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Para los mayas yucatecos, los vientos invisibles
y peligrosos, considerados como portadores de
enfermedades, recorren el espacio cotidiano, ju-
gando un papel determinante en la estructu-
racion del espacio fisico y conceptual. En este
articulo, utilizando el instrumento de analisis
etnografico que es la “geografia de lo sagrado”,
mostraremos como el espacio fisico y cotidiano
esta directamente relacionado con lo invisible y
lo sagrado. Expondremos la manera como los
vientos organizan al espacio segiin marcadores
espaciales en una temporalidad definida y, al
mismo tiempo, como pueden inducir una estruc-
turacion interindividual del espacio a través de
modelos sonoros y visuales seqlin una tempora-
lidad imprevisible. Como resultado trataremos
de entender como los principiantes estan orien-
tados en su aprendizaje de lo invisible y de lo sa-
grado a traves del estudio de la experiencia emo-
cional de un nifio relacionada con los vientos y
la enfermedad.

Introduccion’'

Elinterés principal del estudio del espacio se ori-
enta a que éste es un objeto multidimensional.
Si para los filésofos y los matematicos es un ar-

1 Quiero agradecer a Renée Petrich y Margaro Molina por
si ayuda en la revision de este articulo, a Valentina
Vapanarsky, Barbara Pfeiler Blaha, Ruth Gubler y a
Isabelle Desvaux por sus comentarios y sus criticas.
Dydos bo'otik ti' Délio Chan Chi véetel tulaakal le'
*-K'opeh'enilo'obo’.
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mazdn conceptual en el cual existen objetos y
sujetos, es, para el etnologo, un espacio fisico y
concreto donde se cumplen actividades y com-
portamientos humanos, subordinados a repre-
sentaciones conceptuales del espacio. Para los
mayas yucatecos, el espacio cotidiano esta
recorrido por vientos invisibles, portadores de
enfermedades, v a su vez considerados comao so-
brenaturales y sagrados. Las rutas que toman no
son aleatorias, sino que determinan una estruc-
turacion particular del espacio que varia segiin
los individuos y el contexto. Por eso podemos
hablar de un espacio percibido y habitado de una
manera especificamente maya. En este caso, la
pregunta que nos alienta es saber ;de qué mane-
ra el nuevo Homo sapiens sapiens, que apenas
ha llegado al mundo bajo el techo de guano de
una casa maya, va a aprender e internalizar las
reglas culturales que gobiernan el espacio en el
cual esta destinado a vivir? Como la respuesta a
esta pregunta no puede ser sencilla o exclusiva,
hay que buscar una perspectiva desde la cual
van a aparecer con mayor claridad las respues-
tas. Por eso, vamos a tratar el asunto de los vien-
tos malos (k'ak'as ‘iik'), que los mayas consider-
an como invisibles (y que consideramos como
representaciones), de la forma como son asocia-
dos a estas creencias comportamientos observ-
ables, y al final, de qué modo los nifies son guiados
en su aprendizaje sobre la existencia de los vientos.
Como los malos vientos aparecen simultanea-
mente en campos culturales que llamamos sa-



grado y cotidiano podemos preguntarnos ;en
qué medida el espacio cotidiano de interaccion,
frecuentemente considerado como trivial y se-
guro, tiene una conexién directa con lo sagrado,
ligado a lo divino, considerado como peligroseo y
poderoso? Trataremos de responder a través del
estudio de ejemplos etnograficos obtenidos de
investigaciones realizadas en diversos trabajos
de campo entre 2002 y 2004 (durante una estan-
cia de catorce meses) en la comunidad maya de
x-K'opch'en, Estado de Quintana Roo, México.

No son numerosos los instrumentos para el
estudio del espacio y la geografia parece el mas
obvio. Pero, la geografia, ciencia que tiene por
tema la descripcion del estrato terrestre y de sus
habitantes, va a ser limitada, en este trabajo,
por un analisis etnoldgico, considerando la so-
brenaturalaza y lo sagrado. Es por ello que, justi-
ficando nuestro objetivo, vamos a utilizar un in-
strumento mas adaptable que es “la geografia de
lo sagrado” que estudia el espacio invisible y las
entidades sobrenaturales que lo habitan.

