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RITUALES DE PASO EN
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Al analizar las historias sagradas de los mayas, encontra-
mos la descripcién de algunos rituales de paso, la mayoria
de los cuales conducen a la elevacion de estatus, ya sea
comunitario o individual. En ambos casos, él o los suje-
tos del rito son transferidos, de forma irreversible, de una
posicién inferior a otra superior y adquieren una serie de
derechos [Turner, 1988:11 y s]. En este articulo en una
primera parte haremos alusién a un ritual comunitario,
en el que grupos mayas ##z4 [itz' a'] realizan un largo viaje
de iniciacién para asentarse en Chichén Itza como los le-
gitimos sefiores de las tierras del norte de Yucatin; en un
segundo apartado se ofreceran varios ejemplos de rituales
individuales a los que se sometian los gobernantes para ser
reconocidos como tales y lograr su ascenso al trono. Parti-
mos de la premisa de que una de las finalidades substancia-
les de los ritos de pasaje es adquirir conocimiento, porque
quien lo posee logra también el poder. Para acercarnos al
tema analizaremos primordialmente manuscritos mayas
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escritos con caracteres latinos durante el siglo Xvi conocidos como Chilam
Balam, conformados por textos que se caracterizan por un lenguaje oscuro y
simbélico; en el caso de los ritos individuales también se haran analogias con
la tradicién maya &’iche’ del mismo periodo, asi como con representaciones
de rituales similares en una época anterior cuya imagen figura en algunos din-
teles del periodo Clasico en las Tierras Bajas mayas, con la idea de mostrar
qué otros procesos ceremoniales gozan de una gran antigiiedad.

Rituales comunitarios

La migracién

En la migracién que relatan los itzaes (iz'a’-es)! en busca de Chichén Itz4,
su tierra prometida, se confunden y entrelazan la historia, el mito y el ritual;
se describe un ritual de pasaje que acompafia a esta comunidad durante su
trayecto por la Peninsula de Yucatdn, que de acuerdo con la estructura del
ritual, se inserta en el periodo liminal; al finalizar su recorrido logran un es-
tado superior, adquieren el derecho a vivir en una ciudad sagrada y legitiman
su autoridad sobre la poblacién residente. Para comprender este proceso es
preciso tomar en cuenta que la concepcién de la historia de los mayas era
ciclica y cada acontecimiento se repetia después de 260 afios o una rueda de
13 k’atunes, periodos de 20 afios;? no es extrafio que un suceso se registre en
otra fecha para forzarlo a coincidir con su idea ciclica del tiempo, por ello la
historia que relatan resulta nebulosa.

En el “Libro de la serie de los katunes” y en el “Libro de los linajes” [Libro
de Chilam Balam de Chumayel, 1985: 41-51 y 143-151], asi como en la llama-
da Crénica Matichw’ que se incluye en El libro de los libros de Chilam Balam
[Barrera Vasquez y Rendén, 1963:37-39] se relata este viaje ritual. Pero ha-
bremos de remontarnos a un 8 Ajaw que equivaldria al £’atun que corre de
415-435 dC, cuando grupos mayas, probablemente provenientes del centro
del Petén “descubrieron” la provincia de Siyan Can Bakhalal, lo que hoy es

1. Con respecto a la grafia del maya utilizamos preferentemente la contemporéanea. De cualquier
forma, respetamos en las citas textuales la grafia utilizada en ellas.

2. Cada k’atun contiené 7, 200 dlas, porque la rueda de los k'atunes es el resultado de 7, 200 das, casi
veinte afos, por trece. De hecho se trata de 256 afios. El periodo conocido como tutin era de 360 dias.
Ademds, cada k'atun se acompafiaba de un numeral.

3. La Crénica Matichu es la reconstruccion de tres versiones de un mismo documento que se encuentra
en el Chilam Balam de Mani, en el de Tizimin y en el de Chumayel.
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la regién de Bacalar, en la costa oriental de Quintana Roo. Siyan Can segiin
algunos autores, se traduce como “cielo ofrendado”, “cielo linaje” [Vargas,
2001:240]; otros indican que s#yan significa “edad o tiempo en que uno na-
ci6; hechizo o encantamiento; generacién, linaje o ascendencia de donde uno
viene[...]” [Okoshi, 1997:186], y otros, en tanto, lo traducen como “Nacié
del Cielo” [Edmonson, 1982:5]. Todas las traducciones se acercan al signifi-
cado de origen, nacimiento; ademis el sitio se localiza hacia el Este, el lugar
en donde nace el Sol y los grandes hombres.

Veinte afios después en un 6 Asaw (435-455 dC), “descubren” lo que seria Chi-
chén Itza; de hecho la identidad étnica de estos pobladores hoy es asunto de gran-
des discusiones: no eran cultural y lingiifsticamente los mismos que conocemos
a través de las crénicas indigenas coloniales, pero a si mismos se llamaban itzaes.
Sesenta afios mds tarde, en un 13 Ajsw (495-514 dC), “se ordenan las esteras”, es
decir, se establece un gobierno con el cual se inicia la construccién de la ciudad.

De acuerdo con la historia mitica que ellos mismos relatan en el Chilam
Balam de Tizimin [ibid.:6], después de vivir altededor de 200 afios en Chi-
chén son destruidos, abandonan la ciudad y emigran en busca de tierras pre-
cisamente en un £'atun 8 Ajaw (672-692 dC); se puede inferir que es sélo un
grupo el que se desplaza y no la poblacién entera. Cuatenta afios después, en
un k’atun 4 Ajaw (711-731 dC) conquistan Chakam Putsin, “la Sabana de los
Putunes” (Champotén, al sur de Campeche, regién que se le conocia como
Zuyta) y permanecen en este asentamiento hasta completar los 260 afios desde
que iniciaron su migracién de Chichén (Figura 1). Nuevamente en un #’atu#n 8
Ajaw (928-948 dC) se marchan de Chakam Puttn e inician la “biisqueda” o el
“regreso” a su hogar: Chichén Itz4, travesia que dura 40 afios, pues inician un
largo recorrido [Lzbro de Chilam Balam de Chumayel, 1985].

