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TERAPEUTAS MAYAS:
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La salud ha sido una preocupacién constante del hombre, quien se ha dedicado
desde épocas remotas a tratar de encontrar la forma de curar las enfermedades y
dolencias que lo aquejan. De estos esfuerzos tenemos evidencia documental des-
de épocas muy tempranas de Asia y del Medio Oriente, donde se desarrollé un
sofisticado sistema médico.

Para el Nuevo Mundo no existe un registro tan detallado para las épocas mds
tempranas y no es sino hasta las fuentes coloniales del siglo xvi cuando tenemos
noticia al respecto. Con base en éstas vemos que el mundo médico precortesiano
ofrece un rico caudal de ideas, basado en la magia y el mundo sobrenatural, pero
también en un sentido pragmdtico derivado de una observacién acuciosa del medio
ambiente. En este sistema los dioses jugaban un importante papel, en tanto origen y
curadores de la enfermedad. Ademds, a nivel pragmdtico, se disponfa de una plétora
de plantas medicinales cuya utilizacién, como todo conocimiento, estaba basada en
observaciones directas y sistemdticas, resultando en ideas bésicas sobre la salud y la
enfermedad.

Si bien es légico suponer que estas altas civilizaciones mesoamericanas deben
haber dejado testamento de sus conocimientos al respecto, al igual que lo hicieron
sobre todo los demds aspectos de su cultura, nada ha quedado que fuera anterior
a la conquista. Dado que muchos libros o cédices fueron victimas del holocausto
cultural que prevalecié en muchas partes del Nuevo Mundo, nos es ficil suponer
que —al menos— algunos de ellos deben haber contenido datos sobre la medicina
y el arte indigena de la curacién.

Para el 4rea de Yucatdn nuestra informacién sobre el tema proviene de do-
cumentos coloniales de fecha bastante tardfa, casi todas del siglo xvin y xix
(Gubler 1995, 1997, 2001). Esto contrasta con el altiplano de México donde
el documento mis antiguo, conocido como el Libellus de medicinalibus indorum
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herbis," se remonta al siglo xvi (1552). De mano indigena y escrita en latin,
la obra estd profusamente ilustrada, y no habrfa de aparecer otra provista de
ilustraciones hasta la publicacién de las Obras de Francisco Herndndez (1571-
1577) y, en Guatemala, de la Recordacién florida de Fuentes y Guzmdn (1690-
1699).* Tal parece que también hubiera existido algo andlogo para Yucatdn,
puesto que en los remedios en Yerbas y hechicertas del Yucatin repetidamente se
refiere a dibujos de las plantas mencionadas (con las palabras “véase folio tal”,
o “como estd dibujado en [...].” Sin embargo, el original de este documento
estd perdido y la copia que ha llegado a nosotros ya no contiene las citadas
ilustraciones.

Las fuentes indigenas yucatecas, escritas en maya pero en el alfabeto latino,
aunque no tan antiguas como las del altiplano, son mds numerosas. Los Libros de
Chilam Balam, en particular los de Ixil, Kaua, Na y Tekax (del siglo xvi y xix),
con sus recetarios con base en plantas de la regién, nos informan respecto de la
tradicién médica indigena. También tenemos para el 4rea varias fuentes de mano
espafiola: el Libro del Judio, el Libro de medicinas muy seguro...., el Quaderno de
Cristébal de Heredia, los documentos de Mena y Sotuta, y el ya referido Yerbas
y hechicertas del Yucatdn. Lo que nos falta, sin embargo es un autor de la talla e
interés de Sahagiin, quien no sélo describe las enfermedades que padecfan los
aztecas, y las plantas locales utilizadas para su curacién, sino también el oficio de
los terapeutas y su forma de curar.

Unas y otras de las fuentes arriba mencionadas son valiosos testimonios de la
tradicién médica, y si bien vemos incorporados elementos de procedencia euro-
pea (tanto del reino vegetal como animal, y en mucho menor grado del mineral),
la base de la curacién sigue siendo intrinsicamente indigena.

LA ENFERMEDAD EN EL CONTEXTO ANTIGUO Y CONTEMPORANEO

En forma pragmdtica los indigenas separaban, y siguen separando, las enfermeda-
des en diversas categorfas:

! También llamado Cédice Badiano o Libro de Martin de la Cruz. Descubierto en la Biblioteca
Vaticana en 1929, fue publicado por primera vez en inglés en dos versiones que aparecieron en
1939 (Gates) y 1940 (Emmart), respectivamente. Sin embargo, no fue sino en 1964 cuando se
publicé en castellano en una edicién que hizo el Instituto Mexicano del Seguro Social.

? Fuentes también importantes son, entre otras: Historia medicinal de las cosas que se traen
de nuestras Indias Occidentales que sirven en medicina de Nicolds Monardes, publicado en varias
ediciones, la primera en 1565; Suma y recopilacién de Chirurgia, con un arte para sangrar muy
util y provechosa de Alonso Lépez de Hinojosa (1578), y Tratado breve de anatomia y cirugia, y de
algunas enfermedades que mds comdinmente suelen hauer (1579) de Agustin de Farfdn. Otras obras
valiosas son las del protomédico Francisco Herndndez (1571-1577); y Cuatro libros de la natu-
raleza y virtudes de las plantas y animales que estan recibidos en el uso de la medicina en la Nueva
Espaia de Francisco Ximénez (1615); més tardio es el Florilegio medicinal de Juan de Esteyneffer
(1712) (Para un excelente resumen de la medicina tradicional en México véase Anzures y Bola-
fios, 1989).
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1. Las que se deben a causas naturales.

2. Las de origen sobrenatural, enviadas por deidades, espiritus o vientos, como
castigo por infracciones en el comportamiento humano.?

3. Enfermedades que se atribuyen directamente a la accién de un brujo o he-
chicero quien obra por encargo de otra persona con la expresa intencién de
causar dafio.*

4. La influencia de los planetas y astros como agentes de enfermedad, muy
presente en los Libros de Chilam Balam.

5. Las dolencias por causa involuntaria como el “mal de 0jo”, que obedecen a
la mirada fuerte de una persona borracha, embarazada, calurosa, etc.

La terapia se adecua a cada dolencia: medios naturales para la primera, sobre-
naturales y mixtos para las demds.

Estas creencias se reflejan tanto en las fuentes coloniales como en las pricticas
de los terapeutas yucatecos contempordneos, donde perviven resabios de la anti-
gua cosmovisién maya.

LoOs TERAPEUTAS DE AYER Y DE HOY

Aqui también las fuentes coloniales nahuas aventajan a las yucatecas, infor-
médndonos ampliamente sobre los médicos y hechiceros (véase en particular a
Sahagtin y Ruiz de Alarcén), ya que en las tiltimas los datos al respecto son mi-
nimos. Diego de Landa, nuestro informante por excelencia, cuya Relacién data
de alrededor de 1560, se limita a informar que los indios tenfan especialistas
para curar: “los hechiceros y médicos curaban con sangrias hechas en la parte
donde dolia al enfermo y echaban suertes para adivinar en sus oficios y otras
cosas” (1986: 49).

También nos dice que en el mes de Zip los médicos se reunian en la casa de
uno de ellos para celebrar la fiesta de la diosa de la medicina, Ix Chel. Después
de haber echado el demonio, los sacerdotes sacaban los envoltorios de sus medi-
cinas y varias figuritas de la diosa, echaban la suerte y “con mucha devocién invo-
caban con oraciones a los dioses de la medicina que decfan Itzamnd, Citbolontun
y Ahau Chamahez [...]” (op. cit.: 93).

Herrera y Tordesillas no habria de afadir nada significativo a esta parca in-
formacién; sélo nos dice que los tales hechiceros hacfan las veces de médicos y
curaban con yerbas, sangrias, incienso y “palabras del demonio” (#pud. Tozzer,
1978: 219). Las restantes, limitadas, fuentes que tenemos para Yucatdn (Cogollu-

3 Si bien en el pensamiento azteca, las fechas calenddricas también influfan en el estado de
salud-enfermedad, no tenemos informacién al respecto para los mayas yucatecos, salvo en los
Libros de Chilam Balam donde se ve reflejada la influencia de los astros y planetas sobre el cuerpo
humano.

4 Veremos ejemplos en las siguientes paginas.
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do, Lizana, Sdnchez de Aguilar y Cdrdenas de Valencia), no informan sobre los
antiguos terapeutas, como tampoco sobre la medicina indigena.’

Afortunadamente dos diccionarios en particular vienen en nuestra ayuda: el
Calepino de Motul (Ramén Arzépalo et al.) y el Bocabulario de Mayathan (Acufia),
ambos del siglo xv1. Estos nombran a algunos especialistas y las enfermedades
que causaban y/o curaban, aunque no pueden compararse con las fuentes nahuas
cuyos datos al respecto son exhaustivos y proporcionan un verdadero cuadro de
lo que era la medicina, el papel de los terapeutas indigenas y las plantas, animales
y piedras/minerales que utilizaban en la curacién.

Aqui es de notar que, entre los especialistas que nombran el Calepino y el
Bocabulario, salvo en contados casos —el flebotomiano (a4 0k),% el huesero (ah
kaxbac),” el herbolario (ah obel tu kinam xiuoob),® y hasta cierto punto el médico
en general (a4 dzac),’ todos los demds se asociaban con la hechicerfa.

Hay varios términos para “hechicero” en el Calepino de Motul: ah cunal than
= encantador o hechicero, que sabe hechizos (ix cunal than = hechicera) (Ramén
Arzdpalo et al., op. cit., £. 121, 17); ah cunyah = hechicero o hechicera asf; ah pul-
yaah (f. 26v: 40), y ah pul cimil = hechicero que hace enfermar a otro (op. cit.:
41). También se nombra a cada uno con su especialidad:

Abh pul abichkiik = hechicero que hace que uno orine sangre.

Ab pul abichpuu = hechicero que hace orinar materia.

Ab pul auat, ah pul auatmo = hechicero que hace dar gritos a los nifios.

Abh pul chhubchii = hechicero que hace que no mamen los nifios

Abh pul holoktaa = hechicero que hace que uno se vaya de caminos sin sentir.
Ah pul kazab = hechicero que arroja estangurria.'®

Abh pul kantzac = hechicero que hace el hechizo llamado pu/ kantzac."

Ab pul nachhbac, ah pul nachhbacmax = hechicero que arroja hética.”

* En la lista de autoridades perdidas (Alfred M. Tozzer, A Maya Grammar, 1977: 151-153), se
destacan las artes y vocabularios, y sélo hay pocas obras que, por sus titulos, tratan de la etnobots-
nica de la regién.

¢ En el Calepino de Morul (Ramén Arzdpalo et al.: f. 29v, 46) se define al ah tokyah como “san-
grador, que lo tiene por oficio o cirujano”.

7 “el que encaja y concierta huesos desencajados” (Ramén Arzdpalo, ap. cit.: 19v, 29) y también
ah pakbac : “concertador de huesos” ( f. 25v, 39).