Después de una breve descripcion de cuales
son los vientos considerados malos por los
mayas yucatecos, demostraremos en qué medida
la geografia de lo sagrado permite entender la
organizacion del espacio vy las actividades que
actdan con arreglo a marcadores espaciales. Co-
mo ejemplo tomaremos el de la entrada de la
noche y los cambios que esto implica en la
estructuracion del espacio del pueblo, tanto a nivel
fisico como conceptual. Luego analizaremos un
viento particular, designado como “el mal de ojo”,
que induce una organizacion espacial segtn las
relaciones interpersonales y contextuales. Final-
mente, a través de un analisis de la experienciadela
enfermedad por un nifo, trataremos de entender
de qué manera se realiza el aprendizaje del espacio
en relacion con los malos vientos.

Los malos vientos: su descripcion
Necesitamos primero entender qué son los vien-
tos, antes de internarnos en su implicacién enla

estructuracion del espacio. A continuacion de-
scribiremos rapidamente los diferentes tipos de
malos vientos que existen para los mayas.

Los “malos vientos” (k'ak'as iik') son de
diferentes tipos, pero de naturaleza idéntica.
Podemos catalogarlos en tres tipos principales :
(1) los malos vientos que se mueven por si mis-
mos, (2) los malos vientos transportados por en-
tidades naturales o sobrenaturales y (3) los malos
vientos enviados por entidades sobrenaturales co-
mo castigo.

Alfonso Villa Rojas (1987: 383) nos dice que
los malos vientos son invisibles e intangibles y,
seqgun los habitantes de Chan Kom (comunidad
maya en el Estado de Yucatan), es el mar que da
origen a estos vientos, pero “es un tema que los
indios no mencionan nunca ni parece preocu-
parles”. Si es cierto que el origen de los vientos
permanece impreciso, incluso desconocido, to-
do el mundo sabe que es en la selva, y particular-
mente en la gran selva, que se encuentran los
malos vientos.” Los diversos tipos de vientos tie-
nen una naturaleza idéntica: todos son invisi-
bles, vectores de enfermedad y vistos por los
mayas como algo muy peligroso. Los nifios son
los mas sensibles a los vientos y generalmente
los primeros en enfermarse. Podemos anotar que
los tres tipos de vientos ya descritos figuran en
las praciones curativas del chaman porque todos
los vientos, que no son aire, son peligrosos y
vectores de enfermedad. Pero las enfermedades
transportadas por estos vientos no tienen que
ver con las bacterias, como se podria pensar. Asi,
el resfrio, considerado por la medicina occiden-
tal como una enfermedad viral tipica, no es con-
siderado, por los mayas, como consecuencia del
viento.”

2 El chaman de x-K'opch'en explica que, en la ciudad no
hay malos vientos, porque alld no hay "monte". Esta
explicacién no es compartida por todos, y algunos
piensan al contrario, que en la ciudad, con todos sus
importantes ejes de circulacian, los vientos son mas
poderosos.
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Por regla general, la transmision de la enfer-
medad acaece cuando se encuentran dos enti-
dades cuyos estatutos son desiguales (Kunow
2003: 61). Puede ser el caso de un hombre cruzando
el camino de un ser sobrenatural o bien un nifio vis-
to por un adulto que trae el "mal de ojo".

1.) Los malos vientos que se mueven

por si mismo o iik'o'ob

Estos tipos de vientos, que Villa Rojas traduce
como “vientos malignos” (1987: 343), se
mueven por si mismos, segiin caminos determi-

nados; son mas frecuentes en depresiones natu-

rales. Estos hundimientos topograficos se en-
cuentran normalmente entre cerrillos (ukdalap
bu'tun), y como el relieve de Quintana Roo, y de
toda la Peninsula Yucateca en general es relati-
vamente plano, estos desniveles topograficos
nunca sobrepasan algunos metros. Mayormente
es por las noches que se desplazan estos vientos
en las depresiones naturales que los mayas con-
sideran como "los pasillos de los vientos", llama-
dos en maya ubeéel k'ak'as iik', literalmente “los
caminos de los malos vientos”. Los mayas dicen
gue los vientos siguen igualmente los caminos
de los hombres, que también respetan las curvas
de nivel. Algunos dicen que al mediodia, cuando
el calor es mas intenso, los vientos malos
atraviesan estos caminos, pero sélo durante una
hora. Los vientos salen durante la noche, siendo
los mas poderosos y peligrosos, y perduran hasta
al amanecer, cuando empiezan las actividades
de los hombres. Evidentemente son de una natu-
raleza diferente de los vientos como fenémeno
atmosférico; los mayas insisten, especialmente
cuando van ala caceria, en que el viento aéreo se
acaba al anochecer. Apuntamos que algunos de
estos vientos son tan poderosos que pueden

3 Asies como un amigo se muestro muy sorprendido
cuando decling su invitacién para ir a ver a su bebé
mientras yo estaba resfriado. Me dice que "no hay
problema, porque el resfrio no se pasa de una persona a
otra”, a diferencia de un mal viento,
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recorrer el pueblo hasta de dia, siendo especial-
mente peligrosos para los nifios mas peguenos.

