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CON PODER PARA TRATAR CON LOS VIENTOS:
JMEENO’OB, ALUXO'OB Y WAAYO’OB ENTRE
LOS MAYAS DE LA PENINSULA*

Patricia Balam
Ella F. Quintal Avilés

INTRODUCCION

En la literatura sobre el tema suele atribuirse al chaman la capacidad de relacio-
narse y negociar con los espiritus, incluso de luchar contra ellos en beneficio de
los seres humanos. Si bien Eliade tiende a destacar el papel del chaman como
médico y curador facultado para rescatar las almas de los humanos enfermos,’
Hamayon apunta que el chaman siberiano tiene por tarea negociar con los espi-
ritus de la naturaleza las condiciones para la reproduccién de la sociedad a la que
pertenece.? El jméen, la versién maya del chaman, cumple tres funciones en par-
ticular: la de “maestro de ceremonias” o sacerdote, la de curador o médico y la
de hechicero y brujo.3 El desempefio de estas tareas descansa en la capacidad del
jméen para relacionarse con los espiritus o “vientos” responsables de las lluvias,
de las enfermedades, del bienestar de las personas y del de las comunidades. En
este sentido, se considera que el jméen posee un espiritu capaz de establecer con-
tacto, negociar y, en dado caso, enfrentarse con otros espiritus cuyas actividades
tienen amplias implicaciones en la vida de las comunidades y de sus habitantes.
El jméen posee poder para gestionar y luchar con seres espirituales también
poderosos que pueden favorecer o no a los seres humanos, su salud, sus propie-
dades, sus condiciones de supervivencia y de vida.

* Este trabajo ha sido escrito a partir de informacién de campo y de las ideas vertidas por los in-
tegrantes del equipo Peninsula de Yucatan del Instituto Nacional de Antropologia e Historia en
reuniones de discusion tedricas, metodolédgicas y etnogrificas. El equipo esta integrado por Patricia
Balam, Fidencio Bricefio, Alejandro Cabrera, Maria Jests Cen, Jorge Gémez, Martha Medina, Te-
resa Quifiones, Lourdes Rejon e Ivan Solis, coordinados por Ella F. Quintal Avilés.

T Mircea Eliade, £/ chamanismo y las técnicas arcaicas el éxtasis.

2 Roberte Hamayon, La chasse a [’dme. Esquisse d’une theorie du chamanisme sibérien.

3 Para una discusion de la diferencia entre hechiceria y brujeria véase Jeanne Favret-Saada, “Bru-

jerfa”, p. 132-135.
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174 PATRICIA BALAM Y ELLA F. QUINTAL AVILES

Imagen 1. Jmeén durante una peticion de lluvia (Ch’a’ Chdak), San Pedro Chemax, Chemax, Yucatan (fotogra-
fia de Patricia Balam, 2011).

En este trabajo nos centraremos sobre todo en: a) el poder del jméen para in-
vocar a unos seres pequefios llamados en maya afuxo 06 —alux en singular—,
encargados de proteger sobre todo las milpas, los terrenos y los “sembrados” de
los campesinos mayas, y b) en cémo se enfrenta a los espiritus negativos o des-
ordenados de otras personas que, bajo formas animales, amenazan con sus acti-
vidades nocturnas la salud y la paz de personas y comunidades. Nos referiremos
ala nocion de wday y a los atributos de poder que la poblacién maya peninsular
asigna a este espiritu incorporado. Describiremos el estatus del jméen en relacién
con esta forma maya de nahualismo.

EL JMEEN Y LOS ESPIRITUS DE CUERPOS PEQUENOS

LOS ALUXO’OB, ;QUIENES Y COMO SON?

Es comtin oir atin en nuestros dias que el monte, los cenotes, las grutas, las plan-
tas y los animales tienen Duefio(s). Estas entidades se caracterizan por ser la
mayoria de las veces invisibles para los humanos, con quienes, sin embargo, se
comunican por medio de silbidos, ruidos o piedras que arrojan para llamar su
atenci6én. Su “trabajo” mas importante es, desde la perspectiva de los habitantes
de los pueblos mayas, cuidar que los seres de la “naturaleza” a su cargo no sean
depredados y/o consumidos de manera “irracional” o ilegal.# Con base en los

4 Léase sin cumplir con las normas de reciprocidad que los seres humanos deben guardar en sus

relaciones con el entorno no humano.
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datos obtenidos en diversas comunidades mayas peninsulares, algunos investi-
gadores hemos planteado que a estos seres, considerados casi siempre invisibles
e imperceptibles a los ojos humanos, se les llama en general Yuumtsilo'0b,’ voz
cuyo aspecto mas importante alude al respeto con el que se les contempla y con
el que deben ser tratados. Entre estos seres dignos de consideracién y respeto
estan los que cuidan el monte, llamados en maya Kanan K’daxo’ob o Yuumil
K’axo’0b, Sefiores o Duefios del monte y de lo que en este “espacio” existe. A los
que cuidan los pueblos se les conoce como Bdalamo 0b, Kanano ob, Kanulo 0b
—“Balames”, “Kananes” y “Kanules”—, o sea, cuidadores. En este marco ge-
neral de seres espirituales invisibles, aparece la figura del a/ux que, a diferencia
de los otros seres duefios y guardianes, es descrito en reiteradas ocasiones como
un pequefio campesino con cuerpo de barro, que se encarga de cuidar la milpa de
cualquiera que haya buscado expresamente relaciones de intercambio con él para
garantizar la seguridad y el éxito del producto de su trabajo.

sQuiénes son los aluxo 06? ¢De qué y como estan hechos sus cuerpos? ¢Cua-
les son sus “funciones” y poderes? ¢Cémo y cudnto viven? ;Cudl es el caracter
de las relaciones que tienen con los habitantes de los pueblos? ;Cémo los perci-
ben los mayas de las comunidades en sus relaciones con otros seres potentes in-
visibles? ¢Cual es el papel de los jmeeno 0b acerca del trato de los humanos con
estos espiritus corporeizados? Figuras miticas en la tradicién maya y yucateca,
aparecen como causa de bienes e infortunios del campesino y su familia.

Los mayas peninsulares tienen varias representaciones de los aluxo 0b. Res-
pecto de la forma de nombrarlos, se utilizan las siguientes voces para referirse a
ellos en singular: alux, arux o alux k’az,’ el Gltimo nombre debido al material
con el que por lo regular son elaborados por el jméen. En la zona del Camino
Real de Campeche se reporta que se conocen como kanan koolo b, es decir,
“cuidadores de la milpa”. En el oriente yucateco, en la zona macehual de Quin-
tana Roo y en la regién Chenes de Campeche se les llama a/uxo0b. Al poniente,
en la zona exhenequenera, y en el oriente de Yucatan se les denomina aruxo 0b.
K’ato’0b7 es otra de las voces mayas en plural para referirse a estos seres, en es-
pecial en la zona sur de Yucatan. En adelante, indicaremos cuando hagamos re-

5 Se trata en general de seres espirituales con gran poder. Eventualmente, sobre todo en casos de
violacién de las normas de reciprocidad, se manifiestan a los humanos, algunas veces con la aparien-
cia de ancianos con barba y pelo blanco o como animales.