& Ramén Arzdpalo et al.,op. cit.: f. 24v, 37).

’ Médico en general y cirujano (Ramén Arzdpalo et al., op. cit.: f. 311, 48). Sin embargo, ah
dzacyah tiene cierta connotacién negativa, ya que después de definirlo como “médico que lo tiene
por oficio” se afiade que “de ordinario se toma en mala parte por hechicero que cura con palabras
malas y de idélatras”.

' “Enfermedad en la via de la orfna, quando gotéa freqiientemente y 4 pdusas. Su origen es
Griego. Stranguria” (Diccionario de Autoridades, tomo 11: 627).

! Enfermedad no identificada.

' “Ptisica. Enfermedad causada por tener alguna llaga en los pulménes 6 livianos, originada de
humor acre y corrosivo, que ha caido a ellos, y causa al paciente tos acompafiada de calentiira lenta.
que le va atenuando y consumiendo poco 4 poco” (Diccionario de Autoridades, tomo 111: 419).
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Ab pul nok tii yit uinic = hechicero que arroja gusanos.

Ah pul uenel = hechicero que hace adormecerse.

Ab pul xankiik = hechicero que echa flujo de sangre a las mujeres.

Ab talcal = descarado, médico o médica que quiebra las agallas de la garganta o almig-
dalas (Ramén Arzépalo et al., op. cit.: f. 28v, 44).

Después estdn listadas las especialidades, ya no bajo el rubro de los terapeutas
en cuyo campo cafan, sino de los diversos males (o hechizos) que causaban:

pul abich kiik = hechizo arrojado para que uno orine sangre, y pul abich puub = hechi-
zar, haciendo que uno orine materia, y el tal hechizo. (/67d., f. 384v, 655).

pul cimil = arrojar con hechizos alguna enfermedad a alguno, y el tal hechizo, pul cha-
cauil = manera de 20jo o hechizo con el que arrojan calenturas a los nifios; pul chubchi =
hechizar a los nifios para que no puedan mamar; pul nachhbac = hacer con hechizos que
le venga a uno cierta enfermedad como de hético o tuberculosis (/6id., f. 385r, 656).

pul putaa= hechizar arrojando una enfermedad de cdmaras o evacuaciones, muy
peligrosa, que se van sin sentir, y el tal hechizo (/64d., f. 385v, 657).

El Bocabulario de Maya Than nos proporciona los nombres de varios de los

mismos especialistas, aunque por lo general es més parco en su informacién que
el Calepino:

pul kiiktaa = hechizar arrojando cdmaras de sangre; pul nok, pul nok tii yit uinic =
hechizar arrojando o echando con hechizos gusanos en el salvohonor, y hechizos asf;
pul xan kiik = hechizar a las mujeres arrojdndoles sangre a manera de lluvia o niebla
meona, y el tal hechizo (René Acufa, op. cit.: 393).

También nos proporciona los nombres de otros:

Pul xe kiik = hechizar, arrojando vémitos de sangre; kax cun tah nak: hechi[glar, li-
gando y atando [bizmas] a las que estdn enfermas [de la barriga] y el tal [hechizo]; pu/
nok ti yit uinic: hechi[g]ar, arrojando [0 echando con hechizos] gusanos en el [c]ulo

(idem);pul hau yokil ti: hechi[g]ar echando lepra con echigos [y hechizos asf] (/dem).

En el caso de los ejemplos dados, queda claro por qué se le atribuye a los
especialistas nombrados la hechicerfa, ya que el método utilizado para enfer-
mar a la persona era el de “arrojar” y echar de sf la enfermedad: pulah, lo que
siempre est4 asociado con el deseo de causar mal y por lo tanto, efectivamente
refiere al “hechizo”. Sin embargo, causa extrafieza el que entre los especialistas
nombrados en las fuentes yucatecas sélo los cuatro casos ya apuntados —el
flebotomiano, el herbolario, el huesero y hasta cierto punto el médico en gene-
ral— escapan a este oprobio.

Desafortunadamente las fuentes yucatecas no informan respecto a los “bue-
nos” médicos, como lo hace Sahagin (véase abajo). Es decir, tanto Landa como
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Herrera y Tordesillas parecen hacer una equivalencia entre médicos, sacerdotes y
hechiceros, sin distinguir entre el aspecto positivo y negativo de sus pricticas.”
Si bien vislumbran el lado positivo de las mismas diciendo que estos especialistas
también curaban, no se explayan sobre el asunto. Mds bien hacen resaltar el as-
pecto negativo, como es el caso del Calepino de Motul y el Bocabulario de Maya
Than, Herrera y Tordesillas es aun mds tajante al respecto, diciendo que estos
hechiceros hacfan las veces de médicos, curando con yerbas, sangrfas, incienso y
palabras del demonio (en Tozzer 1978: 219).

Es interesante establecer ciertos paralelos, a la vez que diferencias, con las fuen-
tes del altiplano respecto a estos especialistas nahuas ya que, como lo apunta
Alfredo Lépez Austin (1967: 107), en la literatura del siglo xvi1 los términos con
que se les designa son sinénimos de hechicero. Sin embargo, en el décimo libro
de su Historia general de las cosas de Nueva Espania, Bernardino de Sahagiin (1967:
116) establece una clara diferenciacién entre el buen y el mal médico, diciéndo-
nos que:

El médico suele curar y remediar las enfermedades; el buen médico es entendido, buen
conocedor de las propiedades de las yerbas, piedras, 4rboles y raices, experimentado en
las curas, el cual también tiene por oficio saber concertar los huesos, purgar, sangrar y
sajar, y dar puntos, y al fin librar de las puertas de la muerte.

Lo mismo dice de su contraparte femenina, alabando su experiencia y conoci-
miento de muchos secretos del arte curativo: “casi vuélvelos de muerte a vida, ha-
ciéndoles mejorar o convalecer con las curas que hace: sabe sangrar, dar la purga,
echar medicina y untar el cuerpo [...]” (Sahagtin, gp. ciz.: 129).

El mal médico, por el contrario, es “burlador, y por ser inhdbil, en lugar de
sanar, empeora a los enfermos con el brebaje que les da, y aun a las veces usa
hechicerias y supersticiones para dar a entender que hace buenas curas” (op. cit.:
117). También a la mala médica se le acusa de empeorar a sus enfermos y poner
en peligro su vida y al final acabar con ella. Entre sus malas pricticas sopla a los
enfermos, los ata y desata, mira en el agua, echa granos gordos de mafz, y saca
gusanos, papel, pedernal, del cuerpo del paciente, “[diciendo] que sana a los en-
fermos, siendo ello falsedad y supersticién notoria” (gp. cit.: 129). Es de particu-
lar interés el que se le acuse de tener pacto con el demonio, actividad que no se
le atribuye al mal médico.

13 “Habfa también cirujanos o, por mejor decir, hechiceros, los cuales curaban con yerbas y mu-
chas supersticiones” (Landa, op. cit.: 39). “Los més id6latras eran los sacerdotes, chilanes, hechiceros
y médicos, chaces y nacones... Los hechiceros y médicos curaban con sangrfas hechas en la parte
donde dolfa al enfermo y echaban suertes para adivinar en sus oficios y otras cosas” (49). Como
apunta Tozzer (gp. cit.: 112, nota 512), Landa no parece haber hecho gran diferencia entre estos
términos y desde su punto de vista eran todo uno: menciona la palabra hechicero cuatro veces,
una vez en asociacién con los cirujanos, otra con la adivinacién, y en dos otras instancias con los
médicos.
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En su interesante estudio “Cuarenta clases de magos”, Lépez Austin muestra la
diversidad de funciones de estos especialistas: por ejemplo, sangrdndose sobre
la gente, tocdndolos con su mano, comiendo sus corazones, trocando sus senti-
mientos, o enfrentdndose a la naturaleza, bien arrojando o venciendo el granizo,
bien arrojando los vientos y las nubes (1967: 90-95). Otros tenfan una personali-
dad sobrenatural, y por lo tanto, ambigua: el nahualli podia transformarse en su
alter ego animal y el teutlipan moquetzani representaba a los dioses; otros incluso
tenfan facultades adivinatorios, como el #aciuhqui, y fueron muy estimados por
los gobernantes (gp. cit.: 99-101).

Finalmente estaban los ticitl, tepatiani, médicos, que daban el zonalli a la gen-
te, administraban substancias que alteraban la salud, tanto en beneficio como
perjuicio del paciente, chupaban o sacaban objetos del cuerpo, reducian fracturas
de huesos, curaban con su aliento, etcétera.' Sin embargo, a todos se les conside-
raba hechiceros, injustamente como lo apunta Lépez Austin (0p. ciz.: 107). Aqui,
al igual que en las fuentes mayas (como lo hemos visto en el Calepino como tam-
bién en el Bocabulario), la connotacién es negativa, reflejo de un prejuicio similar
en el altiplano en contra de estos especialistas.'®

Es dificil explicarse el hecho de que no aparezcan en las fuentes yucatecas tér-
minos para médicos en su sentido positivo, haciéndose, al contrario, énfasis sobre
su cardcter malévolo. Posiblemente se deba a un malentendido tanto por parte de
los frailes como de los indigenas y quizds también por la forma de cuestionar de los
primeros. Sabemos por lo citado que los frailes consideraban a todos los curadores
indigenas como “hechiceros” y “brujos”, al igual que juzgaban en forma negativa
todas las demds costumbres indigenas. Si al indagar respecto a estos terapeutas
los frailes partieron de la idea del médico indigena como hechicero, no resulta
raro que recibieran respuestas que se adecuaran a este punto de vista. De todos
modos, los frailes activos en Yucatdn deben haber tenido algiin “fallo etnografico”
ya que, como hemos visto, Sahagiin sf pudo obtener un acopio de informacién
muy variada que refleja la complejidad de la actividad de estos médicos indigenas,
tanto de cardcter positivo como negativo.

En cuanto a los especialistas de nuestros dfas, en la medicina tradicional fun-
gen tanto hombres como mujeres, los que grosso modo pueden dividirse bajo los
siguientes rubros:

1. Sobadores, hueseros, parteros y, en menor niimero, sangradores; grupo en
el que también podemos incluir a los yerbateros.'® Los primeros se limi-

'* Habfa ademds aquellos que ocasionalmente usaban la magia, y los “psudomagos” (Alfredo
Lépez Austin, 1967: 112-114).

15 Véase también de Ralph L. Roys, Ritual of the Bacabs, 168-171.

'® Ya escasean los culebreros, aunque desempefian una importante funcién. Recuerdo uno en
particular a quien solfa ver en las calles de Ticul vendiendo yerbas y pociones. Ahora, ya fallecido,
nadie lo ha reemplazado.
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tan a la manipulacién fisica del cuerpo, y el ltimo al empleo de plantas
medicinales. El elemento religioso se reduce a un minimo, por ejemplo un
rezo o una plegaria.

