produccién de maiz. Pocas veces siembran cultivos mixtos de maiz y frijol o
maliz, frijol y calgbaza, como en ¢l caso de las comunidades donde trabajaron De Ceuster y
Hatse (2001 y 2001a). El maiz es intrinseco a la cultura q’eqchi’ y simboliza el medio por
el cual se definen las relaciones del hombre y la mujer con el Espiritu de la montafia y con
Dios. Este grano es parte central de la comida q’eqchi’. .Una mafiana pedi a la sefiora
donde comia que sélo me diera una taza con agua caliente, porque yo trafa un poco de
avena. Eso desayuné. Cuando terminé, di un cordial agradecimiento. Un tanto preocupada
y tal vez ofendida, la sefiora me dijo “Gracias de qué, si ni comiste”. Al no haber comido
tortilla, realmente no habia comido nada, asi de importante es el maiz.  En el cuadro 2 se
detallan las actividades econdémicas distribuidas a lo largo del afio. Se puede apreciar que
las actividades relacionadas con el cultivo del maiz ocupan muchos de los meses mas
activos de la gente q’eqchi’.

Como en altitudes bajas el maiz puede desarrollarse rdpidamente, anualmente hay
dos siembras en esta regién. Por lo tanto, se cosecha maiz dos veces al afio en El Zapote,
aunque las practicas agricolas difieren sustancialmente entre una y otra época. La siembra
del mes de mayo se llama cominmente “la primera” y la del mes de octubre, es “la
segunda”(ver cuadro 3). EIl precio del maiz de la primera cosecha es mejor ya que puede
llegar a valer Q.60 por 100Ibs mientras que el maiz de la segunda, sdlo llega a Q.40 0 Q.45.
Sin embargo, ¢l rendimiento de la segunda cosecha es mas alto (3000 Ibs a 3500 Ibs por 0.7
hectareas en la segunda y 2000 lbs a 2,500 lbs por 0,7 hectarea en la primera), por lo que se
compensa el precio. La roza que se acostumbra en época seca, se reemplaza por el chapeo
de la maleza, en época lluviosa. Los nutrientes de “la primera” los aporta la ceniza,
mientras que los de “la segunda”, el frijol terciopelo, que es incomestible. Las limpias que
requiere la milpa posteﬁor a la siembra se hace con machete y quimicos para “la primera”,
mientras que en la segunda sdlo se usa el machete y “casi crece entre el monte” dicen los

q’eqchi’es.
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En el cuadro 3 se puede apreciar la distribucién de las actividades relacionadas con
el maiz a lo largo de un afio. La vida ritual y secular estin atadas a este calendario.
Algunas de las fechas son aproximadas puesto que se definen cuando se va acercando el
tiempo de realizar una actividad especifica. Por ejemplo, la fecha del Mayehatk, ritual para
pedir permiso de trabajar la tierra al Tz ‘uultaq’a, Espiritu de la montafia, se escoge
dependiendo del clima, de las fechas santas catolicas y de la disposicion de la comunidad.

Para la siembra, los q’eqchi’es trabajan en grupos. Usualmente, el hombre duefio de
la milpa a sembrarse habla con los familiares, compadres o amigos y con quien quisiera
colaborar en la siembra. La siembra es una actividad reciproca, por lo que si un hombre le
pide ayuda a otro, el primero sabe que también se esta comprometiendo a ayudarle a él a
sembrar, cuando venga su turno, Por lo tanto, la siembra de una manzana se puede sembrar
en medio dia con la ayuda de seis hombres.

Se registraron muchos datos de como se hace la siembra, sin embargo, esto ya lo
presentaron varios autores que se dedicaron especificamente al tema, como De Ceuster y
Hatse (2001 y 2001a), pot lo que no se ahondaré en el tema. Sin embargo, mds adelante se
detallarén las ceremonias mas importantes que tienen que ver con el maiz, ya que la forma
correcta de tratar con él es mediante el ritual: un mandato en la espiritualidad tradicional
q’eqchi’. El maiz es la fuente de energia, crece por la benevolencia del Espiritu de la
montafia y hay tantas incertidumbres y variables en su crecimiento, que es en si un milagro
de Dios el que se plante la semillita y crezca una planta. Dependiendo de las fluvias, del
momento en que se sembrd, del cuidado y de la limpieza que se dio y principalmente de la
influencia del Espiritu de la montafia, la cosecha puede producir excedentes que son
vendidos a intermediarios que lo comercializan regionalmente. Los precios que se dieron
anteriormente para el producto de la primera y segunda siembra son los que pagan los
intermediarios que llegan hasta las comunidades a comprarlos. Si ¢l producto se saca por
agua, debe pagarse Q.5 por su transporte.

Alrededor del cultivo de maiz surgen muchos aspectos la vida social q’eqchi’. -
Varias creencias y practicas religiosas, en las que se profundizard més adelante, estan
vinculadas con su siembra, recoleccion y seleccién de semilla entre otros. La division del

trabajo entre hombre/mujer, adultos/nifios y adultos/ancianos puede verse bien marcada al
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Cuadro 3. Actividades relacionadas con el cultivo del maiz.

Primera siembra o siembra |Segunda siembra
de fuego |
Enero Limpieza de la milpa,
también se recoge elote,
forma tierna del maiz.
Febrero Iximak o desgrane del maiz |
Marzo Kalek o limpieza del terreno | @ “olok o cosecha del maiz
25 de marzo fecha|.
Mayehak++
Abril Kalek Q’olok o cosecha del maiz
20 marzo se quema *
25 se empieza a sembrar
Mayo Auk o siembra
Junio Aq’ink o limpieza de Ia
milpa
Julio Aq’ink, también se recoge
elote, o sea el maiz tierno.
Agosto Se hace troja
Septiembre Q olok o cosecha del maiz
Octubre O ‘olok o cosecha del maiz | Kalek o limpieza del terreno
(en este mes se hace
Mayehak)
Noviembre Siembra
Diciembre Siembra de frijol terciopelo
para abono

Fuente: datos recogidos en los meses de marzo a julio del 2001 en trabajo de campo y el 8 de junio del mismo
affo, con un instrumento dé diagnéstico participante.

*Mas que por una fecha calenddrica, este dia se define por el “tiempo” que esté haciendo, o sea tienen que
haber pasado 3 dias completos sin Huvia y con sol para que se pueda quemar,

++Esta fecha no es inamovible, por ejemplo este afio, hubo un problema con un lider religioso y se tuvo que
atrasar €] Mayehak hasta el sabado de gloria de la Semana Santa, casi 3 semanas despues de la fecha que se
hizo Mayehak en Las Verapaces, de donde.ellos escuchan la radio y se informan de las fechas programadas.
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analizar el trabajo alrededor de este cultivo tan importante. El trabajo de la seleccion de la
semilla y la siembra de esta es prerrogativa exclusivamente de los hombres casados.
Incluso, dentro de esta categoria, hay una jerarquia porque los ancianos poseen un saber no
accesible a los mas jovenes, “Mi hijo Manuel, que ya tiene dos nifios todavia no siembra su
milpa, yo le ayudo” me dijo un hombre maduro. Fue ahi cuando entendi que incluso a un
hombre casado no se le permite acceder a todos los conocimientos acerca del maiz.
Solamente los hombres con varios afios de matrimonio y con varios hijos tienen acceso a
que sus padres y otros ancianos les ensefien los secretos de escoger y los cuidados que hay
que tener con el maiz en cada una de las etapas de la produccion. Aunque Manuel de hecho
siembra su milpa, su padre es quien dirige las oraciones y guia el trabajo en ¢lla, €l todavia
es muy joven para conocer todos los detalles del culto al mafz.
| Los nifios y 1os jovenes pueden participar en la roza y quema, en la limpia posterior
a la siembra y en la recoleccion del maiz. Los hombres llevan a sus hijos para que vayan
aprendiendo cémo se hacen estas actividades que pueden ser muy riesgosas. Entre los
peligros estan las mordeduras de culebra, los accidentes con machete y las enfermedades.
Sin embargo, estos males no son vistos como simples gajes del oficio, sino estan vinculados
directamente con el respeto que se le dé al Espiritu de la montafia y a cada aspecto que
involucre el maiz. Por lo tanto, en el cultivo del maiz se transfieren no sélo conocimientos
técnicos, sino también espirituales que garantizan la continuidad de la siembra y de la vida.
Las mujéres también tienen papeles especificos alrededor del maiz. En la siembra
juegan un papel importantisimo, porque alimentan a los hombres en varias ocasiones y
principalmente, dan de comer al Tzuultag’a. Para ello, durante la siembra, se pone una taza
de caldo con bastante carne, tortillas y cacao sobre el altar de la casa, que usualmente tiene
la imagen de algun santo y se le ofrenda copalpom’ y unas candelas blancas. La comida
bien elaborada no debe faltar en el dia de la siembra. Ademas, ellas son encargadas de
procesar ]a mazorca una que vez se encuentra en la casa o en la troja, donde se deposita
temporalmente el maiz. Ellas hacen el desgrane del mafz y emplean varias técnicas para
ellos. Dependiendo de las condiciones del maiz, se puede desgranar aporreandolo y

recolectandolo en un plastico, o usando una desgranadora manual o las manos. Ademas,

® El copalpom es una forma de incienso que se saca del 4rbol llamado pomche’. Este se puede adquirir en los
mercados y generalmente proviene de Cahabén, un municipio de Alta Verapaz, Ademds, hay otros tipos de
pom, como el kaxlan pom que es el traido del altiplano en esferas o envuelto en tusa.
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ellas son las encargadas de preparar los alimentos que siempre incluirdn alguna forma del
grano. Puede prepararse como tortillas, tamalitos, tamales, tortillas rellenas de frijol,
tamales con frijol, atol de masa, fresco de maiz tostado, atol de elote, tamalitos de elote y
totoposte entre otras cosas. A pesar que las actividades de limpia y tapisca son usualmente
masculinas, las mujeres también participan en ellas.

El achiote y el chile son los tnicos cultivos, aparte del maiz, que se comercializan.
El primero se recolecta una vez al afio, en marzo (ver cuadro 2). La cosecha del arbusto de
achiote esta dirigida casi completamente a su venta. Solo queda un poco en la casa para
uso en la cocina. El quintal (o sea 45.45 kg) puede llegar a precios altisimos como Q.500 0
tan bajos como Q.125. Estos son datos para los afios 2000 al 2002. Sin embargo, este
cultivo es perenne y solo las personas que pueden acceder permanentemente a la tierra,
como son los duefios y sus hijos, pueden sembratlo. Consecuentemente, no se han
registrado casos en que s¢ arriendan terrenos para sembrar este cultivo. El chile es un
cultivo muy delicado por lo que la cosecha no puede garantizarse tan facilmente, Después
que se recoge, se puede vender o consumir asi verde. Pero muchas mujeres lo secan al sol
o con una secadora tradicional que usa brasas para deshidratarlo lentamente. El valor local
de 1a libra de chile seco es de Q.20 y es muy apreciado en la cocina q’cqchi’ porque
complementa y da sabor a cualquier comida.

La siembra del frijol negro sc hace en forma mixta con el maiz y a veces se siembra
solo. Este cultivo se planta en agosto y septiembre. La limpia se hace generalmente en
octubre y para el mes de marzo Ya ha crecido y se puede cosechar (ver cuadro 2). Es
comtin que algunos hogares no siembren frijol y lo compren de los hogares que lo hacen, o
de las tiendas. Muchos se quejan que la semilla del frijol es muy cara y por €s0 prefieren
no sembrarlo. Ademds, hay ofros productos agricolas que pueden ser sembrados o a veces
sélo recolectados, Como ejemplo esta la pifia, el zapote, la yuca, el macal, el camote, el
fiame, el gitisquil y varias hierbas que complementan la alimentacion q’eqchi’.

Ademas de la agricultura, la gente de El Zapote y también de aldeas cercanas a
Cancuén, crian animales. Casi todos los hogares tienen sus gallinas y coches que son para
autoconsumo y venta local. Familias con mas recursos econdémicos invierten en terneros
que alimentan y posteriormente venden a intermediarios que llegan a comprar ganado, Otra
forma de obtener dinero es trabajando en fincas de ganado y se puede apreciar su

temporada en el cuadro 2. IHay que aclarar que hacer esto, es llegar a un limite indeseable
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para los g’eqchi’es. Sin embargo, este trabajo que consiste en limlﬁiar potreros y
sembrarlos de pasto comestible para ganado paga Q1,200 por mes de trabajo arduo. Esta
actividad es estacional y no siempre esté disponible. Se puede decir que son pocas las
oportunidades cuando la gente de El Zapote ha trabajado en ello. La migracion estacional
para trabajar en ¢l corte de café o fincas de palma o cafia es inexistente en El Zapote.

El Proyecto Cancuén estableci6 una fuente de trabajo asalariado a las comunidades
alrededor. Este trabajo también es estacional, ya que sdlo se efectia de febrero a julio.
Durante el resto del afio, sélo se contratan cuatro guardianes al mes que se turnan en parejas
para cuidar el sitio. Todavia queda por ver qué efectos adversos traerd esta fuente de
trabajo, sin embargo ya se ven algunos positivos. Los hogares invierten el dinero que
ganan en Cancuén en comprar ropa, comida y los que logran ahorrar, han comprado
caballos y terneros. Los caballos son muy apreciados en la aldea porque pueden cargar
maiz desde las parcelas y también son una forma de transporte para la gente, especialmente

en época lluviosa que es cuando los caminos se enlodan y se tornan casi intransitables.

6. Organizacion social. Como ya se dijo antes, las dos migraciones que formaron El

Zapote distinguieron dos grupos que se han complementado en las acciones sociales. En el
grupo que vino primero, hay dos familias que sobresalen en la comunidad. Una de ellas,
los Coy, tiene mucho maés recursos econdémicos que las deméas. La riqueza se ha
concentrado en las manos del primogénito, que ademas es el (inico hijo varén de la familia.
Actualmente, su familia posee dos lanchas, un motor marino, un motor de nixtamal,
cincuenta cabezas de ganado y dos caballerias de tierra. La otra familia, los Chub’,
concentra su poder en su activa participacion en la toma de decisiones de la aldea y ademas,
en conjunto, son propietarios de la mitad de tierras que poseen los habitantes de El Zapote.
Esta segunda familia es la mis numerosa porque el hombre quien migré traia a sus hijos
varones y sus primos, mientras que el patriarca de la primera vino s6lo y tuvo un hijo y
varias hijas. Es importante hacer notar esto, porque son los hombres quienes generalmente
heredan la tierra. .

Originalmente, eran pocas las familias que habia en El Zapote. Por lo tanto, en los
matrimonios hubo intercambios entre comunidades. Sin embargo, luego que llego el

segundo grupe migratorio, los de Carchd, los matrimonios enddgenos fueron mas
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frecuentes y los exdgenos, menos. A pesar de estos vinculos matrimoniales entre dos
grupos diferentes, los Chub’ siempre han sido los encargados de la iglesia, los primeros que
se acercan ante visitantes foraneos, los que mas contacto han tenido fuera de la comunidad
y también los que mejor hablan espafiol. Por lo tanto, han ocupado puestos como alcaldes,
presidentes de comités, catequistas y representantes comunitarios ante instituciones y ofras
aldeas.

Mientras que los Chub’ tienen una actitud participativa, también son exigenies y a
veces egoistas.' Esto ultimo le costd el rol de lider comunitario y catequista a un
prominente hombre de esta familia quien se habia ganado el respeto y la autoridad a través
de estudios, capacitaciones en catequesis, voluntad y contacto con muchas personas de
fuera de la comunidad. Al querer apoderarse de las actividades de la Iglesia e insistir en
controlar el acceso al recinto sagrado, poco a poco fue desgastando su imagen como lider.
Ahora, se encuentra separado de la Iglesia y participa solo cuando se le requiere en
ocasiones especiales. El atn se llama portavoz de la comunidad, papel que cumple
atinadamente con un espafiol totalmente fluido.

Por lo tanto, se puede decir que son dos las familias mas importantes en la aldea.
Sin embargo, los ancianos més respetados y que guian las actividades espirituales mas
tradicionales (como el mayehak y €l wa'tesink) no pertenccen a ninguna de estas dos
familias, lo que trae cierto equilibrio de poder. Acerca de la organizacion religiosa y
espiritual se detallard en el proximo capitulo, por lo que s6lo resta tratar de la organizacion
secular, o sea politica, de la comunidad.

Como una figura de poca autoridad, el alcalde auxiliar estd a cargo de actividades
varias, relacionadas a cualquier servicio en beneficio de la comunidad. El alcalde debe
encargarse de dar de comer a quien esté de visita para ayudar la aldea, debe organizar
trabajos de komonil (en comunidad) como el corte de maleza y monte de los alrededores de
la aldea y también representa al alcalde del municipio. Para su eleccion, ¢l conjunto de
hombres adultos escoge en una asamblea general a un candidato maduro que todavia no ha
estado en el cargo y quien ya es visto como adulto, 0 sea ya esta casado y tiene hijos. Las
mujeres pueden inﬂuif en la eleccion a través de sus maridos 0 comentarios publicos en el
foro donde se escoge ¢l alcalde. Para ayudarlo se escogen mayores que son jovenes recién

casados que podran prestar sus primeros servicios a la aldea a través de estos cargos.
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Ademas, hay otras posiciones de servicio a la comunidad, La presidencia de los
comités usualmente estd ocupada por personas adultas, muy respetadas dentro de la aldea.
Los secretarios y tesoreros generalmente son mas jovenes y tienen mas escolaridad que los
presidentes porque ocupan cargos donde saber leer y escribir es necesario. Los vocales y
suplentes son personas un tanto menos educadas y no han tenido tanto contacto fuera de la
comunidad. La eleccion de estos cargos es parecida a la de un alcalde, donde el consenso
es fundamental. En una reunién general de la comunidad se proponen nombres cargo por
cargo y se 0pina. publicamente de quién es el mejor. Finalmente, se reduce a un éandidato
ideal y si éste acepta, se le pregunta finalmente al congregado y todos responden al unisono
la palabra “us”, que significa “bueno”, en q’eqchi’. Asi, después de dos o tres horas de
reunién, quedan escogidos quiénes ocuparan los cargos.

La forma de toma de decisiones ante dilemas seculares y politicos es por consenso.
Ningiin lider comunitario es respaldado lo suficiente como para representar la voz de toda
la comunidad. Por lo tanto, las reuniones largas que ya se describieron, son el medio por el
cual el debate publico y la exposicién de ideas se llevan a cabo y se llega a un consenso. Si
hay un serio desacuerdo, algunos pueden optar a irse de la reunidn y se desajusta el quérum
necesario para tomar una decision, por lo que el tema queda pendiente y se trata otro dia.
Sin embargo, cuando se trata de cuestiones espirituales y religiosas, hay opiniones que se
respetan y algunas que hasta se obedecen como buenos consejos. Los ancianos que
vinieron de San Pedro Carchd son especialmente respetados, y aunque los Chub’
usualmente ocupan los cargos de la organizacién en la Iglesia catélica, ellos gufan las
ceremonias mas sagradas como el mayehak. Las opiniones de los ancianos son tomadas
como recomendaciones muy serias, pero generalmente no se escuchan en un foro piblico,
solo en la privacidad de sus casas o un lugar apartado cuando se trata un tema delicado
entre personas de mucha confianza.

La reciprocidad entre familiares, compadres y amigos es una forma de asegurarse
ayuda cuando sea necesaria. Por ejemplo, Juan estaba construyendo su casa porque la que
tenia ya necesitaba reparacién del techo y cambio de algunas columnas de madera. El pidié
favor a su hermano qﬁé le ayudara en la construccién, que usualmente requiere de cuatro a
seis hombres. Como esta actividad sdlo se realiza cada cuatro, cinco o seis afios, es dificil
recibir exactamente el mismo favor de vuelta, por lo que en lugar de comprometerse a

arreglarle la casa, Juan le devolvid el favor a su hermano transportandole una carga de
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mafz. Cuando es la época de sembrar, la reciprocidad se puede ver bien ilustrada. Cada
hombre va a platicar con las personas de quicnes solicitard ayuda. Es casi seguro que si
alguien ayuda en una parcela, recibird de la misma persona esec mismo favor. Por lo que
durante la época de siembra, se forman grupos que en cinco o seis dias siembran la milpa
de cada uno de los miembros. Por ejemplo, una vez visitando la casa de uno de los
ancianos, llegué justo en el momento que repartian la comida principal después de la
siembra. En esa ocasion, estaba el jefe de hogar con sus dos hijos, sus dos yernos y habia
invitado a un anciano que no era de la familia, pero era muy respetado. Ellos formaban uno
de estos grupos antes descritos y la rutina de sembrar y almorzar en la casa del duefio de la

milpa se repite hasta que todos tengan sembrado su terreno. -

7. Presencia de otras entidades. Antes del Proyecto Cancuén, la Iglesia catolica era

Ia tinica que habia mantenido un contacto constante con la comunidad de El Zapote y sus
lideres. Algunos catequistas fucron entrenados en Sayaxché por las monjas de la Asuncion
y ademis, les ayudaron en la compra de un generador eléetrico que se usa para alumbrar la
iglesia en ocasiones especiales. De cierta forma, la Iglesia también ha sido la nica que le
ha dejado a Ia gente de El Zapote con algiin tipo de organizacion para hacer cosas por ellos
mismos. De esta manera han construido una ermita y dos cocinas, y también han comprado
una marimba y todos los muebles necesarios para la iglesia. Esta organizacion es la tnica
que trabaja continuamente en El Zapote y la que a pesar de rupturas o fracasos, aun sigue
funcionando.

En cambio, el comité de Pro-mejoramiento no ha tenido la habilidad de traer
proyectos de infraestructura. Este comité, que es el més importante en la aldea, segln sus
habitantes, realmente no tiene ninguna funcién y se ha estancado después que su solicitud
de construccion de una carretera a El Zapote sc engaveto en la Gobernacion Departamental
de Petén en 1996. Simplemente, los miembros de este comité no cuentan con el
conocimiento burocritico para conseguir los fondos y tener éxito en la solicitud de sus
proyectos. Ellos no habian recibido capacitacion alguna sobre la redaccion de perfiles de
proyecto y del proceso de autogestion que les diera las habilidades necesarias para cumplir

con su objetivo de mejorar las condiciones de la comunidad.
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El programa contra la malaria también habia llegado con cierta frecuencia a la
comunidad para combatir esta enfermedad. Sin embargo, los representantes de dicho
programa ya no se han presentado con tanta frecuencia como antes. En cuanto a la salud, el
médico pagado por el SIAS llega cada mes o dos meses a jornadas de vacunacién. Por falta
de recursos, este programa sélo puede llegar a vacunar y no a prestar servicios de consulta
médica. EI SIAS estuvo entrenando a dos guardianes de salud de El Zapote, sin embargo
los resultados no han sido positivos. Los guardianes no son vistos como una fuente de
medicina o de consulta médica y ellos no promueven sus servicios. La escasa medicina en
la estanterfa de sus casas mds parece un diploma o premio que ganaron por participar en
estos cursos, pero usualmente se vence antes de ser administrada.

La llegada del Proyecto Cancuén ha levantado muchas expectativas. Es muy comin
escuchar entre la jerga de los expertos en desarrollo “no hay que levantar falsas
expectativas en las comunidades”. Este error fue cometido durante mucho tiempo por
ONGs y organizaciones gubernamentales (OGs) y solo causé6 mucha frustracién a los
engafiados habitantes en busca de proyectos de desarrollo. Sin embargo, aunque las
expectativas se traten de mantener bajas, las comunidades alrededor de Cancuén tienen
altas esperanzas puestas en ¢l Proyecto, porque ha sido el tnico que sistematicamente tiene
presencia y que en medida de sus posibilidades ha tratado de beneficiarlas. Las
comunidades claman que aunque el Proyecto Cancuén no pueda proveerles directamente de
electricidad, agua potable, mejores escuelas, carreteras, programas de comercializacién de
productos agricolas y pecuarios, asi como proyectos productivos basados en créditos, que
sea su embajador ante las organizaciones que puedan hacerlo. A raiz de estas solicitudes
que superan los millones de quetzales en presupuesto, el Proyecto Cancuén busca la ayuda
de instituciones que han trabajado en el 4rea o en proyectos similares. Constantemente se
tienen reuniones con estas instituciones para solicitarles proyectos de la lista descrita o

trabajar en la planificacion y logistica que éstos requieran.



[II. Dindmica de cambio de la espiritualidad y organizacion

religiosa q’eqchi’ en El Zapote

La espiritualidad q’eqchi’ ha sido ampliamente descrita por varios autores. Carlson y

Eachus (1977), Pacheco (1985), Cabarrtis (1998) y Estrada. Monroy (1990) han realizado

investigaciones antropologicas sobre la espiritualidad q’eqchi’ en los afios setentas y
ochentas. Sus publicaciones constituyen més de la mitad de los estudios que existen sobre
los q’eqchi’es. El interés de estos autores, entre los que hay religiosos, por aprender y
entender la espiritualidad q’eqchi’, radica en la forma que desde un principio se dio la
relacioén entre los colonizadores y los q’eqchi’es, canalizada principalmente a través de la
religion. Desde la época colonial, la regién de las Verapaces ha sido campo para la
evangelizacion de los grupos indigenas.

En 1537, Fray Bartolomé de las Casas obtuvo un permiso del gobernante espaiiol en
Guatemala para conquistar a la regién de la Vera Paz a través de la fe y no de las armas,
como se hizo en el altiplano central guatemalteco y casi toda América Latina, después de
varios intentos fallidos de las tropas espafiolas (Estrada Monroy, 1979: 157 y Wilson,
1995:160). Siglos mas tarde, hubo otro movimiento religioso de conversion. Llegaron las
iglesias evangélicas y la reconversion catdlica que empezaron su re-evangelizacién en la
década de 1970. Al parecer, en distintos periodos historicos estas congregaciones religiosas
hallaron en la metodologia antropologica una herramienta importante parzi entender la
espiritualidad q’eqchi’ y poder adaptar mejor sus estrategias de conversion. Al conocer
més a profundidad el idioma, vida diaria y cultura q’eqchi’es, estos investigadores
encontraron una cosmovision enraizada en creencias y rituales cotidianos y de ocasiones
especiales, que estd difectamente atada a las practicas agricolas y al medio social y natural
en que viven los q’eqchi’es.

Més tarde, Richard Wilson, un antropdlogo britdnico desarroll6 su tesis doctoral (1995)

sobre el tema de los efectos de la guerra en la espiritualidad e identidad q’eqchi’es. Su
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metodologia la adapté a las condiciones de guerra en los afios 1980, por lo que él incluyo
varios poblados q’eqchi’es en su estudio para evitar sospechas y malentendidos con la
guerrilla o el ejército. A esta lista de autores, se suman recientemente De Ceuster y Hatse
(2001 y 2001a) quienes vivieron por varios afios en una comunidad rural q’eqchi’ y se
enfocaron en revitalizar las tradiciones agricolas. A través de sus publicaciones
reafirmaron el vinculo directo entre los mayas y los q’eqchi’es que ellos detectaron en las
précticas de cultivo arraigadas en su cultura.

Hay varios temas recurrentes en estas publicaciones. Uno de los més relevantes es la
sincretismo de elementos mayas con elementos cristianos. Después de cinco siglos de la
presencia y accidn de los misioneros catdlicos, y mis recientemente, de los evangélicos, es
de esperarse algo mds complejo que una simple amalgama de simbolos religiosos tomados
de distintos origenes. Durante gran parte de la presencia catolica, el clero fue muy flexible
acerca de la coexistencia de creencias tradicionales maya-q’eqchi’ y catélicas. Wilson dice
que hubo un periodo de dos a tres siglos (del XVII al XIX) en el cual la politica en contra
de ritos y creencias no cat6licas era muy laxa (1995: 161 y 162) por la ausencia de una
estructura eclesidstica continua. El periodo entre 1537, afio en el que Fray Bartolomé y los
dominicos entraron a la Vera Paz, y 1608 , afio cuando cerrd la didcesis de Verapaz, no fue
suficiente para suprimir las creencias “paganas” de los q’eqchi’es y reemplazarlas por las
cristianas, por lo que muchos elementos de su espiritualidad precolombina continuaron
presentes en sus vidas en coexistencia con las nuevas ensefianzas introducidas por los
misioneros.

Lo que se ha encontrado en El Zapote refleja el producto de esta historia. Hay
elementos catélicos en ceremonias que definitivamente no pertenecen a la tradicion
catlica, por lo que se distinguen como “iradicionales”. De igual manera, en las
celebraciones de orden catolico, hay elementos de una cosmovision originaria de la
tradicién q’eqchi’. Asi también hay nuevos discursos y acciones espirituales que
corresponden a una influencia del exterior, que viene a revitalizar las costumbres mayas y a
ensefiar nuevas formas de identidad con los mayas antiguos que habitaron las ciudades en
las tierras bajas del Petén, con las cuales los q’eqchi’es ya estan en contacto.

Construir categorias rigidas y clasificar los elementos religiosos q’eqchi’es en (1)

tradicional o de costumbre, (2) cristiano-cat6lico y (3) de revitalizacion maya puede ser un
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paradigma antropolégico construido convencionalmente. Pero es un hecho que en los ritos
y en el discurso religioso estas tres facetas de la religion g’eqchi’ se entremezclan e
interaccionan dindmicamente. Sin embargo, aunque no se pueda reconstruir la religién
q’eqchi’ prehispanica o definir precisamente como se proyectan las influencias catdlicas en
la vida espiritual q’eqchi’ actual, es til recurrir a estas tres categorias en el andlisis del
proceso de cambio. Cada una de éstas representa periodos histéricos que han definido y
redefinido la religion q’eqchi’ a través del tiempo.

Por lo tanto, se define como tradicional todo aquello que no tiene raiz cristiana y parece
venir de un pasado precolombino. Lo cristiano, lo constituyen aquellas creencias y
elementos que provienen de la tradicion de la Iglesia catdlica romana y practicas coloniales,
del movimiento evangélico y de la renovacién catélica.  Por tltimo, la aportacién de la
revitalizacion maya en la religién q’eqchi’ se concibe como el contacto, aprendizaje,
influencia y creencias propiciadas por el conocido movimiento maya en Guatemala (Esquit
y Galvez, 1997) que reivindica la descendencia y herencia maya de los pueblos indigenas
que hablan algiin idioma de esta rama lingiiistica mesoamericana.

En El Zapote, son evidentes tres esferas muy relacionadas al sistema expuesto. La
esfera tradicional es observable en los rituales del mayehak y wa 'tesink que son celebrados
por los ancianos de la aldea como su pretrogativa. Ellos son especialistas rituales que
poseen un conocimiento que legitima su autoridad moral. En estas ceremonias prevalece el
ofrecimiento al espiritu del 7zuultaq’a, quien domina los cerros y valles. Asi mismo,
sobresale la presencia del Dios cristiano a través de las lecturas biblicas y simbolos
catélicos, como la cruz y los santos, que también forman parte de estas ceremonias.

En la esfera del catolicismo, heredada de la época colonial especialmente, estd la
institucién de la mayordomia. Esta sirve de base para la fiesta patronal de la comunidad
que celebra el dia de San Antonio. Los mayordomos y ayudantes que participan en esta
instituciéon también son apoyo para los ancianos que dirigen las ceremonias tradicionales
qeqchi’es. En las practicas religiosas dirigidas a los espiritus y los santos se refleja la
simbiosis de las creencias tradicionales y catélicas que han coexistido por siglos. Por otro
lado, con un enfoque mas modemo y capacitando a lideres j6venes, s¢ encuentra la
influencia de la renovacion catélica que a través de los catequistas y el coordinador de la

iglesia trata de reivindicar sus creencias por medio de las celebraciones dominicales donde
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se hace la lectura y comentarioc de la Biblia traducida al q’eqchi’. Por aparte, el
movimiento evangélico profestante tiene una incidencia latente, pero de mucho menor
escala en El Zapote porque no hay un espacio fisico para sus reuniones y solo hay tres
familias convertidas.

Por tltimo, como un fenémeno social de finales del siglo XX, se encuentra el
movimiento maya que ha influido en el discurso religioso q’eqchi’, en especial cuando se
presenta ante el Proyecto Cancuén. Esta tercera esfera cubre el tema de la influencia y
presencia del Proyecto Cancuén asi como la del movimiento maya, que generan una
politica q’eqchi’ basada en sus creencias religiosas que manifiesta su interés ¢ identidad
con el sitio arqueol6gico. Es conveniente tratar este ultimo tema por aparte, en el siguiente

capitulo, cuando ya se haya descrito la dindmica religiosa q’eqchi’ en El Zapote.

A. Elementos tradicionales de la religién q’eqchi’

1. El Tzuultaq'a en la geografia sagrada q’eqchi’. Los g’eqchi’es conciben el es-

pacio geografico como un universo sagrado. Varios elementos de la naturaleza, como los
arboles, rios y siembras, son de alguna forma simbolos que representan espiritus sagrados
para los q’eqchi’es. El complejo de montafias y valles es el predominio de un espiritu
supremo, el sefior Tzuultag’a. Wilson (1995: 51) traduce este término como el “espiritu de
la montafia” y Cabarris (1998:29) como ¢l “dios del cerro”. Literalmente traducido del
q’eqchi’, Tzuultag'a es una palabra compuesta por el vocablo fzuul—cerro y tag’a—valle.
En una palabra, los g’eqchi’es simbolizan un culto que respeta todo conjunto de Ia
naturaleza compuesto por cerros, valles y cuevas y algunos productos que provienen de
estos lugares.