6 (4)) K’ar: enano mitolégico que tiene las mismas funciones que el alux. (Ah) K’az: mofador.
Alfredo Barrera Vasquez (dir.), Diccionario maya Cordemex. Espafiol-maya, maya-espafiol, p. 384.

7 Se registra también la expresion (44) Lox K ato '0b, que significa iddlatra. Quiza de 4j Lox puede
venir la voz alux. Ibid., p. 463.



176 PATRICIA BALAM Y ELLA F. QUINTAL AVILES

Imagen 2. Alux del museo de la Guerra de Castas, Tihosuco, Felipe Carrillo
Puerto, Quintana Roo (fotografia de Teresa Quifiones, 2008).

ferencia a datos proporcionados por informantes de otras regiones de la
peninsula y no que tales datos provengan de algin censo o alguna encuesta le-
vantada en la poblacién en cuestién.

El rasgo principal que define a estos pequefios seres es que son ante todo
“aire”, “viento”. Lo anterior nos remite a la consideracién de que “aire”, “vien-
to” o ik’ —en lengua maya— aluden a una nocién compleja que incluye a las
deidades sobrehumanas que habitan los montes, los cielos, la tierra y el subsuelo,
entre otras manifestaciones. Quintal apunta que en un “rezo” en un ritual de
Peticién de Licencia para entrar a un cenote en la zona arqueolégica de Mayapan,
Yucatén, la Virgen fue mencionada como la “madre de todos los vientos”, en-
tiéndase, de todos los seres.® Puede decirse entonces que “viento” o “aire” se
refiere en general a espiritu.

Una caracteristica de todo “viento” o ik’ es su capacidad de tomar cuerpo.
Debe decirse también que para muchos informantes “el aire” por excelencia, en
tanto que espiritu poderoso y ambivalente respecto de los seres humanos, es el
alux. Lanocién de “aire” o “viento” —aliento— en tanto que vida es compar-

8 Ella F. Quintal Avilés, “Peticién de Licencia para entrar al Cenote Cosil”.
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tida en las zonas estudiadas, en las cuales se considera que los aluxo0b “tienen
vida de aire” o “tienen vida, pero son de viento”.? Dicho de otra manera, la for-
ma de vida més frecuente de un a/ux es aire, viento, espiritu. Un a/ux es pues un
espiritu con cuerpo de viento'® capturado temporalmente en un cuerpo de barro,
piedra o cera para servir como guardidn de la milpa, de los terrenos y de los
“sembrados” de los campesinos mayas. La voz maya 72k ’tiene varios significados
emparentados. Desde la etnografia puede hablarse de:

* Vida, aliento, aire. Proviene de la constatacién de que con la muerte no hay
aliento. También tiene que ver con la evidencia de que la muerte y la pérdida
de aliento implican la inmovilidad. Asi, respecto del ritual en el cenote men-
cionado arriba, se argumentaba que dicho depésito de agua estaba vivo por-
que el liquido se movia y/o brotaba del fondo. Vida, aliento, movimiento
estan intimamente ligados en esta nocién de 7ik’.

 Espiritu en general. Los seres que pueblan el cosmos maya son entendidos
como ik 0 '0b, entre éstos los Yuumtsilo 0b.

* Espiritu malo. Es uno de los sentidos mas fuertes de la voz 7ik’. Se concreta
en la expresion & ’ak ‘asizk’o 0ob como espiritu que dafia al ser humano con en-
fermedad. Sélo el jméen puede llevar a cabo el restablecimiento de la salud.

Cuando se les describe con cuerpo, éste suele ser de barro. También se les repre-
senta desnudos, con extremidades y rostro semejantes a los del ser humano. Al-

»r1Y

gunas veces portan escopeta, sombrero, “calabazo”'' y se acompafian de un
pequeilo perro, como un milpero-cazador. Los aluxo0b se caracterizan por su
corta estatura, alrededor de 20 centimetros, y son similares a un nifio. El a/ux se
distingue por una personalidad “inquieta”’? y bromista,' como la de los nifios,
quienes son atraidos con frecuencia por la presencia de estos seres de escasa esta-
tura, con quienes disfrutan jugar, situacién que siempre despierta el temor de los

padres. La descripcién ofrecida evoca en gran medida, al menos exteriormente,

9 Ivan Solis Sosa, “Las entidades animicas territoriales en Kancab: aluxes, k atuxes y p’uses”.

10 Aqui consideramos que el cuerpo por definicion del 7k o del espiritu es el viento atmosférico.
T Fruto silvestre para contener agua. En maya se le dice chu wj. Tillandsiafasciculata, Alfredo Ba-
rrera Marin, Alfredo Barrera Vasquez y Rosa Maria Lépez Franco, Nomenclatura etnobotdnica maya.
Una interpretacion taxondmica, p. 70.

12 Sobre las ofrendas de pequefias figuras antropomorfas elaboradas con litex, véase Marie-Odile
Marion, /dentidad y ritualidad entre los mayas.

13 Segin Alfredo Barrera Vasquez (op. cit., p. 381), los aluxo ‘06 son bromistas no porque sean pe-

quefios, sino porque la palabra (47) K at significa mofador.
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la imagen de un campesino, por eso escuchamos muchas veces que el a/ux “es
como persona”. Algunas versiones acerca del origen de los a/uxo 06 consideran
que fueron hechos por los antiguos sacerdotes mayas. Hoy se piensa que los for-
jadores por excelencia son los sacerdotes mayas, mejor conocidos como jmeeno ob,
aunque hay quienes atribuyen su “fabricacién” a Jesucristo o a Dios.™ No deja de
notarse también cierta tendencia a entender a estos seres como cosa del diablo.

¢COMO HACER UN ALUX?

La hechura de las figuras puede tener lugar en el monte y de preferencia en la
milpa. Muchos jmeeno 0 optan por fabricarlos en sus casas y les bastan unas ho-
ras para terminarlos. Llaman a este lapso “velacién”.’s La sangre es un “ingre-
diente” indispensable en la fabricacién de un a/ux. En la zona exhenequenera, la
sangre proviene del dedo pequefio del campesino que sera el “amo” del a/ux,
mientras que en la zona oriental de Yucatan, la sangre es proporcionada por el
campesino y su esposa, aunque no se especifica de qué parte del cuerpo se obtie-
ne. En el Camino Real se dice que el campesino y la esposa son en parte creado-
res del pequefio ser, porque esta hecho con la misma sangre.

Una vez fabricado el cuerpo del a/ux, es imprescindible afiadir los rezos y las
ofrendas para que cobre vida. Es muy importante que el jméen pronuncie el nom-
bre del campesino cuya milpa cuidara el pequefio ser para que éste lo reconozca
como “patrén” y pueda identificarlo cuando entre y salga de la milpa, para no
confundirlo con un posible ladrén y sobre todo para que el a/ux sepa quién es el
humano encargado de proveerle de ofrendas.

Segun la informacién que nos han proporcionado en campo, podriamos com-
parar la creacién de un a/ux con la gestacion y el nacimiento de una persona: el
cuerpo —barro, cera, piedra, trapo— es animado por la sangre, que es el vehicu-

16

lo del espiritu humano, pero necesita nueve rezos o nueve dias de rezos,'® como

una criatura humana necesita nueve meses para nacer.'7

4 En el Popol Vuh son los dioses quienes crean a los equivalentes quichés de los a/uxo 0b. Adridn
Recinos, Popol Vuh. Las antiguas historias del Quiché, p. 25y 167.