Por los datos histéricos sabemos que eran mayas de lengua chontal y en Chakam
Puttin adquieren gran influencia de pueblos de habla nahuatl, asi como dela gente
de la Costa del Golfo; estos hechos marcan una distancia cultural de los antiguos
pobladores de Chichén del periodo Clasico. Por ello, durante su trayecto titual,
reiteran su pertenencia a Chichén Itzé para erigirse como los herederos legitimos
de la mitica ciudad* y asf justificar sus instituciones y su autoridad, La eficacia del

4. De acuerdo con algunos autores [Tozzer y Barrera Vasquez en Vargas, 2001:195-197) son mayas
de habla chontal relacionados con los magtunes de Acalan. Eran chontales que habitaban la regi6n de la
Laguna de Términos y Champotén, con fuertes influencias del Altiplano Central y del Centro de Veracruz.
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K'atun 8 Ajaw
672d.C.
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Mapa de la Peninsula de Yucatan en el que se senala el sitio donde los itzaes
| mencionan como Siyan Can su “lugar de nacimiento” localizado en la region
de Bacalar, ubicado en el Oriente; de este lugar son desplazados durante un
k'atun 8 Ajaw (415-435 dC); se indica su ruta hacia Chichén Itza que “des-
cubren” en un k'atun 6 Ajaw (435-455 dC). A su vez se marca la ruta que
siguieron los itzaes desplazados de Chichén Itza hacia Chakam Putin en un
k'atun 8 Ajaw (672-692 dC), situado hacia el Poniente.

ritual que ellos mismos relatan radica en la capacidad de convertir esas contradic-
ciones ideoldgicas aparentes en realidades sociales no cuestionadas.

Tanto el k’atun 4 Ajaw, como el 8 Ajaw son fechas altamente significativas
en la mitologia maya. En la primera ubican la fecha mitica de su creacién, el 4
Ayaw 8 Kumk’u que equivale al 13 de agosto de 3114 dC, y por ende sus con-
quistas se ubican en esta fecha, porque se asumen como una nueva creacién.
Por su parte en el tragico 8 Ajaw se registran tiempos de cambios, migracio-
nes, guerras, invasiones y abandono de sus tierras [Vargas, 1997 y 2001].

Thompson sefiala que eran mayas putunes, pujantes mercaderes y guerreros de la region del Golfo. Otros
dicen que son mayas del Petén, toltecas, mayas mexicanizados y mexicanos mayanizados. Se puede con-
siderar que son una aglutinacién étnica.
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La travesia mitica-histérica se enlaza con el origen de la creacién. En el
“Libro de los linajes”, se relata:

El sefior del Sur es el tronco del linaje del gran Uc. Xkantacay es su nombre. Y es
el tronco del linaje de Ab Puch.

Nueve rios lo guardaban. Nueve montafias los guardaba,

El pedernal rojo es la sagrada piedra de Ab Chac Mucen Cab. 1.a Madre Ceiba Roja,

Su Centro escondido esti en el oriente [...] [ibid.:41].

La cosmogonia se inicia en la noche del tiempo, antes de la salida pristina
del Sol, en el inframundo, donde confluyen los nueve rios y las nueve mon-
tanas, ambito del dominio de Ah Puch, “El descarnado”, la deidad de la
muerte. Luego, en cada uno de los rumbos se instalan las ceibas con su color
respectivo, que evitan que cielo y tierra se vuelvan a conjuntar. Mis adelante
les corresponde a Ab Ppisté, el medidor de la tierra, a Chacté Abin, el que
prepara las medidas de tierra para su cultivo y a Uac Habnal, el que delimita
esas medidas con senales de hierba, terminar de ordenar el cosmos; cabe
subrayar que para terminar el caos previo a la creacién y dar origen al mundo
- como hoy lo conocemos, es preciso medir, organizar, delimitar un espacio
confuso. A otra deidad, Miscit Ajaw (Mis Kit Ajaw: mis “limpiar caminos”,
kit “padre” y ajaw “senor”) “El padre que limpia los caminos”, el viento, le
recae la tarea de crear a los itzaes durante la noche [/bid.:41 y s, 112]; este
dios corresponde a un aspecto de Kukulkdn (Quetzalcéatl) en su manifesta-
cién como Ehbécatl, la deidad del viento, fuerza césmica que no sélo limpia
el camino, si no que también contiene el soplo vital, el principio que permite
que los hombres vivan. A través de este pasaje mitico vinculan su linaje con
el origen del cosmos; los hombres se multiplican en la pequefia Cuzansil, y
continiia la historia en la que se describen creaciones y destrucciones.

Viaje inicidtico

El relato que nos interesa destacar como un viaje iniciitico es aquél que los
itzaes rememoran desde su salida de Chakan Putiin hasta su regreso a Chichén
Itza, peregrinacién que como citamos se prolonga por 40 afios, dos &’atunes.
Este lapso constituye la fase liminal del rito, durante la cual se pierde la nocién
del tiempo y del espacio profanos, fracturando con lo cotidiano y abriéndose
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a vivir una experiencia de lo extraordinario [Neurath, 2002:33]. Durante este
periplo, como todo pueblo que transita hacia la tierra prometida, en este caso
Chichén Itza, “El pozo sagrado de los itzaes”, sufren innumerables penurias: se
dice que fueron a vivir “bajo los drboles, bajo la ceniza, bajo su miseria”, entre
la maleza [Libro de Chilam Balam de Chumayel, 1985:144; The Book of Chilam
Balam of Tizimin, 1982:7] en busca de “la tierra suave de la orilla del pozo™;
asimismo son expuestos a duras pruebas, teniendo que llevar una vida sencilla
y frugal, pero a la vez recibiendo diferentes atributos y conocimientos.

Los itzaes designan a cada sitio por el que transitan con una toponimia que
responde a la experiencia que alli viven; con ello logran una apropiacion y
ordenamiento de su entorno, establecen una “via sagrada” la mayoria de las
veces pautada por sitios con agua; es usual que la misma toponimia incluya el
vocablo cenote (¢5°0n0), como Pib-hal-dzonot, ¢“Cenote o pozo del bafio de
agua caliente”?, o bien Kan-cab-dzonot “Pozo en tierra amarilla”; el nombre
del sitio puede abarcar algin término con el significado de agua (haa’, 2,
&’al, yaal), como Dzula’ “Agua del dzul” (una planta); Yalzihon “Donde ellos
asentaron su pueblo”, Panab-haa’, “Pozo de agua artificial”.