El origen del Tzuultaq’a puede trazarse hasta la época precolombina, segin Estrada
Monroy (1990:23). Este autor relata que luego de una supuesta invasién k’iche’ con ayuda
de los de la ciudad nortefia de Tuldn, se propagé entre los q’eqchi’es la veneracion al dios
de la lluvia, Toh. Sin embargo, los q’eqchi’es aprendieron més tarde, que los pokomchi’es

tenian un dios superior a la lluvia, que en ese idioma es Kajau Yuckiskab. Esta deidad
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“dominaba juntamente con todo cuanto existe en el mundo, era el sefior Cerro-
Valle...invocado desde entonces como Tzuul Tak’'a [sic]” (Estrada Monroy, 1990: 23).
Wilson concluye, después de su trabajo de campo llevado a cabo en 1987 y 1988 en varias
comunidades q’eqchi’es, que “como imagen central de la comunidad, el tzuultag’a ata
varios dominios culturales abarcando la fertilidad humana y agricola, el género, la salud y
la etnicidad” (1995: 53)..  El culto al Tzuultag'a es un denominador comin en las
comunidades q*eqchi’es y como tal, también se encontré que es muy relevante para la gente
de El Zapote.

" Uno de los hombres que ha sido entrenado para ser catequista me explicé en
diferentes conversaciones algunos conceptos del Tzuultag ;a. “Es el sefior del cerro”, me
dijo una vez y en otra ocasién dijo “pedimos al Tzuultaq’a permiso para sembrar porque
hasta ¢l monte es del Tzuultag'a”. Las ceremonias para pedir permiso para sembrar estén
dirigidas principalmente al Tzuultag'a, pero también mencionan a “Kawa Dios” (sefior
Dios en q’eqchi’), el Dios cristiano, en estas ceremonias. El agricultor q’eqehi’ le tiene
temor al Tzuultag’a porque si no pide permiso ni trabaja con respeto la ticrra, es muy
probable que le suceda un accidente que incluso puede llevarle a la muerte. Este temor le
infunde un gran respeto por el dominio del Tzuultag’a que es la tierra. En varias ocasiones,
los agricultores me dijeron que hay que hablar con la “Madre Tierra”, con Q ‘ana Ochoch, a
ella hay que pedirle permiso para sembrar. La Madre Tierra parece ser la personificacion
femenina del Tzuultag'a. Este hecho también lo detectdé Wilson al subrayar la dualidad de
este ser. Es “hombre y mujer, cerro y valle, espiritu y materia, singular y multiple,
benevolente y vengativo” entre otros pares opuestos (Wilson, 1995:53).

Los q’cqchi’es en la parte central de Alta Verapaz creen que el Tzuuitag’a vive en
los cerros, de ellos deriva su dualidad “singular/multiple”. En la geografia q’eqchi’ hay
varias montafias que tienen nombres especificos que se designan también al Tzuultag 'a que
vive en él. Estrada Monroy no esta de acuerdo en concluir que los q’eqchi’es creen en
varios Tzuultag’a: “Se habla también de la existencia de Tzuul Takaes menotes y de que
hay 13 Tzuul Takaes mayores..esta opinion de la pluralidad de 7Tzuul Takaes es tan errada
como la que emitiria un observador superficial y ajeno llamando “dioses menores” ...al

Cristo del Calvario o al de Esquipulas...y “Dioses mayores™ a la Catedral o el Santuario de

1 Todas las citas textuales de esta referencia fueron traducidas libremente por el autor de esta tesis.
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Esquipulas...” (1990: 69). Acerca de los trece grandes Tzuuitag'as, Wilson (1995:89)
piensa que es una “marca que define...]a identidad étnica pan-q’eqchi’” o sea, es un intento
del movimiento pan-indigenista del 4rea de integrar a los g’eqchi’es en un movimiento
religioso que une a toda la region a través de la veneracion de este conjunto de cerros. En
El Zapote, la pluralidad del Tzuultag'a es mas bien vista como un mismo espiritu que
habita en diferentes lugares. Recientemente, otros ancianos de la region norte de Alta
Verapaz y Petén les han dicho que la falta de cerros no signiﬁca que no hay Tzuultag’'a en
el drea. Algunos lugares donde habita son los sitios arqueologicos, incluyendo Cancuén.

Esta idea parece provenir del proceso de reclamacion que algunos lideres mayas
tienen sobre los sitios arqueoldgicos como lugares sagrados en toda Guatemala. Esta
demanda se enfoca en tener el control y acceso a las ciudades mayas. Demetrio Cojti
ratifica que

“los lugares y centros ceremoniales...deben estar abiertos al Pueblo
Maya gratuitamente y sin limitaciones. = Ademés deben ser
administrados por organizaciones mayas. [...] Enlo referente al acceso
de los mayas a los centros arqueolégicos de sus antepasados, puede
decirse que hoy en dia los mayas no sdlo tienen que pagar el precio de
entrada para ver las “ruinas” [énfasis del autor] de sus antepasados
(Tikal, Iximche’, Saqulew, etc.), sino que son tratados como
ciudadanos de tercera clase” (1994:70).

Tanto en Cobdn como en Sayaxché hay radioemisoras que constituyen el dnico
medio de comunicacion al cual tiene acceso la gente de El Zapote y de muchas otras aldeas
y caserios. A través de ellas, se ha invitado a los ancianos q’eqchi’es de Sayaxché a
participar en encuentros donde discuten la forma de revitalizar la religion g’eqchi’ a traves
de la celebracién de ceremonias. Alli fue donde los ancianos de El Zapote aprendieron que
el Tzuultag’a no sélo vive en los cerros de Alta Verapaz, sino en los sitios arqueolégicos de
Ceibal, Tikal, Uaxactun y Cancuén. Estas radioemisoras también difunden programas que
realzan los valores de la identidad indigena, especificamente q’eqchi’. Son programas en
este idioma en los cuales la cultura g’eqchi’ se reafirma a través del relato de cuentos
tradicionales, del apoyo a la produccién del maiz y en especial del tratamiento del tema
religioso. Muchas veces, las fechas de los rituales colectivos, como el mayehak, se

difunden a través de estos medios.
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Otro lugar donde habita el Tzuultag’a es en las cuevas. Alta Verapaz y la cuenca
del rio la Pasi6n poseen suelos que propician estas formaciones dentro de los cerros. A
escasos kilometros al norte de Cancuén se encuentran las cuevas y cerros de La Caoba y a
veinte kilometros al sur se encuentran las cuevas de Candelaria. En tiempos prehispanicos,
las cuevas tuvieron un significado ritual muy importante. Brent Woodfill y John Spenard,
arqueo-espeledlogos del Proyecto Cancuén estiman que el “sistema de cuevas de
Candelaria es uno de los mas grandes en el area maya, y parece que fue un centro de
peregrinaje para los antiguos mayas, debido a su tamafio impresionante y a la proximidad
con las rutas de intercambio a larga distancia entre el Altiplano y las Tierras Bajas”
(Woodfill y Spenard, 2001: 239). Sorprendentemente, Cancuén no cuenta con templos de
gran altura como en otras ciudades mayas de la zona. Se estd considerando la hipotesis que
estas cuevas jugaban un papel importante en la vida ritual de esta ciudad. Arthur Demarest
piensa que los grandes templos, i.e. en Tikal, son representaciones de cerros sagrados—
huitz y que los gobernantes en Cancuén no construyeron dicha alegoria porque la region
contaba con cerros y cuevas naturales.

Todavia hace falta comprobar esta hipotesis, pero lo cierto es que las cuevas cerca
de Chisec y Coban siguen siendo utilizadas para presentarle sacrificios al Tzuultag’a. Dice
Pacheco que: “Antes, los principales lugares de las ofrendas...eran las cavernas existentes
en los cerros de casi todas las comunidades”(1985:66) y que “A las cavernas iba la gente a
hacer sus ofrendas de candelas y pom, antes de la siembra del maiz” (1985: 89). Una de las
cuevas de Chisec estudiadas por el espeleslogo Brent Woodfill, de la Universidad de
Vanderbilt, cuenta con tres altares donde se pueden encontrar restos ceremoniales como
veladoras, hollin provocado por el arder del incienso y manchas, presuntamente de sangre
de pavo. Los guias comunitarios a estas cuevas cuentan que €stas aln las utilizan para

hacer sus ceremonias al Espiritu de la montafia.

2. Espiritus en la religion g’eqchi’. Denominar al Tzuultag’a como a un dios seria

cuestionable, pero no se puede negar que hay un conjunto de rituales y un respeto por este
espiritu que le hace parecer como tal. Ademas del Tzuulrag'a, los q’eqchi’es respetan y

veneran al Dios cristiano. En El Zapote hay una ambigiiedad sobre los conceptos
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contrapuestos de Dios y el Tzuultag’a. Si la pregunta se hace directamente: ;,Cual es la
diferencia entre Dios y Tzuultaq’a?, se obtiene una respuesta predecible y poco explicativa
porque el tema hay que desglosarlo y tratarlo con sutileza. Incluso, ante esa interrogante,
algunos responden que son el mismo. Sin embargo, con la confianza y la convivencia en
diferentes rituales y conversaciones, pude establecer que Dios y Tzuultaq 'a tienen ambitos
y dominios separados, pero no mutuamente excluyentes. Incluso el concepto de uno, define
al otro. En una conversaciéon, me explico un anciano a quién es que se debe pedir permiso
para sembrar y cultivar maiz. “Se le pide al Tzuultag’a [y con su brazo extendido me
sefialé la tierra] y se le pide a kawa Dios [y con el mismo ademan, me sefial6 el cielo]”. El
vinculo entre Dios y Tzuultaq'a yace en relacion con la tierra, Segin este mismo anciano:
“Se quema copalpom y candela y se habla con ella y con Dios porque ¢l nos la dejé”. Ello
sugiere que el Tzuultaq’a habita y domina la tierra, incluidos cerros, valles y cuevas, sin
embargo el cielo, es de Dios. De igual manera, la ermita, donde se retnen los fieles
cat6licos, es parte de la esfera de Dios, mientras que la cueva, el cerro y la bosque es del
Tzuultag’a. Con esta informaci6n, se evidencia que no existe una jerarquia emic entre estos
dos seres espirituales. Cada uno tiene su dominio, Tzuultaq 'a es una deidad terrenal, kawa
Dios es una deidad celestial.

Los q’eqchi’ perciben a Dios como un espiritu lejano, mientras que el Tzuultaq'a es
uno mas cercano. Dios dej6 la tierra y sus recursos al Tzuultag 'a quien es su guardian. En
este sentido, el Tzuultag'a es una forma directa de lidiar con la el ambiente y con los
espiritus. Dios esta all4, lejos, en el cielo, mientras que el Tzuultag’a esta en la tierra,
donde habita el humano. Con las ceremonias dirigidas al Tzuultaq 'a se obtiene permiso
para trabajar la tierra y se le mantiene contento al demostrarle respeto a traveés del
sacrificio.

Los q’eqchi’es creen en que algunos objetos representan espiritus que pueden tener
diferentes caracteristicas. La informacién relacionada con esta cognicién q’eqchi’
presentada por varios autores ya mencionados no es uniforme. Carlson y Eachus (1977:
37) concluyen que hay tres categorias de espiritus: el xmuhel, el xtioxil y el xwiinqul. Los
humanos, santos y animales domésticos tienen el primero; el maiz, las candelas y el cacao
entre otras cosas tienen el segundo; y las casas, puentes rios y varios instrumentos

utilitarios y musicales tienen el tercero. Sin embargo, Wilson piensa distintamente ya que
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sus estudios le indican que las cosas tienen solamente un tipo de espiritu, o sea xmuhel.
Para este autor, xtioxil sélo es la personalidad benigna del xmuhel. Similarmente hay
personalidades espirituales neutras—xwiinqul o ambivalentes entre buenas y malas—
wangilal (1995: 107).

Otro punto de desacuerdo radica en catalogar la religion q’eqchi’ simplemente
como animista. Wilson argumenta que “algunos escritores (Pacheco, 1988:97) dicen que
los q’eqchi’es son animistas y adscriben un espiritu a toda materia, especialmente a los
aspectos de la naturaleza. Esto es errado porque solo algunas cosas se dicen poseer un
espiritu, como la gente, las casas, las imigenes de santos, el_maiz .. (Wilson, 19995: 143).
Aunque el animismo puede definir una categoria primitiva de la religién, también se
reconoce que ha trascendido el tiempo y se ha trasmitido hasta “el medio de la alta y
moderna cultura” (Tylor, 1965: 13). Por lo tanto, el animismo puede ser una caracteristica
parlicular de los diversos sistemas de creencia, incluyendo la religion catdlica. El hecho es
que los q’eqchi’es creen en los espiritus que se manifiestan en varios objetos que de una u
otra manera estan vinculados al Tzuultaq ‘a, el espiritu de la montafia.

Para contribuir al entendimiento de esta clasificacion, es importante tomar en cuenta
la morfologia del idioma q’eqchi’. El sustantivo que indica espiritu en q’eqchi’ es muheel’,
que nunca puede aparecer sin ser poseida. Por lo tanto, se tiene que agregar un prefijo de
posesidn, x- , para la tercera persona singular, por lo que “su espiritu” se dice xmuheel.
Mientras tanto, lo que Carlson y Eachus definen como categorias de espiritus, estin
clasificados como sustantivos abstractos, segin la Gramatica Q’eqchi’ (Tzul y Tzimaj,
1997: 76). Estos sustantivos “nombran la calidad general indicada por el adjetivo o
sustantivo poseido del que se derivan”, utilizando los afijos —a/ ¢ —il. Por lo tanto, parece
estar més acertada la interpretacion de Wilson que los q’eqchi’es creen en que varias cosas
tienen su espiritu, xmuheel, pero con diferentes cualidades, xwarkilal (poder, presencia),
xtioxil (deidad, benevolencia), xwingul o xwingilal (calidad de persona).

Entre los q’eqchi’es, siempre existe un riesgo constanic que alguien pierda su
espititu. El xmuhel de las personas estd débilmente vinculado con su duefio (Carlson y
Eachus, 1977:41). El susto es la forma mas habitua] de perder el espiritu y es causa, como

se mencioné en el capitulo uno, de la condicion de “pérdida del alma”. Segin los

2 Musiq también puede significar espiritu, pero comparten la misma rafz mu, que significa sombra.
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q’eqchi’es esta pérdida se debe a un factor genérico: transgredir el orden y respeto
preestablecido por el Tzuultag’a y otros espiritus que tienen el poder (wankilal) de
responder a tal falta. El susto y el awas son enfermedades que provienen de este tipo de
trasgresiones. Ademas de los nifios, Wilson dice qﬁe el mafz también puede conseguir
awas si el agricultor no cumple estrictamente algunas prohibiciones alrededor la siembra
(1995: 115). Para quitar el awas, el procedimiento de rawasinkil es €l que se prescribe, el

cual ya se describi6 este en la seccion de Salud, del capitulo uno.

3. Comida ritual a los espiritus: el wa ‘tesink. Utilizar algo sin la aprobacion o pre-

sentacion adecuada ante el espiritu que representa el objeto, se considera una trasgresion en
la religién q’eqchi’. Por tal razén, es necesario darie de comer a esos espiritus para que no
hagan dafio a las personas. Este ritual se llama wa tesink, palabra formada por Ia forma
transitiva del verbo comer, wa ‘ak, por lo que llega a significar “darle de comer a”. El ritual
de wa'tesink se realiza en El Zapote, y en las aldeas estudiadas por Wilson, De Ceuster,
Hatse, Eachus y Carlson entre otros, para varias ocasiones, entre ellas:

¢ Antes de habitar una nueva casa o iglesia.

o Antes de poder utilizar candelas recién hechas para un mayehak.

o Antes de poder utilizar los cohetes en una fiesta de cofradia.

e Y antes de utilizar un nuevo altar, cruz, sagrario, o cualquier articulo que

esté relacionado con la iglesia, entre otras.

En El Zapote, fue posible presenciar en cada una de estas ocasiones un wa'tesink, que
preferiblemente debe ser guiado por los ancianos. Cuandd el objeto que representa o
contiene el espiritu a alimentarse es de propiedad comunal, entonces participa toda la
comunidad en el wa fesink, sin embargo, cuando se trata de una casa o un altar en el hogar,
solamente algunas personas participan.

En una ocasion, se tenfa que hacer un wa fesink para las candelas a utilizarse en un
mayehak. Como los ancianos prefirieron no comprar las candelas, porque no se sabe qué
tan contaminadas estan éstas (alguna mujer las pudo haber tocado o no se hicieron con todo
el debido respeto, me explicé un anciano), eilos hicieron las candelas a partir de cordel y

parafina comprada en San Pedro Carchd. A estas nuevas candelas se les tenia que ofrecer
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un wa ‘tesink antes que fueran ofrendadas en un mayehak. También se aprovecho para darle
el mismo irato a un nuevo sagrario y a una mesa que habia comprado la comunidad para
guardar alli las hostias. La noche de ese wa’tensik estaban reunidos muchos hombres,
mujeres y nifios en la casa del mayordomo principal. La gente fue llegando poco a poco
hasta las ocho de la noche, cuando la casa estaba casi llena de gente. El mayordomo
principal habia arreglado con una mesa de madera un altar mucho més grande del que
usualmente tenia en su casa. All se habian colocado las candelas—todas blancas, el
copalpom, asi como algunas flores, la imagen de San José—que es el que cuida el
mayordomo principal durante su cargo anual, el nuevo sagrario y la nueva mesa.

Después de una hora de mi llegada, el hermano menor del mayordomo principal me
invitd a su casa de una manera sutil, por lo que me imaginé que iba a ver algo inesperado.
As{ que sali de la casa de su hermano y fuimos a la otra. Alld se encontraban otros tres
hombres de la aldea bebiendo &°0f, una bebida fermentada preparada en el hogar con jugo
de cafia y maiz. Habia sido invitado para compartir aquella tinaja que se habia preparado
disimuladamente del resto de las personas. En el ambiente se sentia cierta camaraderfa ya
que desde hacia un afio se habifa prohibido la venta e ingestion de bebidas alcoholicas en la
aldea luego que una persona de otra comunidad se emborraché en El Zapote y se ahogé en
el rio. Después de beber varios vasos, regresamos a donde se llevaba a cabo el wa fesink.

El control social ha obligado a excluir fas bebidas alcohdlicas como parte de la
interaccién en las ceremonias, por 1o menos idealmente. Porque en la realidad se contintia
consumiendo el b'oj y el licor comercial, solo que en menores cantidades y
disimuladamente. En algunas de los rituales observados, se le sigue ofreciendo al
Tzuultag'a un poco de estas bebidas. Incluso, es comun escuchar incesantes bromas del
consumo de éstas mientras se mata el tiempo durante las largas horas que duran las
ceremonias. “Nos vamos al Pato” decian algunos hombres en este wa 'tesink, apelando a la
idea de que el lanchero nos llevara a un pueblo rio abajo donde venden licor. Es posible
que los misioneros y catequistas hayan influenciado en esta politica de abstinencia, porque
asi ha sucedido en el resto de Alta Verapaz. Pacheco (1985:42) sefiala que “hace no mds de
diez afios, el uso del licor y la embriaguez eran algo generalizado entre hombres y mujeres;
pero gracias a la Jucha incansable de los misioneros y al haberles puesto a su ajcance la

Biblia en su propia lengua, ha disminuido en un porcentaje muy alto. Ahora los borrachos
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son la excepcidn, los no convertidos”. Esta tendencia a intentar erradicar el consumo de
bebidas alcoholicas la aplicaron al extremo las misiones evangélicas y posteriormente, la
renovacion catolica.

Durante toda Ia noche, los hombres presentes sentados alrededor de la casa en unas
bancas arregladas con tablas, estuvieron contando cuentos y platicando de una manera muy
relajada. Algunos, abatidos por el suefio, se recostaban en ellas y continuaban la platica
con el vecino. Otros salian de vez en cuando al patio frontal de la casa, donde se habia
improvisado un fuego para cocinar alimentos. Las mujetes, mientras tanto, ayudaban a la
mujer del mayordomo principal a preparar la comida que se iba a ofrecer esa noche no sélo
a las candelas, sino a todos los presentes: caldo de gallina, tamalitos de maiz y cacao.
Muchas habian traido a sus hijos, incluyendo a los mas pequefios, quienes dormian sobre
sébanas extendidas en el piso. Todos esperdbamos a que la noche avanzara hasta las cero
horas, cuando debe empezar el rito. “A esa hora ya nadie hace bulla, los nifios ya estan
durmiendo, por eso se necesita hacer las ceremonias en la noche, por el respeto con que se
deben hacer” me explicaba uno de los ancianos que participaba en el rito.

Cuando faltaban pocos minutos para la media noche, las mujeres se acercaron con
algunos platos conteniendo caldo, carne de gallina, cacao, masa de maiz y tamalitos de
maiz, al altar donde se encontraban las candelas y el sagrario. Todos y todas se dispusieron
frente al altar y se hincaron. Se prendieron doce candelas y se pusieron cinco en el suelo y
siete, sobre el altar. Al rezo murmurante y constante de las mujeres se uni6 el de los
hombres y ancianos que también estaban cerca del altar. Al finalizar este rezo en conjunto,
¢l coordinador de la iglesia de El Zapote tomé la palabra para leer un extracto del capitulo
treinta de libro del Exodo de la Biblia. Se leyé una parte donde Dios explica a Moisés
cOmo preparar un taberndculo, en alusién al nuevo sagrario que se habia adquirido para la
iglesia. Posteriormente, el anfitrion—el mayordomo mayor, tomo la palabra para comentar
acerca de la lectura. Sobre ésta, dijo: “Nosotros no tenemos aceite y otras cosas que pidi6
Dios, pero asi vamos a preparar este {rabajo como lo hizo Moisés. Ni sus palabras ni sus
ideas estdn muertas”,

Después de la explicacién de la lectura, los ancianos, quienes eran los mas cercanos
al altar, empezaron el rito de dar de comer simbélicamente a las candelas blancas, al

sagrario y a la mesa. Todos eran instrumentos nuevos, cuyos espiritus debian ser
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alimentados antes de que los objetos fueran utilizados. Asi, un anciano empez6 a untar con
una brocha, hecha de hojas y fibras naturales, la mezcla que se encontraba en un plato
hondo® a cada manojo de candelas que colgaban sobre el altar, asi como al sagrario y a la
mesa. Esta contenfa sangre de gallina, bebida de cacao molido y masa de tamalito de maiz.
Luego, otro anciano quien llevaba un incensario, envolvia.con mucho humo al conjunto de
cosas nuevas a las que se les estaba ofreciendo comida. Uno de los catequistas me explico
lo que sucedia: “Empezaron a dar de comer el copal porque la candela y el copal van
juntos, a través de la candela se le da de comer al Cerro, o a Dios o al santo”. Aunque
durante el comentario de la lectura biblica no se menciond ni al Cerro o al Tzuultaq’a, el
acto ritual de dar de comer va dirigido a éste, en conjunto con Dios y el santo, que también
estaba presente a través de su imagen en madera. La comida ritual al Tzuultaq 'a era el
copalpom y la mezcla de sangre, cacao y maiz. “Es como dar de comer a una persona,
porque al terminar nos van a dar de comer a todos lo que estamos ac&.”, termind de
explicarme.

Efcctivamente, después que los ancianos terminaron de darle de comer a las
candelas biancas, a la mesa y al sagrario, las mujeres trajeron los platos hondos con caldo y
carne de gallina. Los ancianos llevaron los tamalitos que estaban frente al altar a las
personas que estaban por recibir su comida, primero los hombres, después las mujeres,
como manda la tradicién. Todos esperaron para comer hasta que el anfitrién invitd a que
todos comieran, wa'ingex dijo, como es de costumbre en la etiqueta q’eqchi’. Algunos
empezaron a retirarse a descansar después de comer, mieniras otros se quedaron hablando
dentro de la casa. Asi, terminé el ritual en la vispera de la ceremonia de mayehak, que
pediria la licencia del Cerro (el Tzuultag'a) para trabajar en su dominio, no sélo en los
campos de siembra, sino especialmente, en el sitio arqueolégico.

Todos los wa fesink son variantes de un mismo modelo que consiste en alimentar el
espiritu de algin elemento nuevo, aunque la ceremonia puede cambiar dependiendo del
objeto. Por ejemplo, en la mayoria de casas de El Zapote se pueden observar las marcas de
sangre en forma de cruz dejadas en paredes y esquinas por la comida que se le ofrecié a la

casa, cuando fue inaugurada. Dias previo al wa fesink de su casa, me dijo un q’eqchi’: “[El

3 Hecho de una mitad seca de la fruta del “morro™ que es un utensilio regional de las Verapaces, no sélo de los
q’eqchi’es. Los artesanos de Rabinal, Baja Verapaz son famosos por producirfos y decorarlos con técnicas
artesanales (Alvarez Castafteda, 2001: comunicacién personal).
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wa'tesink] es una forma de presentarse a los espiritus que pudieron habitar ese espacio y de
agradecer al Cerro que nos permitié usar sus 4rboles para sacar tabla”. Hay mucha
similitud entre este tipo de wa tesink y los descritos por otros autores. Por ejemplo, Wilson
relata que “En el ritual de iniciacién de una casa recién construida, la sangre de pavo es
salpicada en las paredes y en el piso de tierra por un hijo joven para prevenir que la casa se
coma a los nifios o a los animales domésticos” (Wilson, 1995: 107).

De las descripciones de Estrada Monroy (1990: 276-286) acerca del wa'tesink de
una casa, s¢ pueden hacer varias comparaciones. “Sobre el altar del santo se colocan
también las candelas de arrayan que usardn los asistentes, un incensario, suficiente copal-
pom, un joom o guacal, un cuchillo o navaja pequefia con mucho filo, el cual servira para
sacrificar el ac’ach [pavo] en el momento preciso. [..] Los asientos van del lado
izquierdo y alli se sentarén los invitados varones como muestra de deferencia. Las mujeres
asistentes, se colocan sentadas sobre el petate y del lado derecho.” (1990: 277). Algunos
clementos varian sutilmente en contraste con lo que ocurre en El Zapote. Por ejemplo, las
candelas fueron preparadas de la resina del arbol de arrayan, en comparacién con la
introduccién de la parafina utilizada en El Zapote, que es importada de Alemania y se
vende en centros urbanos como Fray Bartolomé de las Casas, Coban o San Pedro Carcha.
Otra diferencia es que en El Zapote no se divide el espacio entre derecho e izquierdo para
mujeres y hombres, respectivamente, no obstante la divisiéon entre géneros existe y los
hombres permanecen mas cerca al altar, mientras las mujeres se aglomeran cerca de la
cocina.

Similarmente a lo que se hallé en El Zapote, Estrada Monroy describe la
coexistencia del Tzuultag'a, Dios y los santos en este tipo de ritual: “Terminada de sahumar
la vivienda..los asistentes se van a arrodillar ante el Santo, dando gracias al Sefior
TzuulTak’a por la proteccion que les brindo..” (1990:283). Las ofrendas también se
asemejan a lo descrito anteriormente ya que se ofrece incienso, candelas y sangre de pavo,
asi como se ofrece a los invitados del wa tesink caldo de pavo, tamalitos de maiz, cacao y
b'oj. | )

Cabarrus (1998: 61) define a todo tipo de wa tesink como rituales “consacratorios”,
o sea que sitven para declarar sagrada alguna cosa. El wa ‘tesink es un ritual que sirve para

iniciar el uso de ciertas cosas que representan un espiritu que se puede enojar si no se le
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ofrece su alimento debidamente. Con este rito, se previene que pase un accidente o que el
espiritu de la cosa tome el espiritu de un nifio o la sangre humana como su comida, porque
se manifiesta a los espiritus el significado sagrado de las cosas que les representan. Como
muchos insumos para construir casas, o en el caso de El Zapote, el sagrario y la mesa, son
de origen natural, i.c. madera, palma, bejuco, etc., corresponde disculparse mediante este
ritual con el Tzuultag'a quien era su duefio original. “Si en una obra no se hace el
wa'tesink, siempre pasa algo, pues si una persona no consagra alguna obra, alguna casa,

siempre se corta uno v la sangre de la persona sirve para el wa’tesink” (Cabarrus, 1998: 62).

4. Las creencias espirituales y prdcticas sociales en torno al maiz

a. El Mayehak para iniciar la siembra. Los q’eqchi’es estan sumamente agradeci-
dos con el Tzuultaq'a porque hace germinar y crecer el maiz, el principal de los productos
obtenidos de su dominio. Para sembrarlo y cultivarlo los g’eqchi’es le dan un trato ritual.
El Tzuultaq 'a tiene el poder de hacer prosperar una milpa y también de destruirla. Es un ser
omnipresente y ¢l hombre q’eqchi’ tiene que velar por el buen comportamiento de toda su
familia ya que: “Si éstos no se portan bien, debe esperarse el castigo de la deidad de la
tierra” (Carlson y Eachus, 1977:40). El temor infunda el respeto que se le tiene al
Tzuultag'a.

Este sentimiento existe entre algunos habitantes de El Zapote, pero parece ser
menos intenso. Un catequista me contaba que ¢l crefa que en Alta Verapaz el Tzuultaq'a es
mas implacable que en Sayaxché, donde estd EI Zapote. El pensaba esto porque en este
Gltimo, 1a milpa crecia bien, incluso algunas personas que no respetaban tanto al Sefior de
1a montafia, también tenfan buena milpa. Para él, los cerros eran més enojados alla en Alta
Verapaz donde habia que tener mucho més cuidado. En una ocasién, un agricuitor de El
Zapote me preguntd escépticamente mientras tapiscabamos “Dicen que hay que recoger
cada una de las semillas de maiz que sale de la milpa, ;serd cierto eso? ;Serd que si no, se
pone triste el granito de maiz y se pone a llorar?”, Curiosamente me estaba preguntando a

mi, que precisamente trataba de entender el significado del maiz para ellos.
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Cada fase de la siembra, tiene tradicionalmente un ritual que permite
comunicarse con el Tzuultaq'a y darle el trato correcto a la tierra, al maiz, a los ayudantes e
incluso a los instrumentos de siembra. Varios autores (Wilson, 1995; Pacheco, 1990; De
Ceuster y Hatse, 2001) ya han descrito y analizado estos rituales, por lo que aqui s haré un
breve resumen de lo que sucede en la primera siembra, que ocurre entre marzo y mayo. El
proceso empieza escogiendo el drea de cultivo. El ritual de chapok i pim—“toma de la
milpa”, que tiene lugar antes de empezar el trabajo agricola, consiste en ofrecer boj y
copalpom a los cuatro puntos cardinales, y al ceniro del lugar donde se sembrara la milpa.
En algunos lugares se ofrece un pedazo de carne al Tzuultag'a, enterrandola frente a una
cruz que ha sido clavada en el lugar previamente (Wilson, 1995: 101; De Ceuster y Hatse,
2001: 39). Posteriormente, la mayorfa de agricultores esperan el mayehak, ceremonia
colectiva dedicada al Tzuultaq’a, para el inicio de los trabajos agricolas.

El vocablo q’eqchi’ mayehak es un verbo intransitivo que significa “ofrendar”.
Este es el ritual colectivo a través del cual cada agricultor q’eqchi’ ofrece al sefior
Tzuultag'a un sacrificio para que le permita trabajar en sus dominios. Usualmente, también
se refiere al mayehak como el katok, que significa “quemar”, ya que el ofrecimiento al
Tzuultaq'a, principalmente consiste en quemar candelas y copalpom. Esta ceremonia se
prepara comunalmente, y es de especial interés que se lleve a cabo antes que se empiece el
trabajo en el campo de cultivo. Es preferible, como me lo hicieron saber varios agricultores
en El Zapote, que este ritual se haga antes de siquiera “tocar el monte con el machete”,
porque es del Tzuultag’a y es imprescindible tener su permiso —en idioma q’eqchi’ [
liceens, para hacerlo.

Para decidir la fecha del mayehak se toman en cuenta varios factores, entre ellos
(a) cuando se empezard a limpiar los campos de cultivo o sea en funcién del calendario
agricola, (b) alguna fecha sugerida por otros ancianos de comunidades vecinas o
transmitida, desde Cobén o Sayaxché, por la radio y (c) alguna fecha especial catdlica.
Idealmente, el mayehak debe realizarse durante el mes de marzo, que e€s cuando se
empiczan a realizar las labores agricolas necesarias, empezando por la roza de la parcela.
En uno de los casos que se pudo observar en El Zapote, el mayehak se celebré el Sabado de
Gloria, a finales de la semana de Pascua. De hecho, esta ceremonia se hace cinco o seis

semanas antes de los dias de siembra. Sin embargo, a veces, los agricultores tienen que
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empezar a trabajar la parcela antes de esta ceremonia ya que por ejemplo, en el afio 2001, el
mayehak s¢ atrasd un mes por conflictos internos relacionados con un robo que caus6
malestar a varias personas.

En la preparacién del mayehak, primero se reinen los ancianos para empezar la
planificacién y asignacion de las responsabilidades. Unas semanas antes del ritual, los
ancianos se juntan con los cuatro mayordomos de la comunidad y sus ayudantes. Se hace
una lista de lo que se necesita y posteriormente, se convoca a todos los miembros de la
comunidad a reunirse para empezar a recolectar el dinero de parte de cada jefe de familia.
Esta ceremonia colectiva del mayehak requiere que cada jefe de hogar aporte ayuda
econdmica ya que se tiene que comprar vartos materiales’. |

El costo aproximado de estos insumos puede ser de Q1,000 a Q.1,800. Ademas, los
mayordomos y los ayudantes de los mayordomos proveen el maiz que se consumird en
dicha comida. Con el grano, se preparan tamalitos en hoja de platano, que en q’eqchi’ se
llaman poch. También se habla sobre la musica que habré el dia del mayehak. Como en El
Zapote no hay arpa, se invita a otras personas a locar aunque a veces ¢l presupuesto no
alcanza y se conforman con que la marimba de la comunidad acompafie la ceremonia.
Preferiblemente, las candelas se tienen que hacer o en su defecto, comprar, veinte dias antes
porque es necesario hacerles un pequefio wa tesink.