2.) Los vientos traides o uyiik'al tupaach:
Generalmente se habla de estos vientos como
afiliados a lo que consideramos entidades “natu-
rales” (hombres y, algunos animales) o “sobre-
naturales”, La forma posesiva de ‘iik": uy-itk-al,
denota claramente que este tipo de viento tiene
una relaciéon directa con la entidad que lo trae,
literalmente “tras de ella” (tupdach).’ Es du-
rante sus recorridos y su transito por ciertos lu-
gares, en especial por el monte, que la entidad
(ser sobrenatural, humano o animal) recoge a
estos malos vientos. Por su naturaleza y por los
lugares de donde procede, los seres sobrenatu-
rales acarrean los vientos mas intensos y peli-
grosos. Se dice de las almas de los muertos o de
los espiritus de la selva que “tienen muchos
vientos tras de ellos” (taah yaan uyiik'al
tupdach). Las enfermedades que inducen son
mortales, si no son curadas a tiempo.

Los seres humanos pueden también acarrear a
estos vientos, generalmente cuando llegan del ex-
terior: del monte o de la milpa. Sin embargo, los
vientos traidos por los hombres son menos peli-
grosos y se disipan rapidamente. El movimiento no
es el inico medio de traer al viento; también los
puede originar el cambio de estado de una persona
(2 1a manera de las entidades sobrenaturales de
esencia diferente de los hombres, mas poderosa v,
de hecho, mas peligrosa). Un adulto que tiene ham-
bre o sed, que esta cansado o borracho, puede llevar
malos vientos, llamados genéricamente doho' iik'
(“viento de ojo” o “mal de ojo”,”) el cual corres-
ponde a una clase de enfermedades transmitidas

4 Se habla con la misma palabra de “seguir” o
“acompaniar” a una persona o bien una procesion (por
ejemplo bin tupaach saante : sequir la procesion del
Santo),

5 En tzotzil se llama satil y “resulta de miradas
muy“calientes” o de extranios al entorno doméstica”
(de Ledn, 2003: 500).



por la mirada de un ser humano a otro, habitual-
mente de un adulto a un nifo.

3.) Los vientos como castigos

Estos tipos de vientos, enviados por seres sobre-
naturales como castigo, se consideran ser de
naturaleza idéntica a los otros vientos que ya
describimos, no obstante, la diferencia principal
es el criterio de intencionalidad.

Con los otros vientos, las personas se enfer-
man solo por cruzar el camino de un mal viento o
bien por una entidad portadora. En este caso, es
la entidad (un santo, un espiritu de la selva, el
alma de un muerto o a veces un brujo) que envia
a proposito un viento para castigar a la persona
gue le ha ofendido. Es, por ejemplo, el caso de
los espiritus del monte que se enojan con un
milpero que no hizo los rituales necesarios. Pero
puede ser que no es en sila persona incriminada
la afectada, sino los nifnos los que se enferman.
Asi, por ejemplo, es la historia de Addi, la hija de
Francisco, a quien le dolian las piernas, y que fue
llevada al medico de Felipe Carrillo Puerto. Como
no se curaba, fue a consultar a un chaman (méen)
que aconsejo a su padre hacerle un hanli' kool
(una ceremonia destinada a complacer a los
dioses del monte). Una vez cumplido el ritual, el
dolor desaparecia. Cuando los seres sobrenatu-
rales enferman a alquien intencionalmente, de
la misma manera, solamente ellos pueden curar-
la. Es pues, imperativo para el enfermo o sus
parientes encontrar la buena entidad.