2. Curanderos, curanderas y #-meno'ob, capacitados para remediar tanto las
dolencias fisicas como las enfermedades sobrenaturales o psico-religiosas,
fungiendo los tltimos como sacerdotes-ritualistas en las ceremonias agri-
colas.

3. Finalmente, los “brujos” o “hechiceros”, a quienes se les atribuye la capaci-
dad de mandar enfermedades y otros males por medio de la magia negra o
roja. Esto recuerda a los ah taakyaah quienes, de acuerdo con el Calepino de
Motrul (£. 28v, 44) arrojaban enfermedades.

Sin embargo, es importante apuntar que esta clasificacién es sélo una for-
ma arbitraria que de primer momento nos sirve para distinguir algunas de las
funciones y especialidades de estos terapeutas, y que, tras una segunda mirada,
resulta no ser tan simple y nitida como pudiéramos haber pensado. Las especia-
lizaciones no siempre son categéricas y el terapeuta puede combinar una, dos o
mds funciones. Por ejemplo, el curandero puede combinar el papel de sobador,
yerbatero o sangrador, y lo mismo ocurre con el h-men, sacerdote-ritualista.
Sélo los reputados como “hechiceros” y “brujos”, por su manejo del mal, cons-
tituyen un grupo totalmente aparte.

Ficura 1. Signo de 7&’en Palenque
(Foto de Ruth Gubler)
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LA CURACION DE ENFERMEDADES SOBRENATURALES

Como se ha apuntado, las enfermedades bdsicamente se separan en aquellas de
lo que para el mundo occidental podrfa ser de origen puramente “natural”, por
ejemplo, dolores de varias clases, caidas, problemas gastrointestinales, gineco-
l6gicos, cardiacos, nerviosos, etcétera, y aquellas que a nuestros ojos pudieron
tener alguna asociacién “sobrenatural”, como algunas que referiremos aqui,
en especial vinculadas al papel de los vientos y aires. Primero examinaremos el
papel que éstos juegan en una fuente colonial del siglo xviir (el Ritual de los
Bacabes) y después en las précticas de los curanderos de la época contempo-
rdnea.

Desde tiempos inmemoriales el hombre ha rendido culto a las fuerzas de la
naturaleza, y en particular a los elementos bésicos del cosmos, como el aire, la tie-
rra, el agua y el fuego. En pricticamente todas las tradiciones culturales conoci-
das figuran elementos fundamentales rectores del hombre, y es de pensar que los
mayas, con su adoracién de la sobrenaturaleza, no eran excepcién.

En su aspecto puramente positivo, el aire es respiracién y por lo tanto princi-
pio de la vida misma. Como “aliento” y también como “palabra” es el “soplo di-
vino” que equivale a la vida o la creacién. Recordemos como en el Popol Vuh el
caos que reinaba en un principio dio lugar a la creacién por arte de las palabras
de la deidad Huracdn o Corazén del Cielo quien, tomando consejo con Tepew
y K'ucumarz, die arigen a tadas las criaturas.

De igual manera, las corrientes de aire o vientos “naturales” generalmente se
consideran benéficas. Frios o calientes, fuertes o suaves brisas refrescantes, son
también las fuerzas que impulsan las nubes y hacen llegar la tan ansiada lluvia.
Por otro lado, no olvidemos la naturaleza ambivalente y nociva de estos elemen-
tos, ya que pueden inclinarse hacia su otra polaridad y convertirse en réfagas
destructoras o huracanes, como los “nortes” de que nos hablan las Relaciones His-
tdrico-geogrdficas de la Gobernacidén de Yucatdn (De la Garza et al., 1983), y de los
que nos dicen causaban muertes y la destruccién de los maizales.

El hombre prehisp4nico consideraba que, como fuerzas sobrenaturales o es-
piritus, los vientos compartfan la ambivalencia o dualidad de los dioses, mos-
trindose benéficas en un momento y malignas en otro. En el dltimo caso, su
capacidad de destruccién casi siempre obedecfa al desacato del hombre y su in-
cumplimiento de las normas comunitarias y las obligaciones religiosas, creencia
que sigue vigente hoy dfa. Como han apuntado mis informantes, si el campesi-
no no cumple con sus obligaciones rituales, hasta los vientos de por sf benévolos
o inofensivos pueden tornarse malévolos y mandar enfermedad o desgracias. No
es de extrafiar pues que el hombre temiera estas fuerzas sobre las que no tenfa
control y sintiera la necesidad de mantenerlos aplacados.

Sin embargo, aparte de estos vientos “naturales”, también existen otros a los
que se les atribuye un origen sobrenatural, y cuyo cardcter peligroso se debe a su
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asociacién con grutas, cuevas, chultunes'” y monticulos, todos de cardcter mégico-
religioso. Este cardcter nocivo se manifiesta en las enfermedades que traen con-
sigo, incluyendo la muerte, aspecto que veremos reflejado tanto en los textos de
El ritual de los Bacabes como en las creencias que siguen vigentes entre los mayas
contemporaneos.

En ambos casos vemos reflejada la naturaleza ambivalente de estas deidades,
tanto en la época prehispdnica como en la nuestra, cuando siguen jugando un
papel tan importante en la vida del campesino maya. Si hoy dfa las altas deidades
como Itzamn4, Ix Chel, Kukulkdn, y otros ya no ocupan un sitio privilegiado en
las devociones cotidianas del hombre comiin, los dioses asociados a la agricultura
—los chaques, bacabes, balames y pauahtunes— sf hacen sentir su influencia. De
ellos depende el campesino para su proteccién, sustento y bienestar y a ellos tiene
que convencer y procurar para que lo protejan y favorezcan.

Habiendo mostrado estas fuerzas en su contexto, examinemos ahora el papel
de los vientos, primero en El ritual de los bacabes y después entre los mayas penin-
sulares contempordneos. En ambos casos se refleja claramente la capacidad para
el mal y las enfermedades que los niimenes (dioses/espfritus/vientos) eran capaces
de enviar, muy en particular las psico-religiosas como los zancas o frenesfes en los
que nos enfocaremos.

Escrito en maya yucateco pero en caracteres latinos, el Ritual proviene del
siglo xv111 y es la fuente mds antigua que tenemos para el 4rea. Sin embargo,
a pesar de que la que ha llegado a nosotros es una copia tardfa, no cabe duda
de que el original era de antigiiedad considerablemente mayor y que refleja
conceptos muy antiguos: varias veces se menciona que serdn los glifos los que
dar4n la repuesta. La importancia singular del Ritual radica en que nos permite
un atisbo a las précticas de un antiguo terapeuta yucateco y las invocaciones y
conjuros que utilizaba en sus curaciones. Las tinicas fuentes comparables son
las obras de Ruiz de Alarcén y de Sahagiin, procedentes del altiplano.

En su mayor parte El ritual de los Bacabes se enfoca en las enfermedades sobre-
naturales, cuyo origen son los vientos malignos. Actuando como vector de enfer-
medad, éstos causan varias dolencias, entre las cuales estdn los llamados tancas,
descritos en los diccionarios como frenesies o accesos, cada cual con un nombre
especifico, bien asociado a una condicién particular, bien a un animal.

ah ci tancas = frenesf ebrio

ah co tancas = frenesf lujurioso
balam tancas = frenes{ jaguar

ceh tancas = frenes{ venado

ah mo tancas = frenesf guacamaya

17 Chulub tun, aljibe o silo abierto en pefia para guardar maiz o recoger agua llovediza; chultan
aljibe abierto en pefa; chultun, aljibe do guardan maiz (Barrera, Diccionario maya Cordemex:
114).
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Figura 2. La diosa Ix Chel (apud Thompson, Cédice Dresde)

Como ya se apunté al inicio, el origen de estas enfermedades sobrenaturales se
atribuye a la accién de los dioses-espiritus, quienes las mandan como castigo por
infracciones humanas en relacién con los entes divinos. Pero si los dioses causan
la dolencia, su curacién del mismo modo se efecttia por medio de su interven-
cién. Esto ejemplifica el cardcter ambiguo de las deidades mayas, y su capacidad
tanto para el bien como el mal; por ejemplo Ix Chel, diosa de la medicina, podia
mandar enfermedades, a la vez que curarlas. Su cardcter maligno se hace notar
muy en particular en su aspecto como Acna.

En los cédices Dresde y Madrid, se hace evidente esta asociacién de la diosa
con la enfermedad. Como apunta J. Eric S. Thompson (Cédice Dresde, 122):
“En algunos almanaques, la enfermedad se describe a manera de rebus como la
carga que la diosa lleva sobre las espaldas, siendo cuch carga, empleado también
en su significado secundario de suerte”. En dos de los almanaques se representa
la enfermedad como un ave o un animal y, en un juego de palabras al que los
mayas eran tan aficionados, koch, que significa “llevar en los hombros” tiene un
homénimo, “enfermedad o castigo enviado por la divinidad” (idem).

Curiosamente, Itzamn4, otra deidad asociada con la medicina, no parece com-
partir esta funcién negativa de Ixchel, ya que Lizana y Cogolludo nos informan
que, como “mano obradora” y “rocfo del cielo”, sanaba y hasta devolvia la vida a
los muertos. Cuenta Lizana (Devocionario de Nuestra Sefiora de Izamal: 62) que
lo consultaban como ordculo y le habfan levantado altares y templos adonde le
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llevaban a los enfermos y hasta los muertos. En un cuyo llamado Kabul, pusieron
la figura de una mano y crefan que tocdndola resucitaban y sanaban. A estos dos
templos hacfan romerfas de todas partes y para este efecto tenfan hechas cuatro
calzadas en las cuatro direcciones, que llegaban hasta Tabasco, Chiapas y Guate-
mala.

LA curaCION

El Ritual nos permite un atisbo al modus operandi del terapeuta y refleja c6mo,
para curar al paciente aquejado de los zancas, aquél tiene que luchar contra las
fuerzas sobrenaturales que han causado el mal. Tiene que conjurarlas, y obligar-
las a que restituyan la salud de su paciente. Es una lucha desigual: entre un ser
dotado, pero humano (el terapeuta) y un ser maligno con fuerza sobrenatural
(deidad/espiritu/viento).

¢Cémo se desarrolla este reto entre uno y otro ente? El Ritual informa que la
tarea del terapeuta consiste en enfrentarse con el espiritu, medirse con él, encon-
trar la forma de aventajarlo, averiguar su identidad, y por este medio adquirir po-
der sobre él para finalmente poder vencerlo. Esto exige que el terapeuta confronte
al espiritu en su propio terreno y para ello tiene que viajar de un nivel a otro, por
lo general dentro del 4rbol sagrado, es decir del nivel terrenal al celestial o al in-
framundo, lo que sugiere un viaje visionario. De esta manera, el especialista entra
al tiempo-espacio sagrado sin transcurso, inmévil, imperecedero, y allf inicia la
lucha contra el espfritu causante del mal.