Un dia antes de la ceremonia se compra la carne, y las mujeres empiezan a
prepararla en caldo para la comida que se compartir a media noche. El dfa del mayehak,
Jas mujeres preparan la comida y los tamalitos desde la mafiana en la cocina de la iglesia,
un rancho largo con amplio espacio para cuatro fogones y varias bancas. La comida tiene
que estar lista para después de la media noche, cuando se le ofrece al Tzuultag’a y también
se comparte con la comunidad. Ese dia también se adorna la iglesia con hojas de pacaya y
se hace un arco con hojas de palma que se sostiene por si solo, ya que sus extremos estan
enterrados. Este es un simbolo que hay una celebracion y que el lugar a donde se esta
entrando es sagrado, por lo que corresponde persignarse al cruzar por este portal.  De igual

forma, se adorna con estos arcos de palma el Gltimo tramo del camino dentro de Cancuén

4 (a) Un ciento de candelas blancas (preferiblemente, hechas en la comunidad, por los ancianos). (b) Un cerdo
que rinda 125 libras de carne. (c) Aziicar, sal y condimentos para preparar ¢l caldo. (d) Veinte libras de
copalpom. (d) Dos pavos machos y jévenes (de aproximadamente 10-12 ib.). (¢) Tres libras de cacao. (f)
Cuatro galones de gasolina para hacer funcionar el generador eiéctrico.
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que lleva a donde los ancianos realizan la parte més sagrada y privada del mayehak, donde
se queman candelas y copalpom para el sefior Tzuultag'a. Esta prictica q’eqchi’ se
entiende a la luz del articulo de Leach, “The Gatekeepers of heaven”, donde él demuestra
que las entradas a los templos son Jugares de transicién ambivalentes entre el mundo de los
dioses y el mundo profano (Leach, 1983: 243-264).

En la noche, se enciende el generador de electricidad para alumbrar toda la
iglesia, Ia cocina y la mesa que esta a un lado de la iglesia donde se sirve la’ comida.
Empieza a llegar la gente de la comunidad, mayoritariamente mujeres, quienes se ubican
inicialmente del lado izquierdo, pero cuando ya no caben las que van llegando maés tarde, se
sientan del lado derecho. Los pocos hombres que llegan temprano son los ancianos, los
mayordomos, los ayudantes de éstos, los marimbistas y el coordinador de la iglesia. Los
ancianos fienen un puesto privilegiado muy cerca del altar y mantienen una actitud muy
solemne durante toda la ceremonia. Los demas hombres se sientan en los escasos espacios
del lado derecho, pero principalmente, se quedan en las afueras de la iglesia y platican
coloquialmente de diversos temas. Cuando se reuni suficiente gente, se empiezan los
cantos catdlicos en q’eqchi’ acompafiados por la melodia de la marimba. Casi todo los
presentes se asisten de sus libros donde estdn las letras de esas canciones. El
acompafiamiento de la marimba, el calor, la mala ventilacién, el canto de las mujeres y la
voz del joven que guia los cantos con un megafono producen un efecto hipnotizante ya que
esta parte de la ceremonia dura dos o tres horas.

El altar de la iglesia esta adornado con flores, hojas de pacaya y veladoras. La
imagen de San Antonio, santo patrono de El Zapote se cubre con una manta, pero me
aclararon que es una costumbre particular en Semana Santa. Las candelas y el copalpom a
utilizarse en la ceremonia también se encuentran sobre el altar. Alguin catequista lee en voz
alta la lectura biblica que corresponde al sabado de Gloria y posteriormente el catequista
principal comenta esta lectura. Sube al estrado y explica sobre la importancia del respeto
que se ticne que dar en esa ceremonia, porque “sirve para darle de comer a Dios y a Ia
madre tierra”. “Mayehak es para hacerle saber a la tierra y a Dios quién va a trabajar la
tierra para que el alimento abunde y no nos pase nada al cultivar” expuso otro de los

catequistas.
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Cuando esto termina, los ancianos proceden a hacer parte de la ofrenda dentro
de la iglesia. Ponen carne de cerdo sobre la viga madre central y en cada una de las
esquinas de la iglesia, acompafiada de una candela blanca encendida. Luego de esta
primera ofrenda, llega un anciano con un incensario y satura el lugar con el humo del
incienso. Frente a la entrada principal de la iglesia, hay un hoyo excavado anteriormente,
donde se depositan y queman varias libras de copalpom que arden por varios minutos. Y
como hacen los ancianos desde 1997, se van al sitio arqueol6gico de Cancuén a las doce de
la noche en punto—waleb’ chi gojyin, a ofrendar otro sacrificio al Tzuultaq’a, pero en este
rito sélo participan dos ancianos, los més respetados. Sobre los altares redondos lisos de
piedra caliza en una plaza en Cancuén, se colocan las ofrendas que consisten en cacao,
carne cruda de cerdo, copalpom y candelas. Los dos celebrantes queman estas Giltimas dos
ofrendas durante toda la noche, hasta el amanecer.

Después de la salida de los dos ancianos al sitio arqueolégico de Cancuén, se
sirve la comida comunal compartida entre todos los asistentes, Primero que cualquiera, se
les sirve a los ancianos que dirigieron la ceremonia, asi como a los catequistas que guiaron
los cantos y el comentario de la lectura biblica. Los que hacen este trabajo son los
mayordomos y sus ayudantes. Posteriormente se le sirve al resto de la congregacidn,
primero a los hombres, posteriormente a las mujeres. Varios canastos con suficientes
tamalitos de maiz para todos son colocados convenientemente para que a nadie Je haga falta
la comida. De igual manera, varios céntaros conteniendo bebida de cacao se ponen a
disposicién de quien quiera tomarla. En esos momentos, la solemnidad da paso a un
sentimiento de cordialidad y pertenencia cuando se comparte la comida entre todos y todas.
Las personas que desean, se retiran, mientras que otros, como los mayordomos, se quedan
velando en la iglesia, hasta el retorno de los ancianos que fueron a Cancuén.

El caracter colectivo de la ceremonia del mayehak permite entrever los planos
de interaccion entre las tres distintas esferas de la religion q’eqchi’. Cada participante tiene
una funcién ritual que complementa {a de otros., Por su lado, los catequistas y el
coordinador de la iglesia estdn a cargo de la ceremonia catélica donde se lee y comenta la
Biblia. Los mayordomos asisten a los ancianos a preparar los insumos de la ofrenda para la
iglesia y el lugar sagrado, gque en este caso es el sitio arqueoldgico de Cancuén. La

coexistencia de varias esferas religiosas y sus representantes (ancianos, mayordomos y
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catequistas) enriquece la ceremonia colectiva. Los aportes de cada uno se concatenan
efectivamente en el transcurso de la noche. Cada anciano, cada mayordomo, cada
catequista, cada creyente, construye y elabora sobre la accién de los otros para presentar al
Tzuultaq 'a un sacrificio comunal que resultard en el permiso concedido para trabajar la
tierra,

Cabe subrayar la importancia que tiene esta peregrinacién a un lugar sagrado,
porque asi es como Cancuén ha tomado importancia en la religion ¢’eqehi’ de El Zapote, y
mas recientemente de La Uni6én. Desde hace varios afios ha sido Cancuén el lugar escogido
para ofrecer el mayehak al Tzuultaq'a que lo habita. Ademas de Cancuén, algunos
ancianos van a los cerros de Yalpemech, una comunidad a doce kilometros de distancia, a
realizar una ofrenda de candelas y copalpom. Esta prictica también la registra Estrada
Monroy, quien escribe que “La Verapaz...posee gran cantidad de cavernas, algunas de las
cuales por poseer alguna estalactita o estalagmita de figura humanoide, o alguna piedra para
sacrificios en una cueva de gran tamafio, también se les considera como lugares propicios
para hacer el mayehak” (1990: 304). Por su lado, Wilson describe una parte de un
mayehak que presencid “La mayoria de los ancianos encargados de las festividades hasta
ese punto, se quedaron en la aldea, donde siguieron rezando. Otros ancianos visitaron las
cuevas mas cercanas y accesibles, mientras hombres mas jovenes hicieron arduos viajes a
montafias distantes...porque las cosechas habian sido malas en afios recientes” (1995:69).

La tltima frase de la cita de Wilson da lugar a mencionar que en El Zapote se
han realizado ceremonias de mayehak para otros asuntos, a veces no relacionados con la
siembra, Uno de los jovenes de El Zapote, que practica fiatbol, me conté que hacia unos
afios, se hizo un mayehak para que ya no sucedieran tantos accidentes en el campo de
juego. Muchos hombres se lesionaron jugando fiitbol en ese campo, y se pensd que era
porque no se habia dado una ofrenda al Tzuultag’a. En otra situacion, los agricultores de
la comunidad estaban muy preocupados por la escasez de lluvia cuando la milpa la
necesitaba. Se hizo un mayehak para pedir ¢l agua tan preciada. Por otro lado, en El
Chotal, me llegé la historia de otro mayehak. En el afio 2002 se estaba construyendo una
carrctera cerca de ese caserio. Los ¢’eqchi’es que trabajaban alli concluyeron que el
Tzuultaq'a estaba muy encjado con ellos, después que varias de sus maquinas se habian

arruinado en el intento de cortar una seccion del cerro, de donde se sacaba material para la
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carretera. Entonces fue necesario oftecerfe al espiritu de esa montafia un gran mayehak
donde se sacrifico un cerdo. Los anteriores casos muestran que la accion colectiva del
sacrificio de un mayehak sirve para reestablecer el equilibrio, al calmar al Tzuultaq'a y
poder proceder a trabajar en sus dominios.

El mayehak se puede entender como un intercambio entre los humanos y los
seres supremos. En este caso, 10s q’eqchi’es ofrecen candelas y copalpom, asi como
pedazos de came y maiz para el Tzuultaq’a quien acepta esta ofrenda en fugar de tomar el
alma de alguien. Marcel Mauss, en un estudio sobre el sacrificio en su libro Lo sagrado, lo
profano dice que el “sacrificio es un medio para que lo profano pueda comunicarse con lo
sagrado a través de una victima” (1970: 70). El oficiante oftece a la victima en su lugar
porque “si el sacrificante se comprometiera hasta el fondo en el rito, enconfrarfa la muerte y

no la vida. La victima le reemplaza...la victima le redime” (Mauss, 1970: 245).

b. Practicas ceremoniales asociadas al cultivo de maiz. Cuando ya se obtuvo per-

miso del Tzuultag’a para trabajar la tierra a través del mayehak, se chapea el terreno y
espera un mes o hasta que vengan las primeras luvias. Luego de dos o fres dias de sol
ardiente, se queman las plantas secas de la parcela. Desde ese dia, se tiene una o dos
semanas para sembrar el cultivo, de lo contrario, el monte crece rapidamente, lo que va en
detrimento del desarrolio de la milpa. Dependiendo del estado del tiempo, la época de
siembra se realiza durante las dos primeras semanas de mayo. Algunos hombres siembran
antes, otros después, pero hay un periodo de varios dias seguidos en los cuales hay dos o
tres siembras diarias. En estos jornales, aumenta las actividades religiosas relacionadas con
el maiz y la interaccién social simbolica se intensifica, especialmente la reciprocidad de
mano de obra.

Los dias de siembra en El Zapote, que son aproximadamente diez, son de fiesta,
regocijo y mucha comida. Quienes guian la siembra y hacen las oraciones necesarias son
los jefes de hogar que generalmente ya son abuelos. El maiz es un alimento tan importante
para los q’eqchi’es, que no cualquiera es digno de conocer sus secretos. En algunas
familias extensas hay hijos casados a quienes ya les han dado toda la ensefianza ritual para
que cllos mismos siembren e hijos jovenes recién casados, a quienes no se les ha dado todo

el conocimiento ritual para sembrar porque todavia no tienen la edad suficiente para ello,




69

aunque si participan en la labor técnica de la siembra y son duefios de su propia milpa. Asi
me lo explicaba un agricultor del El Zapote: “Mi papa todavia no deja que mis hermanos
siembren...mira su rancho, todavia estd nuevo”. El hecho que sus dos hermanos fueran
recién casados, les descalifica como capaces de realizar los ritos mas profundos asociados
con la siembra del maiz. Los hombres recién casados también son peligrosos, porque es
mds dificil que ellos puedan cumplir con la abstinencia sexual necesaria antes de la
siembra.

Alrededor de la siembra del maiz hay una serie de prohibiciones que obligan al
hombre y su familia a un comportamiento muy estricto ya que la inclemencia del
Tzuultag’a puede caer sobre quiencs falten respeto al maiz y a la tierra. Como se
menciond, la abstinencia sexual es imperativa para el hombre y la mujer para purificarse
del ma’ak—*“pecado” en q’eqchi’. En la religidn g’eqchi’, el incumplimiento de esta
abstinencia puede traer efectos negativos como una milpa infructuosa, una enfermedad y
los ya mencionados accidentes, que pueden suceder facilmente en el campo de cultivo o un
awas.  Wilson clasifica al ewas en dos tipos (1995:115): (a) el que le causa una
anormalidad fisicamente a la planfa y (b) la que envia el Tzuuirag’a a causa de su enojo,
que causa que los animales se coman la milpa. El primero puede ser causado por comer
algo que se manifestard en forma somética en la planta y el segundo, por romper la
prohibicién de la abstinencia sexual, ya que los procesos de fertilizaciéon de hombre y
planta deben estar segregados (Wilson, 1995: 116).

La reciprocidad prevalece como la principal forma de obtener mano de obra
para cultivar el maiz. Con algunos dias de anticipacién, el duefio de la parcela busca a
familiares o amigos cercanos que le ayudaran a sembrar su milpa y a quienes les devolvera
este trabajo, con el propio. Mientras que algunos agricultores pagan para que algin mozo
les roce la parcela, no se ha registrado ningtn caso en el que se pague por sembrar el maiz,
Lo que recibe un sembrador el dia que ayuda es una comida no sélo completa, sino
excesiva. Con ello se desea que los sembradores no pasen hambre ni sed, lo que a su vez
incidird en un ambiente agradable y alegre que propicia una germinacién y desarrollo de la
milpa ideal. La reciprocidad se vive “por medio de la cooperacién mutua y la vida en la
familia en comunidad: se comparte el trabajo de la siembra...y también la comida después

de la siembra...al no hacer esto, la cosecha saldria mal” (De Ceuster y Hatse, 2001:21)
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El dia que se siembra el malz, las mujeres se levantan mds temprano de lo usual
porque .tienen que cocinar no sélo para los sembradores, sino para el Tzuultaq’'a también.
Cuando llegan los cinco o seis ayudantes del jefe del hogar, se les ofrecen refresco y £z 'uuj,
que son tortillas rellenas de frijol. El duefio de la milpa a sembrar distribuye la semilla que
ha sido seleccionada con anterioridad y la cual se velé una noche antes (para una
descripcion de esta ceremonia véase Wilson, 1995: 94 o Estrada Monroy, 1990: 323). Cada
sembrador lleva su propio champa’ o morral, especial para la siembra que es mas pequefio
que los ordinarios. En este se depositan dos libras de semilla, aproximadamente. Después
de repartir las semillas y comer, se van todos al campo de cultivo. Si ya han participado en
la siembra de otras parcelas, probablemente tendrén su mac?ma lista, si no, buscan un arbol
joven de liquidimbar del cual se fabrica el instrumento.

Los sembradores se ponen en fila, en uno de los bordes de la parcela y empiezan
a sembrar. La técnica consiste en clavar la macana en el suelo a unos setenta centimetros
de distancia de donde el compaiiero sembré y depositar en el hoyo cinco semillas de maiz,
ni mds, ni menos. Esto se repite a cada setenta centimetros del hoyito anterior, por lo que
idealmente, una planta de maiz estara separada de cualquier otra a sctenta centimetros.
Mientras hacen habil y casi mecdnicamente este trabajo, se habla de varias cosas, pero en
una oportunidad me sorprendi6 que el tema preferencial fue el acto sexual.

Si respetan lo que dicta la costumbre, los sembradores habran guardado hasta
veinte dias de abstinencia sexual para poder desempefiar su labor ese dia. Un hombre que
ha tenido relaciones sexuales recientemente puede contaminar con facilidad la semilla y
puede ofender al Tzuultaq’a, lo que tracria una mala cosecha. A pesar de ello, se hacen
constantes referencias al acto sexual. Por ejemplo, una vez, mientras sembrabamos,
comenzaron a discutir sobre las peliculas pornograficas y me preguntaron varias veces silo
que salia en esas escenas pasaba en la realidad®. En otra siembra, a uno de los hombres le
tocd pasar por muchos troncos que no habian sido quemados efectivamente por el fuego.
Esto le dificultaba la labor un tanto. Sus compafieros le dijeron en broma “Tal vez no
amaneciste sélo”, refiriéndose a que talvez habia tenido relaciones sexuales la noche

anterior.

5 Unas semanas antes, algunos hombres de El Zapote tuvicron la oportunidad de ver videos pornogréficos
hechos en Estados Unidos que han alquilado en un pueblo cercano a donde viajan en lancha cada séhado para
hacer compras o vender malz.
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Wilson también detecté hechos similares mientras participaba en las siembras.
El dice que después de beber b’0j, las carcajadas rompen el sobrio silencio caracteristico
del trabajo de la siembra, Usualmente hay “una asociacién abierta entre la actividad de
sembrar y la sexualidad humana. Los hombres casados tienden a descalificar este
comportamiento como irrespetuoso” (1995: 111). Similarmente, en El Zapote, los ancianos
desaprueban estos comentarios. Ellos creen que esta falta de respeto al sembrar se suma a
otras actitudes propias de los jovenes que desdefian las costumbres y los rituales. Uno de
ellos me dijo reflexivamente “antes, cuando se sembraba, los ancianos no dejaban que los
jévenes estuvieran hablando y profanando el lugar de la siembra. Ponian un anciano en
medio de dos jovenes, intercalados para que fueran aprendiendo a respetar y a sembrar
correctamente”.

A media mafiana se hace una pausa y se descansa. Se comen mas 1z'uuj y se
bebe refresco en abundancia. Los agricultores en El Zapote generalmente siembran entre
1.05 y 1.4 hectéreas, lo que una cuadrilla de seis hombres puede sembrar en seis horas. Por
lo tanto la mayoria de las faenas de la siembra que se observaron terminaban al medio dia,
hora de la comida. Los sembradores regresan a la casa del: duefio de la milpa, donde se les
ofrece una comida muy agradable y abundante. Se devuelve al duefio de la parcela la
semilla que no se utilizé, se deja la macana fuera de la casa y después de lavarse las manos,
los hombres se sientan en las bancas cerca al altar de la casa. La mujer ofrece comida al
altar y el hombre pasa incienso alrededor de este. La mujer, con ayuda de las otras esposas
de los sembradores, pasan el caldo de cerdo a cada sembrador y se pone a la disposicion del
grupo un canasto copado de tortillas. El jefe del hogar invita a comer y todos empiezan
cuando ¢l lo hace. No se espera que el invitado se termine toda la came, sino que guarde
un poco. Esto lo llevara a su casa con lo que se comparte la comida con otros hogares.
Para ello, se les da a los invitados una hoja de plétano y asi puedan llevarle este sobrante a
su familia, tradicion que se llama xel.

Con suerte, la lluvia llega antes de los quince dias después de sembrado el maiz.
Si transcurre un lapso ‘mayor de tiempo, la milpa verd su germinacion y desarrollo inicial
deteriorado, lo que reduce el rendimiento de la cosecha. Luego, se acostumbra ir a la milpa
a limpiarla por lo menos tres veces antes de la cosecha. A los dos meses de sembrada, ya

hay k’ux o elotes y se hace una pequefia ceremonia de ofrenda de primicias las cuales tienen
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que ser ofrecidas al Tzuultag'a. También, se le ofrece al altar una taza de uq ‘un, o atol de
elote y posteriormente lo saborea la familia. Esta forma de preparar e! maiz es
particularmente agradable al paladar q’eqchi’. Poco a poco, la milpa se secaré a los cuatro
meses de fa siembra y el hombre empezari a tapiscaria. |

En El Zapote, la ceremonia de cosecha no es tan elaborada como laﬁé siembra.
Aparte de ofrecer un pequeflo ritual de las primicias, se recolectan las mazorcas _sin un rito -
elaborado. La cosecha no es tan intensa como la siembra. Cada duefio de milpa tapisca
conforme va necesitando maiz o al final de la temporada, cuando ya sufte riesgo de echarse
a perder. En otras palabras, la cosecha no se hace ni colectiva ni reciprocamente. Como se
pudo observar, para hacer la tapisca, se escoge un lugar donde se aplana la tierra con el pie,
que constituye ¢l centro alrededor del cual se cosecha circularmente y donde se van
amontonando fas mazorcas. En otros lugares en Alfa Verapaz, la tapisca también parece ser
menos elaborada ritualmente que la siembra. Estrada Monroy relata que se hace una
oracion tres dias antes y en la vispera de la tapisca. En el terreno de cultivo donde estuvo la
cruz cuando se sembrd, se enciende una candela y las mazorcas cosechadas se dan a un
nifio, quien puéde llevarlas porque es alguien que no tiene maldad en su corazén. También
hay una comida abundante y sustanciosa cuando se regresa de cosechar ¢l maiz (1990:333-
336). B o

B. Cristianismo entre los q’eqchi’

El proceso histérico de la evangelizacién empczad6 pbr'tFray Bartolomé de las Casas y
la orden de los dominicos causé cambios internos en las bfécticas religiosas q’eqchi’es.
Las pricticas religiosas tradicionales precolombinas qge:;_istieron' con las catdlicas por
mucho tiempo entremezcldndose en diferentes espacios y-:'en el 'pIano.de diversos conjuntos
de creencias. Como ya se dijo anteriormente, por varios siglos, el Tzuultag'a y el Dios
cristiano convivieron sin contradicciones porque no hubo un séguimiento cercano de la
evangelizacidén, ni una presencia eclesidstica persistente que luchara contra las practicas

“naganas’—como se interpretd la religién precolombina q’eqchi’ segin los misioneros
q9<q g

e
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catolicos. El Dios cristiano encontré cabida en las creencias religiosas q’eqchi’es porque
éste se sitia por aparte del Tzuultaq 'a, en el cielo. o |

Siglos mas tarde, en las décadas de 1970 y 1980, surgié un movimiento parzli
reevangelizar al pueblo q’eqchi’. En estos afios, los sacerdotes de la Iglesia catblica, vieron
con estupor como las iglesias evangélicas penetraron en este territorio con una dinimica e
iniciativa de las que ellos carecian. Segin Wilson (1995: 171), los evangélicos aventajaban
a los misioneros catdlicos en varias estrategias: (a) utilizaron el idioma local, (b) tradujeron
la Biblia al q’eqchi’ y (c) eran dindmicos y modernizaron las lecturas biblicas y el sermén.
Ademds, la coyuntura politica de la época beneficid a los nuevos promulgadores de “la
palabra de Dios” porque en ese entonces algunos sacerdotes catdlicos eran perseguidos por
el ejéreito y la gente tratd de desvincularse del catolicismo que era visto como subversivo
(Wilson, 1995:172). Llegé al punto que se decfa que los indigenas catdlicos se estaban
convirtiendo al protestantismo para salvar sus vidas (Stoll, 1988: 91).

La Iglesia catolica se revitalizé con un movimiento de renovacién y reevangelizacién a
través del catecismo que supo responder a la iniciativa evangélica que competia pbr fieles.
En la década de 1970, llegaron muchos misioneros catélicos que trafan un impetu provisto
por el Concilio Vaticano II (Wilson, 1995a: 10). Ademds, se fortalecié con programas
educativos, de salud y agricolas. Se dejé de trabajar desde el podio con el sermén, y los
misioneros se fueron a las comunidades a formar nuevos lideres y organizaciones que
representaran a la iglesia catolica. Fue asi como en la actualidad “hay una celebracién
semanal llevada por los catequistas en casi todas las comunidades q’eqchi’es” (Wilson,
1995a:10), como se describira en la seccion B.2 de este capitulo.

Esta sinopsis queda corta y simplista ante ¢l complejo proceéo histérico de cambio
cultural bajo la influencia de las religiones occidentales, sin embargo el tema ¢n el que se
desea profundizar es la religiosidad especifica en el contexto q’eqchi’ de la comunidad de
El Zapote. La breve descripcion hecha sobre el cristianismo, vislumbra su influencia
particular en las creencias religiosas en El Zapote. Por un lado, adn existe la mayordomia,
tradicién introducida durante la época Colonial en los poblados indigenas, que ha dado
lugar a sincretismos. Y por el otro, existe una nueva estructura que formaliza la presencia
del catolicismo en El Zapote a través de los catequistas y el coordinador de la iglesia, como

también observé Wilson en Alta Verapaz en su trabajo de campo. Muy efimeramente, hay
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una presencia evangélica que todavia no logra penetrar en la comunidad, con solamente tres

familias convertidas y ni un solo edificio para realizar sus servicios.

1. La mayordomia. Los q’eqchi’es integraron en sus pricticas religiosas a la cofradia

como una institucién propia. Esta se acoplé a la vida religiosa q’eqchi’como una tradicién
y cada comunidad y pueblo tiene su santo patrén a quien festejar. Los que portan la
responsabilidad de la cofradia se llaman mayordomos, o chinam, en q’eqchi’. Las primeras
mayordomias fueron formadas por los misioneros en la época Colonial y han sido legadas a
las generaciones actuales, quienes las contintian como costumbre. La cohesion de la
comunidad se muestra a través de'la fiesta del 'shhto patron porque éste les representa. La
fiesta de la mayordomia, junto con el mayehak son las ceremonias colectivas que mas
definen a las cOmuindades q eqchl ¢omo unidades sociales, ya que “ellas celebran
imégenes de ia comumdad y asi recrean su unidad y la distinguen de otras comunidades
cercanas” (leson 1995 164) En el mayehak se muestra respeto y se le ofrece un
sacrificio al Tzuultaq a que vive en Cancuen‘ Por su lado, la cofradia celebra al santo de ia
comunidad;’ que éﬁ el caSO de El Zapoté . es San’ Antonio. ' Tanto San Antonio, como ¢l
Titinltag 'a en Chncuén répresentan s1mb611camente a El Zapote y su reli glosuiad
Los cargos dé mayordonﬁa §bn anuales y pueden ser ocupados solo por hombres,
!'aunque las mﬂj&i’es de los majordomos curplen una funcién muy importante al participar
| actwamente en lﬂ prepai'ac:lori de 1a fiesta. = Las prmcnpales funciones de los cuatro
mayordomds son (a) ciidar la imagen de San Antonio y ponerle una veladora o candela
cada dna b) pagar poi fos gastds de la fiesta' de ‘i patrono que cs el 12 dej Jumo (c) ayudar
.a los ancianos 4 preparar las erétnonias comiunitarias, como’ el mayehak, (d) planificar y
coordinar en cohjunto ¢on 16§ ancianos 14 fiésta patronal y (e) cooperar con_{gl coordinador
de la iglesia catdlica para las actividades en la iglesia. Cada uno de fos cuatro mayordomos
cuenta con el apoyo de un ayudante, quien también participa activamente en 'ia preparacién
de los ritos. o | '
El cargo del xb 'eenil, ¢ mayordomo principal es el que ticne mis responsabilidades
'y es el qué da mas prestigio al hombre. Mi_g:ﬁfra's_la imagen de San Antonio, patrén de El

Zapote, permanece en la iglesia durante todo el afio, la de San José se queda un afio en la
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casa del mayordomo principal mientras él ocupa el cargo. De igual manera, es alli donde se
hacen algunas ceremonias relacionadas con la fiesta patronal de San Antonio, como el
wa 'tesink para los cohetes que se queman ese diay la salida de la procesion del santo a la
iglesia. Sin embargo, los cuatro mayordomos comparten por igual fos costos de la fiesta y
los ayudantes aportan otro tanto. Estos pueden ascender a Q400 por mayordomo, o el
equivalente al sueldo de veinte dias de trabajo agricola y Q100 por ayudante. Las mujeres
de los mayordoinos juegan un papel primordial porque son quienes preparan los tres
tiempos de comida que se consumen durante la fiesta y que se comparie con toda la
comunidad e invitados de fuera. _

Las personas que ocuparan los cargos se nombran el dia de San Antonio, aunque se
anticipan quienes serdn los escogidos. Esto se debe a que desde antes, los ancianos y los
mayordomos en turno deciden quienes son los candidatos. Los criterios de seleccién son ia
entrega a las actividades en la iglesia, ¢l interés que se muestra, la edad y la ocupacién de
ofros cargos menores anteriormente. Se considera a quienes tengan una vocacion y
participacion constante en las actividades de la iglesia. Los jovenes pueden empezar a
participar en la iglesia tocando marimba o siendo uno de los ayudantes de mayordomo. Si
el candidato tiene la madurez y edad adecuadas, entonces se le propone a él, si estd
dispuesto a aceptar el cargo. Si el candidato accede, entonces ocupard el cargo cuando s¢ le
nombra dia de la fiesta patronal. Por lo general, el xb ‘eenil ha tenido mas de veinte afios de
servicio en la iglesia y con los conocimientos y sabiduria adecuados, también tiene la
posibilidad de ser un anciano muy respetado y valorado moralmente,

Los mayordomos se preparan para la fiesta de San Antonio con varias semanas de
anticipacién. Se tiene que reunir el dinero entre los cuatro mayordomos y mismo nimero
de ayudantes para cubrir los gastos de la fiesta que principalmente lo constituyen: (a)
suficiente carne para tres tiempos de comida para toda la comunidad, aproximadamente 250
libras de carne (recientemente, han preferido comprar carne de toro), (b) los cohetes para
quemar durante !a fiesta, (c) las candelas que se le ofrecen al santo, (d) el pago para el
musico que toca el arpa y (¢) los insumos como cacao, azucar, condimentos y gasolina para
hacer funcionar el gencrador eléctrico. A los cohetes y candelas se le hace un pequeiio
wa'tesink en la casa del mayordomo. Cada uno de los mayordomos y los ayudantes

contribuyen con suficiente maiz para cada una de las tres comidas que se serviran.
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En el dia anterior a San Antonio, su imagen y la de San José se encuentran en la
casa del mayordomo principal. Veinte libras de ]a carne que se compra se utilizan en su
casa para preparar un caldo que se sirve a los ancianos y visitantes que llegan a ver a los
santos. Alla puede llegar ]a gente a visitarlos y a escuchar el arpa. La primera vez que
participé en esta fiesta, habian traido este instrumento, junto con el violin que la acompafia,
desde El Chotal, una comunidad vecina. La segunda vez, la habian traido de La Unidn, con
quienes tenian mds contacto por el trabajo arqueologico en Cancuén. Los ancianos de la
comunidad llegan a esta casa y acompaiian al mayordomo principal hasta que es hora de
llevar a San Antonio a la iglesia en una corta procesion, aproximadamente a media tarde.
Los ancianos, los musicos y el arpa salen de la casa del mayordomo principal hasta llegar a
la iglesia, en una ruta corta. A lo largo de su recorrido, se queman cohetes y bombas. Al
llegar a la iglesia, se coloca el santo en el altar y el arpa, que le fue siguiendo hasta alli,
empieza a tocar junto con el violin. .

Ese dia, las esposas de los inayordomos se encuentran en la cocina de la iglesia
desde !a maiiana. Ellas reciben la carne que sus esposos comipraron y empiezan la
preparacion del caldo que dura aproximadamente ocho horas. A las seis de la tarde se
ofrece la primera ronda de caldo, tamalitos y cacao, para invitar a todos a la festividad.,
Sigue la preparacion de la comida, porque a la-media noche, se vuelve a invitar a todos a
comer el mismo ment. Finalmente, al medio dia del dia siguiente, doce de junio, la fecha
exacta de la fiesta de San Antonio, también se sirve esta comida.

En la noche vispera a la fiesta, hay una “celebracion de la palabra de Dios™ que
emula una misa catolica, con la diferencia que no es celebrada por un sacerdote, sino por el
coordinador de la iglesia y los catequistas. Sin embargo, se hace el esfuerzo de ir a traer
hostias a Sayaxché para poder dar el sacramento de la comunién. En la fiesta del afio 2001,
después de la lectura de la Biblia, un catequista de El Chotal hizo la homilia. En ella
comenté la lectura biblica y enfatizo sobre ¢l papel de los cristianos en el mundo. Después
que termino la celebracion, continud tocando el conjunto de arpa y violin. Luego, antes de
la media noche se sitvié Ja comida que las esposas de los mayordomos habian preparado.
Segun la separacion habitual entre los géneros, primero les sirvieron a los hombres y nifios,

y después a las mujeres y nifias.
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Cuando finaliz6 la comida, continué tocando el arpa. Todos los asistentes
enfocaron su atencion a lo que estaba por ocurrir, En la iglesia, se corrieron las bancas de
enfrente y se dejo un espacio amplio para bailar. Después de unos veinte minutos en los
que nadie se atrevi6 a hacerlo, dos mujeres mayores se pararon y empezaron a danzar.
Pronto, se les unieron unas veinte mujeres con sus mejores gilipiles y cortes quienes
danzaban al ritmo del arpa. Con los brazos extendidos hacia abajo y tomando su falda, las
mujeres bailan con movimientos oscilantes y repetitivos, con la vista para abajo. Muchos
hombres hacian bromas con respecto a ir al frente y bailar, pero ninguno quiso hacerlo. Asi
se disfrutd el resto de la noche. _

A la mafiana siguiente, las actividades deportivas ocupan la atencién de muchos.
Usualmente se invita a otras comunidades a participar en un campeonato de fitbol de
cuatro equipos. Cuando esto finaliza, la mayoria se vuelve a congregar en la iglesia. Fl
arpa sigue tocando y la gente visita y reza al San Antonio. Al medio dia se sirve la tercera y
ultima comida que cierra las actividades de la fiesta para el santo. Un mes después hay otra
pequefia ceremonia donde la mayordomia de ese afio le entrega el santo a la del nuevo afio
en la casa de quien serd el mayordomo principal.