15 Solis Sosa, “Las entidades animicas territoriales en Kancab: aluxes, k’atuxes y p uses”, op. cit.

16 No debe dejar de mencionarse, sin embargo, que contra esta hipétesis tenemos informacién de
Tihosuco, Quintana Roo, en la que se dice que al a/ux se le debe ofrendar saka’ 13 veces, debido
quizé a que en la zona se asocia este niimero al ser humano varén.

17 En el Popul Vuh Ixmucané, la primera partera, ofrece nueve bebidas después de que Tepeu y
Gugumatz deciden crear a los seres humanos de maiz blanco y de maiz amarillo, que fueron la carne

y la sangre de dichos seres: “Y moliendo entonces las mazorcas amarillas y las mazorcas blancas,
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Como seres sobrenaturales, los aluxo0b se desenvuelven en territorios que
podriamos considerar de dominio tanto humano como extrahumano. En tanto
“vientos” o 1zk’0 0b, se desplazan por lugares donde se desempefia el trabajo de
la siembra de mafz —milpa—. También viven en los montes, deambulan por los
solares de las casas, viajan por los cielos e incluso, como se vio, se “instalan” en
cuerpos hechos por los humanos. Se mueven y habitan muchos lugares dentro y
fuera de los pueblos. Esta potencialidad de habitar territorios diversos, como el
pueblo, el monte o el plano celeste, se debe a que el a/ux puede desplazarse facil-
mente y “vivir” en todos ellos.

EL PAPEL DEL ALUX EN LA INICIACION DE LOS JMEENO’OB

Un atributo de los aluxo 06 que merece especial atencién es su papel en la selec-
cién de los futuros jmeeno 0b. Los aluxo0b se presentan de manera “discreta”
ante los “elegidos” para jmeeno ‘0b y los llevan a las “ruinas”,'® a las cuevas o al
monte para que se retinan con los “Sefiores que traen la lluvia”. En dichos luga-
res, los aluxo ob ensefian a los temerosos aprendices los rituales agricolas' y de
afliccién que deberan desarrollar como jmeeno 0b. Estos deben aceptar las ense-
flanzas de los pequefios aluxo0b, de lo contrario sufrirdn enfermedades o la
muerte, pues entre los mayas el “don” para ser jméen no puede rechazarse. Una
vez completada la ensefianza, el temor suele desaparecer. Algunos jmeeno b re-
conocen que después del periodo de convivencia con los aluxo 06 llegan a saber
tanto que no se explican como lo lograron, pues asimilan técnicas de adivinacion,
conocimiento de hierbas, formas de preparacién y presentacién de ofrendas y
oraciones. A continuacioén citamos el testimonio de un “novicio”:

Pues ya tenfa 18 aflos, y me perdi en el monte, quién sabe cémo pasé eso por-
que ya lo conocia el monte, otra vez lo escuché ese chiflido, y asi apareci en un
“cuyo”, esos cerros de piedra que estdn en el monte, alld cerca de las ruinas,
pues quién sabe c6mo pero entré asi adentro del “cuyo”, y es como una cueva

hizo Ixmucané nueve bebidas, y de ese alimento provinieron la fuerza y la gordura y con él crearon
los musculos y el vigor del hombre”. Recinos, op. cit., p. 104. Cabe recordar que segin los mayistas,
nueve eran los dioses del inframundo maya.

18 Construcciones arqueolégicas de la peninsula que suelen llamarse “mules” y “cuyos”, términos
castellanizados de las voces mayas muu/ —cerro—y ku’—dios—.

19 Rituales como el Maman Chdak, €l Takunaj. El diccionario Cordemex sélo se refiere a ¢ achkunah

como “poner como sobre trébedes”. Nosotros la entendemos como una primicia. Barrera Vasquez,

op. cit., p. 832.
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muy grande, pues alla estaban los aluxo0b y los Yuumtsilo0b, ellos me ense-
fiaron todo, me lo decian c6mo iba a curar, cémo iba a hacer las ofrendas, todo
me lo dijeron ellos, me lo ensefiaron lo de las hierbas, asi para que pueda curar
con las hierbas, pues no te lo puedo decir cémo era ese lugar porque no es
bueno que las mujeres lo sepan, pero es una cueva muy grande.2°

Algunos jmeeno 0b que dicen haber recibido ensefianzas de los a/uxo 06 fueron
aislados temporalmente mientras obtenian los conocimientos. Después del
aprendizaje, se reintegraron a la comunidad: “El mecanismo de aprendizaje es
terrenal; sin embargo, éste debe quedar oculto bajo el halo de la dimensi6n espi-
ritual-magica, supraterrenal y sagrada del ‘don’ que tiene un origen divino”.?'
Entre las diversas y profundas significaciones que tienen las grutas o cavernas en
la cultura maya actual esta la de ser lugares de “aluxes”, por tanto, “espacios de
revelacion” para los jmeeno0b. Autores como Turner los definen como “sitios
especialmente consagrados, usados solamente en las fases finales de los rituales
importantes, en las que se celebran ritos esotéricos y se revelan a los iniciados las
cosas secretas”.>*

EL ALUX COMO PERSONA

A los aluxo’0b, como a los milperos mayas, les agrada el “pozole”3 y degustar
elotes recién cosechados. Cuidan la milpa o los sembrados del solar familiar a
cambio de las ofrendas del jefe de familia. Ahuyentan con silbidos y pedradas
a los ladrones de los productos de la tierra, atacan y castigan a quienes cometen
actos “indebidos” en el terreno agricola y envian enfermedades no sélo a los
ladrones, sino también al campesino que se olvida de presentarles ofrendas. En
este sentido, el a/ux posee la atribucion de “hacer justicia”,*4 idea arraigada entre
los mayas peninsulares que se manifiesta cuando alguien recibe un castigo por su
falta de compromiso con un ser extrahumano.

Los mayas piensan al a/ux como ser inteligente, capaz de cumplir sus prome-
sas al milpero, pero también de castigar a los incumplidos y a los transgresores.

20 Maria Jestis Cen Montuy, “Concentrado de Informacién sobre los aluxes”.

2t Ella F. Quintal Avilés ez al., “ U lu"umil maaya wiiniko 0b: la tierra de los mayas”, p. 288.