A pesar de sus diferentes manifestaciones y
modos de recorrido, los vientos malos son de
naturaleza idéntica. Todos son impalpables y
desencadenan enfermedades y todos pueden
ocurrir en la vida cotidiana de los hombres. Con-
sideraremos ahora como los malos vientos in-
fluyen sobre las actividades de los hombres y de
gué manera el analisis de sus recorridos permite
determinar diversos tipos de fronteras, fisicas y
conceptuales.

DESCRIPCION DEL PUEBLO, FRONTERAS FISICAS
Y CONCEPTUALES: EL EJEMPLO DE LA NOCHE
Evocaremos la organizacion del espacio del
pueblo segiin dos niveles: fisico y conceptual.
Esta opcidn es el punto de vista que adoptamos
para poner en evidencia lo que es visible por un
observador exterior y la percepcion maya del
mismo espacio. De esta manera describiremos
primero, en forma rapida, el pueblo desde un
punto de vista tipicamente geografico, mostran-
do cudles son las fronteras fisicas y los mar-
cadores espaciales observables. En sequndo lu-
gar, utilizando la geografia de lo sagrado,
trataremos de determinar las fronteras concep-
tuales,” gue varian segin el contexto.

Para ello, tomaremos el ejemplo del anoche-
cer y de la organizacion del espacio y de las ac-
tividades a la llegada de los malos vientos. Par-
tiendo del hecho que la percepcion cognitiva del
espacio de todos los individuos de una misma
cultura, hasta de un mismo pueblo, no es uni-
forme, nos esforzaremos por mostrar como se
realiza la distribucién del saber relacionado con
el espacio y con los espiritus sobrenaturales, asi
como los vientos gue se asocian con ellos.

El pueblo fisico

La configuracién del pueblo (cf. fig. 1) estd basada
en el esquema tipico de los poblados mexicanos, es
decir, un plano dividido en cuadricula, cuyas calles
estan orientadas de acuerdo con los puntos cardi-
nales. Una carretera asfaltada cruza el pueblo, con-
stituyendo el eje principal a partir del cual parten
1as calles y los caminos secundarios. Se concentran
alinterior del pueblo las unidades habitacionales o
solares, que pueden reagrupar a varias casas, pero
generalmente es de una sola familia extensa. El
pueblo constituye un enclave en el monte yla sep-
aracidn fisica y simbélica entre el espacio de vi-

6 Entendemos por “fronteras conceptuales” las limites
invisibles pero reales como se la representan
cognitivamente los Mayas.
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da humana y la selva es clara, por lo menos du-
rante el dia.

Sin embargo, no es el limite del solar que
marca esta separacion, sino la presencia de
vegetacion no desbrozada, llamada k'dax (pal-
abra que se aplica a la vegetacion o al monte), en
contraste con el espacio humanizado. Este
puede representar a veces una extension mas
amplia que la superficie habitada y utilizada por
los habitantes en sus actividades domésticas. El
perimetro del solar es, por costumbre, sefialado
por un muro de piedra (albarrada); pero éste fal-
ta frecuentemente en los terrenos cercanos del
monte y solo los xu'uk', 0 pequenos montones de
piedras colocados en las esquinas, sirven para
indicar el limite administrativo de una unidad
habitacional. De la misma manera, dentro del
pueblo, los mayas intentan conservar un espacio
no desbrozado en sus terrenos para diversas ac-
tividades; el hecho de que este sitio se utilice
para la realizacién de algunos rituales dirigidos
a los espiritus del monte, nos hace pensar que
puede ser interpretado como una frontera am-
bigua, lugar de comunicacién entre los seres hu-
manos, la naturaleza y los seres sobrenaturales.’

Situadas al lado de la carretera, en los con-
fines del espacio comunal, se localizan dos
pequefias estructuras de madera vy techo de
guano, llamadas ho'kaah, o “puertas del pue-
blo”, con una o varias cruces, a veces vestidas
con un pequefio huipil. Para los pobladores, es-
tas construcciones indican una demarcacion en-
tre el espacio socializado v la selva. Cuando el
pueblo va extendiéndose y los terrenos situados
mas alla de los ho'kaah van a ser ocupados, estas
puertas del pueblo son desplazadas.Los adultos
explican que los espiritus protectores (llamados
Ah Kanulo'ob o Baalam kdaho'ob) y que residen

7 Por informacion de varias personas consultadas,
durante los rituales los espiritus del monte llegan mas
Facilmente donde hay un poco de vegetacion (uls uyilik
wda ydan hunp'iit k'dox: “les gusta mas si hay un
poquito de vegetacion”)
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en los ho'kaah, estan vigilando que ningtan mal
viento pueda introducirse.
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Fig. 1: Plano esquematico del pueblo

Las fronteras conceptuales

Dedia, el puebla esta considerado por la mayoria
de los habitantes como un lugar sequro. Los
vientos contra los cuales el pueblo esta protegi-
do son los que paortan las enfermedades de tipo
colectivas, normalmente llamadas péestes. “ Los
ho'kaah constituyen asi marcadores espaciales
simbolicos con la funcion de proteger, al menos
durante el dia, la totalidad del pueblo y a sus
habitantes (cf. fig. 2).