En el fondo de esta fiesta habia un sinsabor profundo porque el nuevo mayordomo
principal que en primera instancia habia aceptado el cargo, no lo acepté el dia de la fiesta
porque tenia un conflicto con algunos hombres de la comunidad. Como nadie mis acepté
el cargo, el santo quedd un mes bajo la responsabilidad del coordinador de la iglesia, hasta
que por fin el dimitente lo reconsider6 y acepto el cargo que habia rechazado. Ademds de
ello, dos ancianos me contaron que lamentaban los cambios que han sucedido en la fiesta
de la mayordomia a través de los afios. Por ejemplo, ellos dicen que antes la comunidad
tenia menos gente y por lo tanto se mataban dos o tres cerdos muy grandes que daban
suficiente carne para todas las personas invitadas, sin embargo, ahora la cantidad de carne
es menos porque hay mucha gente. Ademds, como se necesita tanta carne, compran carne
de toro que no es considerada tan sabrosa como la de cerdo. Por otro lado, la prohibicién
de las bebidas alcohdlicas en la fiesta la hacia menos alegre, segin algunas personas que

asistieron,
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2. El coordinador de la iglesia y los catequistas. Se ha mencionado al coordinador

de la iglesia en varias ocasiones. Este puesto fue creado después que varios hombres de El
Zapote recibieron cursillos de catecismo. A la comunidad vecina (localizada a tres horas a
pic de ElI Zapote) de Santa Isabel, algunos catequistas habian estado llegando
constantemente a ensefiar “la verdadera palabra de Dios”. Un dia llegé un sefior de este
caserio a invitar a cinco personas de El Zapote. Fue asi como empezaron a entrenarse los
catequistas de EI Zapote. Posteriormente, llegaron las monjas de la Mision del Sagrado
Corazoén, ubicadas en la cabecera municipal de Sayaxché. Liegaron a dar varios cursillos a
El Zapote e identificaron a los hombres intetesados en seguir los cursos de catecismo en
Sayaxché.

En estas capacitaciones les ensefiaron que las actividades de la iglesia tenfan que
estar dirigidas por personas que conocian bien la Biblia. Por lo que aprendieron a como
lcerla y comentarla para cgleb_'rar'?"dqmingo a domingo una reunién con todos los fieles, que
reemplaza a la misa, ya que el sacérdote solollega una vez al afio a bautizar. Por lo tanto,
el coordinador cle la 1gle51a es el ‘Gateqlistarqiie: ilee la Biblia 'y designa quién la comenta, o
la comenta €l mlsmo -Este proceso “formentsla ‘formacmn de hderes jbvenes que guiaban
algunos aspectos de la v1da rellglosa q’e'ﬁ'éhl"-en‘El Zapote

Actualmente en EI Zapote hay’ cmcov’personas entrenadas como catequistas. Sin
embargo, sélo dos personas hdr ocupado cl=puesto de coordmador en mas de veinte afios de
iniciacion al catec1smo Durante la mayoria de’ estos aﬁos fue una sola persona la que se
ocupd de dlChO _cargo.  Por-su- contacto’ constante con el exterior y su personalidad
extrovertida, este lider-tiene una gran facilidad- para comumcarse fuera de la comunidad y
era respetado como una autoridad moral. Sus afios dc serv;cm le dieron mucho prestigio y
prerrogatlvas‘ Por su gran “ifliciativa,’ €l fue absorb1cndo poco a poco casi todas las
funciones que smren ala 1gle31a al punto“d¢'llegar a ser perc1b1clo por muchos como egoista
y acaparador Por su actitud egocéiitrica, los mlembros de la iglesia dejaron de aceptar su
autoridad y decndleron reemplazarlo Ello’ desestabillzo a la congregacion y fue en el
detrimento de la cohesmn rehglosa porque’ el cathulsta se separo compIetamcnte de la
iglesia y en el proceso, muchos dejaron de participar en las actividades de la iglesia.
Lentamente se ha reintegrado como. ¢l portavoz de la comunidad ante personas o

instituciones fordneas.
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A pesar de esta ruptura interna, el movimiento catequista ya estaba integrado en la
comunidad y se continué trabajando como antes. Ahora, otro catequista mas joven es quien
se ha ido fortaleciendo como lider religioso, aunque ¢s otra persoﬁa la que actualmente
ocupa el cargo de coordinador, quien no tiene mucha incidencia en la vida religiosa de la
comunidad. El entrenamiento que recibieron los cinco catequistas y la constante presencia
de la Iglesia catolica a través del sacerdote hace de esta institucion la tnica que ha tenido
un contacto tan continuo y perdurable con la comunidad. Sin duda alguna la Iglesia
catblica es la institucidon que mas a influido a la comunidad en organizarse internamente y
a través de la cual han sido expuestos a ideas y personas del exterior.

El entrenamiento de personas jovenes como catequistas causé otros conflictos.
Segiin el catequista retirado, los adultos como ¢l apartaron a los ancianos de sus puestos, él
concluye esto porque anteriormente, los ancianos eran los que dirigian cualquier actividad
religiosa en la comunidad, nadie tenia una autoridad superior a ellos. A pesar de la
legitimidad y autoridad de los ancianos, los catequistas se abrieron espacios en la religion a
través de la iglesia y la ensefianza de la Biblia, Wilson encontr6 que este mismo efecto fue
devastador a la gerontocracia q’eqchi’ en el Altiplano de Alta Verapaz. En este
movimiento de renovacion,

“[ os sacerdotes encontraron voluntarios dispuestos entre los jovenes

varones q’eqchi’es, los cuales, deseando derrocar la base gerontocratica de

la religion tradicional, abrazaron la Biblia y la nueva ortodoxia. [...]

Apoyados por la legitimidad de la Iglesia, los catequistas usurparon el

poder de los ancianos. Las hermandades religiosas, o cofrades, fueron

diezmadas. Los catequistas no suprimieron totalmente el Tzuultaq’a, pero

hicieron disminuir los rituales colectivos y aquellos que incluian sacrificios

sangrientos” (Wilson, 1995a: 10-11).

Las observaciones que se han hecho en El Zapote acerca de la interaccion de los
ancianos con la mayordomia y los catequistas indican que no se desplaz6 a los ancianos, ni
hubo tal derrocamiento de la gerontocracia o destruccién de la cofradfa. Por su lado, los
ancianos ocupan el lugar mas importante en cada uno de los eventos sagrados, como en un
wa’tesink, en un mayehak o en la iglesia. Su liderazgo no es tan explicito como el del
coordinador de la iglesia o el del mayordomo principal, pero los ancianos son la autoridad
detras de todas las decisiones mas importantes incluyendo la preparacion de las ceremonias,

la definicion de fechas y la poétura adoptada ante el proyecto arqueoldgico. Ninguna
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acci6n de las anteriores se lleva a cabo sin la aprobacion y discernimiento provisto por los
ancianos. Como ya se expuso, tanto los mayordomos como los catequistas admiran a los
ancianos y reconocen en ellos una autoridad moral que GUnicamente se puede obtener a lo

largo de décadas, y con una practica y un conocimiento heredados de otros ancianos.

3. Presencia evangélica. En El Zapote, los fieles que se han convertido a las iglesias

evangélicas son muy pocos, tan solo tres familias de més de ochenta. Estas familias
reciben la visita de otra iglesia evangélica de otra comunidad donde hay mas adeptos y
quicnes cuentan con su propio ministro o pastor, quien dirige los servicios, oraciones y
alabanzas. Aunque los evangélicos en El Zapote cuentan con una pequeiia iglesia
evangélica, prefieren recibir a los visitantes en la casa de una de las familias. Alli se llevan
a cabo los servicios los dias sabado por la noche cada dos o tres semanas. Es muy notable
su visita porque usualmente traen un generador eléctrico y varios instrumentos musicales
con los que acompaiian los cdnticos. Que actualmente haya pocos creyentes y ni siquicra
un ministro evangélico en El Zapote, no significa que siempre seguira asi.

En las comunidades vecinas, los evangélicos han ganado mucho terreno. En La
Unidn, a tres kilémetros de Cancuén, hay varias iglesias evangélicas entre las cuales estan:
Iglesia Bautista, Iglesia de la Asamblea de Dios y la Iglesia de Jerusalem. Cada una cuenta
con un ministro ya sea de la comunidad, o que viene de otra aldea vecina, La Isla. La
frecuencia de los servicios evangélicos es de dos a tres veces por semana. Al igual que los
que visitan en El Zapote, en La Union estas iglesias cuentan con un generador de
electricidad que hace muy conspicuas las actividades de estas iglesias cuyas cantos y
acordes puedeh escucharse a kilometros gracias a la ampliﬁcacic’m de sus poderosos
altavoces. En Cancuén, 'los cantos evangélicos y los gritos de los monos aulladores se
funden en la oscuridad de la noche.

Para explicar por qué en El Zapote no hay tanta presencia de las iglesias evangélicas
hay que tomar en cuenté tres factores. Primero, es una comunidad bastante mas aislada que
las otras de esta microregiéh, donde hajf varias iglesias evangélicas. Para llegar a El
Zapote, se necesita una lancha o caminar por lo menos tres horas desde comunidades

vecinas. Esto pudo haber disuadido a los misioneros y ministros que llegan a buscar a
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nuevos creyentes. Segundo, El Zapote estuvo bastante alejado del conflicto armado.
Nunca llegé ni la guerrilla ni el ejército en época de guerra. Es importante hacer notar esto
porque es comiin que se aduzca este factor para explicar la conversién de la gente indigena
al protestantismo (Stoll, 1988). Tercero, la propia idiosincrasia de la gente de El Zapote la
hace muy cerrada a personas que son ajenas a los intereses de la comunidad. El tiempo
mostrar4 cuénta recepcion tendran los evangélicos tomando en cuenta el pequeiio grupo que

ya existe.

C. Relacidn entre ancianos, mayordomos y catequistas

Los ancianos, mayordomos y catequistas interactiian y practican una coexistencia
complementaria, una simbiosis entre las respectiva esferas religiosas. Primero, varios de
los actores principales poseen creencias de cada una de las esferas de la religién q’eqchi’.
Los catequistas de El Zapote han ocupado més de alguna vez cargos de mayordomfa. Esta
institucién es la que sirve de apoyo a los ancianos para celebrar ceremonias comunitarias
como el mayehak y algin wa tesink importante. Es claro que en las actividades religiosas
dentro de la iglesia, especialmente la celebracion dominical, los ancianos poco tienen que
ver, pese a ello, todavia guardan varios espacios espirituales en los que ellos tienen la
prerrogativa. El temor y respeto al Tzuultag'a es ain suficiente como para considerar a los
ancianos como expertos espirituales que se comunican con ¢l especialmente a través del
mayehak, cuando ellos llevan la ofrenda colectiva al lugar sagrado donde habita, Cancuén.

Se ha mencionado que los ancianos desempefian el papel principal en todos los ritos.
Efectivamente, en las ceremonias comunales del mayehak y la fiesta patronal, ellos
encabezan las actividades rituales. Tanto los mayordomos como los catequistas les
admiran y respetan mucho. Cuando hay que decidir cudndo serd la fecha adecuada para
algun ritual, quién y como participard en €l, qué cosas se deberan conseguir y el orden de
las acciones del rito, son los ancianos que emiten su opinion, la cual es seguida al pie de la
letra. Usualmente, los ancianos buscan apoyo con los mayordomos para realizar y
organizar estas ceremonias, pero estos Gltimos se muestran humildes ante el conocimiento y

la sabiduria de los ancianos.
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Uno de los catequistas de El Zapote me lo explicaba asi: “Aprender todo esto {de las
ceremonias tradicionales] quiere mucha paciencia. Los ancianos no le ensefian todo a uno
de una vez, poco a poco me han ido dando la receta. Por ejemplo, me han ensefiado como
se prepara el recadito, la masa del tamal, pero no me han dado la carne”. Con esta
metafora, el catequista estaba dindome a entender que €l ya tenia mucho conocimiento
sobre los ritos y el entendimiento de su forma y naturaleza. Yo ya sabia esto, porque ¢l era
quien mas me habia explicado acerca del tema religioso en El Zapote. Sin embargo, él
mismo consideraba que no tenia todo el conocimiento sobre la espiritualidad q’eqchi’ y las
practicas de ésta. Me dio a entender que hay cierta parte del saber espiritual, el nicleo—en .
su metafora, la came del tamal, que no lo iba a conocer sinb hasta mas adelante, aunque €l
ya sobrepase los cincuenta afios y haya servido a su comunidad en la iglesia por mds de
treinta.

Como se mencioné en la subseccién sobre la organizacion social de El Zapote, los
ancianos de esta comunidad provienen, en su mayoria de San Pedro Carché y no pertenecen
a las familias que poseen tierras y que son econdmicamente mas acomodadas. Esto se debe
a un factor de edad y conocimiento. Las personas que vinieron de Carché a El Zapote hace
tres décadas, tenfan mas edad que la mayoria de hombres que originalmente estaban en la
comunidad. Aunque entre los habitantes originales habia dos o tres hombres de edad
avanzada, ellos no tenian los conocimientos sobre los rituales que posefan los de Carcha.
Estos Gitimos revitalizaron las ceremonias dirigidas al Tzuultaq'a, como el mayehak y
también reafirmaron la mayordomia al participar activamente en ella.

Uno de los habitantes originales me relaté los cambios que han sucedido en la religién
de El Zapote. Antes que llegaran las familias de Carchd, el cargo de mayordomo lo tenia
una sola persona anualmente: “El quince de mayo se iba a vivir el mayordomo a la casa de
la iglesia y alli preparaba b°0j. Cuando tenia suficiente, construia un cayuco y lo llenaba de
b’oj. Luego, para el dia de San Antonio, el 12 de junio, se mataban cinco o seis cerdos
capones y se invitaba muchisima gente a festejar, incluyendo gente de otras aldeas™. Pero
cuando vinieron los de Carchi en la década de 1970, empezaron varios cambios. Uno de
ellos fue que los nuevos inmigranies les propusieron que en lugar de tener un solo

mayordomo, tuvieran cuatro. Entre elios habria una jerarquia, asi que existiria el xb eenil,




83

o mayordomo principal y los mayordomos segundo, tercero y cuarto. Ademds, cada uno de
ellos tendria un ayudante asignado.

Este cambio fue aceptado, probablemente porque los costos de la fiesta patronal recaian
en una sola persona, y era menos costoso que fueran cuafro las que tenfan esa
responsabilidad. Otro cambio introducido por los de Carchd fue la revitalizacién de las
ceremonias dedicadas al Tzuultaq'a. Cuando los fundadores originales de El Zapote
emigraron de Yélpemech, eran todavia jévenes, Como la totalidad del conocimiento ritual
q’eqchi’ no es transferido a los hombres hasta que tengan una edad avanzada (50-60 afios),
perdieron oportunidad de aprender estos conocimientos y practicas. No obstante, afios més
tarde, este conocimiento lo fueron recibiendo de los ancianos que emigraron de Carcha a El
Zapote y fueron aprendiendo los significados del ritual, especialmente del mayehak, y como
debe ser preparado y organizado.

Hubo otras actividades religiosas paralelas a estos cambios. La llegada de los
catequistas fue una de ellas. Esta oportunidad de entrenarse en aspectos religiosos fue
aprovechada por el grupo de habitantes originales quienes asistieron a todos los cursos. En
sus manos ha quedado la organizacion de la iglesia, especialmente en la preparacién de
cada celebracién de “la palabra de Dios”. Ellos estdn encargados de las partes “catolicas”
de las ceremonias de mayehak y wa'tesink al leer los extractos de la Biblia que creen
adecuados y los comentan, Pero cabe dejar claro que los diferentes afluentes de la religién
que actualmente se practica en El Zapote no compiten, sino se complementan uno con otro,
como ya se ha establecido antes. Incluso estos mismos catequistas, enfatizan la
importancia de la parte tradicional de sus creencias y en especial el respeto al Tzuultag’a en
Cancuén,

Por medio de los catequistas se supo que los ancianos estaban seriamente preocupados
por los trabajos de excavacién que se estaban realizando en el sitio arqueolégico de
Cancuén. A partir de este conocimiento se investigd mds sobre el tema y se tuvieron varias
conversaciones para poder llegar a un acuerdo entre el Proyecto Arqueolédgico y la
comunidad, representada por los ancianos, mayordomos y catequistas. Se tomé muy en
serio esta preocupacion de la comunidad porque no se sentfan seguros trabajando en el
sitio. De esta relacién de didlogo se llegd al arreglo que antes de comenzar el trabajo

deberia pedirse permiso al Tzuultaq'a. A partir de alli se revelaron muchas facetas de sus
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creencias, especulaciones, temores y suefios a través de subsecuentes interacciones rituales
entre el Proyecto, la comunidad y otros actores involucrados. Esta informacion se

presentara en el siguiente capitulo.
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Niiios q’eqchi’es cerca

de su casa en El Zapote

Hombre q’eqchi’ realizando

un censo en E] Zapote
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Dr. Arthur Demarest explicando 1a historia de Cancuén
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Faena comunitaria
(komonil) para la
construccion de la casa
del molino




Vista panordmica de El Zapote

Nifios y mujeres compartiendo la comida el dia de San Antonio en El Zapote
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Cuevas de Candelaria

=
W
=
L
E
5
&
)
&
=%
e
£
tn
=
S
=

copal en El Zapote




IV. Adaptacion religiosa en torno a Cancuén

A. El watesink como adaptacion cultural

Hay antecedentes de adaptaciones del ritual de wa 'fesink en contextos inusuales, como
las situaciones que producen agentes externos (organizaciones no gubernamentales y
entidades gubernamentales) que tratan de ayudar a comunidades q’eqchi’es a alcanzar un
mejor nivel de vida, El Doctor Boremanse y los estudiantes de la Universidad del Valle de
Guatemala tuvieron la oportunidad de observar un claro ejemplo de lo anterior (ver
Boremanse, 1998; 239-245). Ellos trabajaron en una comunidad llamada San Lucas, en el
area de Panzés, Alta Verapaz. Alli tenian varios micro-proyectos de desarrollo en cuya
fase de diagnostico sobresali que las mujeres deseaban méquinas de coser como parte del
apoyo que recibirian. Por lo tanto, se compraron dichas maquinas que se asignaron a
diferentes grupos de mujeres. Después que los aparatos presentaron algunos problemas
mecénicos preliminares, se les ofrecié un wa fesink. Segin Boremanse, este ritual serviria
para “integrar a la cultura local maquinas de coser o sea objetos (y técnicas) que,
tradicionalmente, no formaban parte de dicha cultura” (Boremanse, 1998: 240).

De igual manera, De Ceuster y Hatse pudieron observar ejemplos de wa ‘tesink
realizados en contextos no habituales. Por ejemplo, una vez que su grupo de trabajo en una
comunidad q’eqchi’ querfa fabricar una cruz sagrada, la persona que serraria el drbol de
manera tradicional no cumplié finalmente. Se decidié que se utilizaria la motosierra,
aunque existia el riesgo de perder el espiritu del arbol por el excesivo ruido que esta
maquina produce. Sin embargo, se preparé la motosierra, como cualquier otro instrumento
de trabajo, ofreciéndole un wa fesink. Esto lo aceptaron los ancianos que vieron en el ritual
un mecanismo para adaptar el uso de la motosierra y hacerla apta para un trabajo dentro de
la esfera de lo sagrado, como lo es la fabricacion de una cruz (De Ceuster y Hatse,
2001:106-107).

91



92

Similarmente, se ha observado en varias actividades relacionadas con el Proyecto
Cancuén el uso del wa fesink para poder empezar a utilizar algliin objeto ajeno a su cultura.
Se realizaron tres ceremonias de este tipo: (a) €l wa tesink del molino de nixtamal, que es
un proyecto de un grupo de mujeres de El Zapote, (b) el wa'tesink de la infraestructura
minima para turismo realizado por la Asociacion de Desarrollo y Turismo de La Unién, y
(c) el wa tesink ofrecido a los pozos de agua tanto en Ja comunidad de La Caoba como en la
de El Zapote. Para la gente q’eqchi’, la ceremonia del wa 'fesink es una forma de aceptar el
proyecto y demarca el inicio de su funcionamiento en su comunidad y para la organizacion
que ejecuta el proyecto puede ser interpretada como un acto que marca la inauguracion del
mismo. |

Lo que sobresali6 en el primer wa fesink mencionado, el del molino de nixtamal en
El Zapote en el afio 2001, fue Ja participacion de altos directivos de la Universidad de
Vanderbilt. Ellos llegaron a El Zapote después de visitar el sitio de Cancuén. Su llegada

fue aprovechada para inaugurar el molino de nixtamal que habfa sido financiado por esta-

universidad a través del Proyecto Cancuén. La ceremonia tomé lugar en la nueva casa que
Ja comunidad habia construido para el molino de nixtamal. Como todos los hombres
estuvieron involucrados en su construccién y varias mujeres serian las que manejarian el
molino para beneficio comunitario, casi todos los habitantes de El Zapote participaron en
esta ceremonia. Ademas, lo inusual de la participacion de extranjeros en este tipo de
rituales era una atraccién que exacerbaba la curiosidad de cualquier q’eqechi’. Como toda
ceremonia de wa 'fesink, ésta duré mas de seis horas y tuvo su cenit a la mcdia noche,
cuando se ofreci6 el alimento a los espiritus de la nueva casa y del molino.

Los ancianos q'eqchi’es encontraron en los directivos de la Universidad de
Vanderbilt, sus homélogos estadounidenses, porque eran de edades similares y con cargos
de prestigio. Aunque los arquedlogos ya habian asistido a otras ceremonias en la
comunidad, ésta marcé el inicio de una participacién activa del équipo arqueologico en la
vida espiritual de El Zapote. Este reconocimiento directo por parte del cqufpo del Proyecto
Cancuén reafirmo la importancia de las ceremonias tradicionales, y por ende, la lucha de las
personas dentro de la comunidad que buscan una revitalizacion de éstas. Méds adelante,
surgirian consecuencias contundentes de este envolvimiento, que afectarfan directamente al

Proyecto Cancuén y a las comunidades involucradas en él. Como lo venian haciendo las
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radioemisoras regionales, el trabajo arqueoldgico y el hallazgo de utensilios cerdmicos, Ia
participacién del Proyecto en esta ceremonia y otras subsecuentes, reafirmaba la
importancia de que El Zapote se vinculara directamente, y mas all4 de una relacién laboral
y secular, con los antiguos mayas y especificamente con los que construyeron Cancuén.

Algo similar sucedi6 con el wa 'fesink que la comunidad de La Unidén prepar6 para
inaugurar la infraestructura minima para turismo. Este proyecto es la base estructural que
necesitaba la Asociacién de Desarrolio y Turismo de La Unién, ASDETUN, para empezar
su entrenamiento y proveer un servicio de transporte acudtico que integre los recursos
naturales y ¢ulturales alrededor de Cancuén en un producto turistico. Esta inversién se
consigui6 a través .de la gestidn conjunta entre esta comunidad y el Proyecto Cancuén ante
la oficina de la cooperacién estadounidense para el desarrollo en Guatemala, USAID, y su
programa de apoyo para la generaci6n de ingresos locales, AGIL. La inversién consistié en
la construccién de un estacionamiento para vehiculos, una caseta que funcionaria como
centro de informacién para visitantes, asi como una lancha y motor marino para el
transporte de turistas a Cancuén. A cada uno de estos elementos, se debia ofrecerle el
wa tesink.

Los ancianos de la comunidad de La Unién hablaron con Arthur Demarest respecto
de llegar al sitio y realizar una ceremonia donde pedirfan permiso al Tzuultaq’a para poder
trabajar con los visitantes que querfan conocer Cancuén. Por lo que en la tarde del dia del
wa'tesink, hombres, mujcres y nifios llegaron en la recién adquirida lancha y a pie hasta
Cancuén. La llegada de cstas personas, dirigidas por los ancianos de La Uni6n estaba
marcando otro hito. Hasta ese dfa, ninguna otra comunidad a parte de El Zapote habia
liegado al sitio a realizar sus ceremonias. Sin embargo, ¢l trabajo arqueologico en el cual
ellos ya participaban, asi como su nueva empresa comunitaria dirigida hacia el turismo, les
vinculaba directamente con el sitio. Esta novedad dentro de Cancuén les hizo dudar dénde
era mejor ofrecer las candelas y el pom que traiaﬁ los ancianos para ofrecerle al Tzuultaq 'a.
Finalmente, escogieron una parte del palacio donde hay unos cuartos bien preservados y
donde sabian que ya se habian hecho ofrendas al espiritu de Cancuén. Al llegar al sitio,
cada aduito ofrecié una candela encendida dentro del recinto construido por los mayas hace

més de mil afios. Con este pequefio mayehak, la gente de La Uni6n estaba reconociendo en
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Cancuén la presencia sagrada del Tzuultag’a 'y la necesidad de obtener su permiso para

trabajar cerca de él.

Ya de regreso en La Unidn, el nuevo centro de visitantes, que fue construido por los

asociados de ASDETUN, estaba adornado con hojas de pacaya y se hizo una arco de hoja

de palma en la entrada, similar al que hacen los ancianos de El Zapote frente a la iglesia
catolica y en Cancuén. Cuando cayo la noche, los musicos que tocan el arpa y el violin
llegaron al centro de visitantes. Ellos tocaron durante toda la noche hasta el dia siguiente.
Las mujeres se mantuvieron muy ocupadas en la cocina porque prepararon la comida para
la media noche, y también para el dia siguiente, cuando se ofreceria un almuerzo a los
represcntantés del AID, la embajada norteamericana, a los rhiernbros del proyecto Cancuén
y a todos los asociados de ASDETUN.

En este wa fesink, se ofrecié comida ritualmente a la caseta y ranchos nuevos de la

manera tradicional, como lo hicieron los ancianos en El Zapote con las candelas para el

mayehakl. Posteriormente, se ofrecié una comida a todos los asistentes. Mds tarde, como a
la una de la mafiana, los integrantes de la Junta Directiva de ASDETUN nos ofrecieron
pasar a un lugar menos publico. Asi, nos llevaron un poco de aguardiante y lo
compartimos. Como en El Zapote, se sigue consumiendo bebidas alcohdlicas en las
ceremonias tradicionales, pero de una forma inconspicua. El hecho es que en La Unién hay
més iglesias y familias evangélicas que en El Zapote y se percibe en el ambiente que se
tiene que beber el alcohol muy disimuladamente.

Algo sorprendente de esta ceremonia de wafesink fue la participacién de los
evangélicos en la inauguracién de la infraestructura de turismo. Como a las ocho de la
mafiana del dia siguiente, empezaron a llegar muchas personas con bancas al centro de
visitantes. Luego montaron altopatlantes, una plataforma, un érgano, guitarra y érgano
eléctricos y una bateria de percusion. Veinte minutos después, una congregacion completa
de una iglesia evangélica de La Unién estaba teniendo sus servicios en el estacionamiento
del centro de visitantes que estaba por inaugurarse. El ministro de esa congregacion invité
al secretario de ASDETUN a platicarles un poco del proyecto y éste paso a explicarles los
trabajos comunitarios, en los cuales también habian participado algunos de los ficles de esta

iglesia. Con esta celebracidn de su servicio religioso, los fieles evangélicos no pretendieron

! Ver Capitulo 2, seccién A, punto 3.
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confrontarse con la ceremonia tradicional del wa fesink, ni con los ancianos, sino estaban
reclamando su espacio de participacién en la asociacién comunal que carece de afiliacién
religiosa y donde conviven personas de varias iglesias cristianas. A pesar de estas
intenciones, los musicos del arpa y violin tuvieron que callar abruptamente ante el
implacable estruendo de los instrumentos musicales amplificado en los altavoces. La
celebracién de la inauguracion se clausurd con un almuerzo muy sustancioso, que fue
precedido por un pequefio acto. Arthur Demarest y un representante de la embajada de
Estados Unidos junto con el presidente de ASDETUN, cortaron el listén que la Junta
Directiva dispuso en la entrada del centro de visitantes para inaugurar oficialmente las
instalaciones.

En estas ceremonias, a las que asistieron personas que no pertenecen a la comunidad
y tampoco son guatemaltecos, se noté el rompimiento del orden tradicional del espacio.
Generalmente, a los ancianos se les sirve la comida de primero, posteriormente, a los
hombres y por Gltimo a las mujeres. Sin embargo, en estos wa tesink, a los visitantes
extranjeros les sirvieron en mesas especiales? y los hombres y mujeres no se separaron. Por
tanto, a diferencia de los wa'fesink tradicionales, no hubo en este caso una comida
realmente compartida por todos los participantes, dado que se dio mas importancia al hecho
de servir y atender a los invitados extranjeros en las mesas que se habian colocado alli
especialmente para ellos.

Lo que estos wa fesink en proyectos de desarrollo dejan claro es que los elementos
nuevos y ajenos a su cultura, ya sea una asociacién comunitaria, una lancha y motor, un
molino de nixtamal o pozos de agua, necesitan ser tratados ritualmente para que los
espiritus representados en ellos entren pacificamente a la comunidad. Especialmente,
cuando se trata de algo que esta relacionado con el Tzuultaq 'a, como lo es Cancuén, es
imprescindible solicitar permiso a este espiritu de la montafia. Este es un plano de
convergencia de creencias que se presenté como una oportunidad para que las comunidades
que trabajan en Cancuén, que tienen conflictos entre ellas, encuentren razones compartidas
para trabajar en conjurito en la conservacion del patrimonio natural y cuitural hallados en el

sitio. Esta necesidad espiritual compartida, que es sentida y est4 basada en la organizacion

2 Los q’eqchi’es tienen el estereotipo que €l kax/an, o sea el extranjero, no puede comer sin una mesa.
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comunitaria preexistente, puede ser una razén mas poderosa para trabajar en conjunto y

sobrepasar diferencias intercomunitarias.

B. Cancuén como lugar sagrado

A finales de la temporada de excavaciones arqueolégicas en el afio 2001, se habia
establecido suficiente confianza y comunicacion con la comunidad, en especial con los
ancianos, mayordomos y catequistas como para tratar aspectos mas delicados acerca de
Cancuén. En una ocasién estdbamos hablando con el coordinador de la iglesia catdlica y
aflord en la conversacion el tema de la presencia del Tzuultag’a en Cancuén. “Los
ancianos nos han pedido que no vayamos con pecado a Cancuén, dicen que quienes
trabajen alla tienen que ser como un muchacho joven” me dijo. El se referia a que la
abstinencia sexual, prohibicion respetada en la siembra de maiz, también se debia cumplir
en el trabajo arqueoldgico porque en Cancuén estd vivo el Tzuultag’a, y por ende, es un
lugar sagrado para ellos. Como parte de su dominio, el trabajo de excavacién en Cancuén
es peligroso y propenso a accidentes.

Es necesatio profundizar en los sentidos religiosos que adquiere Cancuén para los
g’eqehi’. Todos los ritos y creencias que se describen en el capitulo anterior le proveen al
individuo q’eqchi’ de formas de adaptar sus creencias al encontrarse un sitio como
Cancuén. En el contexto fuera de Cancuén, por ejemplo en la agricultura, los rituales y
sacrificios ofrecidos al Tzuwultaq'a constituyen formas de poder encontrar el equilibrio con
el entorno natural y social. Pero en Cancuén, ;cual es el fundamento para que el individuo
g’eqchi’ crea que el lugar debe ser respetado? ;De ddénde surge esta necesidad de
identificar a Cancuén como sagrado?

Existen varios motivos que le indican al q’eqchi’ que Cancuén es un lugar sagrado.
Uno de ellos es la existencia y hallazgo de muchas serpientes en el sitio, especialmente la
barba amarilla (Bothrops asper) o en q’eqchi’, ikbolay. Esta serpiente es muy temida
porque su mordedura puede causar la muerte facilmente. Estrada Monroy transcribi6 una
anécdota donde uno de sus informantes le conté que si unas personas no devolvian un
dinero que no era de ellos, el Tzuultag'a “ordenaria a Cuukub C’anti [sic] que les diera

muerte con el piquete de una ic'bolay” (1990: 355). Similarmente, Wilson relata otra



97

anécdota cuando un nifio bajaba a una cueva a pedir permiso para ofrecer un sacrificio,
inadvertidamente el muchacho se resbalé y cay6 al lado de una serpiente. Este hecho fue
interpretado por el acompafiante de Wilson como que el muchacho no habia pedido
permiso con todo su corazén para estar en dicho lugar (1995:70). Por lo tanto hay
precedentes en la cultura q’eqchi’ de que esta serpiente es percibida como muy peligrosa y
que puede ser un verdugo enviado por el Tzuultag'a como consecuencia de un mal
comportamiento.

El peligro de una mordedura de serpiente venenosa se suma a la lista de otros
peligros que existen en Cancuén y en el trabajo arqueolégico. Un temor constante, que
también es usual en el campo de cultivo, es el accidente provocado por un machetazo que
puede suceder a quien lo usa o a un compafiero que este cerca de él. Esto pasa facilmente
cuando se estd limpiando algin 4rea y hay pequefios troncos que pueden desviar la
trayectoria del machete o algtin palo podrido al que se le aplica demasiada fuerza. De igual
manera, se percibe como peligroso el trabajo en las excavaciones. Especialmente en las
unidades de excavacién profundas existe un peligro latente: el robo del alma por parte del
espiritu de la montafia. Mientras excavaba un pozo, Richard Wilson se enfermo con altas
fiebres y diarrea (Wilson, 1995:4). Sus amigos q’eqchi’es le diagnosticaron robo de alma
por el espiritu de la montafia. Este diagnostico de los q’eqchi’es ilustra efectivamente el
peligro de estar dentro del dominio del Tzuultaq'a, especialmente dentro de un pozo.
Algunos pozos de excavacion en Cancuén pueden llegar a profundidades de ocho a diez
metros, lo que constituye no solo un peligro espiritual, sino también fisico. Un derrumbe o
una piedra suelta es un peligro inminente. Como un lugar donde vive el Tzuultaq'a,
Cancuén es tanto sagrado como peligroso.