El primer punto que tocan es Pole’ (Ppolé ppol: “multiplicar o aumentar
en nameros”, [Roys, 1933:70]), ahi crecieron y tuvieron por madre a Ix P'ol
“La Mercader”; en el cenote de Aké nacieron sus hijos y se nutrieron. Este
pasaje es significativo dado que al establecer su origen ellos se llaman a si
mismos descendientes de una mercader, éste es su oficio. Pero también ese
espacio esta situado en el Este, el lugar del renacimiento diario del Sol y del
nuevo nacimiento de los itzaes, con lo cual vinculan su trayecto con el astro.
Su peregrinacién se inicié en el Oeste, en Chakan Putin; hasta este momento
viajaron por un inframundo simbélico y surgen como el Sol en P’ole’. Con
la mencién de estos sitios y lo que ahi les sucede, reiteran que vuelven a
nacer, rompen con una vida anterior y penetran en la fase liminal del ritual.
En este momento se inician las penurias propias del ritual de transito que se
acompaiia con la adquisicién de su saber. En Chik’in-dz’ onot, el Cenote del
Poniente, volvieron sus rostros hacia el Oeste, lo que implica una inversién
de la orientacién que normalmente se puede observar en las fiestas y rituales
porque es el rumbo de donde provenian, de Chakam Putiin.

Mas adelante, como en todo viaje iniciatico, aumentan su conocimiento,
que —reiteramos—, es el principio que les permite el logro del poder. Por

238



RITOS DE PASD
RITUALES DE PASO EN LAS HISTORIAS SAGRADAS DE LOS MAYAS: CONOCIMIENTO Y PODER

ello en T"Coob, se menciona: “Alli compraron palabras a precio caro, alli
compraron conocimiento. Ticoh es el nombre de este lugar”, kob significa,
de acuerdo con el Diccionario de Motul, “letra y escribir”. Subrayan en varias
ocasiones que también acrecientan o elevan su lenguaje (en Tixchely Ninum);
agregan que ocultan el suyo, lo que podria entenderse como que aprenden la
lengua maya propia de Yucatan, pues sabemos que pertenecian a una cultura
hibrida. En Maunaa, poco antes de terminar este periplo, declaran que “alli
se hizo tierno su lenguaje y se hizo suave su saber”. El idioma no sélo es un
don divino que permite al género humano caracterizarse como tal; también
le otorga la pertenencia a un grupo gentilicio particular,

Poco a poco los emigrantes pierden la homogeneidad caracteristica del esta-
do de transicién: en Tzuc Op, se dice, se dividieron en grupos bajo un 4rbol de
anona; empiezan sus ofrendas en Tab-cab para el que usa la “miscara de oro”,
la deidad solar, pero atin no eran de sangre, sélo de miel. Constantemente rei-
teran las penalidades que sufrieron, incluso enferman de disenteria en K’ik’sl,
el lugar “sangriento”, mal que entre sus sintomas presenta la diarrea hemo-
rragica; en Panab-haa’ “Pozo de agua artificial” sufren sed y cavan la tierra en
busqueda de agua; en Sinanché, el “Arbol del Alacran, “fueron encantados
por el mal espiritu”, que quiz4 signifique que fueron picados por estos arcni-
dos y sufrieron las desastrosas consecuencias de su veneno. En otros pueblos
padecen dolor, frio y “les llega el agua hasta los huesos”. Como en todo viaje
inicidtico los 7tzas se establecen en el agua profunda en Cucuchilhaa, con lo que
logran una inmersién que les permite dar un paso més all4 en el ritual.

Los iniciados contindan su ruta en Tikal (Tik’al: probablemente #” i&’al se
traduzca como “lugar de espiritus” o “lugar de vientos”) [Barrera Vasquez et
al., 1980:794; Roys, op. cit.:71], lo que seria acorde con su actividad dado que
aqui se encierran a rogar por ellos mismos. Ello se interpreta como un intento
mis de acercarse a lo sagrado, una reflexién necesaria durante los viajes inicia-
ticos. En Ti-maax se dice que los guerreros se magullaron a golpes unos a otros:
podria tratarse de un ritual en el que se estimulan las fuerzas genésicas, pues las
luchas sagradas, los golpes y juegos brutales aumentan y fomentan la energia
universal; los combates rituales, en las religiones mesoamericanas, son también una
forma de peticién de lluvia; la victoria en las luchas evoca el triunfo del orden
sobre el caos y permite al hombre participar en una creacién continua y el
vencedor emerge del combate acrecentado en fuerzas [Chevalier y Gheebrant,
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1988:657 y s). En Buc-tzotz (buk “cualquier vestidura o ropa de vestir” y #sots
“cabello”) cubren sus cabezas, que significa el empleo de un tocado y el inicio
de la adquisicién de atributos rituales que les otorga una identidad, pertenen-
cia, individualidad, dada su previa “desnudez” y homogeneidad.

En Llobain (“caiman, lagarto, cocodrilo”) los s¢zas se convierten en coco-
drilos, caracteristica que poseen los nahuales, hombres portentosos con po-
deres sobrenaturales capaces de transformarse en otros seres, y que lograron
gracias a su “abuelo” Ab Yamzi, el “Sefior de la orilla del mar”. Durante su
trayecto también conquistan tierras (como por ejemplo en Didzontun), pre-
sentan batallas que implican no sélo un regreso a un caos previo, sino también
el inicio de su supremacia. Los itzas confirman que en diferentes pueblos se
encontraban con sus parientes e insisten que eran lugares a donde llegaron
sus abuelos. Con ello buscan asimilarse con “los que tienen antepasados”,
una forma mds de unir su linaje con los antiguos pobladores de la region,
porque su continuidad depende de los muertos, del “mds alli”; necesitan perci-
bir un contacto con el ambito del orden ancestral, la vida tiene un valor insig-
nificante y toda continuidad depende “realmente” de los ancestros muertos,
de los dioses y del “mas alla”.

Por ello, a lo largo del manuscrito se encuentra una pregunta angustiante
que refleja su deseo de pertenencia: “—Estaban en Chichén los itzaes[...]
¢Vinieron o estaban? [...] ¢Llegaron o estaban?” [...] jOculto es, oculto es!
(dicen gritando)[...] jLo saben las almas de los muertos!” [Libro de Chilam
Balam de Chumayel, 1985:112].

Poco antes de llegar al lugar prometido se dice que tienen como deidad pro-
tectora al venado, y si ya antes se habfan identificado con el cocodrilo, al hacer-
lo ahora con el venado aluden a dos de los atributos zoomorfos de Itzamnaaj, el
dios creador de los mayas, quien los ha protegido en todo su trayecto; ademas,
uno de los sitios que visitan es precisamente Itzamn4 (Itzamnaaj).