22 Victor Turner, La selva de los simbolos. Aspectos del ritual ndembu, p. 54.

23 Bebida fresca de maiz, cotidiana para el milpero durante el tiempo que pasa en la milpa. Se llama
en maya k eyem.

24 Sobre la idea de “hacer justicia”, véase José Norberto Uc Colli, “El duende a/ux, cuidador del
Mayab”.
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En este sentido tiene consciencia e intencionalidad. Los alux 0 06 y los campesi-
nos comparten cierto c6digo de sonidos y palabras a través del cual se comuni-
can. Estos pequefios seres se expresan basicamente con silbidos. El campesino
silba para “hablar” con ellos e indicar que va a “entrar” a la milpa. A su vez,
cuando el a/ux silba desde cada uno de los cuatro puntos cardinales, comunica
que es momento de que el campesino se retire del lugar porque es peligroso estar
cerca del monte a la caida de la noche. A esto, el campesino habla al a/ux:*5 “Yo
le digo, ya me voy alux, a lo cuidas la milpa, ¢lo oiste?”.2¢

Por ultimo, hay que mencionar que los a/uxo 06 sufren y se entristecen. Un
campesino de la regién oriental peninsular sefial6 que cuando un a/ux es lastima-
do o muerto por un ser humano, los familiares a/uxo 06 comparten sentimientos
de dolor: “tiene hermanos, tiene dolientes ese a/ux”.>7 Asi como entre los dioses
mayas existen jerarquias, en la “sociedad a/ux” hay dirigentes y seguidores: en
el occidente del estado de Yucatdn se habla de un “rey a/ux”: “El rey de todos,
tienen un rey, el que los manda [...] es un rey que tiene soldados a su disposicion.
El da la orden y ti vas en tal lado, ti vas en otro lado, asi. A cada quién los
divide,?® estan bajo tierra”.?9 Informacién del centro de Quintana Roo indica
que: “el rey de los ‘aluxes’ es terrible, es mas dificil alejarlo de su casa [...] hasta
él lo puede sacar a uno”.3° Es preciso destacar la escasa estatura del a/ux. En re-
lacién con esta asociacion entre los aluxo 0b y lo pequefio, cabe recordar el com-
plejo cultural denominado chanismo,3' que ain existe entre pueblos de origen
mesoamericano.

NORMATIVIDAD

Como otras “entidades territoriales”, los a/uxo 0b funcionan de acuerdo con la
ética del don, segtin Barabas.3? Cuando el jméen convoca al espiritu para que se

25 Para unaidea de cémo se imagina el dilogo entre el alux y el campesino, vedse Uc Colli, idem.
26 Marfa Jestis Cen Montuy, “Informacién complementaria sobre los a/uxes”.

27 Patricia Balam Gémez, “Reporte de Investigacién en Yokdzonot Presentados, Temozén,
Yucatan”.

28 Los organiza en grupos diferentes.

29 Lourdes Rején Patrén, “Los aluxes”.

30 Horacio Almanza Alcalde, “Del conocimiento al reconocimiento: antropologia, desarrollo y
narrativa de los saberes indigenas desde el sistema médico maya en Quintana Roo”, p. 126.

31 Gonzalo Aguirre Beltran, Medicina y magia. El proceso de aculturacion en la estructura colonial,
p. 103.

32 Alicia Barabas, “Etnoterritorialidad sagrada en Oaxaca”.
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incorpore al barro, la cera, la piedra o cualquier otra materia de la que “fabrica-
ra” al “mufieco”, el milpero le ofrece a la entidad alimentarla y, por lo regular,
el yméen comunica al alux en qué consistiran y cudl serd la periodicidad de las
ofrendas. Cuando el campesino falla, el a/ux lo dafia con enfermedad o lo casti-
ga con la pérdida de la cosecha. Nos parece, de acuerdo también con Barabas,
que no es que la entidad territorial se torne rapaz, mas bien responde, se hace
justicia ante las promesas no cumplidas del campesino. En general, el a/ux es
considerado amigo, o al menos “socio” del campesino, y es éste quien se com-
porta de manera irresponsable y poco ética al dejar de cumplir sus promesas con
quien cuida de su milpa, de sus animales, de sus “sembrados”:

ese “chingao” alux que dicen, estd chingando. Estd clamoreando,33 atrds del
gallinero... los disparos escuchas, es como “volador”34 que revienta. Estin
molestos. Antiguamente hasta en el corral ese, hasta de dia. Oyes que estan cla-
moreando. Ellos estan asustando asi para que le hagan esto (el ritual). Esta
como que diga voy a hacer una novena a Dios, si no lo haces te da pruebas
para que debas cumplir con tu compromiso.3’

Al entrar en los territorios del a/ux o al dirigirse a él, es imprescindible mostrar
un comportamiento socialmente adecuado. Esto incluye pronunciar elogios y
ejecutar actos moralmente correctos, pues el a/ux escucha y observa con atencién
todo lo que las personas hacen. El a/ux también escucha y entiende todo lo que
los seres humanos dicen, sea en maya o en espaiiol, por eso es de suma impor-
tancia cuidar el léxico cuando se estd en el monte o en las milpas, pues como
veremos el alux también se encarga de hacer cumplir la norma social cuando ésta
es transgredida.

Los aluxo’0b si existen, desde que salgas una cuadra del pueblo no puedes in-
sultar; en el pueblo puedes insultar, en el monte ya no puedes hablotear como
quieras, hay que tener respeto por el monte; en el pueblo te peleas, te mientas
la madre, est4 acostumbrada la Virgen as.3

33 En gran parte de la peninsula se practican tres técnicas de cacerfa. Una es es el “clamoreo” o puj,
cuando los hombres salen a cazar en grupo, por lo general venado. Las otras son el xiimbal tso onk,
en solitario, y el ¢4 %uk, espiar. Decir que el a/ux estd clamoreando, implica que anda de caceria por
el pueblo.

34 Volador: fuego artificial.

35 Patricia Balam Gémez, “Reporte de investigacién en Chancenote, Tizimin, Yucatin”.

36 Jorge Gémez Guzmén, “Aproximacién a la idea de alux (arux)”.
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Los suefios, los silbidos, las pedradas o las enfermedades, como diarreas y dolo-
res de cabeza, forman parte de la lista de mensajes enviados a los oferentes olvi-
dadizos:

si se te olvida y sino le ofreces nada, no le ofreces los santos rosarios [...] por
eso hay veces los suefias [a los a/uxo 6] porque si til no los quieres es cuando
no te dejan dormir en paz. Cuando anochezca, cuando den hasta las ¢ o las 10
de la noche es cuando ves que estan alla, estan parados, pero no son, sélo estas
sofiando porque a veces los ves alld parados y cuando despiertes no ves nada
y hay veces mueven tu hamaca. Entonces cuando tu veas eso, de por si son
ellos y te estdn recordando para que les des su rosario; el alux k’az te esta re-
cordando que estan ellos. Es lo mismo que pasa con estas cositas3” porque son
de viento.3®

Desde este punto de vista, los “castigos” que envia el a/ux a quienes entran a la
milpa o al huerto, a quienes cometen actos inapropiados en estos terrenos o a
quienes incumplen su palabra son un mecanismo para reforzar la continuidad de
tres valores fundamentales en las comunidades mayas: la reciprocidad, el cum-
plimiento de la palabra dada y la honestidad.

Es factible que terminen las relaciones entre un a/ux y un campesino. Iden-
tificamos dos formas de hacerlo: una “legal” y otra drastica. El fin de la relacién
puede tener una causa justificable: enfermedad del milpero, término del ciclo
de la milpa, cambio de propietario del terreno o descontento del milpero ante
los constantes sustos, dafios o travesuras provocados por el a/ux. La primera
forma consiste en decirle al a/ux por medio de una ofrenda de saka’ que ya no
habra mas intercambio reciproco. Otras veces, los hombres sufren enfermeda-
des por vejez u otro padecimiento y no pueden sembrar y cosechar; por ende,
el alux queda desatendido y se enoja por la falta de ofrendas. Es momento de
acudir a un jméen, quien ird a la milpa y se encargara de hablar con el a/ux para
hacerle entender que sus servicios no seran requeridos mas y que por tanto ce-
saran las ofrendas.