Los conjuros que interesan aqui son los que tienen que ver con la curacién de
enfermedades causadas por el viento, que servirin como punto de comparacién
con los rituales llevados a cabo hoy en dia para dolencias de origen similar.

Tomemos como ejemplo el texto para la curacién del Balam mo tancas, Fre-
nesf Jaguar-Guacamaya (texto II), enfermedad maligna de frenesf o lujuria. En
éste se establece la pauta de los conjuros que se sigue en la mayoria de los textos
en el Ritual,'® la forma en que el terapeuta se enfrenta con la enfermedad y
cémo batalla con los niimenes que la han mandado y a quienes tiene que ven-
cer para restaurar el estado de salud de su paciente. Antes que nada, tiene que
identificarlos, lo que hace por medio de una serie de preguntas y respuestas.
Establece el momento en que nacié el mal, fecha que es, a la vez, calenddrica y

deificada:

Hun Ahau Uno-ahau
Hunuc Can Abau Gran-cuatro-ghau
Can Abau bin chab Erase Can Abau [...), el engendrador®

'8 Digp casi, porpue en el Bliimo sercip ) documenso se enfora ep Ja curacibn de enfermedades
naturales y por lo tanto la curacién es por medios de esta naturaleza.
1% Para ahorrar espacio, he eliminado aquella parte del texto que es repetitiva.
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Can ahau bin akab Can ahau, el de las tinieblas
Ca sihech cuando naciste
(texto II, f. 4, 269-270)

Acto seguido el terapeuta pasa a preguntar respecto al origen del mal, su linaje,
es decir, su madre y su padre, como lo volverd a hacer sobre las plantas asociadas
de los cuatro rumbos:

Maccech tah chab ¢Quién eres td, engendrador?
Maccech tah akab ¢;quién eres td, el de las tinieblas?
Max a [na] <naa> ¢Quién fue tu madre?

Max a coob cit ¢Quién fue tu lujurioso progenitor?

La respuesta es que sus progenitores fueron Ix Chel en sus manifestaciones roja
y blanca, y el sol, Chac Ahau:

Chacal Ix Chel Ix Chel la roja,

Sacal Ix Chel Ix Chel la blanca.

Ix hun ye ta Lanza bien certera,

Ix hun ye [toon] <ton miembro bien certero.

U [chabbech] <chdbech> kin fue el sol quien se poseyé de ti,
Chac Abau fue Chac Ahau “el gran rey rojo”
(Arzdpalo, gp. cit., f. 4, versos 10-13; 16-17, 19-22)

El texto informa que el frenesf nacié en la lujuria del coito y de la noche, y
que yacfa entumido en el drbol y la piedra detrds del temascal, dos elementos pri-
mordiales que quizé refieren a alguin ritual de purificacién que precedié su naci-
miento. Se nombra el fancas bajo varios aspectos: frenesf ebrio, frenesf lujurioso,
frenesi erético, frenesi jaguar, frenesi de guacamayo y frenesf venado, todos los
cuales volverdn a aparecer en otros textos del Ritual.

El terapeuta sigue indagando respecto al 4rbol y las plantas asociadas: “;Cudl fue
tu 4rbol? ;Cudl fue tu planta? ;Cudl fue tu linaje al nacer?” (texto II, f. 5: 271).
Nombrindolos uno por uno: tancas che,® kante mo,”' mamey, plitano, kokob? y
plumeria,® se dirige a los frenesfes diciendo: “he aquf tus 4rboles, a ti me dirijo, Mo
Tancas [...] a ti, Nicte Tancas, a ti, Co Tancas (f. 6, versos 68 y 70).

Cada 4rbol o planta se nombra con el respectivo color de los cuatro rumbos
del cosmograma maya, tal como est4 representado en el Cédice Madrid, con sus

X Zanthoxylum fagara (L.) Sarg, (Rosa Marfa Mendieta y Silvia del Amo, 1981: 353).

2 Acacia angustissima (Miller) Kuntze (/bid.: 2).

2 Kokob a secas parecerfa referir a una culebra de ese nombre, lo que no viene al caso aqui. En
cambio el kokob-ak’ corresponde a Aristolochia odoratissima (L.) (Ibid.: 35).

2 Plumeria rubra L. (Ibid.: 274), o nicte’,
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drboles, pdjaros, insectos, etcétera: rojo para el este, blanco para el norte, amarillo
para el sur y negro para el oeste. Como lo explica el Popol Vuh, este modelo fue
establecido a principios del tiempo, cuando “todo fue puesto en orden, quedé
cuadrado [el universo] repartido en cuatro partes, como si con una cuerda se hu-
biese todo medido, formando cuatro esquinas a cuatro lados” (versién de Saravia
E., Popol Wuj, 1).

El texto X es un buen ejemplo de la lucha simbélica que libra el terapeuta
en su afdn por curar a su paciente del Nicte Tancas, o frenesf erético (Arzdpalo,
op. cit.: folio 62-64, 313-315). Describe cémo, fisicamente libre del cuerpo de
madera y de piedra, y abrazando con fuerza a las nubes y al viento, se yergue y
pone de pie para llamar al viento maligno. Para ello pide la ayuda de los Bacabes.
Tres veces los llama con su flauta, y lo hace “desde el centro del cielo”, “desde el
centro de la tierra”, una indicacién de que viaja entre los dos niveles para localizar
al viento, o que estd suspenso entre ambos. Y ;dénde se encuentra el tal viento,
causante del mal?

Habréis de sospechar

que el viento

estd en el centro de la flor

en el centro del cielo

en el centro del inframundo,
en las cavernas del cielo,

en las cavernas de la tierra.
Por ello me puse en pie

para echar mano del viento
que estd en el centro de la flor.

(Ibid.: texto X, f. 62, versos 24-33, 314)

En forma muy gréfica, el terapeuta describe su enfrentamiento con la fuerza en
desequilibrio: c6mo se irguié y puso de pie, echdndose sobre el viento y patedn-
dolo: “Trece veces me apoderé (del viento), Y en muchas ocasiones me eché sobre
él, Fue asi que le di de puntapiés, A tal viento” (/bid.: f. 63, versos 44-47, 314).
13 veces llamé a los Bacabes, y 13 veces se apoderé del Kakal Moson (torbellino
de fuego). En otros textos, el terapeuta humilla a la deidad, cortdndola, destrizdn-
dola, lanzdndola a varios puntos cardinales.

Luego se describen otros aspectos de la curacién: que el terapeuta estuvo en
ayunas 13 dfas, absorbiendo a Yikal Nicte (viento de la flor de lujuria) y “el vien-
to de las catorce veces lujurioso”, hecho que mds tarde (versos 76-81) se explica
fue necesario para que el terapeuta representara a Tzootz Bacab* y pudiera es-
pantar al viento. El hecho de que absorbiera esta esencia parece indicar dos cosas:
o que esté replicando la situacién del paciente, quien fue poseido por el viento,

%4 Bacab del pelambre (Arzépalo, gp. cit., f. X, verso 78, 315).
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es decir, que lo “absorbi6”, o que se va a curar por la doctrina de signaturas de
acuerdo con la cual se cura por los mismos medios. Es decir, si el viento de la flor
de lujuria se apoderé del paciente, por el mismo medio se habrd de curar. Por
otra parte, es posible que sean ambas cosas.

Un hecho que contribuyé al dominio del terapeuta sobre el mal es haber des-
cubierto el simbolo de la enfermedad, Ix Yan Coil (La de la locura), quien, como
su personificacién, comparte los sintomas del paciente. Si bien no se detallan
aqui, se describen en el Texto VI, que también es para el trance erético: la incohe-
rencia, la fiebre, el impulso para correr (Zb7d.: f. 30; versos 1-4: 288). El terapeuta
humilla a la deidad (Yx Yan Coil) tapdndole la boca, como también los genitales
de Chac e Ix Hun Ahau. “Fueron trece veces, y no dos, las veces que le tapé la
boca, eso es, fue la boca de Ix Yan Coil” (/6:d.: texto X, f. 63, versos 69-72, 315).
Después, utilizando su hacha como escoba barre el viento y lo manda de vuelta
a su lugar de origen.

Trece veces barrf,

asf tuve que barrer

al viento de locura

hasta el corazén

y el brazo,

utilizando mi hacha de escoba.

(Ibid.: versos 63-68, 315).

Como se ha apuntado, en el Ritualla numerologfa juega un papel importan-
te;> en este texto se manifiesta en particular en el niimero 13 por su asociacién
con los dioses de la regién celestial, los Oxlahun-ti-ku. Trece veces se irguié el
terapeuta para llamar al viento maligno, 13% veces llamé a los Bacabes con su
flauta, 13 veces se apoderé del viento, 13 veces barrié y 13 veces le tapé la boca
a Ix Yan Coil.” El texto termina con “Jesiis Marfa. Amén”, una de las pocas in-
cursiones cristianas en estos textos coloniales que parecen conservar la mds pura
tradicién ritual maya.

Como hemos visto, en éste, como en la mayorfa de los otros textos del mis-
mo tipo, la tarea del terapeuta es averiguar la procedencia del frenesf, es decir, la
identidad de la deidad que ha causado la enfermedad, y establecer el momento y
la forma en que ésta se manifesté. Por medio de una serie de preguntas, indaga
respecto de las caracteristicas del numen: su origen, paternidad, plantas, 4rboles
y péjaros, y colores direccionales asociados. Esta informacién es la clave, confi-

» Véase la importancia de la numerologfa en Gubler, 1997: 23-57). Si bien otros niimeros
tenfan gran significado en la cosmovisién maya, por ejemplo, el cinco, nueve y en menor grado
el siete, considero que el nimero cuatro, como principio ordenador, fue el de mayor impor-
tancia.

% Otras veces dice que tres.

¥ La importancia de este niimero se hace atin m4s evidente en el Texto XLII.
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riéndole poder para enfrentar y medirse con el espiritu-viento, a la vez origen de
la enfermedad y enfermedad personificada, a la que tiene que dominar y vencer
para poder curar a su paciente.

El conjuro para un frenesf llamado b oc tancas, o frenest errante (/bid.: texto
I11, 276-279),% trata de un mal que, aunque de cardcter “sobrenatural”, presenta
sintomas fisicos muy reales: “comienza con vémitos, ademds [el enfermo] tiene
el estémago revuelto y fiebre [...] y se manifiesta también con entumecimiento”
(Ib1d.: versos 2-7, 276). Es decir, hay evidencia no sélo de un estado de desequi-
librio psiquico sino también de un malestar fisico muy real.?