Al final de su travesia declaran los itzas: “Cuando llegaron, ya estaban com-
pletos los nombres de los pueblos que no lo tenian, y los pozos, para que se pu-
diera saber por dénde habian pasado caminando para ver si era buena la tierra
y si se establecfan en estos lugares” [7bid.:45]; bautizar a los sitios es una forma
de apropiarse de un espacio, de tomar posesién de éste. E igual que los creado-
res hicieron durante el periodo cosmogénico, agregan: “El ‘ordenamiento de la
tierra’ decian que se llamaba esto’”. Al terminar su peregrinacién declaran:
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Y aquellos pusieron nombre al pais y a los pueblos, pusieron nombre a los pozos en
donde se establecian y pusieron nombres a las tierras altas que poblaban y pusieron
nombre a los campos en que hacfan sus moradas. Porque nunca nadie habia llegado
aqui, a la “perla de la garganta de la tierra”, cuando nosotros llegamos [7bid.:46].

En el Fatun 4 Ajaw (968-987 dC) legan a Chichén Itz4, su tierra pro-
metida y el centro del mundo, un espacio sagrado por excelencia llamado
“El Pozo sagrado de los Itzaes”, que les permite una comunicacién con el
inframundo (Figura 2). A partir de este momento se tendié la estera, que es el
simbolo del poder politico, inician sus conquistas y la imposicién de tributos
sobre los pueblos de alrededor. Agrega el texto: “Por eso fundaron tierras
para ellos, las tierras regadas. Entonces fue que amanecio6 para ellos, Nuevo
Sefior, nuevo despertar de la tierra para ellos” [#bid :47]. De acuerdo con los
datos arqueoldgicos se corrobora que a principios del siglo X1 se produjo un
ataque militar a cargo de un grupo que no compartia la misma identidad étnica
de los habitantes de Chichén y que esta poblacién suplanté o absorbié a la cla-
se local dominante, hecho con el que se marca el inicio de la época Posclasica.

Apropiacion del territorio y adquisicién del poder
Durante su recorrido por dos #’atunes delimitan la zona considerada como su
territorio. Conforman un microcosmos al que no sélo sacralizan, sino del que
a su vez se apropian; establecen fronteras de proteccién frente a la alteridad
que entienden como todo lo que no se identifica con ellos mismos, con sus
costumbres y logran ademas la cohesién de su grupo para iniciar su poderio.
Los pueblos que conquistan a partir de este #'atun se encuentran inmersos en
el territorio que deambularon: se confirma la victoria sobre el espacio. Una vez
que se reinsertan en su vida cotidiana, en lo profano, legitiman su estatus de di-
rigentes sobre los pueblos que someten. En Chichén Itz terminan su ritual de
paso y se reincorporan a su nueva vida como seres superiores; el rito confirma
y justifica sus conquistas. Los itzaes, como los dioses, reordenaron la tierra y
pueden tomar posesién de ella; el tiempo también se sacralizs,

No sélo se trata de un ritual inici4tico, como Okoshi [op. cit.:184] Io ha sefia-
lado; es también un tiempo ciclico que se manifiesta en Ia rueda de los B'atunes
y representa el orden césmico dada la necesidad de que éste se renueve, tiempo

241



Mufm ILia NAJERA CORONADO / MANUEL ALBERTO MORALES DAMIAN

durante el cual adquieren la sabiduria divina y logran justificar su poder politico
en el plano terrestre. La peregrinacién que realizan es en sentido contrario a las
manecillas del reloj; es el equivalente horizontal de la trayectoria vertical diaria del
Sol. De acuerdo con Gossen [1974:54 y s], las rutas en este sentido corresponden
a que entre los indigenas la orientacién primordial reconoce al punto de vista
del Sol al surgir cada dia por el Oriente, de cara a “su universo”, con el Norte a
su derecha y el Sur a su izquierda. Por ello los itzaes, como el Sol, provienen del
inframundo, renacen en Ppolé e inician su recorrido inicidtico; a la par que el Sol,
“crecieron y tuvieron madre”. Chichén Itz4, ubicado en el “centro del cosmos”,
resguarda su cenote sagrado, que les da la posibilidad de una nueva entrada al
inframundo con la capacidad de volver a renacer.

En este ritual se destacan algunas de las caracteristicas que sefiala Turner
[1988:13] para el periodo liminal: los participantes muestran homogeneidad,
igualdad y anonimato; nunca se menciona ningtn personaje; se observa la ausen-
cia de propiedad, jerarquia, carencia de emblemas que los distingan; sus atributos
son indefinidos, son seres humildes, sencillos y aceptan el dolor; no existe una
distincién basada en la riqueza, no estan ni en un sitio ni en otro. No obstante, se
observa laimportancia que tiene la adquisicién de conocimientos y de otra lengua,
recuérdese que en Munaa “se hizo tierno su lenguaje y se hizo suave su saber”, y es
precisamente cuando terminan su periplo que se convierten en sefiores.

El poderio de Chichén al frente de los itzaes dura trece dobleces del £'atun,
aproximadamente 260 afios; el declive surge, segtin las crénicas espafiolas, cuan-
do su dios protector Kukulkédn regresa a México, y sin su deidad que los res-
guarde los itzaes pierden su fuerza y son expulsados de Chichén, huyendo hacia
Tanxulucmul, cerca del Lago Petén, Guatemala [#bid.:147]. El jalach winik o
gobernante de Mayapan, llamado Hunac Ceel de la familia de los Cauich (co-
com) —con ayuda de guerreros que llevan nombres propios del Altiplano Central
mexicano—, conquista a la gran Chichén Itz en 1194 dC, precisamente durante

atun 8 Ajaw, el k'atun de los cambios (1185-1204 dC), durante el gobierno
de Chac Xib Chac [Cronica Matichu en Barrera Visquez y Rendon, op. cit.:39 y s.