La forma drastica es “matar” el cuerpo del alux, deshacerse del cuerpo del
guardian. Recordemos que ellos son de “viento” y no mueren, pero al acabar con
el material del que estan hechos parece que su vida en la tierra cesa y el “viento”

37 “Estas cositas” se refiere a los a/uxo 0b.

38 Solis Sosa, “Las entidades animicas territoriales en Kancab: a/uxes, katuxes y p uses”, op. cit.
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se va a algun lugar no especifico.3? En la region sur algunas personas indicaron
cémo terminar la relacién con el guardian: mediante la “muerte” con un mazo.
Pero advirtieron que es mejor acudir al “curandero”. Los a/uxo 0b hechos por
los sefiores sabios tienen que ser destruidos por ellos.

Se puede “matar” al a/ux mediante engafios para no hacerlo de manera direc-
ta. En la region oriental de Yucatdn y la zona maya de Quintana Roo se propor-
cionaron indicaciones para acabar con el a/ux: destruir su casita para provocar el
abandono del hogar, de manera que el a/ux buscara otro abrigo. También puede
amarrarse una piedra a una corteza y dejarla colgando sobre la casita. Al secarse,
la corteza se rompera y el peso de la piedra caerd sobre la construccién con el
alux dentro, lo que parecera un accidente.

Al interior de los cenotes, cuevas, rehoyadas o milpas las casitas de estos seres
estan construidas de forma “natural”, compuestas basicamente de piedra. Los bor-
des de los cenotes o de algun cerro, las oquedades formadas por el viento o por el
agua son lugares donde los a/uxo 0b pueden “vivir”. Para acceder a estos lugares
se debe pedir permiso con o sin ofrenda, pero con todo respeto y decir en voz alta
quiénes entraran para evitar que el a/ux envie un “mal viento”. Otra modalidad de
estas casas de formacién natural es un arbol grande, como la legendaria ceiba o un
alamo ubicado dentro o fuera del pueblo: “viven en los 4rboles grandes, que es la
casa del a/ux, por ejemplo, una mata de ceiba grande, dicen que no es bueno ir ahi
de noche [...] una mata de dlamo grande, que son sus casas”.4° Un jméen de Chun-
huhub, Quintana Roo,*" indic6 que se puede “matar” al a/ux con una ofrenda de
saka’ endulzada con un poco de miel, para que duerma indefinidamente.+>

EL PODER: DEL VIENTO, DEL JMEEN, DEL ALUX

En las lineas que siguen intentaremos formular algunos comentarios de sintesis.
Un primer acercamiento al tema de los aluxo 06 los presenta como pequefios
seres “creados” por los jmeeno 0b o especialistas rituales. Estan hechos de barro,
de la sangre de algin humano —Ila del campesino, casi siempre—, de ofrendas
y “rezos”. El pequefio ser tiene la apariencia, los sentimientos y los gustos gas-
tronémicos de cualquier agricultor maya. Le son propios otros habitos, como
“trabajar de noche” al cuidado de la milpa que le ha sido encargada y su inclina-

39 Suponemos que a el monte, cerros —miulo 06—, cuevas, etc.
40 Balam Gémez, “Reporte de investigacién en Chancenote, Tizimin, Yucatin”, op. cit.
41 Fidencio Bricefio Chel, “Aluxo 0b o aruxo0b”.

42 No sabemos por qué la miel harfa dormir al a/ux.
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cién a burlarse de los humanos y de otros seres con poderes sobrehumanos,
como algunas “deidades”. En general, priva la idea de que son los jmeeno 0b
quienes “crian” alos “aluxes”. Cabe preguntarse si, como dicen los informantes,
la ofrenda y los rezos “dan vida” al a/ux o si la sangre del campesino o del jméen
anima la materia, ya sea barro, piedra, cera, trapo, etc., de la que esta hecho el
cuerpo del alux.43 En otro trabajo44 hemos planteado que el espiritu de los seres
humanos reside en su sangre y que éste abandona el cuerpo con la muerte. De
ser asi, el campesino o el jméen compartirfan su espiritu con el pequefio ser guar-
didn por medio de su sangre, es decir, la sangre de los humanos daria vida al
alux. Pero ¢por qué los rezos? ¢Para atraer un “viento” al cuerpo de barro? Ten-
dremos que concluir que la sangre del campesino o del jméen debe constituir “el
soporte fisico” del espiritu que serd convocado a través del lenguaje de las ofren-
das y los rezos, por cierto, muy grato para estos seres intangibles. Las oraciones
y el saka’, el cuerpo de barro y la sangre se complementan con lo inmortal4 para
constituir una persona en conciencia y en intencionalidad. En este sentido, desde
la perspectiva de los mayas, todo espiritu es conciencia e intencionalidad, “ya sea
esté corporizado”, como en el caso del alux, o “libre”, como en el caso de los
Yuumtsilo 0b.

En algunas zonas de la peninsula, los “aluxes” se perciben como seres peligro-
sos e incluso negativos. Cuando se considera que los a/uxo 0, como otras “dei-
dades”, son cuddruples o cuatro —segun los rumbos del cosmos—, se asocia la
“negatividad” con el poniente, de la misma manera que se piensa que el viento
del poniente, el atmosférico —chik in itk— y el “espiritual” son peligrosos, in-
cluso mortales.

Por tltimo, si los “aluxes” piensan, entienden, establecen relaciones de reci-
procidad y de venganza, y ademas tienen un cuerpo como el de los humanos, se
entiende que el “mundo a/ux” sea concebido segiin el modelo de la sociedad
maya actual: los “aluxes” tienen esposa, hijos, hacen fiestas, sienten carifio y do-
lor y, como los humanos, al final dejan el cuerpo transformados en “viento”, que
vive para siempre al cuidado de todo lo que existe en la tierra y en el cielo.

43 Es comtin que los informantes refieran que estos pequefios seres tengan una altura de entre 20 y
50 centimetros. Suelen representarlos con esa estatura. Sin embargo, es muy probable que los a/uxes
hechos por los jmeeno 0b no midan més que unos cuantos centimetros.

44 Ella F. Quintal Avilés et al., “El cuerpo, la sangre y el viento: persona y curacién entre los mayas
peninsulares”.

45 Cuerpo y espiritu de los seres son designados con las voces “fisicalidad” e “interioridad”. Phi-
lippe Descola, “Construyendo naturalezas. Ecologia simbdlica y préctica social”; Par-dela nature

PP > y Yy P ;

et culture, p. 208.
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El poder del jméen, a saber, de ser capaz de entenderse y de “controlar” a los
vientos, es decir, a los espiritus ancestrales que le han otorgado el don y el cono-
cimiento, es un poder que exige su utilizacién en beneficio de la reproduccién
fisica y social del mundo en que viven, existen y son “posibles” y creibles los
ancestros, su presencia e injerencia en la vida de los seres humanos.