Existe también otro tipo de Ah Kanulo'ob,
pero estos son "personales’, a veces llamados
“aanhel de la gwaardya” (dngel de la guardia).
Algunos evocan uno por cada persona, mientras
que otros hablan de dos para los hombres y tres o
hasta cuatro para las mujeres. El papel de los Ah
Kanulo'ob personales es de cuidar a la persona
contra los malos vientos, cuando ella sale del
pueblo. Pero su funcion protectora termina en
las fronteras del pueblo. De acuerdo con dife-
rentes informantes adultos, pueden dejar a la
persona a la entrada del pueblo (ho'kdah), en la
puerta de la casa o bien al extremo de la hamaca.

8 Palabra derivada del castellano “peste”. Se designa hajo
este término las enfermedades infecciosas y muy
contagiosas que diezmaron a los poblados hoy dia
abandonados.



Pero estas diferentes ideas sobre los Ah Kanu-
lo'ob personales muestran claramente una
oposicion interior/exterior entre un lugar se-
guro, donde su proteccion ya no es necesaria, y
un espacio exterior peligroso, donde estan las
enfermedades llevadas por los malos vientos. Es-
ta oposicion contrapone el interior del pueblo
socializado con el monte, visto como silvestre.
Pero la frontera entre los dos no es obvia ni es fi-
ja; ésta varia segin los contextos y los indivi-
duos. De dia, como se senala en la fig. 2, a pesar
de ser relativamente débiles, alqunos vientos
poderosos alcanzan a cruzar la frontera protec-
tora de los guardianes del pueblo v ponen en
peligro especialmente a los nifios pequenos. Por
la noche, las propiedades de la frontera cambian
v todos los habitantes son vulnerables.

a frontara proteciora
conlra las pesles
y los malos vienlos -
B  (ugares seguros - -
= =+ vientas malos fuertes ' ;

...... vientos débilitados

lkn!

Fig. 2: Organizacion conceptual del
pueblo de dia

Entre los mayas yucatecos, como los mayas de
los Altos de Chiapas (Roullet, 2003), aligual que
en muchas otras culturas, el anochecer indica
un cambio radical de la organizacion espacial,
tanto en las actividades cotidianas como en la
percepcion que tienen los individuos. Vamos a
ver ahora como diferentes personas de una mis-
ma cultura, pero de posicion social y de edades
distintas, hablan de la llegada de los malos vien-
tos traidos por los espiritus de la selva (los
Nukuch Baalmo'ob) al anochecer. Tomaremos el
ejemplo de tres personas consultadas: un nifio

de nueve afos, un adulto de treinta y cinco afnos
v un experto de unos cincuenta afos de edad,
considerado como un chaman y que participa en
muchas ceremonias religiosas.

Para h-Ooch (9 afos), los espiritus del monte
son como vientos porque son invisibles y tienen
malos vientos tras de ellos (ydan uyiik'al
tupdach). Se mantienen durante el dia lejos del
pueblo y no hay riesgos para él cuando camina
por los alrededores silvestres. En cambio, por la
noche, los espiritus del monte se acercan, tanto
que se les puede oir chiflar. Aunque no son visi-
bles, son perceptibles en un espacio sonoro.
Segun él, nunca entran al pueblo de noche. h-Ooch
se acuesta a dormir por lo general a las ocho. 5i
tiene que salir al anochecer, se hace acompanar
por su madre; rara vez lo hace solo.