Rituales individuales

La justificacién de un gobernante usurpador

Hunac Ceel ejemplifica un ritual de paso de caracter individual para obtener
el poder, que también implica la adquisicién de conocimiento. A grandes ras-
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Mapa de la Peninsula de Yucatin donde se indica la ruta que los itzaes siguieron
desde Chakam Putin (en el Oeste) y su trayectoria hacia P'ole’ (el Este); este sitio es,
seglin nuestra interpretacién, donde los itzaes inician un nuevo nacimiento ritual,
que marca el comienzo de su viaje liminal en busca de la tierra prometida. Por ello,
el viaje que dura 4o anos es circular y termina en un k'atun 4 Ajaw (968-987 dC)

precisamente en el cenote de Chichén Itz4, el centro del mundo, espacio en el que

logran la adquisicién de poder por el conocimiento que obtienen durante el rito.
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gos el esquema es el mismo. Segiin se declara, el sefior de Mayapin era hijo
adoptivo de Ab Mex Cuc, otro epiteto de Kukulkan, y su madre fue un 4guila;
ademas naci6 en la montaiia, en un ambito salvaje pero cargado de gran sa-
cralidad; hijo de un dios, de cuna sobrenatural, su destino era ser un héroe,
un hombre con poderes especiales. Una vez que conquista Chichén tiene que
demostrar su valia para gobernar y se somete a un ritual iniciatico con el que
lograré su sacralizacién y justificar su poder como gobernante. Durante la
prueba tendra que comprobar su fortaleza y energia, dado que como “sefior”
es el garante de la fertilidad y de la continuidad de la salud, del poder ferti-
lizador de la tierra, de sus recursos vegetales y animales; ademas, recibiri el
conocimiento que los dioses otorgan a los que han sido designados para ser
jalach winik, “hombre verdadero”.

La prueba consiste en arrojarse al cenote sagrado de Chichén Itzd igual que
hacen los itzaes para sacrificar a los vencidos; con ello se humilla, se despoja
de su poder y comparte la suerte que corren los prisioneros, los que sufren.
La hazafia no fue poca, la distancia entre la orilla del pozo y el agua es de 22
metros, por lo que imaginamos que fue una prueba compleja. A través de
ésta, el héroe moria ritualmente, condicién indispensable para acercarse a las
divinidades y obtener una existencia plena en este mundo. Ademis el cenote
tenia una funcién oracular, por ello Hunac Ceel, al penetrar al inframundo
através del cenote, estaria en contacto con los dioses y recibiria sus designios,
su conocimiento, y con ello su poder. Al salir a la superficie, renacia igual que
lo hicieron los gobernantes mayas del Clasico cuando emergian de las fauces
del monstruo terrestre: por ello se equipara con el Sol del mundo humano
[Nijera, 1987:188-189 y De la Garza, 2002:250]. Describe el texto:

Aquel Cauich, un Hunacceel que era Cauich del nombre de su familia, he aqui que
estiraba la garganta, a la orilla del pozo, por el lado sur. Entonces fueron a recogerlo. Y
entonces salié lo ltimo de su voz. Y comenz6 a recibirse su voz. Y empezd su manda-
to. Y se empezé a decir que era Abau. .. [Chilarm Balam de Chumayel, op. cit.-48).

Cuando asciende a la superficie y se reincorpora a la comunidad se con-
suma el paso, se le nombra Ajaw, maxima autoridad, e inicia su mandato en
Chichén Itza: estamos frente al vértice de la jerarquia politico-legal, militar,
religiosa, un poder otorgado por los dioses; se convierte casi en un dios, en
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el mediador entre los sobrenaturales y los hombres. Como confirmacién de
su poderio, pide le otorguen una flor entera, una estera blanca, dos vestidos,
pavos azules, un lazo de caza y inforas de barro blanco [ibid.:43].

Las flores en Mesoamérica, como la sociedad misma, tenian su jerarquia.
Habia ciertos tipos de flores destinados exclusivamente a los grandes sefio-
res, eran articulos de lujo, y algunas adems se reservaban en los rituales para
la nobleza [Heyden, 1983:49-56]; por ello la flor entera que se le ofrece al
guerrero Hunac Ceel, al nuevo gobernante, es sefial de su victoria. La estera
es el sitial del gobernante, el soporte de la elevacin hacia el conocimiento
que lo eleva por encima de su pueblo. Con relacién al sentido del vestido es
aquello que condiciona el porte noble y las virtudes de quien las utiliza, un
atributo de los poderosos; y al igual que las flores, determinada vestimenta sélo
estaba permitida a un sector de la poblacién. Los pavos azules, probablemente
refiriéndose a los ocelados, junto con el lazo de caza, significan que el gober-
nante es también el “gran cazador” como es a su vez el “gran guerrero”. Y por
dltimo, las vasijas de barro blanco simbolizan que es a su vez el garante de que el
pueblo tenga el alimento y la bebida necesarias para su subsistencia, porque
él es el responsable del bienestar social.

Finaliza el texto: “Entonces se comenzé a levantar la Casa Alta para los
Sefiores y se comenzo a construir la escalera de piedra. Y entonces él se sentd
en la Casa de Arriba, entre los Trece Ajaw, llenos de su majestad” [Libro de
Chilam Balam de Chumayel, op. cit.:48].

El poder dado por el conocimiento
Hunac Ceel obtuvo el poder al recibir el conocimiento a través de su-con-
tacto con los dioses cuando penetré al inframundo. En otros pasajes de los
libros sagrados de los mayas se subraya la necesidad de que el Jalach winik, el
“hombre verdadero”, el legitimo gobernante, sea a su vez quien “se acuerde
de los dioses”, porque es el que conoce y se interesa por lo sagrado: “El se-
fior que viene a nuestro gobierno, a nuestro poder y que es auténtico Sefior,
inquirira por Ku, deidad nuestra, y por nuestras piedras labradas tunes, y
por nuestras piedras preciosas kanes, y por el érbol que da el vino Balché.”
[Barrera Vasquez y Rendén, op. cit.:135].

En la tradicién maya k’iche’ también se alude al mismo tema; de acuerdo
con el Popol Vub [1992:85] los primeros hombres le entregaron a sus suceso-
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res un bulto: “Este es un recuerdo que dejo para vosotros. Este ser vuestro
poder”. Con referencia a los mismos k’iche’, Ximénez [1920-31, libro I:50]
afirma que “no estaban ociosos los sefiores sino que ayunaban muchas veces
por sus vasallos y hacian muchas penitencias y oraciones ante el idolo y pos-
trados ante el idolo quemaban su copall...]”. Por este testimonio pareciera
que el “trabajo” de los sefiores consiste en servir a los dioses; la funcién
fundamental del gobernante —en tanto se identifica con la del sacerdote—
es la intercesion entre lo sagrado y su comunidad. La autoridad civil en esta
sociedad es también una autoridad religiosa.