Los hallazgos arqueolégicos en los pozos de excavacion les indican a los
trabajadores q’eqchi’es que deben prestar atencidén a Cancuén como parte de su propia
historia. El constante descubrimiento de osamentas les recuerda a los q’eqchi’es que
antiguamente una gente vivio alli y que manipular sus restos requiere de mucho respeto. El
hallazgo de tanta ceramica también les hace pensar en el vinculo entre mayas y q’eqchi’es
que se va fortaleciendo. Uno de los catequistas me dijo “Toda esa cerdmica que encontras
alla en las ruinas [de Cancuén] es igualito a lo que nuestras abuelas hacfan con la tierra y el

barro. De la tierra hacian sus comales para preparar la tortilla y también las tinajas. Por
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eso ellos son puros mayas.” Claramente, esta persona hacia un vinculo entre los mayas y
los habitantes de E! Zapote. Aunque €l no reconoce un vinculo directo de parentesco, si
establece que los q’eqchi’es tienen una relacién con los mayas, evidenciado explicitamente
por las técnicas de los mayas para producir cerdmica.

Adentrando en este tema, le pregunté acerca de las diferencias observables a simple
vista que hay entre Cancuén y El Zapote. Por ejemplo, sefialé que los mayas vivian en
casas de piedra, no asf la gente en El Zapote. A esta comparacion sencilla, ¢é] me respondid
que los mayas eran como reyes, que vivian muy bien en Cancuén. Su explicacién me dio a
entender que la cultura maya era mucho més avanzada y que a través del tiempo, fa cultura
q’eqchi’ habja sufrido muchos cambios. El me sefialé también el empleo cotidiano de
utensilios manufacturados de plastico en las poblaciones actuales. Los q’eqchi’es han
introducido a casi cualquier actividad, productos de plastico como tazas, platos, y cantaros
para agua entre otros, asi como comales de metal, hachas, machetes y la ropa producida
industrialmente que usan principalmente los hombres. El sabfa que los mayas no usaban
esto anteriormente, y que por eso habfa tanta ceramica en Cancuén. Ademas de esta
introduccién de utensilios manufacturados, ahora la pita de nylon que se usa para asegurar
las uniones en la construccién de casas reemplazd al tradicional bejuco—k’am. Su
explicacién era que es mas barato utilizar estas cosas porque duran mas que lo que ellos
pueden producir. A pesar de todo ello, me dijo, el vinculo entre los q’eqehi’es y los mayas
es innegable y contundente porque estos cambios son superfluos, y las creencias
espirituales y la conexion con el Tzuuliag'a se hace mas pertinente al hacer esas
comparaciones.

Ademas, los trabajadores escuchan constantemente las explicaciones de los
arquedlogos que les entrenan para excavar, Los arquetlogos hablan de los mayas que
habitaton en Cancuén mientras les instruyen en localizar material arqueolégico en las
unidades de excavacion. Estas explicaciones fortalecen su creencia de que quienes vivieron
alli fueron los mayas. El hecho que los antiguos mayas hayan habitado ese lugar, le da a
este catequista y a 10§ ancianos razones suficientes para que este sea un lugar sagrado,
porque fue la cuna de sus ancestros creadores de una cultura que logré expresarse de una

manera sobresaliente.
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El concepto de la legitimidad de los mayas y del bosque es importante en la
caracterizacién del lugar como sagrado. Como un lugar que todavia conserva mucho de su
cobertura boscosa original, Cancuén es un lugar sagrado donde vivieron los mayas y
actualmente vive el Tzuultag’a. Los q’eqchi’es aprecian lo que es més cerca de la
naturaleza, para cllos es més auténtico, Asi, prefieren las candelas hechas por los propios
ancianos a las compradas, asi como aprecian mas el bejuco del bosque que la pita de nylon
para hacer las uniones de sus casas. En el pensamiento q’éqchi’, si el bosque es antiguo y
preserva serpientes y selva, y si los antiguos mayas, de los que vienen los q’eqchi’es,
vivieron alli, entonces Cancuén es sagrado porque representa la ancestria q’eqchi’ y el lugar
donde permanece vivo el Tzuultag’a. Como dice Wilson “en los cultos mayas del
ambiente, lo indémito parece estar mas cercano a lo divino” (Wilson, 1995:71).

Estas creencias son paralelamente enriquecidas y reivindicadas por los programas
que se escuchan en la radio y las conversaciones que han tenido con otros ancianos en
reuniones regionales. Como ya se menciond, a través de estas formas de comunicacion
han escuchado constantemente que el Tzuultag’a no sélo vive en los cerros de Alta
Verapaz, sino que en los sitios arqueol6gicos, también. Algunos programas de radio
transmiten ideas que puntualizan en la revalorizacién de la cultura q’eqchi’ basdndose en su
ascendencia maya. Parie de esta revitalizacién cultural, manifiesta que los sitios
arqueoldgicos son sagrados porque alli vive el Tzuultaq'a, cosa que los ancianos en El
Zapote ya toman como un hecho. Entonces, estos sitios arqueoldgicos son vistos como
lugares para oftecer el mayehak y por lo tanto, se les tiene que prestar mucho respeto.

Las conversaciones con ancianos y catequistas trajeron a luz informacién importante
acerca de la percepcion de Cancuén como un lugar sagrado para la gente de El Zapote.
Antes, los ancianos y los mayordomos no habian hablado del tema porque pensaban que los
miembros del Proyecto Cancuén no serian receptivos o no entenderian los aspectos rituales
que conlleva el concebir a Cancuén como lugar sagrado. Se sintieron distanciados
culturalmente y supusieron que serian incomprendidos. Las conversaciones alrededor del
asunto dejé claro que ellos creen que en Cancudn existe el Tzuultag’a’y que por lo tanto, el
conjunto de creencias sobre el Espititu de la montafia dicta la necesidad de pedir permiso
para trabajar allf, porque como parte de su dominio, el Tzuultaq’a podia reclamar el espiritu

o la vida de algiin trabajador por no contar con su permiso. En otra oportunidad, cuando
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se trato este mismo tema, un catequista me confirmé lo que me dijo ¢l coordinador de la
iglesia. Era ma’ak, o sea pecado, estar trabajando en la arqueologia de Cancuén sin pedir
permiso especificamente para ello. Los catequistas y mayordomos trajeron a mi atencion
que el equilibrio podia ser logrado a través de una ceremonia de sacrificio, o mayehak. La
forma adecuada de proceder era solicitar autorizacion ante el Tzuultag'a en un mayehak
antes de empezar el trabajo arqueologico anualmente.

Consecuentemente, se definid que en febrero del afio 2002 se tendrian varias
reuniones para organizar y preparar dicha ceremonia. Una de las preocupaciones mas
grandes que tenfan estos lideres espirituales era que el Proyecto no entenderia la razon del
mayehak o que no apoyaria econdmicamente esa ceremohia. Sin embargo, el Proyecto
Cancuén apoyo en la compra de los insumos que se necesitaban para hacer el mayehak, ya
que la ceremonia estaba vinculada directamente con el sitio arqueolégico.

Esta politica de apertura y participacién en las ceremonias g’eqchi’es es un
reconocimiento de sus derechos espirituales y también esta dirigida a que las comunidades
aledafias se identifiquen con el sitio, premisa fundamental para el manejo sostenible de este
patrimonio cultural. Sin embargo, las consecuencias en cambios de las creencias sobre el
sitio y la competencia entre comunidades que surge de esta actividad ritual mas intensa son
resultados colaterales de este ética de trabajo arqueoldgico en Canciien. Mas adelante se
discutirdn estos bemoles que se desarrollan en las esferas religiosas e ideoldgicas a partir de

las relaciones entre arquedlogos y las comunidades q’eqchi’es.

C. Mayehak para iniciar ¢l trabajo en Cancuén

El trabajo en el sitio arqueologico empicza en el mes de marzo, después de obtener el
permiso del IDAEH paré excavar. Tomando esto en cuenta, los ancianos pidieron ciettos
insumos para empezar el trabajo de preparacion del mayehak. Desde un principio, los
ancianos insistieron en que esta ceremonia tenfa que hacerse muy apegada a la costumbre.
Por lo tanto, era necesario que se hicieran las candelas y no que se compraran. Esto
tomarfa algiin tiempo, y era imperante que los ancianos las hicieran unos veinte dias antes

del mayehak. Durante este tiempo, los ancianos y los que iban a participar cercanamente
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con ellos, como los mayordomos, debian guardar un buen comportamiento, manifestado a
través de la abstinencia sexual, principalmente. Este perfodo de purificacién es muy
importante para los ancianos porque significa un respeto hacia las tfadiciones y el temor al
Tzuultag’a.

En una reunién con los ancianos y el mayordomo principal, se me entregd una lista de
materiales que eran necesarios para realizar el mayehak. Esta vez, el Proyecto Cancuén
pagd la mayoria de los materiales’ y la comunidad aport6 el mafz, la mano de obra, asi
como el conocimiento ritual para realizar la ceremonia. El mayehak se programé para el
ocho de febrero del afio 2002. El mayordomo principal me dijo que irian una semana antes,
el dos de febrero, con los ancianos “a entregar el aviso al sefior de la montafia en las ruinas
para que él sepa que llegardn los ancianos a entregar algo bueno, para que nos den algo
bueno”, por lo que el intercambio simbélico entre los humanos y la fuerza superior, el
Tzuultaq 'a era evidente. Esto ilustra muy bien lo que dice Mauss:

“El sacrificio no siempre es facultativo: los dioses lo exigen. Se les debe
el culto, el servicio...Si el sacrificante da algo de si mismo, no se entrega,
se reserva prudentemente. Porque, si da, es en parte para recibir. Por lo
tanto, el sacrificio se representa bajo un doble aspecto. Es un acto util y
una obligacién. El desinterés se mezcla con el interés....Las dos partes en
presencia intercambian sus servicios y cada una encuentra en ¢l su parte
correspondiente” (1970: 246).

Después de este aviso, lo que procedia era hacer un wa tesink a las candelas nuevas,
ceremonia que ya fue descrita en el segundo capitulo. Ahi se les dio de comer
simb6licamente a las candelas que serian utilizadas en este mayehak. El catequista mas
anciano me dijo “no se puede comprar cualquier tipo de velas, ni ya hechas, porque quién
sabe dénde han estado, si ya las tocaron mujeres o jévenes y no se les ha respetado”. De
nuevo, se estaba subrayando lo importante que era apegarse a las tradiciones, y en este
caso, la costumbre dicta la mayor pureza posible para cada elemento de la ceremonia.

Como en otras ceremonias de mayehak, la ofrenda al Tzuultag’a consiste en candelas,
copalpom y sangre de pavo o gallina. Especialmente tiene valor ritual la sangre de los
animales que se sacrifican. El primer sacrificio de animales se hizo el dfa del wa'tesink

cuando se degollaron a dos gallinas para ofrecer la sangre a las nuevas candelas. El

3 La lista consistia en: (a) Una caja de 50 libras de parafina; (b) Un rollo de cordel para hacer las candelas; (c)

20 libras de copalpom; (d) 3 libras de cacao; (e) 3 gallinas; (f) 50 libras de azdcar; (g) 125 libras de carne;
(h) 3 galones de gasolina
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segundo sacrificio consistié en un cerdo de cien libras de cane que se compr6 para que las
mujeres de los mayordomos lo cocinaran para la comida de la media noche del mayehatk.
La tercera gallina fue sacrificada en Cancuén para ofrecérsela al Tzuultag’a en conjunto
con el incienso y las candelas.

La noche del mayehak, varios miembros del proyecto Cancuén participaron en la
ceremonia. Nos reunimos con Ios hombres y mujeres de Ei Zapote en su iglesia catélica.
Como ya se describi6 en el capitulo anterior, la ceremonia empieza con varios cantos en
coro acompafiados por la marimba de la iglesia. Trascendié que durante la ceremonia cada
anciano pasd al micréfono para explicar por qué se debia realizar el mayehak. Estas
palabras fueron traducidas por un catequista para que los miembros del Proyecto Cancuén
las entendieran. Ellos explicaron que esta ceremonia dedicada al inicio del trabajo
arqueoldgico en Cancuén, era para pedirle a Dios y al Tzuultag'a que se pudiera trabajar en
armonfa, sin problemas laborales y que las mujeres pudieran trabajar ordenadamente. Estas
tres peticiones se basaban en la 'experiencia del afio 2001 donde hubo discordia por los
malos entendidos y poca comunicacién entre el Proyecto Cancuén y los trabajadores. De
igual manera, las mujeres habian tenido muchos problemas ese afio porque era la primera
vez que trabajaban y a raiz de la competencia por las plazas limitadas, predominaron los
chismes y recelos.

Fue interesante escuchar las palabras de los ancianos porque en este mayehak, éstas
expresaron intenciones y oraciones dirigidas a Dios, al Tzuultag’a ¢ incluso a sus
antepasados. Por ejemplo, se dijo que se deseaba que los antepasados ayudaran y “que nos
den lo que estamos buscando”, en una referencia ambigua que pudo haberse referido a que
los arqueologos encuentren los restos culturales en la tierra o a que los g’eqchi’es obtengan
més proyectos en sus comunidades a cambio de involucrarse en el trabajo y conservacion
de Cancuén. Asi también, el mayehak serviria para “pedir que nos dé una fuerza sin
ninguna dificultad, al Padre nuestro”, que explicitamente significa que no se desean
accidentes en Cancuén, porque de por si es un lugar propenso a éstos. La invitacion a
trabajar en cordialidad incluyd una suplica a Dios para “que nos respetemos, que nos
llevemos en conjunto, como hermanos”. El mensaje esa noche fue el desco de establecer

una armonia y equilibro desde el comienzo del trabajo arqucoldgico.
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A la media noche, se ofrend$ en el altar la comida que las mujeres habian preparado y
también se quemd incienso frente a éste. A cada hombre adulto se le entregé una candela
de las que habian hecho los ancianos. El principal celebrante encendi6 su candela del fuego
del altar y poco a poco todos los participantes fueron prendiendo sus candelas a partir de
éste. En conjunto y todos hincados, hicieron oraciones en voz alta a Dios y al Tzuultaq'a,
lo que produce un sonido murmurante por varios minutos. Al terminar esta plegaria
colectiva, los ancianos se quedaron rezando por més tiempo frente al altar. Después de
terminar, se dieron el saludo de la paz unos con otros. Uno de los catequistas tomo el
micréfono y dijo “Como somos hijos de Dios, podemos dar la paz unos con otros para que
El sepa que somos hijos de Dios para que se mire también aqui con nuestros hermanos”.
Después de unos minutos, los mayordomos y sus ayudantes empezaron a traer desde la
cocina de la iglesia el caldo de cerdo que sus esposas habfan preparado. Todos
compartimos la comida que ya se habia ofrecido en primer lugar al Tzuultaq'a.

El mayehak transcurrié como otros que no tenfan que ver con Cancuén, con algunas
excepciones importantes. A causa de nosotros, el catequista interrumpio el curso normal de
la ceremonia para traducir las palabras de cada anciano y explicarnos ciertas partes del
ritual. De nuevo, como en La Unidn, se rompi6 la segregacion de género, porque en el
grupo de visitantes del proyecto Cancuén habia varias mujeres, a quienes se les sirvio la
comida al mismo tiempo que a los hombres. Ademds, una de las diferencias mas notables
con ofros mayehak, es que esta vez los ancianos no partieron a Cancuén a la media noche.
Ellos esperarian hasta las ocho de la mafiana del siguiente dia para ir al sitio y ofrecer mas
candelas, incienso y una gallina al Tzuultaqg'a. ‘

Hay diferencias entre un mayehak realizado para la siembra y el presente mayehak.
Primero, habia sido financiada por el Proyecto Cancuén, gente no q’eqchi’ que estaba
trabajando en ese sitio arqueol6gico, lo que daba una sensacién de una ceremonia mandada
a hacer, un tanto ilegitima y no podfa ser tan sagrada. Segundo, la fecha no habia sido
escogida por los ancianos, sino mas bien, habia sido definida en funcién del inicio de
labores del Proyecto Cancuén en marzo y no hay un simbolismo adscrito a esta fecha,
comparado con el inicio de la cosecha que es muy significativa para los q’eqchi’es.
Tercero, la participacidén de los miembros del Proyecto, afecto de cierta manera la forma en

que se llevé a cabo la ceremonia y ellos tuvieron que adaptarse a nucstra presencia.
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Aunque los ancianos y los adultos que creen en el Tzuultag’a estaban deseosos de
compartir esta ceremonia para pedir permiso de excavar al espiritu de la montafia en
Cancuén, no podia ser igual a la que ellos hacen por motivos de la siembra, pero es
importante recordar que etlos mismos la solicitaron porque creyeron que €ra indispensable.
Hay un elemento mds que vale la pena notar. Lo que no fue diferente a otras
ceremonias de mayehak fue la poca participacién de los hombres jovenes,
aproximadamente de quince hasta treinta afios, incluyendo casados y solteros,
indistintamente. En una ceremonia de estas, se podran contar no mds de veinte hombres
dentro de la iglesia, que es muy poco en comparacion a las mas de cien mujeres que estan
presentes. Si es que estos hombres jévenes asisten, ellos se quedan afuera de la iglesia
platicando coloquialmente. Durante las ceremonias se ha escuchado a los calequistas
pedirles que entren a participar, pero los jovenes hacen caso omiso a esta invitacion, Este
patrén indica consistente y recurrentemente que los problemas entre las generaciones de la
comunidad se expresan también én el trabajo arqueoldgico en Cancuén. Escuché en varias
ocasiones las criticas del catequista principal acerca de la actitud de los jovenes en el
campo de cultivo, asi como también, criticas de los ancianos hacia el comportamiento de
los jovenes en Cancuén. Estas reprochan las irreverencias que los jovenes muestran en el
sitio. Por ejemplo, un anciano me dijo qué “los muchachos no tienen respeto al sitio, y se
les escucha hablar bastante de las partes sexuales de las mujeres y de las relaciones
sexuales y no toman seriamente ¢l trabajo en Cancuén. Ellos siempre estdn gritando y
poniendo sus radios a todo volumen con lo que no respetan a la madre tierra [Tzuultaq’al”.
De una manera muy sutil, empecé a dilucidar una razén implicita para el mayehak.
Desde la perspectiva ethic, del investigador, el anlisis cuidadoso de los patrones de
comportamiento descubre las motivaciones sociales que, como grupo, puede tener la
comunidad para sus acciones. Este motivo no tenia que ver precisamente con que ¢l
Proyecto Cancuén estuviera trabajando sin el permiso del Tzuultaq’a en sus dominios. Mas
bien, hay un conflicto interno entre los ancianos y adultos con los jovenes que son
irreverentes ante las ¢teencias y tradiciones q’eqchi’es. Los jévenes usualmente presentan
una actitud similar en Cancuén, que los ancianos, catequistas y mayordomos interpretan
como irrespeto. Efectivamente, el comportamiento de los jovenes es mucho mas laxo en el

trabajo arqueoldgico que los adultos y muchas veces no les gusta trabajar arduamente ni
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recibir instrucciones de los arquedlogos. Ello contrasta con la actitud seria que muestran
los adultos ya casados y los ancianos que oscilan entre las edades de cincuenta y mas afios
de edad en el trabajo en Cancuén, patrén que también se observa eh las ceremonias que se
llevan a cabo en la iglesia. Es decir que esta actitud no es.particular al trabajo en Cancuén,
sino que ya se manifestaba desde antes del inicio de los trabajos arqueolégicos, en las
celebraciones religiosas en la comunidad. |

El mayehak parecia tener varios propositos. (1) La ceremonia es necesaria para
legitimar la presencia del Proyecto Cancuén y su trabajo arqueolégico en territorio del
Tzuultaq’'a. (2) Como la presencia del Proyecto Cancuén les ha traido beneficios
econdmicos individuales y colectivos, acaparar la atencién del proyecto significa
garantizarse estos beneficios. El Zapote ratifica su poder y presencia en Cancuén a través
de estas ceremonias, tratdndose de asegurar su jurisdiccion sobre el lugar. (3) Ademas, su
proposito es recordarle a los jovenes los peligros que pueden suceder si no deponen o
cambian su actitud irreverente ante las creencias tradicionales. Este tltimo motivo para
hacer los rituales se fortalecié mas adelante, cuando el Tzuultag’'a mand6 una emisaria con
un suefio que era destinado a tener repercusiones para el Proyecto Cancuén y las

comunidades aledafias, tema que se trata con detalle en las proximas paginas.

D. Intercambio ceremonial entre altiplano y tierras bajas

La importancia de Cancuén como un centro de intercambio entre el Altiplano y las
Tierras Bajas se ha evidenciado a través de la investigacion arqueoldgica. El Proyecto
Cancuén ha propiciado el resurgimiento de esta caracteristica en una ciudad que estuvo
deshabitada por muchos siglos, a través de los intercambios que se han tenido entre los
arquedlogos, los q’eqchi’es y otros grupos étnicos. La publicidad que el Proyecto habia
tenido en la prensa alerté a la Comisién para la Deﬁniciéﬁ de Lugares Sagrados, ente
creado por los Acuerdos de Paz firmados en 1996, con el prdbésito de definir y planificar el
manejo de los lugares sagrados en Guatemala. Esta Comision decidid visitar Cancuén a
finales del mes de mayo del afio 2002 para verificar si se le estaba dando la debida

participacion a los habitantes mayas alrededor del sitio.
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Todos los micmbros- de esta subcomisién eran guifas espirituales, quienes se
autodenominan descendientes ‘de los mayas que habitaron estas ciudades. Antes que nada,
los cinco miembros de esta subcomisién que visité Cancuén desearon presentarse ante el
sitio. - Ello significaba hacer una ceremonia en un punto importante del lugar para
comunicarse con los espiritus que pudieran haber en el mismo. Con esta accién, ellos
deseaban hacer ex profesa su creencia en que los sitios arqueologicos son lugares sagrados
de por si. Con toda cordialidad, los miembros del Proyecto Cancuén invitaron a los guias
espirituales mayas a que hicieran su ceremonia y a su vez, ellos nos invitaron a participar
en ella. Incluso, se les guié hasta los puntos donde ya se habian hecho ceremonias
anteriormente porque tanto ancianos de El Zapote como de La Unién, habian estado en
Cancuén por motivos espirituales. Los miembros de la comision escogieron un lugar y lo
prepararon para la ceremonia.

Los miembros de esta subcomisién provenian de diferentes partes de Guatemala y de
distintos grupos étnicos. Habia representacién de las etnias kaqchikel, k’iche, mam y
q’eqchi’. Cada uno tenia una virtud especial como guia espiritual. Uno de ellos podia
predecir el futuro de una persona fuméandose un puro al lado de ella. Otro de ellos podia
recoger piedras y percibir su energia. Todos podian manejar el fuego en el cual se ofreceria
azticar, incienso de altiplano central, incienso de Alta Verapaz (copalpom), y varias
candelas de parafina de diferentes colores y candelas de cebo. Todo ello lo dispusieron
sobre un lecho de piedras, formando un circulo. El desarrotlo del fuego puede servir de
catarsis y puede funcionar como oraculo para entender problemas y prever el futuro.

En la ceremonia estaban presentes: un anciano, el mayordomo principal y su ayudante,
todos ellos, personas influyentes en El Zapote. Ademads, estabamos Arthur Demarest y mi
persona, y los cinco guias espirituales, integrantes de la subcomisién. Antes de empezar la
ceremonia, los guias espirituales nos explicaron el significado de las candelas que
utilizarfan y que posteriormente quemarian. El orden mds importante de la ofrenda era
espacial y geografico porque “nuestros abuelos respetaron los cuatro puntos cardinales”
explic6 uno de los guias espirituales. Seguidamente, él explico que

“la candela roja es la salida del sol, y tenemos la sangre roja. La caida del
sol y donde entra la noche y la oscuridad significa también el color de
nuestro pelo, el color negro, El color del ojo, significa la muerte...la
oscuridad y se colocan donde se oculta el sol. El color amarillo es en el
lado sur es nuestra carne, nuestros musculos. El color blanco significa el
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lado norte, que significa los huesos que tenemos, nuestros dientes son de
color blanco”.

Este simbolismo es el mismo que pude presenciar tanto en una ceremonia en Tecpén,
Chimaltenango como en otra que se llevd a cabo en la ciudad de Guatemala para la
inauguracién de una feria de turismo. Los gufas espirituales en ambos casos provenian del
Altiplano guatemalteco, unos eran kaqchikeles y otros k’iches, por lo que este tipo de
ceremonia era extrafia a los q’eqchi’es que por primera vez presenciaban una de esta
naturaleza, Esta ceremonia contrasta mucho con el simbolismo ritual g’eqehi’ en el que
los ancianos utilizan candelas generalmente blancas o raramente, amarillas. Esta nueva
representacion que vincula simbdlicamente los colores, las candelas, las partes del cuerpo

humano y los puntos cardinales era algo nuevo para los participantes q’eqchi’es.

El dialogo que los guias espirituales alentaron después de la ceremonia, propicié un
intercambio de ideas acerca de la cultura maya entre los q’eqchi’es, los guias espirituales
mayas, el arquedlogo Demarest y mi persona. Ello reafirmé la idea insipiente que tenfan
los q’eqchi’es de El Zapote de vincularse como descendientes de los mayas que habitaron
en Cancuén. Ademds, analizaron el resultado de la ceremonia y las implicaciones del
oraculo del fuego que habia indicado ciertas cosas desconcertantes. El extracto que sigue
ilustra elocuentemente este dialogo:

Guia Espiritual <“Aqui se estd expresando lo que es la cosmovision maya,
todo lo que nos rodea, las estrellas, €l sol, tiene contacto, tiene una
energia. Nosotros venimos a hacer una ofrenda. Es bueno que
ustedes lo sepan [dirigiéndose a los de El Zapote], nuestros abuelos,
;quienes fueron?, los mayas...de ahi venimos nosotros, nuestros
abuelos fueron muy adelantados en muchas cosas. Eso es lo que
estamos haciendo nosotros, tenemos que explicarles a la juventud, de
donde venimos, a donde vamos, quiénes somos, NOSOtros somos
descendientes de los mayas y no nos debemos de avergonzar de ser
mayas”. '

Mayordomo Principal Yo hablé con el Doctor Arthur también, que antes
de empezar el trabajo, debemos hacer esta ceremonia, hay que pedir
permiso porque este es un lugar sagrado para los antepasados,
nuestros abuelos, que fueron 1os que lo hicieron [Cancuén]. Nosotros
como nietos no sabemos cuanto tiempo tiene esto. Hasta el momento
nos cuentan [los arque6logos] cuantos afios tienen. Pero como le dije
a don David, no sé si entiendan los que vinieron de Espafia y Estados
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Unidos, cuesta que lo entiendan. No hace mucho se quem¢ el
campamento y se quedaron sin casas, sin ranchos. Es un problema
serio. jPor qué pasa eso? Eso pasa porque estin sin permiso.
Porque la madre tierra como estamos hablando, Dios hizo la tierra,
tenemos que respetarla como nietos”.

Arthur Demarest —“Hicimos mayehak para las excavaciones, pero no

hicimos nada para el campamento. Ellos estin diciéndome que
debemos hacer wa 'tesink para las nuevas partes del campamento. Lo
queremos hacer rapido”.

Mayordomo Principal —Nosotros participamos en el trabajo, nosotros no

manejamos el proyecto, es don Arthur el que maneja todo. Sin
dinero, no se hace nada. Para hacer una cetemonia necesitamos
dinero. Por eso nosotros nos sentimos mucho desde el principio que
entraron aqui. Porque este es un lugar sagrado, como ustedes [los
guias espirituales] estan hablando™.

Guia espiritual q’eqchi’—*Yo también quiero agradecer por mi parte. Antes

que nada, por la hospitalidad que nos estén brindando y la posibilidad
de facilitarnos realizar esta ceremonia con toda libertad. Porque eso
es lo que ha hecho falta en todas las ciudades antiguas de nuestros
antepasados. En Tikal ha habido mucho problema para los permisos
para hacer ceremonias. Ahora ya se hace, pero todavia a
regafiadientes. Hay muchas limitaciones. Asi mismo, en Uaxactuny
en otros lugares hay muchas limitaciones. Pero los hermanos han
logrado penetrar en los lugares poco a poco pero por medio de
muchos sacrificios, tanto tramite, no hay acceso libre. Entonces en
primero lugar, agradecerles el habernos dado entrada y dejarnos
utilizar este lugar con plena libertad. Pues que Ahau les bendiga a
todos ustedes. El sentir general es que este sagrado lugar no sca
usurpado, que no sea robado, como depredado, como se ha hecho con
tantisimos lugares, ya que tiene un sistema de defensa, de vigilancia.
Es el primer caso que estamos viendo, en ningun lugar hemos visto
esto, donde la misma comunidad este organizdndose para que el lugar
sagrado no sea depredado.”

Mayordomo prinéipal —“Tengo otras palabras que decir. Nosotros también

le dijimos a don Arthur [Demarest] que antes de empezar el trabajo
de este afio, era bueno que hiciéramos un gran mayehak en nuestra
aldea para que asi no encontriramos ni recibiéramos ningun
problema, asi como usted estd diciendo, que trabajaramos con la
bondad de Dios. Hicimos el nuestro [mayehak], pero no podiamos
soportar los gastos para hacerlo, por la falta de dinero. Tuvimos que
pedir perdn por nuestro pecado a Dios y a nuestros abuelos quienes
hicieron nuestros cerros, nuestros valles y todo lo que aqui
encontramos, eso fue lo que nosotros dijimos.”
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El andlisis de esta conversacién revela varios puntos importantes no s6lo en el discurso
de cada grupo, sino también en el desarrollo posterior de las acciones rituales. Resalta el
intercambio de las ideas sobre el vinculo autodeterminado, tanto de los guias espirituales
como de la gente de El Zapote con los mayas antiguos que habitaron Cancuén. Por un lado
el guia espiritual apel6 al hecho que ser maya es una razén de orgullo y que eso debe
pregonarse abicrtamente y por el otro, la gente de El Zapote fortalecié su posicion como
descendientes, diciendo que también eran nietos de los mayas (lineas 3-8 y 13-14). Aunque
anteriormente sélo reconocian un vinculo, lejano, pero existente, ahora los de El Zapote ya
trazaban una linea mas concreta y directa en su ascendencia de parentesco con los mayas,
autodenominandose como nietos de los mayas (linea 14).

Otro punto importante fue la definicion de Cancuén como lugar sagrado, no solo para
los q’eqchi’es del area sino para los mayas de otras partes de Guatemala y de diferentes
etnias. Primero, el mayordomo principal dice que hay que pedir permiso para trabajar en el
sitio y que la carencia de éste puede traer repercusiones muy graves. Este permiso se logra
a través de las ofrendas rituales, principalmente inmoladas a través de la ceremonia del
mayehak. Aunque el Proyecto Cancuén habia hecho un mayehak en el inicio del trabajo,
era necesaria otra ceremonia dirigida al Tzuultaq’a de Cancuén para pedir perdén por los
trabajos de excavacion y renovar el permiso de la presencia de los arquedlogos. Esta
necesidad tomé un cardcter urgente después que dos ranchos en el campamento de
operaciones del Proyecto Cancuén se quemaron accidentalmente (lineas 18-22). Los
q’eqchi’es interpretaron este suceso como ung muestra muy clara de las consecuencias que
puede traer la furia del Tzuwmltag’a cuando no ha recibido benevolentemente o no estd
satisfecho completamente con los sacrificios que le han ofrecido. Los guias espirituales
estaban de acuerdo con esta interpretacion y la fortalecieron cuando dijeron que el oréclo
del fuego habia manifestado que habia un espiritu intranquilo en Cancuén que queria causar
problemas, incluso la muerte de alguien. Esta‘interpretacion es muy compatible con la idea
¢ eqchi’ que si no se hacen las ofrendas adecuadas, el Tzuultag’a reclamard la sangre
humana como sacrificio. En estos casos es absolutamente necesario realizar otra
ceremonia, por lo que se empezd la planificacidn de un wa ‘fesink para los nuevos ranchos

que reemplazaron a los que se habian quemado.
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E. La Sefiora de Cancuén

También hubo algunos detalles de la identidad del espiritu insatisfecho en Cancuén,
Uno de los guias espirituales habfa tenido un suefio la mafiana anterior a la ceremonia en
donde se le aparecié una mujer con el pelo blanco y la cara golpeada, entregindole unas
llaves. La interpretacion que él hizo del suefio fue que esa mujer le estaba dando el permiso
de llegar a Cancuén, donde ella habitaba, y que no tuviera miedo. Los tres q’eqchi’es que
presenciaron la ceremonia quedaron muy sorprendidos al escuchar el relato del suefio. La
razén de su sorpresa fue que unos dias antes se habia encontrado en las ¢xcavaciones un
panel sobre una tumba que supuestamente ilustra a dos gobernantes en un ritual de herencia
del trono. Los excavadores de El Zapote que lo desenterraron pensaron que era una mujer
y lamentaron que el panel estuviera partido en tres. Por lo tanto, para ellos no era una
coincidencia que fuera una mujer la que apareci6 en los suefios de este guia espiritual. La
fragmentacion del panel simbolizaba lo mismo que los golpes de la cara de la anciana: el
dafio causado por excavar en Cancuén sin presentar suficientes ofrendas al Tzuultaq’a. La
conjuncién de todas estas scifales: el ordculo del fuego que sefialé la molestia del espiritu
en Cancuén, el suefio del guia espiritual de la mujer golpeada de Cancuén, el incendio de
los ranchos en el campamento y ¢l descubrimiento del panel fragmentado fueron los
factores que determinaron que los q’eqchi’es y los sacerdotes mayas concluyeran que era
urgente hacer una ceremonia para hacer mas ofrendas, o abria que atenerse a consecuencias
nefastas. Otro hecho sorprendente confirmarian estas creencias.