Para establecer cémo y cudndo se manifesté la enfermedad y quién la causé, el
terapeuta entra al tiempo-espacio sagrado para establecer la procedencia del fre-
nesi. “Dicese que Can ahau cafa en la lujuria cuando surgié la esencia del coito,
la esencia de la lujuria. Vino de la quinta capa del cielo. También se dice que vino
de la constelacién #zab, “las pléyades”, también se dice que sali6 de las nubes”
(1bid.: versos 10-17, 276-277).3° M4s adelante el terapeuta ofrece otros detalles:
que el numen hablard desde el centro del cielo, de color blanco, posiblemente
indicando una asociacién con el norte, y menciona sus simbolos: el p4jaro oo rojo
y su drbol, ninguno de los cuales se identifica, pero ambos hacen referencia a los
puntos cardinales que se establece claramente a través de todo el Ritual. Sigue el
texto con la descripcién de otros simbolos, su genealogfa (las diosas-madres) y
una descripcién de los sintomas.

La identidad de sus tres progenitoras son Ix kak tan chel (La del fuego en el
horizonte), Ix kak te caan (La del fuego en el cielo) e Ix kak te munyal (La del
fuego en las nubes) (/bid.: texto III, f. 17, 36-40, 277). También hay otras dos
deidades involucradas: Kin Chac Ahau, (El gran rey sol) e Ix Bolon Can (La nue-
ve culebra), cuyo papel no se aclara (versos 45-47; 72-76, 278) pero que sufren
accesos de vémito. Estos sintomas, més los de las diosas, “penosas deposiciones,
con ardores de fuego” parecen replicar los del paciente, al igual que la nausea o
ganas de vomitar de los primeros. El texto del folio 17 se repite casi verbatim en
el folio 18, siendo esta repeticién una caracteristica universal de los conjuros, de
lo cual se encuentran numerosos ejemplos a través del Ritual.

Finalmente, Ix Chan Chan Kin (El diminuto sol) y Chan Chan Munyal (La
diminuta nube) se apoderan del viento, viniendo éste a caer por los cuatro cami-
nos, los cuatro descansaderos, junto a las deidades Ix ko can be (La de la mirada
por los cuatro caminos), Ix ko can lub (La de la mirada por los cuatro descansa-

 El texto se interrumpe aquf para dar lugar al texto IV, pero después vuelve sobre sf en las
pp- 281-284.

» En el texto encontramos aquf hay una intrusién cristiana con la invocacién de Dios Padre.

30 Paralelamente caracteriza el padecimiento del paciente, ya que la plumeria o nicte estd aso-
ciada con el erotismo y la lujuria. E/ Calepino de Motul (Ramén Arzépalo et al., op. cit., 560) no
identifica la planta salvo para decir que es una rosa o flor, pero sf hace resaltar su caricter erético:
“deshonestidad, vicio de carne, y travesuras de mujeres” (folio 328r).
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deros). Las dltimas, junto con Ah Oc Tancas, reciben el conjuro que va dirigido
a Ikal ch’ab (viento lascivo), Ikal xol (viento putafiero) e Ikal ual (viento reto-
zén), a quienes se manda de vuelta a su punto de origen. El conjuro habrfa de
caer detrds del cielo, junto a Bolon Ch'och’ (la excelsa comerciante) y después en
el oriente, sur y poniente, cada punto con su deidad asociada.

Todo esto es de primera importancia porque una vez que el curador ha logrado
descubrir el secreto del origen de la enfermedad, este conocimiento se convierte
en su arma para poder vencerla. Es arma tanto simbélica como pragmdtica. En la
primera instancia se lleva a cabo por medio de luchas o enfrentamientos que el te-
rapeuta libra con el espiritu-viento bien a nivel terrenal, celestial o del inframundo,
y en otro nivel se trata de la curacién del cuerpo de manera directa.

Este texto nos da un atisbo de la interaccién del terapeuta con el espiritu-vien-
to, su combatiente, informdndonos que en ese momento el curador yacfa frente
al frenesi. Esto indicarfa que estaba en pleno proceso de atender a su paciente.
También refiere que el espiritu-viento exclama y responde, aceptando las invoca-
ciones, lo que refleja una posible interaccién con el terapeuta. Existe la posibi-
lidad de que haya actuado mds de un terapeuta, quizds en calidad de ayudante
(como todavfa se estila hoy dfa) o que el paciente haya estado involucrado en
alguna parte de la elocucién, como es el caso en algunos rituales contemporéneos
cuando éstos acompafian al terapeuta al recitar el Padre Nuestro, Ave Marfa u
otro texto litdrgico.

¢Cudles eran las palabras que debfa pronunciar el curador? Se dice que en este
preciso momento sencillamente el nombre del frenesf, y habiéndolo dicho, el
viento habia de responder desde el centro del cielo (/6id.: f. 17, v. 24-26, 277).

El poder del terapeuta se incrementa a medida que interroga a la deidad/dei-
dades de manera irreverente. Lo hace en forma apremiante, a veces compeliendo,
insultando, y en todo momento dando prueba del conocimiento que tiene sobre
el ente maligno que ha causado el mal. Con esta informacién vital se siente lo
suficientemente poderoso para declarar:

Por ello,

yo seré quien deshaga tu encantamiento
frenesf;

asf habrd de decirse

y tendrd efecto

el conjuro

(1bid.: £. 18, versos 77-82, 278)

Uno de los textos mds sencillos, y también mds cortos, del Ritual es el conjuro
para el Nicte tancas (/bid.: texto VI, 288-290). En éste, lo pragmdtico sobrepasa
lo simbélico, lo natural lo sobrenatural. El terapeuta describe los sfntomas de esta
especie de “locura” causada por un viento maligno: fiebre que causa incoherencia
en el habla, y un irresistible impulso para correr. Deja sentado que el dfa ade-
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cuado para curar este acceso es Hunuc Can Ahau, ejemplificando la importancia
calenddrica y simbélica de esta fecha.

Por los elementos que se refieren a continuacién: la creacién de lo femenino y
lo masculino, el miembro respectivo, la sustancia blanca y roja, y la descripcién
del coito, aquf se trata de la manifestacién del trance erético, que es el nicte
tancas. Como ya se ha apuntado, la plumeria o flor de mayo tiene una fuerte aso-
ciacién con el erotismo, la lascivia, etcétera. Era necesario que el terapeuta esta-
bleciera esta identificacién, séase el origen del mal, del linaje o de la descendencia
de los espiritus malignos que han causado la enfermedad, los pdjaros, 4rboles,
plantas y sus colores asociados, etcétera, porque el poder del terapeuta depende
de esta informacién.

Seguidamente el texto se centra en el aspecto préictico de la curacién: cémo el
paciente ha de mirar el cielo, girar trece veces, y recibir en ayunas el remedio he-
cho de chichibe’' rojo, y tabaco blanco y bacal che* rojo y blanco, elementos que
el terapeuta informa ha remojado para que el paciente lo “tome gustosamente”
(Ibid.: texto VI, f. 31, verso 46, 289). Aqui hay un paralelo entre los colores de
las plantas y aquellos que tuvieron un papel en la creacién del elemento femenino
y masculino, la sangre y el semen; es decir son colores simbélicos relacionados.
Después, para la preparacién del remedio es necesario que el nicte blanco y negro
y la cochinilla amarilla aporten su esencia.

Ahora el terapeuta reta al viento maligno:
jAtencién!

Yo seré quien deshaga vuestro conjuro
Yum ac uinic ik, Sefior-Viento-Enano,
Nicte tancas, Frenes{ Erético.

Ambos nombres habrdn de mencionarse

para curar a la persona.
(Ibid.: texto V1, £. 32, versos 59-64, 290)

El texto indica que para curar al paciente se deben pronunciar ambos nombres
(versos 63-64) y que para deshacer el conjuro habré de decirse dos veces para que
la curacién sea efectiva: “Esto se dird para curarlo, dos veces habr4 de decirse (ver-
sos 68-69). La curacién termina cuando el terapeuta sangra la lengua del paciente
con una espina de henequén, y le lanza chorros de agua en la espalda.

Entonces se le comienza

a sangrar la lengua

con una espina de henequén.

En cuanto al centro de la espalda
habr4 de lanzérsele

3" Sida acuta Burm. F. (Mendieta y Del Amo, op. cir.: 308).
32 Bourreria pulchra Millsp. (op. cit.: 56).
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agua, hasta dejarlo chorreando.
Amen.
(Ibid.: versos 70-76)

Como lo reflejan los textos del Ritual que se han examinado, se trata del as-
pecto puramente maligno de los vientos como agentes de enfermedad, particu-
larmente de los frenesfes o accesos cuya peculiaridad es una especie de locura
temporal o enajenamiento de sentido, ademds de sintomas fisicos evidentes como
malestar, fiebre, incoherencia, etc.

Ficura 3. Consultando el sastin

EL PAPEL DE LOS VIENTOS ENTRE LOS MAYAS PENINSULARES ACTUALES?

Hoy en dfa, los vientos mantienen un papel importante en las creencias de los
mayas peninsulares, tanto en la terapia como en los ritos agricolas que se siguen
llevando a cabo. Generalmente se identifican con vientos reales y por lo tanto

% El siguiente apartado estd basado en informacién recogida en distintas visitas a campo, a lo
largo de 25 afios en varios pueblos de Yucatdn, comenzando por Ticul, Oxkutzcab, Pustunich y
Mani, y el cual posteriormente extendf a varios otros puntos de la peninsula. Durante este tiem-
po visité y entrevisté a un buen niimero de curanderos/as y hmenob a la vez que asisti a nume-
rosas curaciones y ceremonias agricolas. Previos estudios etnohistéricos enriquecieron mi trabajo
etnolégico, ya que otra faceta de mi trabajo consistia en investigar la persistencia de pricticas
curativas herbolarias en la medicina tradicional contempordnea con la informacién contenida en
fuentes coloniales como el Libro de Chilam Balam de Na, el Libro de medicinas muy seguro..., el
Quaderno de medicinas de Cristébal de Heredia y otros. Combinar unos con otros me ha posibili-
tado crear un cuadro mds completo de creencias y prdcticas que atin persisten en Yucatdn.
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los hay buenos y malos; unos traen salud, otros, enfermedad. Como agentes
benéficos pueden ser poderosos aliados del campesino, empujando las nubes
cargadas de lluvia, tan vital para el campo, a la vez que pueden manifestarse
como temibles fuerzas nocivas. Este cardcter ambivalente o dual los hace impre-
decibles y por lo tanto hay que tomar medidas para protegerse contra ellos.

Como apuntan Robert Redfield y Alfonso Villa Rojas (Chan Kom, 1962: 164),
la frase “vientos maléficos” es la que se utiliza en el discurso espafiol para significar
lo que probablemente sea la causa mis frecuente de enfermedad, pudiendo en
algunos casos operar sola o en conjunto con otras causas. En maya su equivalente
es ojo ik (también escrito oxo ik), pero igualmente puede referir a un viento espe-
cifico del mismo nombre.