El saber dentro de este ambito implica una identificacion del gobernante con
las deidades y es por ello que se lee “Estos sefiores eran iguales en voz a los dio-
ses.” [Libro de Chilam Balam de Chumayel, op. cit.:47). Tener la misma capacidad
de palabra que las deidades les posibilita establecer una comunicacién con ellos
y garantiza la capacidad para dirigir acertadamente a su pueblo; aunque no hay
duda de que existe un mecanismo hereditario para la asuncién del poder, éste se
debe demostrar a través del manejo eficaz de las fuerzas sagradas, en otras pala-
bras, en la prosperidad derivada de la fuerza y la abundancia de la comunidad. El
poder se cuestionari en tanto el gobernante sea incapaz de realizar esa tarea.

El Chilamn Balam de Mani expresa con claridad que el abuso de poder est4
implicito cuando el gobernante carece del conocimiento del calendario [Cé-
dice Pérez, 1949:235). Por su parte, en el Libro de Chilam Balam de Chumayel
[op. cit.:73 y s] se sefiala:

[...] y si no se ha entendido [el lenguaje de Zuyia] por los principes de los pueblos,
le dir4 estas palabras: ; Tristisima estrella, adorna el abismo de la noche! jEnmudece
de espanto la Casa de la Tristeza! Pavorosa trompeta suena sordamente en el vestibu-
lo de la casa de los nobles: los muertos no entienden: Los vivos entenderén.

El lenguaje de Zuyua es codificado; sabemos es el utilizado tanto en los li-
bros de Chilam Balam como en el Ritual de los Bacabes [1987:18-20]. Se trata
de un lenguaje esotérico, propio de cierto grupo social, cuyo dominio supone
el conocimiento de lo sagrado. De esta suerte el lenguaje de Zuyia garantiza
la capacidad de establecer una comunicacién con las divinidades.

Claro est4, que si el gobernante no puede hacer esto, entonces habra “mez-
quindad de pan, mezquindad de agua también, terminari la obediencia y el

246



RiTos DE PASO
RITUALES DE PASO EN LAS HISTORIAS SAGRADAS DE LOS MAYAS: CONOCIMIENTO Y PODER

respeto” [Barrera Visquez y Rendén, op. ##.:63]. La medida del poder esti en
la seguridad de los mantenimientos. Asi, el jefe s6lo podria validar su autori-
dad en tanto su comunidad sea productiva: “En el dia magnifico de poderio y
magnifico de hermosura, en el dia en que se entienda el entendimiento de los
dioses, se levantara la cosecha y sera el tiempo de recoger” [Libro de Chilam
Balam de Chumayel, op. cit.:90].

En resumen, dentro de la cosmovisién prehispanica se considera que el
gobernante es el poseedor de la sabiduria: detenta un conocimiento de lo
sagrado; es ello lo que le da derecho a gobernar.

El examen ritual

Una de las secciones de los libros de Chilam Balam que alude a ceremonias
de acceso al poder es el “Libro de las pruebas” en el que se refiere al llamado
lenguaje de Zuyta. Aqui se lee:

El Kaat Naat, el Preguntador, viene dentro del Katiin que ahora acaba. Y llega en
el tiempo en que se ha de “pedir su entendimiento” a los principes de los pueblos;
si saben como antiguamente vinieron sus linajes y sus sefiores; el orden en que viven
sus principes y sus reyes; y si ellos son de casta de principes o de reyes. Y que lo
comprueben [ibid.:71 y s].

Esta ceremonia es para poner a prueba a los batabes, “Los del hacha”, quie-
nes reciben el encargo de administrar alguna poblacién que se encuentra bajo
el dominio de una entidad mayor gobernada por un Ajaw. El rito consiste en un
interrogatorio que permite evaluar al examinado en cuanto a su conocimiento
acerca del origen de la comunidad y la autoridad: debe tener “conciencia his-
torica”; ésta es, sin embargo, entendida de una manera singular, pues su origen
y el tiempo es sagrado y la conciencia de su linaje es el manejo de un lenguaje
simbélico: el lenguaje de Zuyta. Lopez-Austin y Lépez Lujan [1999] han ana-
lizado el contexto histérico del lenguaje de Zuytia proponiendo que implicaba
una renovacién del pensamiento panmesoamericano en el Posclasico. Para el
tema que ocupa a este capitulo el anilisis de las expresiones esotéricas se refiere
mis bien a los supuestos simbélicos que las animan.

El Kaat Naat, “preguntador”, es llamado en otros pasajes de la misma sec-
cién K’u Caan, “deidad del Cielo” y también Chacal Halach Uinic, “gran
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verdadero hombre”. Es decir, es la deidad suprema, modelo de autoridad y
sabiduria, quien simbélicamente realiza el examen ritual.

Las preguntas rituales requieren que el examinado demuestre conocer el
simbolismo religioso. El Kaat Naat les solicita que traigan el Sol con la lanza y
el jaguar, los sesos de los cielos, una casa grande en la que subirén al tapir blan-
co manchado de sangre, el fuego del mediodia con dos muchachos en cuclillas
acompafiados de un perro, el corazon del cielo, la rama del pochote con tres co-
sas retorcidas y la cubierta del fondo del cenote. Todo ello significa que deben
llevar un plato de huevos fritos con chile; incienso; un vestido ceremonial com-
puesto de sombrero, capa, sandalias de henequén y una sonaja con cuentas de
oro; deberan sentarse sobre su sombra al mediodia llevando candelas; también
se comprometen a portar envuelto en un pafio blanco una piedra preciosa y
maiz preparado con frijoles; una iguana y jicamas. Parece que las pruebas re-
fieren a sutiles asociaciones simbélicas que permiten comprender como deberia
vestirse el examinado, cudl debiera ser su actitud ceremonial y qué ofrendas
deberia presentar ante la deidad.

El incumplimiento de estos elementos ceremoniales implicaba el fin dela
autoridad: “Los tltimos principes, los que estén sobre su loco tiempo y sobre
su loca edad, oirdn que con dolor acabari su principado; los que existan en
el tiempo en que se extinga el término del katdn” [El libro de Chilam Balam
de Chumayel, op. cit.:714].

Mis adelante el texto aclara que los examinados deberén alimentar a Cha-
cal Halach Uinic atdndose una cuerda al cuello, cortindose la lengua y humi-
llandose ante la deidad para

que sepa que tienen sabiduria y para que se les entregue su estera y su trono. Conla
misma medida se mirard su cosecha. Cuidadosamente se verd su linaje de soberanos de
esta tierra. Y los que vivan en ese dia, recibirdn su gran vara.