Weech (35 anos), explica que durante el dia
los espiritus de la selva se quedan en el monte;
por la noche penetran el pueblo. Estos no son
peligrosos para los hombres; sin embargo, no se
recomienda a las mujeres y a los nifios salir al
anochecer. Hacia las diez de la noche, estos
espiritus del monte empiezan a tener un
caracter danino. Es a esta hora que podemos oir
sus silbidos, considerados como avisos de su
presencia. Wéech dice que chiflan para avisar
que hay que acostarse. Asi, antes de la media-
noche, todo el mundo tiene que estar en su casa,
ya que después de esta hora, los vientos andan
libremente por las calles y los caminos, llevando
enfermedades. Para Wéech, al anochecer, la
frontera protectora que cerca al pueblo es per-
meable, v después de las diez, completamente
inexistente (cf. fig. 3). Weech, como muchos
hombres del pueblo, acostumbra salir por las
tardes a la calle (hdok'ol kaaye') y regresa gen-
eralmente a su casa alrededor de las diez. Se
puede escuchar a los hombres platicar y decir
gue ya se acerca la hora: ts'uk'uchul le' dora'e’
(ha llegado la hora), sefial de volver a casa.
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Fig. 3: Organizacion conceptual del pueblo de
noche segin los adultos

;Pero como explicar que durante la fiesta del Pa-
tron, que dura cerca de una semana, todos los
habitantes del pueblo salen y bailan todas las
noches, las mujeres y los ninos también? Si
Weech me contesta que en este caso es dife-
rente, es Don Pao', el h-méen o chaman del pue-
blo, quien detalla lo que sucede. Cuenta las mis-
mas cosas que Weéech sobre los vientos y esta de
acuerdo, al igual que todos los hombres, de sus
llegadas a la diez o las once de la noche. Durante
la fiesta sucede lo contrario, hay mucha gente
afuera durante toda la noche y también mucho
ruido, pero los vientos malos no cruzan el pue-
blo. Aqui interviene Ki'ichkelem Yuum (Dios)
gue cuida a los hombres y no deja pasar a los
vientos por el pueblo. Don Pac', a manera de
ejemplo, toma la imagen de como las autori-
dades cierran los caminos a los automaviles,
que, en estos casos, deben desviarse. Es exacta-
mente lo que hacen los vientos: contornean al
pueblo. Pero esto se da anicamente durante la
semana dedicada al Santo; al terminar la fiesta,
las cosas vuelven al orden habitual hasta el
proximo ano. Al final de la fiesta se lleva a cabo
en la iglesia, v en los ho'kaah, un ritual, en el
que participa Don Pao'. Esta destinado a com-
pensar a los Santos asi como a los espiritus de la
selva, dice el h-men, “por haber hecho tanto rui-
do durante una semana”.
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El conocimiento del chaman sobre el espacio
v los espiritus se extiende a varios campos, espe-
cialmente el ritual y el terapéutico. Durante los
rituales agricolas, asi como en los del término de
la fiesta, destinados a pagar a los dioses del
monte con ofrendas (ante todo comida), el
chaman sabe donde los puede encontrar, ya que
él conoce los nombres de los lugares con los
cuales se asocian, sabe hacerlos llegar y, sobre
todo, de qué manera despedirlos. Un acto de esta
naturaleza es muy delicado, ya que las entidades
sobrenaturales, como lo apuntamos mas arriba,
traen vientos poderosos y peligrosos. Durante
los rituales de curacion, el chaman menciona en
su oracion el nombre de todos los vientos sus-
ceptibles de ser el origen de la enfermedad de su
paciente, expulsandolos hacia donde se supone
que vienen. Estudiaremos con mayor precision
este ritual y la intervencion del chaman en la
dltima parte.

CONCLUSION

Si por mas claridad optamos por una descripcion
de la organizacion espacial del pueblo segtn dos
niveles: uno fisico o geografico, y otro conecta-
do a representaciones culturales, es evidente
que los dos éstan combinados, el primero subor-
dinado al sequndo. La organizacion del espacioy
de las actividades es variable y se establece con-
forme las representaciones conceptuales mayas
particulares, que la geografia no puede interpre-
tar completamente. Por ello, hemos utilizado un
instrumento mas adaptable al analisis etno-
grafico: “la geografia de lo sagrado” que permite
un nivel de examen reuniendo a la vez lo fisico y
lo visible como lo invisible y las representa-
ciones mentales, considerando el contexto.