Redfield y Villa Rojas dan varios ejemplos de creencias al respecto que recogie-
ron en Chan Kom aproximadamente en 1930. Antiguamente, si batfa un viento
antes de llegar la lluvia, los padres hacfan entrar a los nifios en la casa. Igualmen-
te, si el cielo se mostraba de color amarillo u oscuro como suele acontecer al atar-
decer, y batia un viento, se temfa que éste, llamado kan lacay, afectara a los nifios,
causando resfriados y fiebre. Los antiguos también aconsejaban no construir una
casa entre dos quebradas o kzlap, porque los vientos malignos suelen pasar por
estos lugares y ensefiaban que era malo mirar por un resquicio o hueco en la pa-
red, o barrer debajo de la hamaca donde habfa alguien acostado.

Se consideraban un peligro especial los vientos que soplan del agua. En la pe-
ninsula éstos pueden provenir del mar, de los cenotes, de las cuevas y de la lluvia;
y si soplan de estos puntos se considera que son vientos malignos. De acuerde
con estos autores (0p. cit., 164), en Chan Kom existfa la creencia que el agua
causa el viento y que los vientos sélo salen del agua. Por ello se considera tan peli-
grosos los cenotes y las cuevas, los vientos que soplan del norte y del oeste, come
también el viento remolino (x-moson ik).

Los investigadores (gp. cit., 166) citan la informacién que les proporcionaron
dos h-meno'ob del pueblo de Chan Kom respecto a varios vientos malignos y las
enfermedades que causan, De acuerdo con el primero, el gjo ik (viento maligno),
el coc ik (viento-asma) y el coc-tancaz ik (viento acceso de asma) causan fiebre y
diarrea verde. El logpob-coc ik (viento-asma que hace retorcerse) da dolor en el
costado; el hul-ne-coc ik (viento-asma de fuertes punzadas) se manifiestan con do-
lorosas punzadas; el nak-tan-coc-ik (viento que se pega al pecho) produce pulmo-
nfa; el buyul-tun ik (viento vértigo) causa debilidad y vértigo, y el kan-pepen-coe-
ik (viento asma-mariposa amarilla) causa malaria. Otros vientos nombrados por
el segundo Ah-men son: el zuhuy ik (viento-nuevo) que causa debilidad cardiaca y
escalofrios; el balam-tun-hol-ik (viento-entrada de jaguar) da dolor de cabeza; el
uayak-tun-ik (viento piedra-de suefio) produce delirio; el mamuk-ik (viento-debi-
lidad) produce debilidad en general, etcétera.?

3 En este apartado he respetado la ortograffa del autor.
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Hoy en dfa muchas de estas creencias persisten, aunque no siempre se asocian
con las mismas enfermedades, ni se emplean precisamente los mismos términos.
En vez del kan lacay se nombra a la nube amarilla (kan munyal) como vector de
enfermedad, aunque también se le asocia con fiebre y resfrfo. Se sigue consideran-
do malos a los vientos zubuy ik, balam ik’ y x-moson ik’; también al chi’kin ik’ que
sopla del oeste. Todos causan resfrios, catarro, fiebre, y si el x-moson ik’ o pequefio
remolino bate a alguien, éste puede “cargar aire” y enfermarse o perderse. Estas
creencias se mantienen vigentes, aunque ya mayormente entre las personas de
mds edad, que son los més tradicionales. Véase también el Diccionario etnolingiits-
tico de Cristina Alvarez donde la mayorfa de los vientos que se mencionan tienen
que ver con estados de pasmo o perlesfa.

La malevolencia de estos vientos estriba en que son demasiado fuertes, o po-
derosos, por lo tanto peligrosos para el hombre. “Andan”, porque a fin de cuentas
son vientos y soplan; es decir, pueden estar en cualquier parte, por ejemplo, en
el monte, donde con frecuencia atrapan al incauto que esté en camino. También
puede suceder que alguien no respete el tabii referente a las cuevas o grutas y, pa-
sando demasiado cerca o aun entrando en ellas sin el debido “permiso”, allf caiga
victima de algtin mal, peligro que en particular acecha a mujeres y nifios. O si
el caminante pasa por donde ha pasado un remolino, puede “cargar” un viento.
En ese caso se dice que la persona puede perder el sentido, nublarse su vista y no
encontrar el camino de regreso, una especie de enajenamiento que quizds pudié-
ramos comparar con ciertos accesos del Ritual. Cuentan que durante el tiempo
que la persona anda perdida, los 2/ux0’5? le traen un lec (jicara) de sopa para que
se recupere y pueda encontrar su camino de regreso.

Los vientos maléficos de por sf estdn estrechamente relacionados con los vien-
tos naturales o “reales”, realzdndose su asociacién con lo malo o maligno. Cada
cual tiene sus atributos especificos, distinguiéndose uno de otro de varias mane-
ras: por su forma o tamafio, su edad, la hora en que bate o sencillamente por su
nombre. Por ejemplo, se dice que el x-moson ik’ toma la forma de un remolino,
el zuhuy ik’ es “como un polvito”,* y el x-tupal ik’ es el mds pequefio, aunque
curiosamente el mds poderoso.

También tiene que ver la hora en que pasan: por ejemplo, don Beto dice
que los de las 9:00 y 10:00 de la mafiana son buenos, mientras que los de las
3:00 y 6:00 de la tarde y los de la medianoche son malos y traen enfermedad.
El diagnéstico de que el malestar se debe a los efectos de los vientos se mani-
fiesta por los sintomas: vémitos, dolor de cabeza, debilidad de cuerpo, hincha-
z6n de los pies. El viento también pueden tener una asociacién especifica, por
ejemplo, con el terreno, kanan lu'um ik, y muy en particular con los puntos
cardinales.

3 El Diccionario maya Cordemex (15) lo define como “geniecicllo del bosque” o “enano legen-

dario” (mitolégico).
3 Comunicacién personal de don Felipe.
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FiGuRa 4. Santigua (foto de Ruth Gubler)

Por otra parte, precisamente porque son sobrenaturales o mdgicos y tienen
gran poder, estos aires, vientos o remolinos, juegan un papel muy especial (y en este
caso no maligno) en la vida del futuro curador o A-men, como presagio de que
ha sido “llamado” para este oficio. Varios de mis informantes me han dicho que
antes de asumir sus deberes como A-meno’ob, fueron llevados por los vientos.”
Mientras andaban perdidos en el monte, seres venerables (“los antiguos”), casi
siempre con barba blanca, los iniciaron en su trabajo, mostrdndoles las plantas
curativas y proporciondndoles los conocimientos necesarios para llegar a ejercer
su oficio como curador.

De vuelta en su casa la victima que ha cargado el viento, presenta sintomas
comomalestar de cuerpo, fiebre, insomnio, dolor de cabeza, etc. Para curarse tie-
ne que consultar a un /-men. Al igual que en el Ritual, el paciente depende del
terapeuta para su curacién.

Antes que nada, éste tiene que establecer la naturaleza del mal, para lo cual
generalmente consulta su sastin, una piedra traslicida, o algin pequefio objeto
arqueolégico. Otros utilizan una vela, o queman un pedazo de copal, cuyo chis-

7 Hay otros indicios de ese “llamado”: los suefios o una enfermedad prolongada e incurable
que, de acuerdo con el A-men que en estos casos hay que consultar, es sefial de que el paciente debe
asumir sus deberes curativos para poder sanar; o el futuro s-men da alguna sefial cuando atin estd en
el vientre de su madre; o tiene una experiencia onfrica en que es llevado por los vientos e iniciado
en su oficio, etc.
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porroteo les dird lo que necesitan saber, o utilizan el trance para hablar con varios
entes sobrenaturales, entre ellos sus espfritus-protectores. Cualquiera de éstos in-
forma al curandero respecto de la naturaleza del mal.

Si el caso es sencillo, bastard con una limpia o santigua, durante la cual el cu-
randero contempordneo invoca a diversas entes sobrenaturales, incluyendo a Dios
Padre, Hijo y Espiritu Santo, la Virgen y numerosos santos catdlicos, o a deidades
de origen prehispdnico, o a sus espiritus-protectores. Reza y pide su ayuda para
la curacién de su paciente, a la vez que barre el cuerpo de éste con gajitos de sip-
che,®® ruda, albahaca, etc. Puede ser un rezo tan sencillo como el siguiente:

In Yum, Padre mio

Kin kat oltik

Ku chikbes oltik

17’ le xk'eban

Baax ku mukahtik

Le a palila’ xRosa Elena
Chikbes oltik martes
Chikbes oltik viernes

In Yum, Padre mio
Kin kat oltik

Ti’xkichpam kolelil
Suhuy Santa Marfa

Kin kat oltik

77’ sefior San Juan de la Mata
77’ San Juan de la Cruz

77’ San Juan Pablo

77’ San Juan Bautista

77’ San Juan de Dios

Kin kat oltik

77’ Gran Poder de Dios
Ku chikbes oltik

17’ le xk'ebana’

Tulakal le ba'ax

Ku mukahtika’

Kin kat oltik
Ti'le xkiichpam kolelil
xMama xunan

ku chikbes oltik

Mi Dios, padre mio,
te pido

ensefies a

esta pecadora

lo que estd sufriendo
ésta tu hija Rosa Elena
enséfialo en martes
enséfialo en viernes.

Mi Dios, padre mio
Se lo pido a la
Virgen Santfsima
Santa Marfa.

Se lo pido

al sefior San Juan de la Mata,
a San Juan de la Cruz,

a San Juan Pablo,

a San Juan Bautista,

a San Juan de Dios.

Se lo pido

al Gran Poder de Dios
para que ensefie

a esta pecadora

todo lo que (ella)

estd sufriendo.

Se lo pido

a la Santisima Virgen,
madre patrona,

que muestre

3 Bunchosia glandulosa Cav. (Mendieta y Del Amo, op. cit.: 63); también Malpighia glabra L.
(Ibid.: 206).
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wa xbaxal olalo'ob si lo que ella hace es juego
(est4 fingiendo),

tumen k'eban porque es pecado,

wa ti bakal olaltik ol o si lo que hago es juego.

Kin Fat oltik Se lo pido

T3 le xki‘ichpam kolelil a la Virgen santfsima

Hol de la entrada,

Tak ti’ tu hol Gloria de la entrada de la Gloria,”

Lik'ik tu tilis trono que se levante junto al trono

u sashuntik yok'ol kah para alumbrar la tierra.

Kin kat oltik Le pido

Ku chikbes olte que ensefie

Le ba'ax ku muk'ahtik xRosa Elena lo que sufre Rosa Elena

77’ martes en martes

77’ viernes® en viernes.*!

En otro ejemplo, esta vez de un curandero de Cantamayec, la invocacién pue-
de tomar una forma verdaderamente poética.

Dios Mejembil, Dios Hijo,

Dios Nukuchbil, Dios Padre,

Dios Espiritu Santo. Dios Espiritu Santo.

U taankech Se te implora (ruega, invoca),
taanen ti’ palabras,

Jun péel nuxi’ taan palabras magn4nimas

tuldakal santificar® para santificar

kajaan ti’ lu'um a los habitantes de esta tierra,
wa tin kiin® en el sol (cielo)

wa tin lu'um. como en la tierra.