Cuatro dias después de la ceremonia de los guias espiritnales de la Comision para la
definici6n de los lugares sagrados, llegé el mayordomo principal junto con su ayudante y
una mujer q’eqchi’. Con una actitud muy seria, que reflejaba preocupacion, me buscaron
para decirme que habfa algo muy importante que los miembros del proyecto tenfan que
saber. La mujer que les acompafaba era hija de un hombre de El Zapote. Ella vivia con su
esposo en la aldea de Secajpur y tenfa muchos afios de vivir allf. Ella habia tenido un suefio
la noche anterior donde una mujer anciana l¢ habfa pedido favor que llevara un mensaje a la
gente del Proyecto Cancuén porque habfa peligro de muerte. Con esa introduccion, la

comitiva tenia toda mi atencién.
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La mujer quien tuvo el sueflo, que para efecto de esta tesis, se llamara Ana, lo conté en
q’cqchi’ cuando llegé esa tarde al campamento de arqueologia ubicado ¢n Cancuén. Ana
dijo que habia soflado con una mujer anciana quien s¢ le habfa hecho presente mientras
dormia bajo un suefio ligero. La sefiora era de pelo blanco y tenia herido un brazo, una
pierna y sangraba de la cabeza. La anciana le pidié favor a Ana que si podia llegar a
Cancuén a avisarle a los que estaban trabajando alld que le dieran algo bueno para ella,
porque ella ya estaba cansada y muy lastimada. Sin embargo, totalmente aterrorizada, Ana
hizo caso omiso del aviso y traté de seguir durmiendo sin conseguirlo. Al mediodia del dia
siguiente, Ana regresaba de lavar ropa del rio. Su hija pequefia le alerté que la anciana
estaba de nuevo alli. Aunque los nifios no la podian ver, si podian escucharla. La anciana le
pidié de nuevo el favor y le dijo que no la iba a matar o hacerle dafio. Lo que la anciana
queria era que le avisara a los que trabajaban en Cancuén que 2 ella no le habian dado ni
agua ni comida. Ademds, le dijo a Ana que el wa fesink que iban a hacer en sus casas (los
ranchos nuevos por inaugurarse en el campamento) no era tan importante, sino que un
sacrificio, un mayehak, era para ella urgente porque alguien estaba en riesgo de morir. La
anciana le pidié a Ana que por favor no regresara con las manos vacias y que fenia que
llegar a dar el aviso a las cuatro de la tarde a Cancuén y que si no lo hacia, ella sufriria las
consecuencias. Convencida de las implicaciones del compromiso que tenia con la anciana,
Ana emprendié su viaje a pie hasta llegar a Cancuén, pasando por El Zapote para
contarselo a un catequista y al mayordomo principal.

En reuniones subsecuentes, el mayordomo principal y los ancianos hicieron
comentarios que reflcjaban las conclusiones contundentes que determinaron a partir del
suefio. La anciana representaba al Tzuulfag'a de Cancuén. Sus golpes en diferentes partes
del cuerpo representaban el dafic que habia recibido por parte de los trabajadores y
arquedlogos en Cancuén. Incluso, el mayordomo principal no dudo en pensar que la
anciana era la misma persona que aparecia en ¢l panel recién encontrado y que la
fragmentacion del panel simbolizaba el dafio causado por las ofrendas inadecuadas o
insuficientes, hecho que también se manifestaba en los golpes que la anciana presentaba en
el suefio. Aunque la anciana reconoci6 que se haria una ceremonia para los nuevos
ranchos, la consideraba irrelevante frente a la urgencia que habia de ofrecerle un sacrificio

a ella. La amenaza de muerte, que también habian presentido los guias espirituales en el
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oréculo del fuego la reforzé la anciana, lo que presionaba a los q’eqchi’es a convencer a los
directores del Proyecto Cancuén de que era necesario realizar una ceremonia muy grande.
Arthur Demarest consideré muy importante cumplir con esta peticién ya que por
experiencias anteriores en el drea de Petexbatin, era apropiado para los q’eqchi’es de ese
lugar hacer un pequefio ritual antes de excavar una tumba (2002: comunicacién personal).
Por lo tanto, a pesar de la organizacién de un wa'fesink para los nuevos ranchos en el
campamento y la celebracién de un mayehak para el inicio de las excavaciones a principios
del afio, se decidié coordinar esfuerzos para realizar otra celebracién en conjunto con los

q’eqchi’es.

Esta ceremonia debia realizarse con urgencia para lograr el perdén de este espiritu y -

obtener su benepldcito para continuar con el trabajo arqueolégico en Cancuén. El caso
contrario tracria graves consecuencias, incluso la muerte de alguien. Definitivamente, se
dijo que esta mujer anciana cuyo espiritu vivia en Cancuén representaba a las personas que
vivieron antiguamente en el sitio, 0 sea a los mayas, y como nietos de ellos, los guias
espirituales ya habian presentado su cetemonia y ahora era el turno del Proyecto
arqueol6gico, con la ayuda de los q’eqchi’es. Como lo mencioné sutilmente ¢] mayordomo
principal®, el Proyecto Cancuén debia de financiar la mayor parte de esta ceremonia, porque
de ello dependia su continuacién y la ceremonia estaba vinculada directamente con su
intervenci6n y presencia en el sitio arqueol6gico. Era necesario reestablecer €l equilibrio

urgentemente.

F. Reestableciendo el equilibrio

La ceremonia que se estaba planificando inicialmente sélo incluia un wa fesink para los
ranchos nuevos. Sin embargo, como consecuencia de los eventos mencionados arriba, los
planes se cambiaron y ampliaron porque era necesario incluir un mayehak. Por lo tanto el
Proyecto Cancuén compré la mayoria de los materiales para esta doble ceremonia y las
comunidades aportaron la mano de obra, el maiz para la comida y el conocimiento para

hacer las ceremonias. Ancianos q’eqchi’es, arquedlogos, antropélogos y personas de las

4 Ver lineas 46-47 del texto numerado en seccién D
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dos comunidades mas cercanas a Cancuén se prepararon con varios dfas de anticipacién
para lo que seria una ceremonia tinica.

Para ello se tuvieron varias reuniones con los ancianos de El Zapote y se coordiné el
trabajo con los mayordomos y sus ayudantes. Uno de ellos serfa el gufa de toda la
ceremonia y provey6 al Proyecto Cancuén de una lista de insumos que necesitarian. Lo que
sobresale de esta lista al compararla con la del primer mayehak era: (a) la cantidad
aumentada de cdpalpom, ahora pedian cien libras de éste, (b) mas animales para sacrificar:
dos pavos jovenes machos, dos pavos adultos y un cerdo de cien libras para ofrecerle al
Tzuultaq’a en el sitio, (c) candelas y veladoras de diferentes colores y (d) gran cantidad de
carne suficiente para doscientas personas ya que participarian en la ceremonia gente de La
Unidn, El Zapote y todos los miembros del Proyecto Cancuén. Ademaés de ello, los
ancianos solicitaron descansar cuatro dias del trabajo arqueologico. En funcidn de las
operaciones arqueologicas, esta solicitud era la mas dificil de satisfacer para los
arquedlogos quienes estiman grandemente los ultimos dias de verano que proveen -
condiciones ideales para las excavaciones.

Esta solicitud de descanso iba dirigida a los trabajadores, arque6logos y especialmente
al sitio en si. Los ancianos de El Zapote pensaban que la causa principal de los avisos de
peligro de muerte a través del suefio y la ceremonia de los guias espirituales era la falta del
respeto hacia el Tzuultag'a de Cancuén. Especialmente, se quejaron de la irreverencia de
jévenes q’eqchi’es que gritan y rien mientras excavan y de sus estrepitosos radiorreceptores
que entonan musica moderna. Ademas de esta amenaza de contaminacion, estaban las
personas que atravesaban el sitio, especialmente los hombres que habfan tenido relaciones
sexuales recientemente y las mujeres en general. Los ancianos insistieron que nadie debia
pasar por el sitio ni trabajar en ¢l durante este tiempo. Por lo tanto, cuatro dias previo a la
ceremonia, se dejé que el sitio se purificara y estuviera en paz, o sca sin excavaciones y sin
gente que caminara en su interior.

Esta tltima peticién de los ancianos constituye una adaptacion de la conducta ritual que
se adopta en la agricuffura. El concepto de purificacién tanto del campo de cultivo, como de
los participantes en la siembra, se adecuaba al tratamiento ritual que requeria el Tzuultaq’a
del sitio de Cancuén para que permitiera la continuacién del trabajo arqueolégico. Los

ancianos pensaban que asi como los hombres que siembran, deben respetar veinte dias de




abstinencia sexual previo a la siembra, también los trabajadores en Cancuén tenian que
abstenerse de este contacto con la pareja, preferiblemente durante todo el tiempo que
duraran las excavaciones, pero especialmente en estos cuatro dias previos a la ceremonia.
El sitio también lograria purificarse de la presencia humana durante esos cuatro dias.

Otra adaptacién que parecia mas inmediata era la utilizacion de las candelas y veladoras
de diferentes colores. En El Zapote y en La Union, nunca se habia visto que utilizaran
candelas que no fueran blancas. Estrada Monroy dice que en el ritual de wa tesink que €l
observo, solo se utilizaron candelas blancas, pero que se utilizan otros colores para
diferentes fines, dependiendo de lo que la persona que la prende estd pidiendo al Tzuultaq ‘a
(Estrada,1990: 282). El uso de varios colores puede ser una influencia de practicas
religiosas del altiplano central guatemalteco donde es méas comun. El conocimiento ritual
que demostraron los guias espirituales que llegaron a visitar Cancu¢n causd una gran
impresién en el mayordomo principal y el anciano que presenciaron dicha ceremonia.
Consecuentemente, ellos pensaron que era adecuado utilizar candelas de diferentes colores
para esta gran ceremonia en Cancuén.

Se me confi6 la tarea de comprar casi todos los materiales necesarios para la ceremonia.
Ello me dio la oportunidad de entender el significado de varios de los materiales. Por
ejemplo, cuando tuve que comprar el cerdo que seria sacrificado y enterrado en Cancuén
como ofrenda, pregunté al mayordomo principal y los ancianos de qué tamafio tenia que ser
el animal. “Este va a servir para darles algo a todas las personas que vivieron en el sitio.
Es importante que el cerdo sea grande porque hay muchas casas, mucha gente vivié aqui”
me dijo el mayordomo principal. Por lo tanto, la cantidad de camne era proporcional a la
cantidad de gente que vivi anteriormente en Cancuén. Esto sugeria que los q’eqchi’es
estaban vinculandose a los habitantes antiguos de Cancuén con el Tzuuliag'a a quien se le
ofrend6 la ceremonia de mayehak. La representacion clara de ello era la anciana quien
aparecié en el suefio de Ana, la mujer de Secajpur. De igual manera, los pavos machos
para el sacrificio tenian que ser jovenes, porque era necesario que no hubiesen prefiado a
alguna pava para garantizar su pureza.

De nuevo, se estaba enfatizando la necesidad de separar lo sagrado de las impurezas del
acto sexual. Es relevante mencionar que esta separacién se encuentra casi en todas las

culturas del mundo. El gran socidlogo Emile Durkheim dice que “todas las creencias
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religiosas conocidas, ya sea simples o complejas, presentan una caracteristica en comin:
presuponen una clasificacion de todas las cosas, reales e ideales, en las que los hombres
piensan, en dos clases o grupos opuestos, generalmente designando dos términos distintos,
que se pueden traducir adecuadamente por las palabras sagrado y profano” (1965: 52). Las
cosas incluidas en alguna de estas dos categorias no pueden mezclarse. “Todo
acercamiento o confusién entre seres y cosas pertenecientes a clases opuestas serfa nefasto
para ambos; de ahf la multitud de prohibiciones y tabties que, al separarlos, también los
protegen” (Hertz, 1990: 112). Cuando se estd cerca del Tzuultag’a, como lo estan el
oficiante y la victima del sacrificio, estos deben estar limpios de todo ma‘ak, o sea pecado.

En el dia de la ceremonia, el campamento de arqueclogia se convirtié en un centro de
convergencia a donde llegaron gentes de tres diferentes aldeas y hubo muchas actividades
desde la mafiana para preparar el lugar donde se realizarian las ceremonias. EI Proyecto
Cancuén adquirié doscientas libras de carne de cerdo para preparar la comida que se strvid
después de la ceremonia, a parte del cerdo que se ofreceria en el epicentro de Cancuén. Las
mujeres de El Zapote ayudaron en la preparacién de esta came. Ademas, trajeron el maiz
con el que se prepararon mas de quinientos tamalitos que se consumieron junto con la carne
y el caldo de cerdo. De igual manera, prepararon suficiente bebida de cacao que
endulzaron con panela. Los dos pavos machos se prepararon en caldo y estaban destinados
para ser servidos a las personas importantes, como los ancianos y directores del Proyecto
Cancuén.

Se necesitaba un lugar que emularfa a la iglesia en El Zapote donde se construirfa un
altar y donde los ancianos y demés participantes velarfan toda la noche. Para este efecto,
uno de los ranchos nuevos al que se le ofreci6 el wa ‘tesink, que estaba destinado para
resguardar y manipular el estuco que se habia encontrado en las estructuras centrales del
palacio de Cancuén, se adecu6 para realizar la ceremonia y los rezos preliminares al gran
sacrificio que se ofrend6 a la media noche tanto en el sitio como en los nuevos ranchos del
campamento. El altar se construyé de tablas y estacas de maderas y se adomé el interior
del rancho con hojas de pacaya. Otros trabajos preliminares a la ceremonia estuvieron
dedicados a la preparacién de los lugares en el sitio arqueologico donde se harian las

principales ofrendas.



116

Cada unidad de operacién donde se habian hecho excavaciones intensas y
descubrimientos importantes fue adornada con hojas de pacaya. Estos sitios también los
demarcaron con los tradicionales arcos hechos de hoja de palma que representan portales a
un lugar sagrado. Esta practica ya era utilizada en el ritual de mayehak para la siembra y
los ancianos pensaron que era necesario para este mayehak. Donde se presto mas atencion
y esmero fue el lugar donde se ofrendaria el cerdo de cien libras que iba destinado al
Tzuultag’a. Para escoger el lugar, los ancianos preguntaron a Arthur Demarest donde
pensaba que estaba el lugar mas importante del sitio, el lugar més sagrado. Después que se
les explicaron las funciones de varias plazas y escalinatas, ellos prefirieron una pequefia
plaza que se ubica en la parte més alta del palacio. Arthur Demarest les explicé que esa
plaza privada era la del gobernante que ocupo el puesto mas alto en la ciudad de Cancuén
durante su Gltima ocupacion. A ellos les pareci6 que era el lugar ceremonialmente mas
importante. Por lo tanto se excavd un hoyo de dos metros de profundidad, donde se
depositaria el cerdo, junto con otras ofrendas como b’0j, aguardiente, candelas, veladoras y
mucho incienso. El rededor del hoyo se adornd con hojas de pacayas y se chapearon las
plantas que crecian cerca. Los mayordomos y sus ayudantes fueron los encargados de
todas estas actividades.

A las seis de la tarde empezaron a llegar més hombres y mujeres de La Union y El
Zapote, acompafiadas de sus hijos. Los ancianos de ambas aldeas se sentaron en las
primeras bancas que se habian puesto dentro del laboratorio de estuco, que en esos
momentos funcionaba como recinto sagrado. Se contratd a los musicos de La Union para
que tocaran el arpa y el violin, como en las ceremonias tradicionales. Ellos empezaron a
tocar dentro del recinto, frente al altar. Mientras tanto, las mujeres de El Zapote estaban en
los Gltimos detalles de la preparacién de la comida. Alrededor de las nueve de la noche, el
mayordomo principal con la ayuda de otros hombres mataron al cerdo que se iba a ofrendar
en el mayehak. 1o envolvieron en un pléstico negro y le ataron las patas a un palo para
facilitar su traslado hasta el epicentro de Cancuén.

Dentro del recinto, el altar se ubicaba hasta delante de cara al este. Sobre €l yacian el
copalpom, las candelas, las veladoras, la tinaja con b’0j y los frascos con aguardiente. De
igual manera, uno de los ancianos habia traido una imagen de un santo que S¢ puso €n

medio del altar. Como el lugar era pequefio, solo cabian pocas personas. La mayoria de
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gente estaban afuera, escuchando el arpa y platicando. A las diez de la noche, pidi6 la
palabra quien fue el catequista mas importante del El Zapote. El tenia un mensaje para
todos los asistentes. El pensaba que era muy importante que todas las personas presentes
debian conocer ¢l suefio de la anciana. Aunque ya se relatd el suefio, es necesario incluir
esta descripeidn porque aporta nuevos datos y detalles significativos que servirin para el
analisis en ¢l siguiente capitulo. Primero cont el suefio de Ana, la mujer de Secajpur, en el
idioma q’eqchi; y después en espafiol. El relato a continuacion es una composicién de

ambas versiones porque son complementarias y forman una narracién més completa.

“Una sefiora que vive en otro caserio Secajpur, que le dicen, en una 1
tarde cuando ya caia la noche, dice que ella se acostdé en su hamaca, 2
Entonces temprano en la noche se presentd una mujer. Entonces dice que 3
cuando lleg6, preguntd 4

-4 Quién es?, pase adelante, siéntese. 5

Pero dice que la anciana no quiso aceptar. 6

-Nada mds vengo a buscar porque quiero que me vas a hacer un 7
mandado. Quiero que usted vaya a avisar para los que estdn trabajando 8
alla en las ruinas. 9

Pero la mujer dijo 10

-Yo no puedo, no voy a ir y tampoco conozco ¢l lugar. 11

-No me va a decir que no lo conoce porque usted alli nacid, dijo la 12
anciana. 13

Ah, entonces pensd la mujer, “Es cierto, naci alld, nunca he visto el 14
parque pero es cierto nac{ all4”. Y dijo la mujer 15

-Pero no, es que yo no puedo porque legalmente si voy, de repente me 16
pasa algo en el camino, o hasta me puedo morir. Ademas esta lejos el 17
caserio. 18

-No pienses asi mija, le dijo, yo te voy a estar acompafiando. Yo te 19
voy a estar ayudando hasta cuando llegues alla. 20

Y asi qued6. Cuando ella se acostd, quiso dormir. Pero empezd a 21
aparecer de nuevo la anciana y de repente ya estaba presente otra vez y la 22
mujer apenas pudo dormir. Entonces amaneci6 el dia siguiente, la mujer 23
fue a lavar la ropa sucio al rio. Como era bastante su trabajo, pudo llegar a 24
su casa hasta las once de la maffana. Cuando se fue a trabajar al rio dejé a 25
su hija pequeiia en la casa. Entonces, cuando regresé del trabajo la tomé y 26
le empezd a darle de mamar acostada en la hamaca. Cuando sintio, ya 27
estaba dormida otra vez y cuando vio, ya estaba presente la anciana otra 28
vezZ. 29

-Como que no me haces caso a lo que te he dicho, dijo la anciana, 30

-Pues fijese que no, dijo la mujer. 31
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-No, por favor. Te pido el gran favor de ir ahora mismo. Tenés que ir.
Espero que a las cuatro y media de la tarde estes presente con ellos,
avisando lo que ya te he dicho.

-No puedo, respondi6 la mujer.

-Bueno, ahora te voy a decir una cosa, dijo la anciana,-si no me haces
lo que te estoy pidiendo, a ti te va a caer el peso, si no me haces el favor.
Porque yo ya no aguanto, ya no aguanto. Porque ya me golpearon aqui
[sefiald la cara] y aqui también me pelaron [sefial6 el brazo].

De ahi, la anciana lloré amargamente. Cuando cayeron sus lagrimas,
eran pura sangre, pura sangre. '

-Asi que por favor, ya mis chiches [pechos] no tienen leche, ya no
tengo fuerza. Es cierto cuando ellos celebran sus ritos solo los celebran no
mds en sus casas, pero a mi nadie me quiere regalar tan siquiera algo de
comer. Asi es que yo estoy sufriendo en cambio, cuando ustedes celebran
sus ritos de wa 'tesink o de mayehak, celebran sus sacrificios aqui donde
mi hija, ustedes le dan de comer, mi hija esta toda satisfecha. Pero yo me
estoy muriendo de hambre. Ahora, por favor, es importante avisar para
que ellos me preparen una cosa buena para mi, para que yo pueda comer.
Espero también que el rito que ellos vayan a celebrar se llama &’ux mayab.

Pero creo que eso esta en idioma maya y también podemos entenderlo
en q’eqchi’. K'ux mayab quiere decir que tenemos que hacer el mayehak
hoy, en esta noche, cabalimente como se requiere. Tenemos que hacerlo
de corazén, de fe, con respeto. No es solo asi de facil de encender
candelas. Si los nifios por ejemplo este, él estd sentado, pero el papé no se
sabe dénde estd, la mam4, no se sabe donde estd, pero ella [la anciana]
pide por favor que el papa, que la mamd lo sienten a la par para que no
esté molestando, para que no esté mascando chicle, para que no este
chupando dulce, corriendo, burldndose de la gente, quitando la atencion a
la mayoria. :

Decile esto a ellos, dijo la anciana -para que sus ritos sean todo de
respeto y bien recibido por Dios para que a mi también me puedan
satisfacer.

Tenemos que meditar en el mayehak frente a Dios, {rente al cerro,
frente al Tzuultaq 'a, frente a la madre tierra. Sobre nuestras espaldas estd
el pecado, nosotros somos hijos de quienes aqui estuvieron. Tal vez no
entendamos este mensaje, tal vez nos sepamos verdaderamente qué hacer.
La anciana aparecié en el suefio de esta mujer de Secajpur porque dice que
nosotros [en El Zapote] estamos muy enojados, con muchos problemas,
muy peleados unos con otros y no podiamos recibir su mensaje.

Ahora estamos un poco amargados, estamos muy tristes. Porque si no
hacemos esto, tal como ella pidid, entonces de repente ami o aellosoa
ustedes o cualquiera de sus hijos o nifios, puede haber accidente, si no lo
hacemos de corazén, si no lo hacemos de fe. Si no con los nifios, de
repente con jos trabajadores alla en el parque [Cancuén]. Ya esta anciana
estd enojada con nosotros jpor qué?. Porque nosotros principiamos el
trabajo sin permiso, sin ofrecer algo a ellos. Desde ahi cometimos un
error grande.
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Debemos pensar bien como nos libraremos. Por eso en esta tarde, en 30
esta noche, ya casi estamos llegando a Ia hora de ofrecer nuestros ritos, 81
entonces lo que debemos hacer es pedir perdon a ellos, pedir perdén a 82
Dios para que Dios también nos apoye.” 83

Después de la narracion del suefio de Ana, interpretado por el catequista, se procedié a
darle de comer ritualmente a los espiritus representados en los ranchos nuevos. Primero se
ofrecié comida al altar y se sahumaron todos los materiales que servirian a los oficiantes
para ofrendar el wa 'tesink de los ranchos nuevos y el mayehak en Cancuén. Cada horcén
de los nuevos ranchos fue ungido con sangre, cacao, agua de masa de tamalito y mucho
humo del incensario. En cada una de las dos casas mas grahdes, el laboratorio de ceramica
y en el de estuco, donde estaba ¢l altar, se sacrificé uno de los pavos jovenes. Se hizo un
hoyo en el centro y ahi se le depositéd ya sacrificado. Luego de enterrarlo y aplanar el piso
con el pie, un anciano colocé una veladora sobre la ofrenda depositada en la tierra. Le
advirtieron a la gente que observaba que tuviera mucho cuidado de no pasar encima y que
guardaran distancia de la ofrenda.

Posteriormente, el anciano principal, quien dirigia a los demas oficiantes, repartié los
materiales que serfan llevados por una comitiva reducida hacia el palacio en Cancuén para
ofrendar el mayehak. Dos hombres llevaban en hombros al cerdo sacrificado que colgaba
de un palo. Otros llevaban la tinaja llena de b0/, las botellas con aguardiente, las candelas
y veladoras de diferentes colores y las cien libras de copalpom. Usualmente, esta comitiva
oficiante la constituyen dos o tres ancianos quienes salen a la media noche desde El Zapote
hasta Cancuén para ofrendar el mayehak al Tzuultag’a de Cancuén, sin embargo esta vez
eran muchos los lugares donde tenia que quemarse el copalpom y las candelas y también
tenian que participar en el sacrificio la mujer que tuvo el suefio, asi como Arthur Demarest,
por lo que la comitiva era de quince personas, aproximadamente.

El lugar donde se centr6 la actividad ritual fue donde se abrid el hoyo para depositar la
ofrenda mas grande, el cerdo de cien libras. Al llegar a este punto, se repartieron las
candelas a los participantes y se encendieron a partir del fuego que proveyd el anciano
principal. Los mayordomos y los ancianos descubrieron al cerdo muerto, que venia tapado
con un cobertor de plastico. Posteriormente lo depositaron hasta el fondo de la fosa. La
tinaja de b’of fue vaciada sobre el animal sacrificado y también se ofrendd varias botellas

pequefias de aguardiente. Finalmente, se enterrd el sacrificio, dejando unos treinta
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centimetros descubiertos. En esa concavidad poco profunda se pusieron cincuenta libras de
copalpom y luego se les prendié fuego. También se puso veladoras y candelas encendidas
alrededor del entierro. Todos nos arrodillamos alrededor del lugar de la ofrenda y los
ancianos y mayordomos presentes empezaron a rezar en voz alta. Luego, todos nos
levantamos y empezamos a prepararnos para ir a ofros lugares de ofrendas.

El anciano principal dividié a la comitiva en varios grupos porque habia que hacer una
ofrenda similar en cada lugar importante de excavacién, que ya habian sido adornados
anteriormente. Personalmente, tuve la oportunidad de acompafiar a la mujer que tuvo el
suefio y al catequista que habia relatado el suefio a los asistentes esa misma noche. Por las
circunstancias del suefio y los simbolos que se presentaron en él, nuestra comitiva debia ir
al lugar donde se habia encontrado el panel y la tumba debajo de él. Cuando llegamos al
sitio, se depositaron seis libras de copalpom en una pequefia fosa que habfa cerca de este
enfierro. Ademas, se colocaron varias veladoras alrededor de la unidad de excavacion.
Después que se prendié el copalpom y las candelas, los asistentes se hincaron cerca de la
tumba. Los rezos empezaron de nuevo, ahora dirigidos a los espiritus de este punfo
especifico. Este ritual se repitié en otros cuatro lugares distintos, donde se habian hecho
excavaciones extensas.

Estas labores rituales terminaron aproximadamente a las tres de la mafiana. El punto de
reencuentro era el laboratorio de estuco, donde estaba el altar. Alli, se les sirvid caldo de
pavo a los ancianos y mayordomos. Posteriormente, todos pudieron comer y compartir los
alimentos que habian preparado las mujeres de El Zapote. Muchos se quedaron hasta las
cinco de la mafiana, tomando un poco de aguardiente y bebida de cacao. No fue sino hasta
cuando ya estaba amaneciendo, que el campamento empezé a volver a su normalidad. Los
visitantes q’eqchi’es regresaron a descansar a sus casas y los integrantes del equipo del
Proyecto Cancuén pudieron dormir después de toda una noche de desvelo. El sacrificio
colectivo compartido por los q’eqchi’es y miembros del Proyecto Cancuén ya habia sido
realizado. Todos esperaban que la anciana, o sea la Tzuultag’a de Cancuén estuviera

satisfecha, habiendo recibido con benevolencia las ofrendas de aquelia noche.



V. Ideologiay lareligion q’eqchi’ ante Cancuén

A. Ideologia: el concepto a lo largo de la historia

Uno de los problemas epistemoldgicos mas serios que la antropologia tiene que afrontar
continuamente es estar a la merced de la lengua que utiliza para expresarse. Radcliffe-
Brown lo plasma elocuentemente: “En una ciencia como la nuestra, las palabras son los
instrumentos de analisis y siempre debemos estar preparados para descartar instrumentos
inferiores por superiores, cuando la oportunidad aparece” (Radcliffe-Brown, 1965:113). En
este caso, é] hablaba especificamente sobre como denominar las prohibiciones rituales
dictadas por ciertas culturas que, con un léxico antropolégico menos cuidadoso, se
llamarian tabGes. El problema, como bien lo menciona Radcliffe-Brown, es que los
términos que la antropologia utiliza para el estudio socio-cultural—los instrumentos, como
é1 los llama, no son exclusivos de esta ciencia, sino que generalmente son utilizados fuera
de la antropologia. Utilizar una palabra que posee varias connotaciones puede entorpecer el
objetivo del analisis antropoldgico ya que las interpretaciones no son inequivocas.

El palabra ‘ideologia’ no es una excepcién a esta condicién. Este término ha sido
utilizado constantemente y con varias acepciones desde que se introdujo en los estudios
humanos. El diccionario de etnologia y antropologia editado por Bonte € Izard (1991) dice
que “la palabra fue utilizada por primera vez en 1796, Uno la encuentra bajo la pluma de
Destutt de Tracy, quien estaba involucrado en disefiar una ciencia interesada en el estudio
de las ideas, y especialmente de su formacion” (Rigoulet, 1991: 345). Posteriormente, los
‘ideologistas’ que se dedicaban a esta ciencia y que se oponian a la creacion del imperio
napolednico, fueron llamados peyorativamente ‘idéélogos’ ya que se confundié a la
ideologia con su objeto de estudio, las ideas (Mannheim, 1936: 72). El término ideologia
lleg6 a significar: el pensamiento “aparte de la realidad” o idealista (Rigoulet, 1991: 345).

La siguiente aparicion historica del término fue en los estudios de Marx y Engels, en el

siglo XIX. Ellos concibieron su paradigma en respuesta a los ‘idealistas’ que pensaban que
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las esferas ideologicas se desarrollaban independientemente de la historia.  “En el
momento historico en que estos autores escribian, existia una fuerte corriente idealista que
atribuia a la voluntad y al pensamiento de los hombres, la causa de los fendmenos
sociales...” (Harnecker, 1974: 90). El materialismo histérico constituye la antitesis de esa
corriente y transformo las ciencias sociales para siempre. Marx y Engels utilizan el término
de ideologia para denominar “un sistema de ideas y de representaciones que, procurando la
ilusion de desarrollarse de manera autonoma, cs realmente determinado por la realidad ya
que estd estrechamente sometido a la forma de los hombres que, como portadores,
producen socialmente sus medios de existencia” (Rigoulet, 1991: 345).

En el paradigma del materialismo histérico, la ide010gié. esta ubicada en la parte de la
superestructura de la sociedad, que estd generalmente determinada por la estructura
econdmica, denominada infraestructura. Varios autores seflalan que una lectura sesgada y
seleccionada de los escritos de Marx y Engels, pueden producir interprefaciones que
resaltan exageradamente el determinismo ccondmico propuesto por ellos. (Harnecker,
1974: 89; Conrad y Demarest, 1988: 233). Harnecker cita textualmente una carta escrita
por Engels donde €l dice que

“Si alguien...tergiversa diciendo que el factor econoémico es el unico
determinante, convertird aquella tesis en una frase vacua, abstracta,
absurda.

Las condiciones econdmicas son las condiciones “finalmente
determinantes”, pero las otras instancias de la sociedad desempefian
también un papel.

£l desarrollo politico, juridico, filoséfico, religioso, literario, artistico,
etc., descansa en el desarrollo econémico. Pero todos ellos repercuten unos
sobre otros v...sobre la base de la necesidad econdémica que se impone
stempre en Gltima instancia” (1974: 92).

Por lo tanto, Engels reconocié que los otros componentes sociales a parte del
econdmico, también pueden determinar los hechos sociales e influir incluso en la
infraestructura. A pesar de ello, la postura marxista tiende a reconocer a la superestructura
como un epifenémeno de las relaciones y medios de produccidén. En el materialismo
histérico, la ideologia es vista como “cl cemento...que cohesiona a los individuos en sus
papeles, en sus funciones y en sus relaciones sociales” (Harnecker, 1974: 96). La ideologia
estd siempre presente y deforma lo que el individuo percibe y piensa que es la realidad.

Esta caracterfstica de la ideologia es la que el materialismo histérico utiliza para explicar el
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proceso en el que se legitima la dominacion de la clase explotadora sobre los explotados
(Harnecker, 1974: 99). Por lo tanto, el contenido ideolégico de la sociedad justifica el
status quo de las clases y la distribucion desigual de los medios de produccién y del poder.

Posteriormente, ya en el siglo veinte, Karl Mannheim, un sociélogo del conocimiento,
presenta su propio paradigma acerca de la ideologia (Mannheim, 1936). En su libro
Ideologia y utopia, Mannheim estudia los diferentes significados que tiene la palabra
ideologia que, segin sus propias palabras, “generalmente estd atada al marxismo”. Este
autor desenreda las confusas acepciones que hay del término y logra simplificar su analisis
al reconocer basicamente dos categorfas de uso. Por un lado, esta el concepto particular y
por el otro, uno total. El significado particular se refiere al término que “denota que somos
escépticos de las ideas y representaciones presentadas por nuestro oponente”. Por el otro
lado, el significado alterno que Mannheim distingue es uno total; “Aqui nos referimos a la
ideologia de una época o de un grupo socio-histérico en concreto, i.e. de una clase, cuando
nos interesan las caracteristicas y composicién de la estructura total del pensamiento de esta
época o de este grupo” (Mannheim, 1936: 55-56).