Como se infiere, en tltima instancia tener sabiduria significa reconocer a
las divinidades, humillarse frente a ellas, autosacrificarse, conocer el lenguaje
simbélico, cumplir cuidadosamente con el ritual; asimismo, se deduce que la
autoridad, representada por la gran vara, simboliza tanto el poder (la estera),
como la fertilidad (la cosecha). Un elemento mis, sabiduria, es también co-
nocimiento de su propio linaje y el seguimiento de una tradicién politica:
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Asi también, los nobles descendientes de los Principes, que hayan sabido como vi-
nieron sus linajes y los reyes que agradablemente los gobernaban, verdn que era su
sabiduria la que tenia poder sobre sus vasallos. Y solemnemente les serdn entregados

su estera y su trono por Nuestro Gran Padre el gran Verdadero Hombre [i4d.:75].

La sabiduria: conocer los secretos de la sangre

No hay duda de que para justificar su poder el gobernante deberd convertirse
en un sabio, un 7z’at. El morfema 72’ es traducido en los diccionarios coloniales
como “hechiceria, brujeria, encantamiento”; también se refiere a “secreto, oculto,
encubierto”. De esta suerte, el 7't es un brujo, el que posee los secretos. Asu-
mir la autoridad representa un proceso de convertirse en brujo, de introducirse
al conocimiento de lo secreto y de adquirir por tanto un poder sobrenatural.

Se afirma que quien conoce el lenguaje de Zuyia obtiene como premio el
“jugo del cielo, el rocio del cielo”. El texto maya-yucateco del manuscrito
dice: Tzaay-ni-tic tun, chac tun, u uayazba kab caan, itz caan u uwayazba. U
uaylazlba a chaabtac kin, a chaabtaci ti cab. U uayazba itz caan, kab caan, kan-
lol caan, u uayazba. La versién castellana de Mediz Bolio [/bid.:134] es:

Gana y se lleva contento entonces la piedra roja que ha sofiado. Jugo del cielo, rocio
del cielo ha sofiado. Suefia que tu coges, hasta el dia en que seas cogido de la tierra.
Suefio es el rocio del cielo, el jugo del cielo; la flor amarilla del cielo es suefio[...]

Por su parte Roys [0p. cit.:131] ofrece su traduccién al inglés:

Strung end to end are the precious stones, the red precious stones, representing the
substance of beaven, the moisture of beaven. The form in which you created the sun
[in which] you created the earth. The form of the moisture of heaven, the substance of
heaven, the yellow blossom of beaven. (Obtiene finalmente las preciosas piedras, las
rojas piedras preciosas, representando la sustancia del cielo, la humedad del cielo.
La forma en la cual tii creaste el sol, en la cual ti creaste la tierra. La forma de la
humedad del cielo, la sustancia del cielo, el botén amarillo del cielo.)

Mediz Bolio traduce uayazba como “lo sofiado”, Roys, como “form” y “re-

present”. En efecto, el sentido de uayazba se aplica con mas claridad a la idea
de representar. Por su parte Arzépalo le da a uayazba el sentido de “simbolo”
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(Ritual de los Bacabes, 1987:280]. Habria que precisar que #ay es el alter ego
de los chamanes [Garza, 1990:143].

Las “piedras preciosas, las rojas piedras preciosas” (tun y chac tun, el jade,
el grano de maiz) son el simbolo del kab caan itz caan. Kab significa: “Leche,
zumo, jugo, lagrimas, humor, miel, goma, caldo” [Swadesh et 4/., 1991:56], lo
que hace que el término sirva para reforzar el concepto expresado por 7z’ que
es todo liquido que gotea y representa lo que estd pletérico de fecundidad y
vida: rocio, gotas de lluvia, leche, savia, semen, cera, miel [Morales, 2002:204-
207]. Asi, la piedra roja, el jade o grano de maiz son el #ayazba de la “miel
celeste, el rocio celeste”, es decir, de la sustancia vital y fecundante del cielo.

En el “rocio” o “sustancia” se implican los conceptos: agua de lluvia, néc-
tar de las flores, resina de drbol, savia, miel y fluidos corporales como leche
y semen. Asimismo, la savia y la sangre humana se identifican en el plano
simbélico: tanto en yucateco como en lacandén &’7k’ indica sangre, savia y
hule [Bussel, 1991:250]. Por tanto, simbélicamente el que logra atravesar la
prueba ceremonial demostrando su conocimiento de la tradici6n histérica y
religiosa obtiene el poder recibiendo piedras preciosas: granos de maiz que
refieren a la miel, savia, semen y sangre del cielo.

En sintesis, la estructura de este ceremonial incluye:

1. Autosacrificios (atarse con una cuerda, punciones en la lengua y tal vez
encordamiento del pene como lo sugiere la expresién de que durante
esta fiesta “se atan unos a otros por la cola”).

2. Vestido ceremonial (sandalias de hilo de henequén, sombrero real, ves-
tido y capa blancos, flores y sonaja con cuentas de oro).

3, Presentacién de ofrendas (huevos fritos con chile, incienso, candelas,
maiz preparado con frijoles, iguanas y jicamas blancas y amarillas).

4. Examen ritual (consistente en una serie de preguntas y rdenes codifica-
das que deben ser interpretadas correctamente por el nedfito).

5. Triunfo del neéfito (representado con la entrega de granos de maiz y/o
jade y piedras rojas).

Un ejemplo del ritual de paso en el periodo Clasico:

El ascenso al trono de K’inich Kan B’alam n

Definitivamente no es posible establecer un cuadro completo del ceremonial que
se llevaba a cabo para asumir el poder en el periodo Clasico, y es ademds pro-
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bable que hubiese diversas formas correspondientes a tradiciones regionales; sin
embargo, contamos con ejemplos iconogrificos en los cuales la asuncién al trono
implica autosacrificio sangriento, especialmente del falo, y una muerte ritual re-
presentada por ser devorado y excretado por una serpiente fantastica.

Los paneles del Templo del Sol, de la Cruz y de la Cruz Foliada fueron de-
dicados entre el 690 y el 692 dC [v. Schele, 1976; Cohodas, 1974 y 1975; De
la Garza, 1992 y 1993]. Los tres santuarios estaban relacionados entre si por
simbolizar una idea religiosa o complejo ritual en el que participaban los go-
bernantes del sitio. La cantidad y complejidad de los simbolos han dado lugar
a varias interpretaciones, pero ellas coinciden en que los tres paneles tienen un
contenido tanto histérico como ritual, ya que se representan en ellos los dos
principales gobernantes palencanos: Gran-Sol Escudo (K’inich Janaab’ Paka
)), la figura més pequefia, y Gran-Sol Serpiente Jaguar (K’'inich Kan B’alam 1,
también llamado Chan Bahlum 1), asociados ambos con las deidades principa-
les de los ciclos del Sol, el maiz y el linaje.