Way kin taankeex Aqui te imploro (ruego, invoco)
way ti’ lwum en esta tierra

kexi Santo Espiritu al Santo Espfritu

ki'ichkelem jajal jun. del hermoso tinico Dios.

Way uchik taankech Aqui te imploro (ruego, invoco)
yéete u yuum taalo'ob porque han venido

visitarko'on hermanoso'ob a visitarnos hermanos

% De acuerdo con la curandera, dofia Fide, es “que se sale de su gloria”.

“0 Este rezo se repite tres veces, junto con tres Padre Nuestro para la bendicién (comunicacién
personal de dofia Fide, 1982).

4 Transcripcién y traduccién al espafiol por Marfa Mercedes Cruz Bohérquez.

42 “Kantificar”, debe ser santificar.

 Kiin, literalmente sol o dfa, aquf tiene el significado de cielo, en oposicién a /u'um, tierra.
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ti’ santo luumil

way ti’ Cantamayec,

in Yuumilen.

Way ti’ u sdasil a wich

tu kaanle,

ti’ ki'ichpam ko'ole Maria,

tiuchik u ki’ taal utia'al a juntarko'on
way cruz iko’

x cristian 7ko’

waleex kanp'ep'en iko’;
x moson ko’

x kanpep'en iko'ba’ *
leti’ kin taanko'ob xan
utiadal u lu’sko'ob

way ku xul u jéetskuntaabaex,
in Yuumilen.

In ki taankeex

way tu tdanil bey ti’ in sujuy mesa
way tu tdanile nojoch mdama
way tdasaan,

Ujum!

Leti’ ki taankeex

way tu tdanil u jeepik
utiadal u jeepel dakab
utiaal u jeepel kiin
utiaal u mdano xtimbal
ilik

le Kalab ko'opo'obo’

il, utiadal u yilik

tu'ux kun

u chooch’ot ik'o’

x kil iko’

x al iko’

kanp'epel ik'o'

kanju'le te iko’bo’

chi'ba o’ iko’

x siinaan ik'o

x kanjulle’ te ik'o’

x kKinaan puksiikal iko’
t’ x Kindan mal de ik
leti’ kin taankeex

en la santa tierra

de aquf de Cantamayec,

mi Sefior.

Aqui en la luminosidad de tu rostro
en las alturas,

de la hermosa virgen Marfa,

que reuna aquf

a los vientos de los cuatro lados:

los vientos cristianos

los vientos, uno detrds de otro;
remolinos,
vientos variados,
a quienes llamo
para que quiten
y terminen de aplacarse,
mi Sefor.
Te llamo amorosamente
aquf delante de mi sagrada mesa,
aquf delante de la sefiora mayor
que han trafdo de visita.
Si.
Les invoco
para abrir,
para abrir la noche,
para abrir el dfa
para caminar
y ver
las rejolladas,
para ver
donde
se retuercen los vientos,
los vientos calientes,
los vientos unos tras de otros,
los contravientos,*’
vientos
vientos de dolor
vientos vastos

45

vientos de dolor del corazén,
vientos de mal aire
a ellos llamo

44 Kanp'ep'en ik, viento variado, revuelto, sin rumbo fijo.

4 Terminen de aplacarse los vientos de la persona que consulta; viento contra viento.
46 Jko'ob, literalmente vientos con crfa; también puede ser: viento tras viento; unos tras otros.
7 Los contravientos sirven para curar. Se invocan para que el viento “bueno” saque al “malo”.
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way,
in Yuum.

Tidan piiusik in sujuy taan
yéetel santo pixan,
ki’ichkelem jajal Dios,
jajal k'’

Leti,

dox tiiul u chichano’
yéete u nojocho’

u xtimbato'on ich waye
utiaal u loj kaajil,
Ki'ichkelem

u je' kiilich wiinkil

way tun a tsamilo’

u sdastal yok'o kaabe.

tu mdani u kiin

tu mdani u dakab xane,
in Yuumen.

Ken a mdanen
[tartamudea don Canuto.
a dar ti cuenta)

toone

taankoob xan waye'

Jum.

Tiaal k'dat tech

jun pe nojoch poder,
ka tsikbanako'on
utidal u priustik

u santo kojaanil

u cargartik le mdako’

En el nombre de Jesis de Nazaret,
amén.

RUTH GUBLER

aqui,
mi Sefor.

Estoy soplando mi sagrada palabra
a tu santa alma,

hermoso verdadero Dios,
verdadero Dios.
(Compuesto) de

tres pequenos

y sus mayores
(encargados) aquf

para bendecir pueblos,
Hermoso Dios.

Tu sagrado cuerpo

fue enviado aqui

en la tierra para iluminar
el dia

y la noche también,

mi Sefior.

Date

cuenta
que nosotros

te invocamos (pedimos) aqui.
Si.

Te pedimos

un gran poder,

para conversar

y limpiar con aire (vientos)
la santa enfermedad

que carga esa persona.

En el nombre de Jesis de Nazaret,
Amén.*®

En todas las ceremonias curativas, sélo después de haber expulsado los malos
aires, “limpiado™ o santificado el cuerpo del paciente, se procede a la curacién
en el plano fisico. El curandero tiene a su alcance una nutrida farmacopea de
plantas medicinales; receta jarabes, infusiones, bafios, lavativas, etcétera. y a veces
emplea la sangria o 70&°° para eliminar la “mala sangre”. También en el Ritual ve-

 Transcripcién, traduccién al espafiol y notas aclaratorias de Ana Patricia Martinez Huchim.

# En sentido simbélico.

> Como sustantivo significa “pedernal”; como verbo “sangrar” (Arzdpalo, ed., Calepino de Motul,
ff. 425v, 724).
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mos cémo el terapeuta se vale de varias plantas medicinales, o recomienda punzar
la comisura de los labios del paciente o echarle un jarro de agua en la espalda
(véase por ejemplo los textos XLVI-LXVIII).

En casos mds serios o dificiles es necesario un ritual mds complejo. Si se trata de
alguien que ha “cargado” un viento, o éste le ha “pisado su sombra”, requiere una
ceremonia llamada wach ik’>' Lo que nos interesa de esta ceremonia es el papel que
juega el viento que, como vector de posesién tiene a la victima bajo su dominio.
La tarea del terapeuta es deshacer este control maligno y liberar a su paciente.

Si en efecto hay ciertos aspectos en que este ritual se asemeja a la santigua —por
ejemplo, las barridas el cuerpo, los rezos, etc.— la caracteristica distintiva del wach
ik’ es la de amarrar u desamarrar al paciente con pabilo, primero en contrasentido y
después en el sentido de las manecillas del reloj. Al final, habiendo “desamarrado”
y desligado al paciente del viento que tomé posesion de él, éste queda libre.

En esta ceremonia, como en las demds, se hace notable la influencia cristiana,
a pesar de que en este caso se trata de un mal culturalmente definido como maya.
Por ejemplo, en un wachik’ presenciado, don Felipe comenzé por invocar a Dios
Padre, Hijo y Espiritu Santo, y sélo después pasé a saludar a los yumzzilo'vb (los
dioses del monte), y a otras deidades prehispdnicas, y muy en particular a los vien-
tos, de los que aquf tratamos.

Figura 5. Wach'ik’ (foto de Ruth Gubler)

5! Todos los términos asociados con wach’ tienen que ver con “desatar, desamarrar, desligar, soltar
las ataduras o ligamentos que unen una cosa con otra” (Diccionario maya Cordemex, 905). En el caso
del wachik’ se trata de deshacer la atadura que une al paciente con el aire que se ha apoderado de él.
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Después de este saludo, el h-men expresé su arrepentimiento por culpas co-
metidas y su pesar por haber ofendido a Dios, tal como se hace en la liturgia
cat6lica, prometiendo enmendarse, confesarse, y pidiendo la bondad misericor-
diosa “para nunca mds pecar, perseverando ante vuestro santo amor y servicio
hasta el fin de mi vida”. Pregunté al paciente si era creyente y si se arrepentfa de
sus pecados y estaba dispuesto a enmendarse, pasando después a exponer ante
Dios su peticién:

Buenos dfas yum ki'neex kin tanik bakan dios padre dios hijo dios espiritu santo
Buenos dfassefiores del dfa llamo entonces a Dios Padre, Dios Hijo, Dios Espiritu
Santo...

le ikil bakan in xolanpixtik ikil in katik le bendicibn le ikil in Katik le salvacién le

por lo que entonces estoy arrodillado para pedir la bendicién, para pedir la salvacién
tkil in paik'tik kin wach’ik tf

para destruir este mal viento, lo desamarro

kin chochik ti'kin mistik ti’ bakan tu cuerpo hermanito [nombre del paciente]

se lo deshago, se lo barro entonces del cuerpo del hermanito...’?

Arrodillado, invocé a los dioses de los vientos, a la Santfsima Virgen Santa
Marfa,? al santisimo sacramento y a numerosos santos catélicos: san Bernardino,
san Bernardo, san Vicente Caballero, san Martin Caballero, san Eustaquio Bue-
naventura, san Lorenzo, san José de la Montafia. Aclaré que el paciente sufria
porque un viento del camino habfa golpeado su sombra y pidié que [después de
esta ceremonia] pudiera caminar “al amparo de un santo lugar en donde camine
bien, en donde pueda estar libre”. Invocé a los Sefiores de los vientos, al Gran
Poder de Dios, al Justo Juez, a san Ignacio, a los vientos fuertes (nukuch ik'oob)
y a los pequefos vientos (mejen ik'oobe), a la Cabeza Coronada, a san Miguel
Arcéngel, y a muchos mis.

Llamé uno por uno a los dioses del viento de los cuatro puntos del cielo, al vien-
to tornado, a los vientos nuevos, a los vientos del cerro, a los vientos guardianes de
los caminos, a los guardianes de los montes, a los guardianes de los corrales, “por-
que le pisaron su sombra a este hermanito, mi Dios”. Insté a los vientos a abando-
nar el cuerpo del paciente:“[...] kooneex tun desocuparteex le cuerpo’, ké oneex tun
desocuparteex le cuerpo, tumen bakan ka le cuerpo ka ocuparteexa’u tial dios padre
dios hijo dios espiritu santo. “Vamos entonces, desocupen el cuerpo, vamos entonces,
desocupen el cuerpo porque este cuerpo que ocuparon es de Dios Padre [...]".*

A través de toda la ceremonia, una y otra vez pidi6 la bendicién, la salvacién
del paciente “Me arrodillo ante los cuatro puntos del cielo, por lo que llamo para
una santa curacién, padre mio, regala la santa bendicién, mi dios, lo estoy pidien-

52 Transcripcién y traduccién al espafiol de Marfa Mercedes Cruz Bohérquez.

53 También se invoca a otras “virgenes”, por ejemplo, a la Santfsima Virgen del pueblo de Ma-
mita, de Asuncién, y de Teya.