Mannheim esté de acuerdo con el materialismo hisfdrico en que la ideologia distorsiona
la realidad porque dice que las ideologfas particulares son “consideradas disfraces mas o
menos conscientes de la verdadera naturaleza de la situacidn”. Pero ademds, la ideologia
‘total’ también tiene una caracteristica deformadora. Por tanto, “ninguna de las dos
concepciones se basa Unicamente en lo que dice realmente el oponente para alcanzar un
entendimiento de su verdadero mensaje e intencién” {Mannheim, 1936: 55-56). Mannheim
complementa su teoria con el anilisis de las construcciones utdpicas. El considera un
estado mental utépico aquel que “es incongruente con el estado de la realidad en el que
ocurre” (Mannheim, 1936:192). Entre las utopias que Mannheim menciona' estan la
liberal-humanitaria y la socialista-comunista. Mientras los grupos dominantes producen

ideologias de justificaci6n, los dominados, de contestacion o utépicas (Rigoulet, 1991:

1 Hay cuatro formas de utopia que este autor analiza (Mannheim, 1936; capitulo IV): (a} el milenarismo de
los anabautistas, donde se fusiond por primera vez las ideas milenaristas con las demandas y activismo de un
estrato social especifico dirigidos por Tomas Miinzer en el siglo dieciséis-—aqui ocurre la espiritualizacion de
la politica, (b) la idea liberal-humanitaria, que trata de apartarse de los hechos mundanos a través de la
perpetuacion de “la idea”, (c) la idea conservadora, que pretende estar en perfecta armonia con la realidad de
su medio y (d) la socialista-comunista, que propone una sintesis de “otras formas utépicas por las que se han
luchado histdricamente” (ibid: 240) que busca ta igualdad de todos.
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346). Uno de los aportes mas importantes para la sociologifa del conocimiento por parte de
Mannheim es haber establecido que “toda estructura de pensamiento estd ligada a un
proceso de ideologizacion” (Rigoulet, 1991: 346). |

El antropdlogo francés Dumont, que fue estudiante de Marcel Mauss, define la
ideologia como un “ensamble social de las representaciones o todo el ensamble de las ideas
y valores comunes en una sociedad” (Rigoulet, 1991: 346). Esta definicion deja entrever
que la ideologia existe fuera de la persona, en lo social y que como tal, juega un papel
importante en la cohesion de la sociedad. Bajo este enfoque, un individuo no representa ni
conoce todo el contenido ideolégico de su sociedad”. En un adelanto al postmodernismo de
finales del siglo veinte, Dumont cuestiona el objetivismo con que la antropologia desea
estudiar las ideologfas, si no se toma en cuenta que ésta también estd encajada en una
sociedad especifica, y que por tal condicién, también representa alguna ideologia (Rigoulet,
1991: 346).

Augé, por su lado, plantea el concepto de ‘ideo-10gica’, como “la codificacion sintéctica
de las diversas l6gicas simbolicas particulares, necesariamente concretizadas en ideologias
por las constitutivas sociales” (Rigoulet, 1991: 346). La contribucién de Augé al estudio de
las ideologias es muy relevante porque no diferencia la ideologia de un grupo dominante
con la de uno dominado. En todo caso, como €l lo dice en la cita textual anterior, cada
ideologia es una “codificacion sintactica” con la que cuenta cualquier grupo en especifico.
La diferencia entre las “légicas simbolicas particulares” serd lo que defina los diferentes
significados que asignara cada grupo.

Usando el materialismo historico como base, Marvin Harris “mantiene las mismas
posiciones generales que Morgan o White dentro de los parametros de la antropologia de
finales del siglo veinte. Los mds importantes de... [sus] perfeccionamientos son..las
distinciones entre estudios de caricter emic y efic en la investigacién antropoldgica”
(Bohannan y Glazer, 1993: 392). Lo emic son las explicaciones del sujeto o poblacién en
estudio que estin basadas en la superestructura conductual (simbolos, mitos, filosofias,

ideologias, religién). Por aparte, los factores efic toman en cuenta “variables

2 Esta premisa es similar a la que Durkheim presenta en su estudio del suicidio, en el cual demuestra que las
estadisticas de suicidio de una sociedad estan dadas no por causas individuales, sino que es un hecho social
que se repite anual, y previsiblemente (Durkheim, 1976).



125

infraestructurales, [i.e. modo de produccitn y reproduccién] como los principales factores
causales.” (Harris, 1993:401). Puesto de otro modo, Harris dice que “el materialismo
cultural afirma la prioridad estratégica de los procesos y condicionés etic y conductuales
sobre los procesos y condiciones emic y mentales...pero no niega la posibilidad de que los
componentes emic, mentales...puedan conseguir cierto grado de autonomia respecto a la
infraestructura conductual efic” (Harris, 1993:401). Bajo esta construccién metodoldgica y
tedrica, Harris concibe el principio del materialismo cultural de esta manera:

“los modos conductuales efic de produccién y reproduccidén determinan

probabilisticamente las economias politicas y domésticas conductuales

efic, que a su vez, determinan probabilisticamente las superestructuras

conductual y mental emic” (Harris, 1993: 400).

En el materialismo cultural, de nuevo, la ideologia no se concibe como determinante,
sino en Ultima instancia, porque esta clasificada dentro de lo emic. Este paradigma varia
escasamente de lo que fue propuesto por el materialismo histérico. A pesar de esto, la
introduccion de los términos efic y emic son herramientas muy utiles para el analisis
antropoldgico. El balance que se puede lograr al integrar y complementar los puntos de
vista efic y emic, del investigador y del investigado, respectivamente, genera un andlisis y
entendimiento de los procesos sociales mucho més acertado que si se toma alguno de los
dos como determinante indiscutible. En el caso de Cancuén, se utilizaran estas categorias
para entender las explicaciones de los q’eqchi’es con respecto a los rituales en el contexto
arqueoldgico y para analizar la ideologia que se expone en esas ceremonias y en las
acciones de los actores involucrados.

Hamris argumenta que la infraestructura es la determinante primordial del
comportamiento aduciendo que ésta

“es la principal superficie de contacto entre naturaleza y cultura, el limite a
través del cual las restricciones ecologicas, quimicas y fisicas a las que
estd sujeta la accidn humana se interrelacionan con las principales
practicas socioculturales destinadas a superar o modificar dichas
restricciones.  El orden de prioridades materialistas culturales, de la
infraestructura-a los restantes componentes conductuales y, finalmente, a
la superestructura mental, refleja como estos componentes se alejan de la
superficie de contacto cultura/naturaleza” (Harris, 1993: 402).

Sin embargo, como se ha demostrado anteriormente en los capitulos III y IV, los q’eqchi’es

estdn en contacto con la naturaleza a través de sus creencias espirituales, concretamente




126

expresadas en el Tzuultaq’a. Este espiritu de la montafia condensa las interacciones que los
q’eqchi’es tienen con su medio natural y social. Cuando el Tzuultaq'a es el medio por el
cual ellos pueden entender lo que Cancuén significa, es su ideologia la que motivard su
comportamiento ante el sitio, y consecuentemente, ante el Proyecto Cancuén. Como ya se
expuso antes, la definicién de Friedrich de ideologia aclara que ésta sirve también “para
promover, perpetuar o cambiar un orden social y cultural™ Las interacciones entre [os
q’eqchi’es y arquedlogos demuestra cémo funciona la ideologia q’eqchi’, especialmente a
través de las ceremonias y representaciones religiosas de Cancuén. Como bien lo dice
Friedrich, la ideologia es “ideas politicas en accion” (Kolata, 1992: 70).

Cabarris también ha analizado la representacién'del Téuultaq ‘a en el sistema cultural
q’eqchi’ (Cabarrtis, 1998). Este antropdlogo presenta dos términos que se pueden incluir
dentro de la ideologia. Por un lado, el de la ‘cideologia’ puede ser utilizado para entender
un “Dios agricola para un campesino”, y por otro, el de la ‘metalogia’ explica al campesino
concientizado (Cabarrtis, 1998:19). Cabarris busca un analisis dentro del marxismo para
explicar el papel de la identidad étnica q’eqchi’ que se expresa en su cosmovision,
especialmente a través del Tzuultaq’a. Los dos términos que él acufia sirven para explicar
¢6mo puede surgir una conciencia del ser q’eqchi’ y los cambios sociales que ello puede
producir. “La religién, como region ideoldgica”, dice Cabarris, “entrafia ambos aspectos:
el eideologico y el metalogico” (Cabarris, 1998: 20).  Por lo tanto la religién, ademas de
representar el mundo, también puede cambiarlo. El marxismo estructural también presenta
este rol activo de la ideologia. '

La participacién de Maurice Godelier, en cuanto al estudio de las ideologias, aporta
algo similar a lo anteriormente descrito porque propone una reestructuracion del paradigma
de la infra y superestructura. Godelier dice que una de las fallas tedricas del marxismo
yace “en el problema fantasmagbérico de las relaciones sociales, [y en el] problema de la
religién y, a través de él, el de la practica simbélica v de la ideologia en general” (1974:
10). El debate yace en establecer si finalmente, la determinacién econdmica vale sobre la
ideologica, o viceversa. Ante el determinismo econémico tomado del marxismo ortodoxo
por el materialismo cultural expuesto por Harris, Godelier despliega el materialismo
estructural “cuyo anilisis esencialmente colapsa...los elementos superestructurales, como el

parentesco y la ideclogia politico-religiosa, hasta la infraestructura, al recaracterizar estos
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elementos clave como relaciones de produccion” (Kolata, 1992: 71). Al hacer esto,
Godelier reinstituye en la ideologia un papel determinante de los hechos sociales.

Robert Carneiro presenta una sintesis reveladora en torno a este debate, que esta
contextualizado en la teorizacion acerca del surgimiento del Estado:

“Dentro de la antropologia, la posicion materialista cultural fue expresada
primero por Leslie White y luego por quien hoy vigorosamente le gana,
Marvin Harris. El final del espectro idealista, que ha estado ganando
adherentes en afios recientes, estd, sorpresivamente, ligado con
académicos que se autodenominan marxistas. Esto lo vemos, por ejemplo
en el marxismo estructural de Maurice Godelier” (1992:178).

Segin Conrad y Demarest, tanto ellos como otros criticos, han “sefialado [que] el
materialismo cultural y la mayoria de las otras formas de ecologia cultural son,
conceptualmente, meras variaciones del clisico tema funcionalista” (1988: 244), Estos
criticos sefialan que el error mds grande de los ecologistas culturales es el andlisis
sincronico en el que se embarcan porque desdefian la importancia de la historia y de la
ideologia en los procesos sociales y culturales. Sin embargo, Carneiro procede a responder
con su contrapunto, que la ideologia no es todopoderosa. Cuando las sanciones desde el
punto de vista materialista tienen un costo social demasiado alto, el comportamiento del
humano divergira de lo que prescriba la ideologia. Para que ésta funcione, tiene que ir en la
misma direccién de la corriente de la cultura que la anida (Carneiro 1992: 195).

Este debate es indiscutiblemente relevante para el caso de Cancuén porque definir el
papel de la ideologia especifica de un grupo es trascendental para entender las interacciones
entre los grupos de interés que convergen en Cancuén. Por lo tanto, se procedera a hacer
un analisis donde se tomen en cuenta los puntos de vista y explicaciones emic, o sea las
halladas en la superestructura de la comunidad q’eqchi’, as{ como las efic, o sea, las
interpretaciones del investigador que toman en cuenta otros factores histéricos,
econdmicos, politicos, cognoscitivos (i.e. los significados econémicos y seculares de
Cancuén) e ideoldgicos, que se revelan a través de las pricticas ceremoniales q’eqchi’es.
Tanto el wa’tesink como el mayehak han sido adaptados al contexto del Proyecto
arqueoldgico. Por lo tanto, para contestar la pregunta de esta tesis hay que analizar las

causas y motivaciones que han llevado a los q’eqchi’es a adaptar sus rituales en Cancuén.
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B. Analisis de los rituales q’eqchi’es en Cancuén

El comportamiento ritual de los q’eqchi’es se ha visto afectado por la presencia del
Proyecto arqueoldgico y el sitio Cancuén va adquiriendo nuevos significados conforme las
investigaciones arqueoldgicas y las intervenciones del Proyecto avanzan. Anteriormente,
solo los ancianos de El Zapote habian llegado a realizar rituales en Cancuén, y esta nueva
prictica empezé pocos affos antes que llegara el Proyecto arqueologico. En el capitulo
anterior se detallaron algunas adaptaciones rituales que se han manifestado en la interaccion
con respecto a Cancuén entre los q *eqchi’es de dos comunidades vecinas, los arqueblogos y
antropologos del Proyecto Cancuén y algunos guias esp1r1tuales mayas. Entonces, ahora
toca analizar las ceremonias, los simbolos y discursos que se han desarrollado en la relacion
que los q’eqchi’es han fortalecido con Cancuén. Hay que hacer un intento por explicar la
adaptacion, asi como el aumento de frecuencia y magnitud de estas ceremonias®.  ;Cémo
se explican las ceremonias de wa fesink y mayehak adaptadas en Cancuén? ;Qué simbolos
resaltan o cambian conforme se adaptan estos rituales a la actividad arqueolégica en
Cancuén? Si hay un mensaje ideolégico ¢’eqchi’ detrds de ellos, ja quién o quienes va
dirigido y qué nos intenta decir?

Respecto a la primera interrogante, el analisis se concentra en la explicacion (emic) que
los ancianos y los mayordomos dan sobre las ceremonias. Los pequefios proyectos de
desarrollo financiados por el Proyecto Cancuén y otras instancias buscan proveer a las
mujeres y hombres q’eqchi’es de habilidades especificas (i.e. administracién, contabilidad,
organizacién comunitaria, gestién de proyectos) con el fin de que ellos mismos mejoren su
calidad de vida y paralelamente protejan el patrimonio cultural. Cuando los q’eqchi’es
aceptan como propios estos proyectos, ellos tienen que integrar a su cultura algunos
cambios que pueden implicar transgresiones en su orden social. Estas transgresiones
pueden derivar en conflictos internos. Por ejemplo: (a) la mujer ¢’eqchi’ toma un rol mas
activo y debe participar en reuniones y hasta aprender a manejar una cuenta de ahorros en
un banco, acciones que son usualmente asociadas al rol del hombre; (b) los hombres que

son més aptos para estos proyectos son aquellos jévenes que saben leer, escribir y hablar el

3 Frecuencia se refiere a que ahora se hacen mds ceremonias anualmente, y magnitud o intensidad, se refiere
al aumento en ofrendas y a fa participacién de varias comunidades en los rituales en Cancuén.
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idioma espafiol. La ocupacién de estos cargos importantes por ellos puede ser interpretado
por los ancianos como una arrienaza a su autoridad.

El wa’tesink es utilizado tradicionalmente por los q’eqchi’es en los casos de
transgresion (i.e. construir una nueva casa en un nuevo lugar que puede pertenecer a otros
espiritus) y ha sido adaptado en los casos de transgresiéon de origen exdgeno (i.e. una
asociacién para el desarrollo y turismo comunitario). El wa 'tesink es la manera en que los
nuevos objetos y formas de trabajo son aceptados en la comunidad q’eqchi’. Como ya se
menciond, Boremanse (1998:239) y De Ceuster y Hatse (2001:106) muestran casos
similares en los que una motosieira 0 unas maquinas de coser son ritualmente alimentadas,
y luego son integradas a la cultura q’eqchi’ con funciones especificas. Desde la perspectiva
emic, los q’eqchi’es explican que estos rituales sirven para que sus espiritus no se roben el
alma de alguien. La amenaza la representa concretamente el Tzuultag’a y los espiritus de
lugares o cosas que se pueden ofender en caso de la transgresion humana. En respuesta a
este peligro potencial, los g’eqchi’es tratan de buscar el equilibrio social a través de sus
actos rituales.

Es importante subrayar que la comunidad g’eqchi’ se representa idealmente a sf misma
como homogénea, a pesar de las diferencias internas econémicas o educativas, que son
obvias. Por lo tanto, busca integrar los objetos y organizaciones ajenos a su cultura de
forma colectiva, y reprime las acciones individuales. Asi, la colectividad es -quien puede
aceptar o rechazar un agente externo. En caso de aceptacion, el proceso debe ser
legitimado en base a las creencias religiosas, donde mejor se expresa la comunidad como
tal. Por dicho motivo, las practicas religiosas son culturalmente la manera viable de
introducir estos agentes externos. La ceremonia g’eqchi’ es el espacio y momento de
interaccién comunitaria donde mejor se puede observar “la comunidad”, en otras palabras,
es donde se concretiza explicitamente su colectividad.

De Ceuster y Hatse recomiendan a las agencias de desartollo que sean sensibles a los
aspectos religiosos de la comunidad g’eqchi’ porque revalorizan su cultura®. Para este
efecto, la préctica religiosa de los q’eqchi’ de hacer un wa tesink cuando un objeto nuevo o

ajeno se utilizard por primera vez es similar y compatible con los actos de inauguracion de

4 Los libros de estos dos autores tienen como objetivo revitalizar y rescatar (y hasta reinventar) algunos
aspectos de las creencias q’eqchi’es, especialmente las relacionadas con la agricultura y Ia numerologia maya.



130

proyectos, cosa que buscan estas organizaciones o agencias de Gobierno para hacer
piblicas sus inversiones. La importancia de esta sensibilidad a la cognicién q’eqchi’ no
s6lo debe radicar en la inauguracién un proyecto. “En vez de ‘incorporar’ Ja cosmovision
en los procesos de desarrollo (a la fuerza), se tienen que ‘basar’ los procesos en la
cosmovision: los conceptos de la cosmovisién deben constituir Ja base...para el trabajo en
desarrollo” (De Ceuster y Hatse, 2001a: 108).

Esta recoméndaciéon ha sido tomada muy en serio por el Proyecto para definir la
participacién de los q’eqchi’es en el esfuerzo en conjunto con los arque6logos de proteger
el patrimonio que constituye Cancuén. La sensibilidad del Proyecto Cancuén hacia las
ceremonias q’eqchi’es ha permitido entender mejor cdmo perciben ellos el sitio y ha
establecido una relacidén donde son validos los puntos de vista de todos los actores. Se
pudo establecer que los q’eqchi’es no solo tenian necesidades fisicas y sociales para
mejorar su calidad de vida (i.e. necesidades en educacion, salud, capacitacién, autogestion
de proyectos, etc.) sino también necesidades espirituales respecto al sitio. En un principio
solo se hacian los wa’fesink de los proyectos de desarrollo, pero debido a] acercamiento que
se tuvo con los ancianos y mayordomos, se entendié la importancia que los q’eqchi’es le
daban al mayehak de inicio de la temporada de excavacion. Después de realizar esta
ceremonia, los g’eqchi’es que trabajan en Cancuén en las excavaciones arqueoldgicas se
sienten mas seguros en el lugar, espiritual y fisicamente.

Ademas del wa'tesink, el mayehak también ha sido adaptado a Cancuén. Existen
ciertos aspectos culturales q’eqchi’es que son compatibles con el contexto de la arqueologia
que facilitan su adaptacion ritual. El hecho es que Cancuén representa un lugar sagrado
para los q’eqchi’es porque en él vive el Tzuultag’a. Como tal, cualquier trabajo en el sitio
debe tener la aprobacién de este ser que lo domina. En el caso de la agricultura, los
q’eqchi’es piden este permiso a través del mayehak, porque el campo de cultivo también le
pertenece al Tzuultaq’a. Bajo estas premisas de su religion, los q’eqchi’es adaptaron el
mayehak para pedir permiso para trabar en Cancuén. La adaptacién del mayehak en
Cancuén fue facilitadd por el hecho de que los ancianos de El Zapote ya realizaban en el
sitio el sacrificio colectivo al Tzuultaq’a relacionado con la siembra. Ademas, hay una
compatibilidad entre el trabajo arqueologico y el agricola porque ambos son temporales y

su inicio y fin estin definidos ambientalmente (por la época lluviosa y seca). Estas



131

concordancias no dificultan al q’eqchi’ adaptar sus creencias y practicas religiosas al
contexto del trabajo arqueolégico en Cancuén. Ahora, al igual que la siembra del maiz, la
temporada de excavaciones también estd delimitada socialmente, a través de la ceremonia
del mayehak. _.

La adaptacién de los rituales no solo se ha dado en su contenido, sino también en su
planificacion y desarrollo. El mayehak que se hace en el inicio de la temporada de
excavaciones es financiado por el Proyecto Cancuén, a diferencia de los t:adi.cionales, que
son financiados por la propia comunidad. Esto, ademéas de la participacién de los
arqueologos en las ceremonias, ha obligado a los ancianos a hacer ciertas diferenciaciones
con el mayehak tradicional. Con ello se expresa una identidad como comunidad g’eqchi’,
porque mantiene la forma de su ritual tradicional para si misma y transforma y adapta el
ritual para circunstancias un tanto menos legitimas—como lo es el pedir permiso para
excavar. Este hecho es simifar a una adaptacién que se observa en la cultura Navajo, en
Nuevo México, en el contexto turistico. Algunos artesanos producen muiiecas sagradas,
llamadas kachinas, y hay unas que las hacen para la venta al publico, principalmente para
los turistas que visitan Santa Fe, Taos y Taos Pueblo. FEstas kachinas para la venta,
gencralmente tienen algin aspecto cambiado, como por ejemplo, le ponen zapatos
deportivos. Este pequefio detalle inhabilita lo sagrado de la mufieca y permite a los
artesanos vender un simbolo de su cultura. Si no se hiciera esta diferencia con los
artefactos para la comercializacion se profanaria imperdonablemente aspectos intimos de la
religion Navajo. ‘

Algunos de los componentes del programa de desarrollo social del Proyecto Cancuén
tratan y se desarrollan directamente en Cancuén, ejemplo de ello son las excavaciones y el
proyecto de ecoturismo manejado por las comunidades, cuyo principal atractivo es el sitio,
En el desarrollo de estas actividades surge evidentemente que Cancuén tiene que ser
respetado como un lugar sagrado. Trabajar en ese lugar representa analogamente la
transgresion en que los g’eqchi’es incurren al sembrar en el campo, ya que éste es visto
como dominio del Tzuultaq’a. Por lo tanto, pedir el permiso, o sea hacer un mayehak, para
realizar cualquier tipo de trabajo en Cancuén es imprescindible, a fin de evitar

consecuencias nefastas.
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Ya que se ha establecido que el mayehak y el wa ‘tesink han sido adaptados en Cancuén,
hay que analizar la ideologia q’eqchi’es que llevo a esta adaptacion, desde la perspectiva
ethic. ;Por qué los q’eqchi’es estan interesados en adaptar sus creencias en Cancuén? Si
Cancuén apenas estaba constituyéndose dentro de la practica religiosa q’eqchi’ como un
lugar sagrado, jcémo se explica la intensificacion ritual? ¢Hay razones mas alla de las
espirituales? La forma en que los ancianos y mayordomos dieron tanta importancia al sitio,
la intensificaci6n de los rituales en Cancuén y las relaciones sociales que se desprenden de
la coyuntura que genera el Proyecto Cancuén sugieren que hay significados alternos a la
espiritualidad practicada por El Zapote. Estos significados se hallan en el planteamiento
q’eqchi’ de sus ideales al Proyecto Cancuén, a comunidades- vecinas y a la misma
comunidad q’eqchi’. Para entender esta ideologia es necesario examinar los intereses que
representa Cancuén y los aspectos sociales que la presencia del Proyecto afecta
directamente.

A pesar del caracter sagrado que los q’eqchi’es asignan a Cancuén, éste no implica una
prohibicion de actividades profanas, como por ejemplo las econbmicas. Ahora, el lugar
sagrado también significa para los q’eqchi’es una fuente de ingresos que nunca antes habia
existido en el lugar. El interés econdmico que produce el valor de la mano de obra pagado
en las excavaciones arqueologicas y los beneficios del turismo han impulsado a los
q’eqehi’es a encontrar una manera de justificar su presencia en el lugar, que de otro modo
serfa visto como una profanacién del dominio del Tzuultag'a. El “pedir permiso” para
trabajar en el sitio habilita la posibilidad de extraer los beneficios econbémicos que
representa Cancuén, siempre manteniéndole respeto como lugar sagrado. El interés por lo
sagrado no rivaliza con el interés econémico gracias a la adaptacion cultural q’eqchi’ y asu
ideologia. '

Sin embargo, desde. la perspectiva ethic, cuando Cancuén adquiere un significado
econdmico, también representa recursos limitados por los cuales las comunidades tienen
conflictos internos y externos. En cuanto a los conflictos intracomunitarios, como la
envidia entre las mujeres que si pueden trabajar y las que no pueden porque tienen que
cuidar a sus hijos, o el papel importante que adquieren los jovenes en las organizaciones
comunales (i.e. asociaciones o comités de pro mejoramiento) con lo cual desplazan a los

ancianos, las ceremonias vinculadas con Cancuén intentan enviar un discurso moralizador
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que apela a reestablecer cl equilibrio social. Los ancianos y los catequistas repitieron en
varias ocasiones en los mayehak, que se deseaba trabajar en cordialidad y hermandad para
evitar conflictos. Los ancianos buscan constantemente en las ceremonias la integracién y
participacién de todos, pero en especial de los jovenes. La posibilidad de muerte que
advirtio la Sefiora de Cancuén en el suefio es parte de esta ideologia. Los lideres
espirituales intentan refortalecer su posicién (a favor de la continuidad de las tradiciones) al
subrayar en sus discursos las posibles consecuencias graves que trae faltarte el respeto al

Tzuultag’a.

Por su parte, los conflictos y la competencia entre las comunidades aledafias a Cancuén,
es otro factor del aumento de la actividad ritual. El Zapote expresa a través de sus
creencias religiosas su reclamo para que el Proyecto Cancuén ie preste mas atenci6n a esa
comunidad que a otras. Esta reaccién proviene de la historia de migracién de estas
comunidades. Tanto El Zapote como otras comunidades que se asentaron a las oritlas del
rfo la Pasién, aprovechando el comercio que se daba entre Sebol y Sayaxché que utilizaba
el rio como via de abastecimiento, quedaron aisladas después que el trazo de las nuevas
carreteras asfaltadas las ignorara, aunque ya tenian mucho tiempo de estar ubicadas alll,
Por lo tanto, un proyecto, como el de Cancuén, que hace un intento por ayudar a la gente
q’eqchi’ a alcanzar un desarrollo humano integral, asf como los salarios pagados por
€xCavar, representa un recurso limitado por el cual las comunidades se confrontan en
competencia por su atencién.  Sin embargo, la motivacién econémica no es la tinica causa
de una intensificacion de las ceremonias q’eqchi’cs en Cancuén. Estas también tienen una
importancia politica para ellos en la relacion que tienen con el Proyecto Cancuén. De esta
manera, s¢ puede entender que la religién puede representar la ideologia q’eqchi’ ante el
Proyecto, ya que “una de las funciones de la ideologfa es hacer que los miembros de una
sociedad sientan que las ideas que estdn absorbiendo alrededor de ellos, que les lleva a
trabajar por el bien del estado [en el caso de Cancuén, de la comunidad] ...son sus ideas,
surgiendo de su propio ser interno...[lo] que lleva a un resultado justo v adecuado”
(Carneiro, 1992: 195).

La ideologfa apoya a través de la religién cuando los q’eqchi’es buscan fortalecer su

presencia en Cancuén y lograr asi, el reconocimiento y beneficios que representa el




134

Proyecto en si. Aprovechando que el Proyecto Cancuén se interes6 por la representacion
sagrada que significa Cancuén para la gente de El Zapote, los miembros de la comunidad la
utilizaron para reivindicar su jurisdiccién sobre Cancuén. Esta era una manera de
prevalecer ante las otras comunidades y para participar en el Proyecto Cancuén. “Cancuén
es sagrado para nosotros”, fue el mensaje recibido por el Proyecto Cancuén de parte de los
q’eqchi’es, y su respuesta fue positiva: el Proyecto no solo permite abiertamente sino que
hasta financia sus ceremomas Esto lleva un mensaje a los q’eqchi’es de que el Proyecto
Cancuén reconoce que ellos son los Unicos que pueden tratar con Cancuén como sitio
sagrado.

Se puede decir que debido a este reconocimiento, el Proyecto Cancuén dio poder a los
ancianos, como un grupo dentro de El Zapote, y a la comunidad misma ante otras
comunidades. Por lo tanto, ganaron terreno politico al lograr que el Proyecto Cancuén
reconocieta sus creencias y aceptara y les ayudara a practicar las cetemonias que eran
necesarias. Es ahi donde la dinimica politica y la ideologia son visibles a través de las
interpretaciones espirituales: “Cuando las obligaciones politicas...estan adicionalmente
infundidas con los significados y sanciones religiosas, el cordon sedoso de la coercion
ideoldgica se cifie” (Carneiro, 1992: 195). La ideologia q’eqchi’ establece que los
q’eqchi’es tienen el derecho y la obligacién de realizar ceremonias religiosas en Cancuén,
porque ellos estan vinculados a estos “antepasados mayas”, y por lo tanto tienen derecho
también a las ganancias politicas y econémicas que provienen del lugar sagrado, como
veremnos mas adelante.

El Tzuultag'a representa a la colectividad y define a la comunidad q’eqchi’. El
Tzuultaq’a es el medio por el cual los g’eqchi’es encuentran el significado sagrado en
Cancuén. Harris dijo que la infraestructura es la parte social que tiene el mayor contacto
con la naturaleza (Harris, 1993: 402). Esta aseveracion toma nuevos significados si se
entiende que los q’eqchi’es interaccionan con su medio a través de sus creencias y précticas
espirituales, como se detallo en los capitulos IIT 'y IV. Este es otro caso en el que los
supuestos contenidos conductuales de la superestructura pueden producir cambios
directamente en los medios de produccién y de reproduccion, ya que el lugar arqueoldgico
constituye una fuente de ingresos econémicos y ha resultado en un medio de expresion

cultural y politico para los q’edchi’es. El caso de Cancuén refuerza lo que Godelier,
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Conrad y Demarest han propuesto a través del marxismo estructural ya que la politica y la
religion pueden “realmente dominar la naturaleza de las relaciones de la infraestructura
econdmica y la dindmica del cambio histérico” (Conrad y Demarest, 1988: 258). La forma
en que los q’eqchi’es han reivindicado su presencia en Cancuén confirma que, asi como la
ideologia politica puede determinar cambios econdmicos y socioculturales, también la
ideologia religiosa puede hacerlo.

El suefio descrito en la parte ulterior del capitulo IV es un claro ejemplo de cémo la
religion q’eqchi’ puede expresar la ideologia de la colectividad. Ademas, es un sfntoma de
esta lucha de poder por controlar el sitio y por la atencién que puede proveer el Proyecto a
una comunidad especificamente. Aunque ni un individuo ni la colectividad aceptaria
fehacientemente que el suefio es una construccién social para presionar al Proyecto
Cancuén a actuar en favor de sus intenciones o conforme a sus necesidades, al final, ese es
el resultado. El Proyecto Cancuén tuvo que financiar otra ceremonia, mucho mas intensa
(en cantidad de ofrendas), al final del periodo de excavaciones porque los q’eqchi’es no se
sentian seguros trabajando alli ya que el mensaje que trajo Ana develaba un peligro de
accidente, Carneiro dice que para coercer a los que.objeten voluntariamente a seguir las
demandas enunciadas a través de los expertos en rituales, usualmente existe la amenaza de
“represalias rapidas y terribles de los dioses” (1992: 195), como el peligro de muerte
expresada por la Sefiora de Cancuén. Esta ideologia presentada a través de las creencias
religiosas transmite a los arquedlogos y al Proyecto Cancuén un mensaje que invoca a
obedecer al Tzuultag’a, la fuerza suprema en el sitio. Los mayordomos y ancianos que
tienen los conocimientos para tratar adecuadamente con esta situacidn, también ven su
posicion social reivindicada. El suefio de Ana redundé en que las creencias en el Espiritu
de la Montafia y su debido respeto se impusieran sobre las acciones y pensamientos de
q’eqchi’es y de los miembros del Proyecto Cancuén.

Antes de realizar el acto de ofrendar el sacrificio al Tzuuliaq ‘a de Cancuén, en la noche
de la gran ceremonia, todos escuchamos las palabras de uno de los lideres mas influyentes
de El Zapote. Es impartante analizar los mensajes en su discurso que se transcribio al final
del capitulo anterior, La primer parte de su mensaje (lineas 1-51, capitulo 4 seccién F) dice
basicamente que para continuar trabajando en Cancuén hay que ofrendar mds sactificios de

los que ya se habian hecho, porque el espiritu de la montafia ya estaba muy afectado por la
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cantidad de objetos (vestigios materiales de la cultura maya) que se habian sustraido de su
tierra. Los ancianos y mayordomos sugirieron que se hiciera un mayehak para ofrendar
este sacrificio que pedia la Sefiora de Cancuén. Efectivamente, el Prbyccto Cancuén tomo
los pasos necesarios para realizar esta gran ceremonia combinada (hubo wa’tesink y
mayehak) y con ello, el Proyecto estaba reconociendo como validas estas creencias
q’eqchi’es. Esta accidn establecié una relacion dialdgica entre los q’eqchi’es y el Proyecto.
Por su lado, €l Proyecto Cancuén reconocia la autenticidad de las interpretaciones
q’eqchi’es y por el propio, los g’eqchi’es reconocian como legitima la presencia de los
arquedlogos quienes estaban siendo integrados a la vida ritual del sitio con la ayuda de los
q’eqchi’es.