Si el poder simbélico es, como dice Bourdieu, un poder subordinado, una
forma transformada,#S transfigurada de otras formas de poder, el del jméen esta
enraizado en la creencia, en una manera de concebir el mundo en la que los es-
piritus son eternos y regresan e “ingresan” una y otra vez en formas sensibles
y/ o corpéreas, ya sean vientos atmosféricos, “visiones” efimeras o cuerpos tan-
gibles de barro, piedra o cera. En esta cosmovisién, los seres espirituales son
proclives a entablar relaciones de reciprocidad con los seres humanos para quie-
nes llevan a cabo “servicios” indispensables, como traer las lluvias, cuidar de las
condiciones de reproduccién de la fauna salvaje, garantizar el cumplimiento de
las normas sociales y de la comunidad, por ejemplo, las de parentesco y de resi-
dencia, las “reglas” de las actividades cotidianas de hombres y mujeres y, sobre
todo, de los valores y principios, ejes garantes de la convivencia “armoénica”.
Entre éstos, el respeto a los espacios, los terrenos y los territorios de las familias
de los que obtienen recursos clave para su reproduccién fisica y cultural tienen
una significacion primaria.

El poder del jméen para “entenderse” con los espiritus debe contemplarse en
principio como un poder desinteresado que contribuye al reforzamiento de las
normas de convivencia. No se espera que un jméen actie en beneficio propio.
Cuando empieza a usar su poder en este sentido, la comunidad lo percibe como
una persona peligrosa y mala. Esta percepcién termina por hacer convertir al
chaman maya en blanco de la ira del grupo. Sin importar cuin poderoso llegue a
ser un jméen, el uso de sus poderes de manera egoista e inmoral acabard por con-
vertirlo en el objetivo de la violencia fisica del grupo y sera asesinado.

Con motivo de la inauguracién de un hospital indigena, unos campesinos
de Yaxcaba, Yucatan, platicaron en 1996 de un jméen que habia plantado
aluxo’ob en diferentes porciones de las tierras ejidales para apropiarse de “te-
rrenos”. Esas tierras se tornaron inaccesibles para los demas campesinos de la
comunidad. La suerte de tal sefior parecia evidente para la comunidad; tarde o
temprano alguien se armaria de valor y lo mandaria matar. Asi, cuando el po-

46 La nocién de poder simbélico de Bourdieu fue pensada especialmente fitil para el analisis de
sociedades de clase, aunque él mismo la us6 en el contexto de la sociedad kabile para aludir al poder

masculino. Pierre Bourdieu, “Sobre el poder simbélico”, p. 65-73.
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der simbélico del jméen, asignado por los ancestros, por la comunidad y por
“la tradicién”, se convierte en violencia porque se utiliza contra los miembros
del grupo, éstos se rebelan y aniquilan al chaman para poner a salvo a la comu-
nidad. Lo hacen a través de otro jméen que opera con legitimidad y de cara a
la comunidad.

EL “WAYISMO”, LOS JMEENO'OB: DESORDEN Y CONTROL SOCIAL

En su trabajo “El nagualismo como recurso de control social entre los grupos
mayances en Chiapas, México”, Villa Rojas sefiala que el nahual es el “espiritu
familiar que suelen adquirir, con el paso del tiempo, algunos ancianos y personas
importantes del grupo”.47 No todas las personas tienen nahual, son los jefes y los
altos funcionarios de cada calpul, de cada clan, de cada linaje, cuya responsabi-
lidad es guardar por la seguridad del grupo quienes, ademas, son los mas pode-
rosos nahuales: 4

[EI nagual] puede adoptar forma animal o de algin fenémeno natural, tal
como el rayo, el viento o simples bolas de fuego. El nagual es de naturaleza
incorpérea e invisible, de “puro viento” [...] En ocasiones se materializa(n) y,
entonces, se le(s) puede ver rondando las chozas, o escondiéndose entre los
arboles, o mostrandose abiertamente como cualquier animal.4?

Para Villa Rojas, una de las funciones mas importantes de ancianos y mayores es
la de “controlar las relaciones interpersonales de los miembros de la comunidad”5°
a través de sus nahuales. Por este medio, los ancianos tienen la capacidad de pe-
netrar en las “intimidades” de la gente y descubrir quienes estan en pecado, en
cuyo caso el anciano permite que su nahual se “coma” el alma del trasgresor. La
persona cae enferma y es necesario el concurso de otro anciano que en su funcién
de curandero encontrard quién es el nahual causante de la enfermedad y llamara
al duefio del mismo para que retire el castigo-enfermedad.5"

47 Alfonso Villa Rojas, “El nagualismo como recurso de control social entre los grupos mayances
en Chiapas, México”, p. 536.

48 bid., p. 539-540.

49 Ibid., p. 536.

50 1bid., p. 535-536.

St Ibid., p. 543.
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Entonces, el nahualismo es un sistema de précticas y creencias magicas que se
basa en el ya esbozado concepto de nahual.’ Sin embargo, segtin el mismo Villa
Rojas, en algunas comunidades de Chiapas el nahualismo se habia convertido en
un asunto de brujerfa y ocultismo mas que en uno de control social en la fecha
en que hizo su investigacién.’3 En nuestros dias, el “nahualismo” de los mayas
peninsulares es el “wayismo”. Wday’ es entendido, en general, como el animal
en el cual se transforma una persona durante la noche para emprender activida-
des que van de lo impropio y lo prohibido a lo delictivo, pasando por lo simple-
mente transgresor. También se llama wday a la persona, hombre o mujer, que
tiene la capacidad de transformarse en animal. Con frecuencia se piensa que esta
persona es un brujo o una bruja. Segtn Ruz, de la voz tzeltal wday “derivan mu-
chos términos, ademas de dormiry suefio, como admirarse, maravillarse, suefio que
sofiamos, vision de suefios, nigromancia, brujo | ...], brujeria” .5

Segun el Diccionario maya Cordemex, se distinguen dos voces para nombrar el
sofiar: nay y wayak.’® Las dos incluyen la idea de tener visiones y connotan adi-
vinacién y/o brujerfa. Sin embargo, en el poniente del estado de Yucatan, algin
informante refirié que cuando la persona duerme su espiritu puede salir a “va-
gar” o salir a “hacer maldades”. Sobre todo en este segundo caso se considera
que el espiritu de la persona se convierte en wday.57

Por lo general, se aprende a transformarse en wday con ayuda de un jméen. Se
considera que todo jméen tiene la capacidad de convertirse en wday si alguna
persona pide su ayuda para conseguir algo prohibido, para vengarse de alguien,
para hacer justicia o para inducir a otra persona a hacer lo que el cliente quiere.
El yméen puede también transformarse en wday por interés propio, en cuyo caso
lo hace para lograr objetivos egoistas, por ejemplo, neutralizar o eliminar la in-
fluencia de otro jméen con renombre evidente en la zona. Cuando esto se sabe,
el yméen adquiere reputacion de brujo y/o de wday y su prestigio disminuye,
aunque puede que su fama de brujo poderoso se incremente.

Las formas de wday mas comunes son el wday chivo, el wday pek’—perro—,
el wday mis —gato—, el wday xoch’—lechuza— y el wday kot —éaguila—. Las
mujeres wday se transforman en cerdos hembra —lechonas, wday xlech— o en

52 Jbid., p. 536.

53 7bid., p. 546-547.

54 Este apartado retoma varias de las ideas presentadas en el ensayo de Ella F. Quintal Avilés et al.,
“El nagualismo maya: los wayo 06”.

55 Mario H. Ruz en Mercedes de la Garza, Suefio y alucinacion en el mundo ndhuatl y maya, p. 151.
56 Barrera Vésquez, op. cit., p. 563, 916y 917.