34 Transcripcién y traduccién al espafiol por Marfa Mercedes Cruz Bohérquez.
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do en el nombre del hermanito [nombre del paciente], despierta, vive, hermano
mfo [...]". Estando como a la mitad de la ceremonia, colocé en la mano derecha
del paciente unas pequefias cruces indicindole que eran para quitar el viento
fuerte que cargé y al mismo tiempo dijo:

in kil in paiktik kin choch’ik tikin

por eso destruyo, deshago,

mistik ti'kin pulik ti'kin tanik bakan u tial bakan in paiktik bakan le

barro, tiro y llamo para destruir® [el viento]

cuerpo kin choch’ik ti'bakan le cuerpo kin mistik ti'tu k'aba dios padre,

de este cuerpo, lo destruyo del cuerpo, lo barro en el nombre de Dios Padre

Dios Hijo, Dios Espfrito Santo, en el nombre del Padre, del Hijo del Espiritu Santo
Dios por todos los siglos de los siglos amen...” 5

Después el h-men pregunté al paciente si crefa en Dios, en el Espiritu Santo,
en la Santfsima Trinidad, si renunciaba a todos los pecados cometidos y, habiendo
recibido una respuesta afirmativa, volvié a invocar a otros santos y santas, pidien-
do otra vez la curacién del paciente y la eliminacién de los vientos que ocuparon
su cuerpo. Finalmente le entregé a la madre del paciente, quien lo acompaid,
una bolsita con agua bendita, instruyéndola: “esta agua bendita se lo vas a poner
en su pulmén. No va a pasar pronto asf [el mal] porque cuando se lo pongas asf en
su pulmén, con esto, hermanita, se alivia”. Le advirtié que debia observar el esta-
do de salud del paciente y cémo respondia a la curacién que le hizo, afiadiendo
que “aunque sea una veladora chica pénsela sobre la mesita del santo porque es
muy necesario, hermanita, entonces esto y la curacién de este jovencito te va a
costar setenta y nueve pesos, mamita [...]”.%

Aquf vemos que, aunque el tono no deja de ser respetuoso, es perentorio, por
lo que en ese sentido mds se asemeja a un conjuro que a un rezo propiamente
dicho. Sin embargo, nunca llega al grado de imprecar, apremiar y ofender como
ocurre en los textos del Ritual; esto queda reservado a los casos de exorcismo,
como lo ejemplificardn los siguientes textos.

Se recurre a los conjuros en casos de mala suerte, o “salacién”, en los negocios
o en asuntos sentimentales, o cuando se manifiestan fenémenos audio-visuales,
que se atribuyen a la hechicerfa y que inquietan y preocupan a la persona, no
dejédndola vivir tranquila y en paz, o cuando todo anda mal en una casa y hay
constantes peleas. Para ello se utilizan libros de fndole mégico-religiosa como E/
libro de los mediums, La corona mistica, El libro de San Cipriano y Santa Justina.
En éstos, el tono de los conjuros es amenazador, ofensivo e insultante hacia los
espiritus causantes del mal, semejante a los del Ritual, como lo ejemplifican los si-
guientes pasajes del libro de San Cipriano y Santa Justina.

55 Aquf el sentido es que lo saca o elimina del cuerpo.
% Transcripcién y traduccién al espafiol de Marfa Mercedes Cruz Bohérquez.
57 Transcripcién y traduccién al espafiol de Marfa Mercedés Cruz Bohérquez.
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FiGURA 6. Cha chaak (foto de Ruth Gubler)

En una “Exjuracién” para sacar los malos espiritus, el exorcista los amonesta
de la siguiente manera: “Yo, criatura de Dios hecho 4 su semejanza y redimido
con su sangre, os obligo por este precepto, demonio é demonios, para que cesen
vuestros delirios y dejéis de atormentar con vuestras furias infernales, este cuerpo
que os sirve de aposento” (1984: 27-28). Vuelve a amenazarlos para que salgan y
no vuelvan jamés, diciendo “Huye, huye, huye, 6 de lo contrario, serds amarrado
con las cadenas del Arcdngel Miguel, y humillado con la oracién de San Cipria-
no”, la que a continuacién se ha de recitar.

En otro conjuro, después de absolver el cuerpo del paciente “en el nombre de
San Cipriano y de parte de Dios, tres veces santo, por la potestad de los espiritus
superiores Adonay, Eloim, Jehovam y Mitraton” para que sea librado de todos los
hechizos, encantamientos y sortilegios, el exorcista pide que Dios “se digne dis-
poner que [éstos] queden deshechos, destruidos, desligados y reducidos 4 nada,
(Libro de San Cipriano, op. cit., 29), para que el cuerpo del paciente quede libre
de todos los males.

Con aun més fuerza lo expresan ciertos pasajes en la Corona mistica (s. £.), muy
en particular en el capitulo V. En uno de los conjuros se amenaza a Satands,”oye,
pues, y teme”, ordendndole que desocupe el cuerpo de su victima. Se le llama “es-
piritu inmundo [...] enemigo de la fe, del género humano, portador de la muerte,
raptor de la vida, decantador de la justicia, raiz de los males, fomentador de los
vicios, seductor de los hombres [...] (gp. ciz., 90). Siguen los insultos: “Espfritu
maldito, padre de la obscuridad y de la inmundicia, mordaz y falaz, villano, ris-
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tico, y bestia brutal” (gp. ciz., 95). No sélo se le requiere que se vaya, “vete mal-
dito” [...], “sal, espiritu maldito, expulsado en nombre de la Santisima Trinidad,
Padre, Hijo y Espiritu Santo” (op. cit., 95), sino que se previene la posibilidad de
su regreso: “os mando en nombre de la Santisima Trinidad [...] que no volviis a
él, sino que sedis atados y privados del poder de mostraros a esta criatura [...[ y
que no la poddis ofender ni dafiar en el cuerpo o en el alma [...]” (op. cit., 98).

Al igual que en estas tltimas citas, también en el Ritual la interaccién del tera-
peuta con el viento-espiritu-dios es de competencia con el numen (deidad-vien-
to), lo manipula, ofende, ultraja para establecer su dominio sobre él; habla ade-
mds de destruirlo en forma fisica. Pero si bien aqui existe similitud, en el caso de
otras ceremonias contempordneas, como las que examinamos al principio, existe
una diferencia en la interaccién terapeuta-espiritu/dios. En las limpias citadas el
tono es respetuoso y petitivo y, aunque puede llegar a ser apremiante como en
el wach’ ik, la relacién del terapeuta con los niimenes generalmente no es antagé-
nica, sino mds bien respetuosa, y en todo caso no llega a ser insultante.

Esto también aplica a la interaccién del h-men con los dioses del monte o
yumtzilo'ob, con los dioses prehispanicos como los chaques y balames, y por su-
puesto, siendo catélico, con los santos catélicos. Como me explicé don Felipe, es
porque primero se habla a nuestro sefior, después se saluda a los yuntzilo'ob y des-
pués a numerosos santos. “Por eso es que hay que hablar con reverencia. Asi tiene
que ser: no podemos cambiar la forma, sélo en la magia negra es diferente su for-
ma de ellos”. Indicé que éstos sf usan férmulas de tipo ofensivo e imprecatorio,
“puros insultos”, lo que nos lleva de vuelta a las férmulas mdgicas del Ritual.

Sin embargo, hay que tener claro que los conjuros en esta fuente pertenecen
mds bien al campo de la magia blanca ya que, aunque se manipula a fuerzas no-
civas, el fin no es negativo, como en la magia negra. Al contrario, es positivo, ya
que el terapeuta aspira a la curacién del paciente.

En cuanto a la importancia de los vientos, tanto en la antigiiedad como en el
presente, se hace evidente que, a pesar de las pérdidas que ocurren con el pasar
del tiempo y los cambios y transformaciones operados, también hay persistencia
cultural y los vientos siguen jugando un papel importante en las creencias mayas,
muy en particular aquellos de naturaleza maligna.

Sigue vigente la asociacién de los vientos con los cuatro puntos cardinales, tal
como lo hemos visto en el Ritual donde estin acompanados de sus respectivos
colores direccionales, al igual que la asociacién con las nubes: “viento de nubes
blancas”, “viento de nubes amarillas”, “viento de nubes negras”, “viento de gran-
des nubes rojas”. Hoy dfa queda clara la relacién vientos-nubes-chaques/Iluvia.

Tanto en El ritual de los Bacabes de la época colonial como en la oralidad
de los mayas peninsulares contempordneos, los vientos siguen teniendo sus pro-
pios nombres, aspectos, atributos, campos de accién y causalidad. En el Rizual se
nombra repetidamente al “viento enano”, “viento tempestuoso”, “viento ligero”,
“viento huracanado rojo”, “viento retozén” y otros apelativos menos positivos,
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por ejemplo, “viento putafiero”,”viento lascivo,” “viento de canciones obscuras”,
“viento de la flor de lujuria”. Esta negatividad se ve replicada en los vientos in-
vocadas hoy en dia: gjo ik’ (viento maligno), chapat ik’ (viento ciempiés), chiwool
ik’ (viento tardntula), sinaan-ik’ (viento alacrin), alux ik’ (viento duendecillo del
monte), balam ik’ (viento jaguar). Por su parte, en las ceremonias que se siguen
llevando a cabo vimos péginas arriba los numerosos atributos de los vientos in-
vocados: vientos guerreros, vientos de la tierra, vientos de los cerros, del mul
etcétera.

En el Ritual el procedimiento que emplea el terapeuta para combatir la en-
fermedad es el de los conjuros. Si bien existe cierta semejanza con el h-men con-
tempordneo, quien comienza el rito terapéutico con una santigua acompafiada
de rezos e invocaciones, y la barrida del cuerpo del paciente con ciertas plantas, a
la vez existe una gran diferencia en la interaccién y el tono empleado. En ambos
casos sélo después se procede con la curacién en plano fisico, con el empleo de
plantas medicinales, la sangrfa, bafios, lavativas, etcétera. Sin embargo, es impor-
tante volver sobre la diferencia en la naturaleza de la interaccién entre terapeuta y
deidades. Salvo en los exorcismos, en el caso de los curanderos contemporéneos,
generalmente el tono es respetuoso, mientras que en el Ritual es altamente agre-
sivo y ofensivo.

Todo lo antes dicho demuestra lo que hemos apuntado a través de esta expo-
sicién; es decir, que, siguiendo una antigua tradicién cultural, los vientos siguen
jugando un papel importante en las creencias mayas, fuerzas de la naturaleza
ambivalentes que tienen poderes tanto negativos como positivos. Para tratar con
ellos y controlarlos (forzéndolos a abandonar el cuerpo que han ocupado y por
lo tanto involucrdndolos en la curacién del paciente), es requisito contar con el
h-men o ritualista sacerdotal, sélo ¢l tiene el poder y la capacidad para ello. Asf
lo reflejan los textos del Ritual de los Bacabes como también aquellos traidos a
colacién por los terapeutas contemporineos.
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