Cabe aclarar que la participacién y apoyo en la realizacion de estas ceremonias por
parte del Proyecto Cancuén no estd desligado de sus propios intereses. Asi como los
q’eqchi’es buscan reconocimiento politico, beneficios econémicos y atencion de los
proyectos de desarrollo humano, el Proyecto Cancuén también persigue satisfacer sus
propios fines. Y ¢s que no hay que olvidar que, finalmente, el objetivo principal de un
proyecto asi son las investigaciones arqueolégicas y el entrenamiento de futuros
arquedlogos guatemaltecos y no guatemaltecos. Como se hizo la salvedad, esta tesis se
refiere a la ideologfa q’eqchi’ y el tema de la ideologia de los arquedlogos se deja para una
futura investigacion. Sin embargo, lo que les interesa a los arquedlogos es contar con el
permiso de los q’eqehi’es para excavat, el cual debe ser solicitado a través del Tzuultaq ‘a.
El realizar en conjunto y, en algunas ocasiones, financiar las ceremonias q’eqchi’es es un
intercambio recfproco entre el Proyecto Cancuén y los q’eqchi’es de El Zapote. Ambos
buscan satisfacer sus propias necesidades ¢ intereses.

En el mensaje de este lider comunitario influyente, también yacia una interpretacion
que para la comunidad era introspectiva. “La anciana aparecio en el suefio de esta mujer de
Secajpur porque dice que nosotros estamos muy enojados...” dice parte del mensaje entre la
lineas 70 y 72 del mismo texto. Ana nacié en El Zapote pero no vive en esa comunidad
porque se casd con un hombre oriundo de Secajpur. La pregunta inminente es ;por qué una
mujer de otra comunidad tuvo el suefio? La anciana se noté preocupada por los problemas
internos de El Zapote. “Estamos muy enojados, con muchos problemas, muy peleados

unos con otros y no podiamos recibir su mensaje”. El suefio indica que la mujer hubiera
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querido darle el mensaje a alguien de El Zapote, pero los problemas comunitarios se lo
impidieron. El peligro de muerte que acompafiaba el mensaje también es una llamada de
atencién para que mengiien y resuelvan sus problemas y rivalidades internas. Por lo tanto,
una motivacion ethic de estos rituales yace en que la comunidad quiere evitar conflictos y
dafios a sus miembros por lo que la accion ritual colectiva apela a la cohesién social, para
que asi, el equilibrio permanezca o s¢ reestablezca (Durkheim, 1965).

Aunque la religién no ha sido ¢l eje principal del analisis de las preguntas planteadas en
esta tesis, es necesario adentrarse un poco a discutir las repercusidnes de estos procesos
generados por la interaccién entre arquedlogos y q’eqehi’es. No es facil lograr captar la
complejidad de este fenémeno religioso e ideoldgico alrededor de las comunidades en
Cancuén. Los datos expuestos dan indicios que los q’eqchi’es han utilizado los ritos y el
significado de Cancuén como sagrado mis para confrontar politicamente al Proyecto
Cancuén y a otras comunidades, que para una blsqueda de identidad y de respuesta
existencial. Hay peligro que la fuerza personal que puede dar la religion a los q’eqchi’es se
convierta en una fuerza tmicamente ideolégica. Al carecer de experiencias de fe, estas
creencias y rituales pueden pasar a ser meros espéctéculos y hasta simples atractivos
turisticos.

Los rituales en Cancuén no son una respuesta a una crisis de identidad colectiva o una
reivindicacion explicitamente étnica. Por el momento, son canales a través de los cuales se
expresa una ideologfa que busca reafirmar la dominacién de una comunidad especifica de
las actividades en un proyecto arqueoldgico. A pesar de ello, no se descarta que en
realidad, hayan varias personas (gente q’eqchi’, arquedlogos y otros actores) que
reaccionan espiritualmente frente a Cancuén. El anciano que explicé ¢l relato la noche del
Mayehak en Cancuén creia en realidad en la mujer y que ella representaba al Tzuultaq'a
que vive en Cancuén. Seguramente, muchos de los presentes en esa ceremonia tuvieron
momentos de reflexién y fe, pero muchos otros también tuvieron momentos de duda y
reserva. Queda por ver si en el futuro prevaleceran estas actividades y si Cancuén sera un

centro de peregrinacién para ofrecer el sacrificio.
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C. Identidad maya entre los q’eqchi’es: los mayas en Cancuén

Un concepto importante a sefialar en el suefio de Ana, relatado por el lider comunitario,
fue la instruccién que dio la anciana acerca de cémo debia a realizarse el rito. En todo su
contenido y desarrollo, la ceremonia debia ser Kux Mayab. El concepto no esta expresando
en el idioma ¢’eqchi’, como lo dijo el lider, sino que en el idioma “maya”——que fue el
término que €1 utilizé. El simbolismo de que la anciana haya dado parte del mensaje en el
idioma “maya” es poderoso, ya que vincula a la anciana con los antiguos habitantes de la
ciudad de Cancuén: los mayas. Kux Mayab significaba “que tenemos que hacer el mayehak
hoy...cabalmente como se requiere. Tenemos que hacerlo de corazon, de fe, con respeto...”
(lineas 53-61). Con estas palabras, y las que le siguieron (ver lineas 62-64), el lider daba a
entender que la Sefiora de Cancuén pedia que el comportamiento durante la ceremonia
fuera recto y solemne, con especial cuidado con los nifios. Este mensaje no iba dirigido
tanto a los miembros del Proyecto Cancuén, sino a los q’eqchi’es, especialmente los
jovenes escépticos que estaban participando en la ceremonia. Kux Mayab apela a la forma
antigua de hacer un ritual, con mucho respeto, era una forma de fortalecer las creencias al
vincularlas a la cultura maya antigua, de done resurgia la Sefiora de Cancuén para reclamar
su tetritorio a q’eqchi’es y no q’eqchi’es.

Este discurso que vincula a los q’eqchi’es con los mayas antiguos también es un
manifestacion ideologica en las ceremonias relacionadas con Cancuén, especialmente
después que el Proyecto Cancuén tomé en cuenta la cosmovision q’eqchi’ al hacer los
mayehak de inicio de temporada y las ceremonias subsecuentes. El andamiaje ideoldgico,
utilizado en la dinamica politica y econémica por el control del sitio, que los g’eqchi’es
desarrollaron a partir de sus creencias religiosas se fundamenta en Ja conviccion que la
Sefiora de Cancuén representa a todos los que vivieron en la ciudad antiguamente, y que
esta sefiora es el Tzuultag’a del lugar. Ya que este Espiritu de la montafia es la
representacién colectiva de las creencias espirituales de los q’eqchi’es, son ellos quienes
pueden entender y tener control del sitio a través de este conocimiento. Son ellos y sus
expertos rituales, en especial, de El Zapote, quienes pueden solicitar permiso para trabajar y
sus conocimientos rituales son los que pueden ayudar a reestablecer el equilibrio que se ha

perdido por la presencia de los excavadores y arqueclogos en el sitio.
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Sin embargo, este discurso q’eqchi’ no surgi6é espontineamente. Esta ideologia en la
que los q’eqchi’es se representan como descendientes de los mayas proviene de la
influencia de medios de comunicacion locales y de una serie de interacciones con ancianos,
catequistas y también con los gufas espirituales que llegaron a Cancuén. Todas estas
fuentes confluyen en la percepcion g’eqehi’ de su propia identidad como mayas. Tomando
en cuenta que tanto los individuos como las comunidades pueden tener identidades
miltiples y que éstas se negocian en cada plano de interaccion en el campo social (Garcia
Canclini, 1995: 229 y Morales, 1998: 305), la identidad maya entre los g’egchi’es de esta
localidad ha empezado a fortalecerse como una manera de reclamar lo que les puede traer
beneficios en el futuro, como por ejemplo la atencién del Proyecto Cancuén y el control
sobre las actividades que se desarrollan en el sitio de Cancuén.

La identidad de los q’eqchi’es con los mayas antiguos no fue creada por el Proyecto, ya
que ésta cra latente desde que los ancianos de El Zapote fueron instruidos sobre que el
Tzuultaq’a también puede existir en los lugares arqueologicos y se comenzd a ofrendar el
sacrificio final del mayehak en Cancuén. Sin embargo, con las capacitaciones que los
arqueélogos dan directamente a los excavadores y futuros guias de turismo acerca de esta
ciudad antigua, los q’eqchi’es ahora saben a que los antiguos habitantes del lugar se les
denomina mayas y que tuvieron una cultura impresionante. Como ya se dijo antes’, el
hallazgo de cerdmica en casi todas las unidades de excavacién también genera en los
q’eqchi’es ideas asociativas con los mayas antiguos porque atn estd en su memoria que
anteriormente ellos compartian esta practica. Con estas influencias y sus propias
interpretaciones de los vestigios culturales en Cancuén, los g’eqehi’es estan en el proceso
de formar una identidad que les enlaza con la antigua cultura maya y los habitantes de esta
ciudad. Los q’eqchi’es sienten que comparten con los antiguos mayas rasgos similares en
su lenguaje, agricultura, medio ambiente (y geografico), y especialmente, en sus creencias y
précticas espirituales y representaciones simbglicas y sagradas. Finalmcnte; los q’eqchi’es
fortalecieron su identidad maya, anteriormente incipiente, después de la llega y por la
influencia del Proyecto Cancuén y las interacciones derivadas de éste.

Estas ideas de los q’eqchi’es fueron confirmadas y fomentadas durante el intercambio

ceremonial que se tuvo con los guias espirituales de la Comision para la Definicién de los

% Ver capitulo I11, seccién B
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Lugares Sagrados. La conversacion e interaccion con ellos fortaleci6 la idea de algunos
lideres espirituales g'eqehi’es de que los g’eqchi’es y demds grupos étnicos mayas
descienden directamente de los mayas y que pregonarlo no sélo debe hacerse
orgullosamente, sino también frecuente y libremente. Incluso, la ceremonia que pudieron
observar algunos de El Zapote tuvo consecuencias directas en la practica espiritual porque
para el gran mayehak en el campamento, los ancianos y mayordomos pidieron candelas de
diferentes colotes—simbolismo que aprendieron de los gufas espirituales y que
tradicionalmente no se usa en las ceremonias g’eqchi’es en estas comunidades.

Las experiencias e intercambios de los g’eqchi’es con ancianos de otras aldeas, con
guias espirituales de otras etnias y con los arquediogos y antropdlogos del Proyecto
Cancuén, son fuente de ideas que se han ido convirtiendo en los argumentos de la ideologia
q’eqchi’ para representarse ante el Proyecto Cancuén como los legitimos guardianes del
sitio de Cancuén y beneficiarios de cualquier regalia que esté atada a él. El suefio de Ana
acerca de la Sefiora de Cancuén es un hecho social que ilustra como un grupo social puede
hacer valer su ideologia a través sus creencias y practicas religiosas. Es asi como surge el
latermotiv de las ceremonias en Cancuén, que va dirigido externamente a luchar
politicamente por el sitio ¢ internamente, a apelar por la cohesion social que es amenazada
por Jos conflictos inherentes de la interaccion social, especialmente con la presencia del

Proyecto y por las diferencias entre generaciones.

D. Politica maya y la arqueologia ética

La dindmica politica que se desarrolla en las interacciones entre los q’eqchi’es y otros
grupos, devela la fortaleza de su cultura que posee una ideologia muy vélida ante las
instancias generadoras de cambio, como lo son el Estado, la iniciativa privada, ONGs y
otros actores. Esa vitalidad cultural es la que refuerza la lucha de los mayas por controlar
sus lugares sagrados, que pueden tener significados dinimicos en la educacion,
investigacién, desarrollo humano integral, desarrollo econdmico sin rivalizar con los
significados sagrados—sin importar si éstos han sido rescatados, revitalizados o
simplemente reinventados. El patrimonio cultural que constituyen los sitios arqueoldgicos

de los antiguos mayas tiene significados para los mayas actuales y éstos los utilizan en la
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lucha por controlarlos. En el caso de Cancuén, la lucha por controlar los sitios no esta a
nivel de identidades de gobierno ni de movimientos politicos sino que estd en la base social,
que es donde pragmaticamente adquieren significado los lugares sagrados.

El control que buscan los q’eqchi’es no tiene la intencién de cerrar los sitios y vedar el
acceso a visitantes. Los lugares sagrados adquieren importancia por el dinamismo que les
provee el papel local y regional como centros de convergencia al ser visitados y conocidos,
no s6lo por los practicantes de las creencias q’eqchi’es o mayas, sino también por todos sus
visitantes, incluso, extranjeros. A través de su discurso y acciones, los g’eqchi’es han
demostrado que quieren aprovechar el valor economico del sitio, sin olvidar que hay que
respetarlo ritualmente, de acuerdo a sus creencias espirituales.

El movimiento maya ha influido, como se vio explicitamente en la visita de la
Comisién para la definicién de los lugares sagrados, en la participacion exigida por estas
comunidades locales. Ademas, de los lideres espirituales mayas que buscan un control o
acceso a los lugares sagrados, especialmente a las ciudades mayas antiguas, también hay
lideres politicos. Por ejemplo, Demetrio Cojti reclama que los lugares sagrados, que
también son sitios arqueolégicos, son vistos como “ruinas” por los no mayas, mientras que
para los mayas, éstos son altares, y visitarlos “significa el peregrinaje hacia sus raices
historicas y la revitalizacién de su propia identidad nacional” (Cojti, 1995: 39). Cojti
también critica la poca participacién que se le asigna a las poblaciones locales vecinas o
propietarias de los sitios arqueolégicos. El dice que “por ejemplo, jamas se ha consultado a
los Mayas si estaban o no de acuerdo con el hecho que el gobierno diera concesiones a
firmas petroleras para hacer perforaciones en sitios considerados como arqueologicos”
(Cojti, 1995: 43). Ademas, “tampoco se les ha consultado en relacién a los permisos de
ejecucién otorgados a los proyectos de excavacién arqueoldgicos. Lo anterior indica
entonces que puede haber legitimidad ante la vista de los sectores y pueblos
dominantes...pero es ilegitimidad ante la vista de las comunidades subordinadas y
propietarios de dichos sitios y monumentos, como los mayas” (Cojt, 1995: 43).

El punto anterior sefialado por Cojti es importante notarlo. Los proyecto arqueolégicos
han creido hasta ahora que el permiso que el IDAEH les extiende, legitima su presencia en
los lugares donde excavan. Sin embargo, la realidad en el campo es que existen

poblaciones locales que ya tienen alguna relacién con el lugar y la presencia de los
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arquedlogos les afecta directamente. Es por esa razdn que el Proyecto Cancuén busca la
legitimidad no sélo oficial del Estado, sino también la local, de las comunidades. Al
excavar sin pedir permiso del IDAEH, los arquedlogos y q’eqchi’es cometerian un delito y,
similarmente, si lo hacen sin pedir permiso al Tzuultaq'a, incurririan en un ma’ak, o
pecado. Uno tiene consecuencias legales, mientras el otro, morales. Es indispensable
tomar en cuenta los dos puntos de vista y dar igual validez a las normas estatales, como a
las comunitarias.

Recientemente, sc han dado discusiones y debates en torno a la representacion de los
mayas. Algunos antropdlogos y académicos mayas y no mayas critican severamente a
algunos arquedlogos, etndgrafos e historiadores que, segt'm‘ ellos, han ayudado a través de
sus acciones u omisiones a construir una imagen distorsionada de los mayas. Por ejemplo
Avexnim Cotjti Ren expone, desde la Universidad de British Columbia, Canada, que como
maya, su gente tiene derecho a “reconectarse con la historia maya antes de la invasion y
colonizacién europea, que es la historia de naciones soberanas, con su propio sistema de
gobierno, con su propia literatura y escritura...espiritualidad, vida familiar, musica y
comida” (Cojti Ren, 2002:3). Ademds se critica a la arqueologia maya porque estigmatiza
a la cultura maya como violenta y basada en el sacrificio de sangre’. Victor Montejo, un
académico maya, dice que “la antropologia entr0 a nuestro mundo a través de la
arqueologia, construyendo ‘historias mayas’ altamente especulativas que son algunas veces
denigrantes para los mayas contemporaneos” (Montejo, 1999: 1). Montejo lamenta la
apropiacién de los conocimientos rituales mayas por los no mayas, lo que, segun él,
perpetua el patrén colonizador de la antropelogia y la arqueologia.

El analisis de esta polémica debe tomar en cuenta las experiencias de otros paises, como
la de Estados Unidos. El caso en ese pais entre indigenas y arquedlogos no es muy distinta
a la de Guatemala. Tanto los arquedlogos norteamericanos que excavan sitios en
Guatemala como los que lo hacen en sitios de alguna tribu indigena de Norteamérica,

vienen de una misma tradicion arqueolégica y han sido entrenados en el sistema occidental

§ Como ejemplo de este debate, puede visitar la pagina de internet: http//ethical.arts.ubc.ca, donde se detalla
una bibliografia extensa acerca del tema. Ademds, también se puede referir a la sesién que se llevo a cabo en
la reunién del centenario de la Asociacién de Antropologia Americana en noviembre del afio 2002: “Owning
the past, buliding the future: archacology, cultural patrimony, and maya identity”, organizada por Edward
Fischer y Arthur Demarest. En ella presentaron sus ideas acerca del patrimonio cultural exponentes de
diferentes sectores: arqueologfa, antropologfa, movimiento maya y de las Naciones Unidas.



143

de las universidades norteamericanas. Por lo tanto, los grupos indigenas de Estado Unidos
se afrontan a problemas y conflictos similares de representacidn, participacién y derechos
sobres los sitios sagrados que también son considerados objetos de estudio arqueoldgico.

Sin embargo, la diferencia primordial entre los casos en Guatemala y ese pafs, es que
los grupos indigenas en Guatemala representan aproximadamente la mitad de la poblacion
y continfian sus practicas socioculturales vitalmente, desde las bases comunitarias, lo que
legitima al movimiento de reivindicacién cultural maya que estd acompafiado de una lucha
politica dindmica que incluye muchos temas mas alld del patrimonio cultural (ver Bastos y
Camus, 1996 y Esquit y Galvez, 1997 para detalles de lo que abarca el Movimiento Maya).
Asi, se da el ejemplo de Cancuén, en donde hay alguna influencia del movimiento maya
nacional, pero principalmente, la vitalidad cultural q’eqchi’ y su capacidad de negociacién
y politica ante otros actores, les permite tener control de sus sitios localmente. Toda la
capacidad g’eqchi’ de negociar y dialogar con un proyecto como el de Cancuén, implica
que las bases sociales de los mayas estan, desde ya, tratando empiricamente con el tema.
En cambio, en Estados Unidos, una relacién desigual entre arquedlogos y una poblacion
indigena que representa menos del 1% del total de habitantes’, tenfa que resolverse a través
de un decreto federal, para reivindicar a los indigenas y cumplir con la agenda que exige la
sensibilidad politica (o sea lo que inglés se conoce como el “political correctness”) del
Estado.

E! resultado fue un decreto llamado NAGPRA? (por sus siglas en inglés) que obliga al
Estado a devolver los objetos hallados en las colecciones de sus museos a las tribus
indigenas con las cuales se vinculan esos objetos. Politicamente, ello es un logro para las
tribus norteamericanas, pero es un objetivo distinto al del Movimiento Maya. Las tribus
norteamericanas buscan ser reconocidas como humanos, algo que los mayas, a través de su
presencia continua, aungue subordinada, en la historia guatemalteca, han logrado porque su
sistema sociocultural ha sobrevivido. En una entrevista a un profesor de la nacion
Cherokee, en la Universidad de Texas, San Anfonio, él dice que “El movimiento de

repatriacién es un intento de comenzar desde abajo hacia el objetivo de ser reconocidos

7 Mientras en Guatemala Ja poblacién indigena representa aproximadamente el 50% de los habitantes (PNUD,
1999: 208), en Estados Unidos, los indigenas representan menos del 1% de los habitantes {Censo de Estado
Unidos para el afio de 1990, http:/factfinder.census. gov/servlet/)

§ NAGPRA es un acrénimo en inglés para Native American Grave Protection and Repatriation Act. Se puede
encontrar su pagina de internet en www.cast.uark.edu/other/nps/nagpra/nagpra.dat/lgm003.html
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como seres humanos vivientes, que tienen hijos y familiares—y ancestros. Una forma de
distinguir a los seres humanos de otros animales es que los primeros se preocupan por sus
muertos. El aspecto politico de la repatriacion es simple: hasta que nuestra demanda de ser
reconocidos como seres humanos sea cumplida, ninguno de los ofros crimenes e
indignidades que sufrimos puede ser tratado™.

Lejos de cerrar el sitio y no permitir el ingreso de investigadores y visitantes, y
basandose en su vitalidad cultural, los q’eqchi’es se han dado a la tarea de cooperar
conjuntamente con los arqueSlogos para la preservaciéon de Cancuén en la vista futura de
poder manejarlo adecuadamente. Este plan de manejo tiene como objetivos no soélo la
preservacién y administracién del sitio para su proteccidn, sino también contempla
beneficios econdmicos que puede traer el sitio para su autosostenimiento. El resultado
seria una ciudad parcialmente restaurada, que continuard siendo utilizada como lugar
sagrado por los q’eqchi’es y otros grupos étnicos para la realizacion de sus ceremonias y
también como un agente captador de fondos para su manutencién. Asi mismo, y con un
optimismo bien fundamentado, hasta se podran generar beneficios econémicos para los que
participen en sumanejo y administracidn.

Actuaimente Cancuén representa un lugar donde convergen varias actividades seculares
y sagradas que pueden pensarse como tradicionalmente antagénicas. Sin embargo, sus
significados para distintos actores implican: beneficios econdmicos, un lugar sagrado, un
sitio de investigacion arqueolégica y de educacion, intercambios culturales y capacitaciones
en manejo de patrimonio y servicios de ecoturismo manejado por las comunidades, entre
otros. En este sentido, se puede decir que Cancuén es ‘polisémico’ por la variedad de
significados que tiene para cada uno de los actores. La convergencia de todos estos tipos
de actividades hace del sitio un fugar donde se pueden expresar diferentes culturas y puntos
de vista y complementarse uno con otro, como se ha visto a través de las descripciones
desarrolladas en esta tesis. Es innegable que la presencia del Proyecto ha representado una
experiencia de aprendizaje tanto para arque6logos, antropdlogos, q’eqchi’es y demas
involucrados.

Para la region del norte de Alta Verapaz y Petén, el caso de Cancuén y las comunidades

q’eqchi’es vecinas representa un antecedente a estudiar. Mientras los patrones de

? Entrevista a Steve Rusell, p.7: http://archaeology.about.com/library/weekly/aa083197.htm?once=true&
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migracioén de los q’eqchi’es contintien como hasta ahora, mis y mas comunidades estaran

en contacto cercano con las ciudades de los antiguos mayas localizadas en esas regiones.

Esto significa que tanto los arquedlogos como los q’eqchi’es y ofros inmigrantes tendran

que tratar con el tema tarde o temprano, cuando los intereses por la investigacion

arqueolégica y las necesidades fisicas y espirituales de los actores se vuelvan a encontrar en .
alguna ciudad maya antigua. Los significados de estas ciudades seguirdn cambiando para

cada grupo de interés, pero siempre tendrdn algin valor, que es lo que realmente les define

como patrimonio cultural a estas ciudades y asentamientos de los antiguos mayas.

;Qué tan cerca esta el concepto del Proyecto Cancuén a una arqueologia mas ética? La
critica a la arqueologia maya y el debate que se ha derivado de ésta ha forzado a los
proyectos arqueoldgicos a repensar y reestructurar la forma en que operan en el campo.
Una critica especifica a esta reformulacion de la arqueologia es cuestionar si buscar el
‘toque €tico’ no es simplemente una forma de justificar la perpetuacién del modelo colonial
arqueoldgico y poder seguir haciendo lo que los proyectos arqueoldgicos han venido
haciendo. Esta critica es vélida, siempre y cuando exista evidencia que hay un desacuerdo
entre ¢l plan original de un proyecto que contemple una ética social y las pricticas u
omisiones en el campo., Sin embargo, son pocos los esfuerzos que intentan encontrar una
solucién pragmatica a la poca participacion indigena y los problemas de su representacion
en la arqueologia maya, y especialmente, al manejo de patrimonio cultural en manos
comunitarias. Es por ello que el Proyecto Cancuén es un esfuerzo integral por practicar
una arqueologia ética, que a pesar de su planificacion estratégica, seguramente presentara
fallos que seran lecciones para el futuro.

Aunque ya existen varios proyectos arqueologicos que desde ya estin incluyendo
aspectos sociales y antropologicos relacionados a las personas cerca de los sitios donde
trabajan, el tema es adn nuevo ¢ implica caminar sobre un terreno legal y politicamente -
inseguro. E| Ministerio de Cultura y Deportes y el Instituto de Antropologia e Historia alin
no han disefiado o puesto en prictica mecanismos para co-administrar los sitios en manos
comunitarias, a pesat de que ya esta claro que, por un lado, las poblaciones aledafias a los
lugares son los socios m4s adecuados para la preservacion y administracion del patrimonio
de una nacién, y por otro, que el Estado no tiene los fondos para proteger y administrar

todos y cada uno de los sitios que constituyen el patrimonio cultural localizados en
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territorio guatemalteco. Sin embargo los esfuerzos de estos proyectos pioneros, junto con
las experiencias positivas que ya se han tenido en el sector del medio ambiente'® que
incluyen una participacién imprescindible de la poblacion local, abriran la brecha legal y
politica para que las comunidades vecinas que viven cerca y dentro de los diversos lugares
de patrimonio cultural y natural en Guatemala, tengan una participacién activa en su

preservacion, y posiblemente, se puedan beneficiar a la vez, cultural y econdémicamente de

las actividades derivadas de ésta.

1 L as concesiones forestales al del norte del Petén han sido la mancra finalmente efectiva de proteger los
bosques y la biodiversidad que vive en ellos. Paramés detalles de ello ver Effantin, 2002.



VI. Conclusiones

Los datos expuestos en esta tesis demuestran que las creencias y ceremonias religiosas
q’eqchi’es han sido adaptadas al contexto arqueoldgico. A través de éstas, los q'eqchi’es
expresan los valores y significados que Cancuén adquiere cuando interaccionan con otras
personas, a quienes también les interesa el lugar. El Proyecto Cancuén es un agente ajeno
que implica cambios y desacomodamientos en la cultura q’eqchi’. Las investigaciones
arqueologicas acompafiadas del proceso que llevaré los q’eqchi’es a manejar efectivamente
el patrimonio cultural en Cancuén, han puesto a prucba el sistema de organizacién social de
las comunidades vecinas al lugar. Este desequilibrio social demanda una rectificacion
social que se alcanza a través del sacrificio colectivo, representado en la ceremonia del
mayehak.

Sin embargo, las ceremonias han ido més all de la busqueda del reestablecimiento del
equilibrio. Las ceremonias han aumentado en frecuencia e intensidad. Al parecer hay otras
razones percibidas en los mensajes inconspicuos articulados detrés de la actividad ritual en
el contexto cercano a Cancuén, que cautivan el estudio de la antropologia politica, El
analisis de las adaptaciones religiosas en Cancuén dilucida como la religion tiene
consecuencias no sélo morales y espirituales, sino también seculares y politicas. Los
q’eqchi’es han encontrado en las ceremonias del wa tesink y del mayehak, un canal de
comunicacién para pronunciar sutilmente—una caracteristica del ethos cultural q’eqchi’, su
posicion ante el Proyecto Cancuén, ante otras comunidades e incluso, introspectivamente,
ante miembros de su propia comunidad.

Asi, se han encontrado varias motivaciones que pueden explicar la adaptacion de las
ceremonias q’eqchi’es a la politica en Cancuén y a los significados que se le van
adjudicando al lugar. Estas son: (a) integrar nuevos objetos y formas de trabajo en la
cultura q’eqchi’, (b) legitimar la presencia del Proyecto y de los q’eqchi’es en Cancuén, (c)

fortalecer el sistema de creencias tradicionales fomentado por los ancianos, (d) reafirmar el
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poder y jurisdiccién de El Zapote sobre Cancuén para presionar al Proyecto Cancuén a que
satisfaga las necesidades de una comunidad en especifico.

Las motivaciones anteriores expresan de una u otra forma la ideologia ¢’eqchi’ que
conlleva mensajes para algin grupo en especifico. El caso de Cancuén confirma que la
ideologia no es simplemente un epifenémeno de otros factores determinantes. El valor
sagrado se concatena con el econdmico en este plano de interaccion sociocultural. Ya que
los factores determinantes del materialismo y los factores ideologicos son inseparables en
este caso, sc puede decir que entre estos dos existe un sistema de refroalimentacién que
finalmente determina los hechos sociales. Y mas que una mera comunicacion, la expresion
ideologica q’eqchi’ busca las acciones y reconocimiento de los otros actores para su
beneficio. El concebir conceptualmente la ideologia como “las ideas politicas en accion”
(Friedrich en Kolata, 1992: 70), se adecua precisamente al caso de las manifestaciones de
los q’eqchi’es vecinos a Cancuén.

Tomando la definicion de Friedrich (Kolata, 1992: 70), la ideclogia q’eqchi’ es un
sistema de simbolos, ideas y representaciones que ellos manifiestan a través de sus
précticas rituales y les permite adaptarse a la nueva dinamica que surge de la interaccion
con otras comunidades y con el Proyecto Cancuén. Y no es una casualidad que la religién
sea la forma cultural q’eqchi’ de presentar su ideologia. Las creencias y practicas
q’eqchi’es son muy vitales y les ayuda a adaptarse no solo a su medio natural, a través del
Tzuultaq'a, sino también a su medio social, a través de la ideologia expresada por medio de
lo espiritual.

Cancuén parece fortalecerse como un medio de identidad maya para los q’eqchi’es.
Varias fuentes de identidad con los mayas antiguos, entre ellas la radio, el movimiento
catequista y redes de ancianos de otras aldeas, han introducido y fortalecido la idea que el
Tzuuitag 'a no sélo vive en los cerros dejados afios atrds en las Verapaces, sino que también
existen en las antiguas ciudades de los mayas, como Tikal y Ceibal y por su puesto,
Cancuén. Fl trabajo arqueoldgico, que los q’eqchi’es saben que investiga la vida de los
‘mayas’, y la participacion de los miembros del Proyecto Cancuén en las ceremonias
q’eqchi’es, favorece la identificacion que ellos han estrechado con el lugar. Ellos han
reivindicado su identidad maya y lo han expresado politicamente a través de estos rituales.

Desde el punto de vista de la preservacion del patrimonio cultural, uno de los efectos mas
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importantes de este hecho es que se ha evitado la alienacién de las comunidades vecinas al
lugar arqueoldgico, hecho que ha traido un final catastréfico para otros sitios arqueologicos
en Guatemala,

Es importante sefialar que la redaccion de esta tesis se da un afio después de estudiados
los fenémenos sociotulturales en Cancuén. La intencién del autor es continuar con esta
Investigacién para contar con méas datos que puedan responder a las preguntas que surgen
en el analisis sobre la ideologia y la religidén q’eqchi’ en Cancuén. jPerdurard este sentido
sagrado de Cancuén en las practicas y creencias religiosas de la comunidad El Zapote y
otras comunidades cercanas? Una vez que termine el Proyecto Arqueoldgico, ,qué sentido
colectivo e individual tomarin las ceremonias que se realizan en el sitio?;Seguiran
manifestando su ideologfa a través de las practicas religiosas? Y con respecto a la
emergente identidad maya de los q’eqehi’es, prosperara ésta en un sentido colectivo, como
ha sucedido en otras partes de Guatemala y Mesoamérica? Atn quedan interrogantes por
investigar.

La oportunidad que se presenta para involucrar a las poblaciones que viven cerca del
patrimonio cultural de Guatemala implica varios beneficios. Por un lado, se da a lugares
como Cancuén la oportunidad de ser preservado por gente vecina a €él, lo que ha traido
resultados positivos en el cuidado de patrimonio. Por otro lado, los q’eqchi’es estan
involucrados en manejar en conjunto con el Proyecto Cancuén un patrimonio cultural que
ademads de tener un valor sagrado, tiene un valor econdmico para ellos, de acuerdo a los
planes de desarrollo de ecoturismo y los proyectos de desarrollo humano asociados al lugar.
Queda por ver si en el futuro se lograran las bases legales y el financiamiento necesario
para que se le pueda dar a Cancuén la oportunidad de mantenerse y consagrarse como un
patrimonio que tiene varios significados muy dindmicos para la cultura q’eqchi’ y los
demds grupos de interés. .

También hay que pensar en lo que significa el caso de Cancuén, mas alld del contexto
local. Con los debates acerca de las representaciones de los mayas en la arqueologia ha
sido necesario hacer un analisis introspectivo para cuestionar la forma en que se produce el
conocimiento derivado de las investigaciones en campo. Se reconoce que la arqueologia
puede ser el eslabén de la identidad pan-maya y la historia de los descendientes de los

mayas prehispanicos. Los modelos arqueoldgicos que contienden los estigmas coloniales,
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que varios proyectos arqueologicos como el de Cancuén estan siguiendo para involucrar
absoluta y efectivamente a las comunidades aledafias a los lugares arqueoldgicos, deberan
estar complementados por una apertura sin precedentes de los espacios en la antropologia y
arqueologia a hombres y mujeres mayas y de otros grupos étnicos. Con ello, las
investigaciones y los proyectos de preservacion relativos al patrimonio cultural y natural de
Guatemala tendran mejores posibilidades de éxito y podrén ofrecer beneficios politicos,
econdmicos y culturales a los diferentes actores involucrados, pero principalmente a las

comunidades locales.
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