57 Quintal Avilés ez al., “El nagualismo maya: los wayo 06”, op. cit.
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chivas. Mencién especial merece el wday toro que es propiamente la encarnacién
del mal —£ ak ‘asbal— o del diablo. A diferencia del caso de los tzeltales estu-
diados por Villa, en el que el espiritu familiar toma la forma de un animal, entre
los “wayes” de la peninsula es la persona la que se convierte en animal.’®

En la actualidad suele asociarse el “wayismo” con actos que pueden ser en-
tendidos como violentos, sobre todo de tipo sexual. El espiritu del agresor o de
la agresora transformado en animal puede acceder por la noche a la casa del
hombre o de la mujer a la que quiere violentar sexualmente. La victima, dormi-
da, no se percata del abuso del que es objeto sino hasta despertar, cuando ve en
su cuerpo las sefiales del ataque. De este tipo es la historia recogida en Chunyax-
nik, en los Chenes, Campeche, en 2008:

estoy acostado en mi hamaca [...] como a las dos de la mafiana cuando me
chingaron. Mi esposa estd acostada en su hamaca junto a la mia [...] Cuando
desperté, estaba todo manchada mi ropa [...] con pus, todo jugado [...] fue
una wday mujer, asi uno no se da cuenta cuando entra a chingar porque te
duerme, a los dos nos adormece esa wday.?

Se les concibe como actos de violencia ejercidos por individuos, que constitu-
yen una “iniciativa” y no una respuesta a otros actos de violencia, pues quien
los padece no puede atribuirlos a nadie en concreto.%° En ese caso, el remedio
casi inmediato provino de una visita al jméen quien “sac6” la suerte de la victima
con cartas y confirmé la accién de la wday. Enseguida la victima fue santigua-
da por el jméen con ramas de sipche’ (Bunchiosaswarjiana) al tiempo que recitaba
algunas plegarias.

Iustramos a continuacién las dos ideas acerca de la transformacion y el tipo
de violencia que ejerce el wday sobre otras personas de la comunidad:

Dicen esos que se convierten en wday quieren espiar a las muchachas o hacer
maldad, es pura brujeria eso, pura maldad. Te puedes convertir en chivo o en
perro o en un gato, pero solo en la noche lo puedes hacer, sélo en la noche te
vuelves un animal. Dicen que a las 12 de la noche, que a esa hora se convier-

58 Se reportan diversas maneras de transformarse en wday. También puede suceder que s6lo el es-
piritu de la persona, liberado en el suefio, adopte la forma animal y el cuerpo permanezca dormido
en la hamaca. /dem.

59 Gémez Guzman, “Aproximacion a la idea de alux (arux)”, op. cit.

60 Respecto del concepto de violencia, véase Raymond Boudon y Frangois Bourricaud, Dictionnaire

Critique de la Sociologie, p. 670-679.
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ten. Es que pues todos se duermen asi a esa hora, nadie lo ve lo que hace esa
persona y es cuando se convierte en un animal, dicen [...] eso yo no lo sé si es
verdad, lo recuerdo asi un poco que mi abuelo lo dijo un dia, que esos “wayes”
en la noche se vuelven “wayes”, que en su hamaca puras vueltas dan, su [...]
todo su cuerpo asi se retuerce, como si le da un ataque que retorcido quedas y
se vuelve un animal.®"

Silos ataques de este tipo son recurrentes, la persona se enferma, adelgaza, pier-
de apetito y lleva una vida de temor. Al final, acude a un jméen para que cace y dé
muerte al wday mientras reviste forma animal o bien para que instruya a la vic-
tima y/o a sus parientes sobre la manera en que pueden matarlo. Por lo regular,
el animal aparece muerto de un tiro y se cree que lo mismo le sucede al agresor
cuyo espiritu se habia convertido en wday. En la regién de los Chenes, Campe-
che, y en el sur de Yucatan, algunos informantes dijeron que el wday es “viento”
o “de viento”:

El wday es chivo. ¢Oyes como corren los chivos? Asi corre ese cabrén. Pero
esa cosa viene del viento, es viento, yo nada més la bicicleta vi caer, no vi como
cruzd esa cosa, cruzd como a un metro y medio de mi. No lo vi, esté cerca, lo
debe ver uno, gverdad? Pero yo no lo vi rapido cruzé, sélo oyes cémo se van
sus pies en la carretera.®

Es comin que cuando el wday actiia de manera antisocial, la persona objeto del
asedio acuda a un jméen de otra comunidad. Esto se debe a que pocos jmeeno 0b
estan dispuestos a aceptar ante sus vecinos que pueden usar sus poderes para
actividades que son tenidas en los pueblos y localidades mayas como actos criti-
cables. Por otro lado, se reconoce que cualquier pariente de la victima puede dar
muerte al 0 a la wday si sale en su busca con un rifle y balas benditas por un sa-
cerdote. La cooperacién de éste implica el reconocimiento del “wayismo” como
brujeria y la posible efectividad de la respuesta de los familiares de la victima.
Menos comun es que el wday actiie para logar el respeto de las normas socia-
les o de la comunidad. En este caso, el jméen puede asumir la forma animal para
lograr que en situaciones sociales que representan una “violacién” a las normas
aceptadas por la comunidad los transgresores tomen consciencia de su estatus

61 Maria Jestis Cen Montuy, “Informacién complementaria sobre los waayo 0b, del 21 al 25 de abril
de 2009, Nunkini, Calkini, Campeche”.
62 Tvan Solis Sosa, “El nagualismo maya o el wayismo en Kankab, Tekax, Yucatan, 2008”.
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anémalo y le pongan fin. Por ejemplo, una suegra puede conseguir deshacer el
matrimonio de su hijo si la nuera no logra darle descendencia, o puede lograr
que el hijo y su familia se muden a otra vivienda cuando su presencia resulta
molesta. Una forma que puede adoptar el wday en estos casos es la de wday cho’
—ratén—. El comportamiento anémalo de este animal, presente con frecuencia
en las casas, indica a quienes no se estan comportando “como debieran” que es
hora de poner fin a la situacién porque estan en peligro.

Los waayo 0b también pueden asumir el papel de guardianes de las normas de
la vida cotidiana mas sencillas: no dejar la ropa que la mujer lavé tendida en la
soga en el patio durante la noche porque un wday puede ensuciarla y tirarla al
suelo, no dejar comida sin guardar en la cocina porque el wday podria manipu-
larla por la noche y hacer que se descomponga, no dejar alguna hamaca “tendi-
da” sin usar por la noche porque el wday puede acostarse en ella y las personas
de la casa enfermaran cuando la usen.

A diferencia de lo que presenta Villa Rojas para el nahualismo de Chiapas®3
y su papel como refuerzo de las normas comunitarias, en la peninsula en nuestros
dias el “wayismo” se vincula mas bien con la transgresién de normas. Como
pudo notarse ya, suele estar asociado a la brujeria europea, al menos en cuanto
a algunas de sus soluciones: “La brujeria nace de la desmesura, de la no confor-
midad, del conflicto, del rechazo a aceptar las restricciones propias del lugar que
uno ocupa en la sociedad”.®4 Lo que puede asociarse del “wayismo” con la bru-
jeria se refiere a la satisfaccién secreta de deseos inconfesables o socialmente
inaceptables.