Pakal y Kan B’alam aparecen en las lipidas en su funcién de sustentadores
de los dioses, ya que es notable que estin presentando ofrendas; ademis
las lipidas parecen expresar un ritual inicidtico realizado por Kan B’alam.
Esta interpretacion se corrobora en los relieves de estuco que decoran los fri-
sos norte y este del Templo de la Cruz, de los que se conservan fragmentos
y que muestran claramente el sentido simbélico del santuario: representan
una vista frontal de la cara del dragén con las fauces abiertas ya que tie-
ne colmillos enrollados en las comisuras y escama supraocular, elementos que
siempre aparecen en las representaciones de serpientes, asi como patas de
lagarto o de jaguar; también lleva sobre la cabeza el motivo de lirio acuatico
con pez. Se trata de un “templo-monstruo”, cuya entrada representa la boca
de un animal fantistico. Tal motivo iconogrifico es la gran sierpe que traga
al aspirante, para vomitarlo después o excretarlo poseyendo ya los poderes
sobrenaturales de chaman. Este rito se practicé entre los mayas de la época
prehispanica y esta consignado en el Periodo Colonial asi como en algunos
informes etnograficos del siglo xx [Garza, 2002:253 y s].

Schele y Freidel [2000:296-298] dicen que los tres santuarios simbolizan
la entrada al inframundo o corazén de la tierra y los relacionan con el viaje
a la regién infraterrestre de los gemelos del Popol Vub. Aseguran que las la-
pidas representan tres distintos caminos para llegar a Xibalba, asi como tres

2§51



MarTHA [Lia NAJERA CorRONADO / MANUEL ALBERTO MORALES DAMIAN

formas de poder sobrenatural adquirido durante los trances extaticos de los
reyes. Estamos de acuerdo con ellos en que se trata de un viaje a la regién
infraterrestre: bajar al inframundo simboliza morir tal y como ocurre al ser
devorado por el dragén; sin embargo, debemos considerar que no se trata de
tres caminos distintos, sino de tres etapas de un sélo transito inicidtico, tal y
como lo expresa De la Garza [1992:156].

Los textos epigrificos que acompaiian a las escenas contienen datos cro-
nolégicos y astronémicos y hablan de la designacién de Kan B’alam como
heredero, su ascensién al trono y la dedicacién de los templos. De tal manera
que los elementos grificos estan referidos a la expresién religiosa del proceso
de Kan B’alam de convertirse en gobernante.

Las ldpidas constituyen una estructura triddica que expresa el ciclo dia-
rio y anual del Sol y el ciclo agricola del maiz, ambos interpretados como muerte
y renacimiento por su descenso al inframundo, regién de la muerte (el Sol
durante la noche y el maiz al ser sembrado). De esta suerte Kan B’alam se
identifica con la planta sagrada y con el Sol.

Las figuras humanas de estos tableros, ademas de ser personajes reales,
tienen en estas ldpidas una funcién simbélica: representan los dos estados
de la naturaleza. Pakal simbolizaria el momento de muerte en el ciclo y Kan
B’alam el renacimiento, la vida que se inicia. Pakal estaba ya muerto cuando se
realizaron estos paneles, lo que confirma este posible sentido simbélico.

Schele y Joralemon, ambos comentados por Najera [1987:85], han hecho
notar que Pakal ofrece a Kan B’alam un perforador, con lo cual se sugiere un
autosacrificio genital que Joralemon compara con el del Cédice Borgia en el que
dos dioses a ambos lados de una planta de maiz derraman sangre de su pene.

El final del proceso iniciatico estaria representado, segtin Schele [1976], en
las jambas del santuario interior del Templo de la Cruz, en el que Kan B’alam
aparece con un rico y elaborado atuendo tras su salida del inframundo.

De esta suerte, es posible considerar que al menos la representacién del
ascenso al trono de Kan B’alam, en un contexto claro de propaganda politi-
ca, implica el descenso al inframundo para encontrarse con Pakal, su auto-
sacrificio sangnento posiblemente de los genitales, identificando su muerte y
renacimiento con el del Sol y el maiz.

La idea de la muerte y renacimiento como parte del simbolismo del ascenso
al trono se encuentra también expresada en los dinteles 15 y 25 de Yaxchilan
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[Sotelo 1992:129-135]. En ambos casos el gobernante y su esposa han realizado
autosacrificio, la mujer de la lengua y el varén probablemente, de los genitales
y él ha muerto simbélicamente para renacer convertido en el gobernante emer-
giendo de las fauces abiertas de la serpiente fantéstica, lo que le identifica con un
chamén, con un brujo.

Debe subrayarse que tanto en el caso de Palenque como en los de Yaxchildn los
futuros soberanos se someten a una muerte ritual a la que le sucede un renacimien-
to asociado, a su vez, a la adquisicién de un conocimiento de lo secreto. De esta
manera el heredero del gobernante muerto se transforma en un ##z'at y le es posible
entonces detentar el poder. Es por ello que Hunac Ceel se lanza al cenote sagra-
doylosbwabesirﬂdansupmebadermnwndosangre;mambosmsoshmuene
simbélica representa apropiarse de un conocimiento a través del cual se justifica su
elevacién a un rango superior: se han ganado el derecho de detentar el poder.

Es obvia la distancia temporal y las transformaciones religiosas son evidentes
entre los textos del Chilam Balam y las imagenes de Palenque y Yaxchilan, pero
es posible reconocer que la transformacién del heredero en gobernante en el
Periodo Clésico, asi como la del miembro de una familia importante en batab
durante el periodo del contacto, de un grupo en ascenso al poder o aiin de un
guerrero victorioso que se convierte en Ajaw, incorporen la idea de penetrar
simbélicamente a un inframundo, quizd derramar sangre, asumir los tormen-
tos del sefiorio, y asimismo la consideracién de que el gobernante lo es en tanto
que se identifica con las deidades, convirtiéndose en un itz'at —brujo que co-
noce los secretos de la fecundidad—, un sabio que conoce su propia tradicién
histérica y religiosa. Por ello los itzaes (itz'a’-es) asumieron este gentilicio para
denotar su propia identidad.
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