El wday es la forma animal que adopta el espiritu humano cuando se rebela a
las normas y busca la satisfaccién de sus deseos individuales,® lo que produce
desorden, enfermedad y contaminacién. A partir de la nocién de persona puede
entenderse el “wayismo”. En lineas generales, la persona maya se constituye por
un alma —pixan— que abandona el cuerpo después de la muerte y regresa cada
aflo a la tierra en noviembre. Un espiritu, por lo general llamado asi, cuenta en-
tre sus caracteristicas poder salir del cuerpo durante el suefio. Algunos conside-
ran que todos tenemos un espiritu bueno y uno malo. Por la noche, el espiritu
bueno sale sélo a “vagar”. Cuando el espiritu “malo” sale durante el suefio, lleva

63 Villa Rojas, “El nagualismo como recurso de control social entre los grupos mayanses de Chia-
pas, México”, op. cit.

64 Balandier, citado por Carlos Alberto Uribe, “Magia, brujerfa y violencia en Colombia”.

65 En relacién con la definicién de violencia y la satisfaccién de los deseos individuales, véase Bou-

don y Bourricaud, op. cit., p. 670-671.
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a cabo actos reprobables o a da rienda suelta a placeres que son inviables duran-
te el dia porque la comunidad los proscribe. Este espiritu “malo” es el que se
transforma en wday. El wday, en tanto espiritu, es entendido por lo regular como
“viento” o 7ik’, por eso se dice que puede atravesar techos, puertas y paredes. Es
pertinente afiadir que es comun considerar “trabajo” la actividad del yméen. Asi,
un terreno custodiado por un a/ux es un terreno “trabajado”, la celebracién de un
ch’a’ chaak —ceremonia de peticién de lluvias— es un “trabajo grande” —noy
meyaj— del jméen. Por lo anterior, la voz “trabajo” —meyaj, en maya— no est
asociada necesariamente a la brujeria.

Respecto de la capacidad para transformarse en wday, nos preguntamos
squién puede hacerlo? No es inusual que la respuesta sea cualquiera, sélo tiene
que aprender de otro wday. En la actualidad se dice que existen libros que ense-
fian estas habilidades. Se alude quizé a la forma en que se piensa que ejercen los
“espiritistas”, personas que no se consideran jmeeno 0b sino que aprenden a cu-
rar, a leer las cartas y otro tipo de artes por medio de textos y de encuentros con
otros colegas. Vemos entonces que el “wayismo” no es exclusivo de los ancianos,
de las autoridades, de los hombres ni de los jmeeno 0b. Cristina Alvarez en su
Diccionario apunta que todas las personas tienen wday, aunque reconoce que la
capacidad de control de este espiritu no esta repartida de manera uniforme entre
todos los seres humanos.%® Hoy se piensa que los jmeeno 0b estan especialmente
dotados para manipular esta capacidad de transformarse en animal y actuar de
noche. Sin embargo, se entiende que un jméen no usa esa capacidad para benefi-
cio personal®” sino a favor de quienes son victimas de los waayo 0b. Cuando se
sospecha de que un jméen usa su poder de forma egoista, la comunidad suele
referirse a él como wday o como brujo.

En vasijas prehispanicas mayas, los gobernantes aparecen con frecuencia con
sus waayo 0b: bailan, beben, tocan instrumentos y en ocasiones presentan actitu-
des no exentas de violencia. Es casi seguro que el wday mas poderoso, el de los
gobernantes, fuera la serpiente de cascabel.®® Con la Conquista, los frailes demo-
nizaron las creencias asociadas al “wayismo” y las asimilaron a las propias de la
brujeria europea. Hoy el mundo de los especialistas rituales y espirituales es mu-
cho mas diverso que al iniciarse la segunda mitad del siglo XX, cuando ademas

66 Cristina Alvarez, Diccionario emolingiiistico del idioma maya yucateco colonial.
67 Véase Quintal Avilés ez al., “ U lu’umil maaya wiiniko 0b: la tierra de los mayas”, op. cit.
68 Stephen Houston y David Stuart, “El glifo way: evidencia de la existencia de ‘coesencias’ entre

los mayas del periodo clasico”.
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de los jmeen’0b se hablaba ya de espiritistas.® El mundo de aquellos registra la
presencia no sélo de santos y “virgenes” que provienen, por asi decirlo, del ca-
tolicismo, sino también de cartas, piramides, “budas”, cuarzos, etcétera, que
llegan de otras tradiciones espirituales y religiosas. Pero en este ambito, siempre
nutrido por nuevas experiencias, tanto los jmeeno 0b “tradicionales” como los
actualizados conservan y quiza renuevan las esferas y las cuotas de su discreto
poder. Decimos discreto porque la gente no platica sin reservas de estos temas.

Hablar, entenderse y luchar con los espiritus, con las distintas formas de
iiko0b, con las que acompafian al ser humano y con las que lo ensefian, sigue
siendo una cualidad chamanica apreciada por los participantes de una cosmovi-
sién y una cultura en la que las certezas son cada vez menos. El jméen es reque-
rido para alejar a los waayo 0b que al parecer, sin causa mayor que el egoismo,
dafian a las personas y amenazan sus condiciones de vida. Pero su poder también
es considerado daflino cuando, alejado de su compromiso con la sociedad, utili-
za sus dones, su capacidad para lidiar con los espiritus malos y para entenderse
con los benévolos sélo para beneficiarse y enriquecerse de manera individual.
Entonces la comunidad empieza a considerarlo wday —esto significa que traba-
ja durante la noche—, brujo o pulya;.7°

CONCLUSIONES

Habria que decir que el “don” que poseen los jmeeno 0b y que se concreta en su
poder para hablar con los vientos —espiritus, 77k o 0b— no siempre es acepta-
do de buena gana por los “dotados”. La vida de un jméen se percibe dificil,
plagada de peligros que provienen no sélo de los espiritus con quienes trata sino
también de otros “jmenes” con mayor poder e inmorales que usan el poder que
les han conferido los espiritus ancestrales en beneficio propio. Muchas veces son
vistos con suspicacia por los deméas miembros de la comunidad porque suelen
vivir en las afueras del pueblo, cerca del monte y esto los hace atn mas “delica-
dos” ala vista de la gente comin y corriente.

Su trabajo, cuando despliegan su “virtud” en beneficio de la sociedad, es fati-
gante, pues se trata de oficiar rituales prolongados en los que, ademas, temen por
sus propias vidas en la medida en que estan tratando con espiritus —iik 0 0b—y
eso es siempre motivo de inseguridad. Cuando actiian a favor de la comunidad,

69 Assael T. Hansen y Juan Ramén Bastarrachea, Mérida: su transformacion de ciudad colonial a
naciente metrdpoli 1935.

79 Que lanza el dolor, la enfermedad.
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a pesar de que son percibidos como gente “delicada”; son apreciados y se les
confiere respeto. En los rituales y ceremonias que llevan a cabo las indicaciones
y 6rdenes que dan a los participantes son obedecidas sin discusién. Cuando, por
el contrario, se convierten en seres antisociales y egoistas, su supervivencia de-
pende del grado de su poder en comparacién con el de otros. Si una persona, una
familia o0 una comunidad se sienten atacadas por un jméen, buscaran los oficios
de otro con mayor poder y el jméen malvado aparecerd muerto en alguno de los
caminos de la comunidad.
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