El espacio maya es organizado por objetos
geograficos y conceptuales: “los marcadores es-
paciales”. Los elementos geograficos, como los
desniveles, los limites de la selva, son marcados
al igual que las construcciones humanas: los
ho'kaah, los caminos, etc., v determinan fron-



teras visibles e invisibles (a veces sonoras), mas
o menos densas y variables contextualmente. De
dia, los ho'kdah son marcadores visibles y
simbdlicos (una estructura fisica y, a la vez, lu-
gar de los cuidadores invisibles del pueblo) que,
con los limites de la selva, forman una frontera
densa que divide el monte del pueblo, un espa-
cio salvaje y peligroso donde andan los vientos
malos, de un espacio socializado y protegido. Si
durante el dia, los caminos del pueblo son lu-
gares sin muchos riesgos, al anochecer, cuando
la frontera protectora se disipa fisicamente co-
mo simbolicamente, se convierten en lugares
muy peligrosos, hasta para los hombres ma-
yores, si se quedan a mitad del camino (tdan
beh). La escuridad v los vientos malos que en-
tran al pueblo obran como “restrictividadores
espaciales” y 1a frontera con el area peligrosa
ahora es simbolizada por los muros delacasayla
zona de vecindad. " Sin embargo, el cambio se da
de manera evolutiva y diferente segiin los es-
tatutos de los individuos. Si la oscuridad res-
tringe de por si los recorridos, las mujeres y los
ninos se ven limitados al espacio de la casa desde
el momento del crepusculo; aungue [os hombres
pueden esperar hasta las diez de la noche para
regresar a sus hogares. Los caminos y los des-
niveles se vuelven marcadores de espacios peli-
grosos donde circulan entidades invisibles y
poderosos vientos. Observamos que el contexto no
es inicamente determinado por el dia o la noche, si-
no también puede ser por los dias de la semana: el
martes y el viernes son considerados como los mas
daninos. Durante la fiesta del Santo (con duracién
de una semana en el mes de junio) la organizacion
nocturna del espacio es completamente distinta.

Se pudo igualmente comprobar que si el
conocimiento sobre el espacio es compartido,
también es coherente y distribuido entre los in-
dividuos segiin su experiencia y su posicion en la
9 FEsla zona cerca de la casa. Su extension es variable,

marcada por comportamientos humanos (por la noche
con el area de defecacion noctuwrna por ejemplo).

sociedad. Hemos visto que un nifio, aungue no
tiene un conocimiento tan profundo como el del
chaman (seguramente el mas experto en
muchos campos de saber), comprendio los
principes basicos al respecto.

Si los malos vientos organizan el espacio con
respecto a marcadores mas o menos fijos (los
ho'kaah, los caminos, los muros de la casa, etc.)
v a temporalidades definidas (el dia, el atarde-
cer, la noche), vamos a definir ahora al caso par-
ticular del 6oho' iik', que conduce a una estruc-
turacion interpersonal del espacio con respeto
al estatus y el estado fisiologico de las personas,
su origen (en el sentido espacial) y a su campo
de vision.

EL 00HO' TIIK' Y LA ESTRUCTURACION
CONTEXTUAL DEL ESPACID

El ooho' iik' 0 “mal de 0jo”, bien conocido en las
culturas mesoamericanas, puede tomar muchas
formas diferentes. En el caso de los mayas de la
Peninsula de Yucatan se transmite el mal de ojo
por la vista, pero segin un modo particular que
induce relaciones espaciales interpersonales
particulares.

Escena 1

Estamos en la casa de Don Stius con su esposa y
su hijo. Ya entrd la noche y Pedro esta aqui visi-
tando a sus suegros, acompanado de su esposa
Maria y sus tres nifios, de los cuales el mas
pequenio, cargado por sumadre, tiene solamente
cinco meses. Estamos platicando, cuando la
abuela escucha que alguien se acerca, oculta por
la oscuridad. Pregunta: “;eres t, Juan?”, y una
repuesta afirmativa se escucha. En ese momen-
to, Maria toma a su nifio v se retira rapidamente
al cuarto que sirve de bafio al lado de la casa. Ella
estd mirando por encima de la puerta, cuidando
de no exponer a su hijo. A mi mirada sorprendida
e interrogadora, me responden: ydan uyiik'al
tupaach! tumen ndach utdal ("trae vientos ma-
los porque ya hizo un viaje largo”). Efectiva-
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mente, todos sabian que Juan, unos de los hijos
de Don Stus, fue a la procesion del Santo en el
pueblo vecino. Si &l hubiera mirado al nifio a los
ojos, sequramente hubiera transmitido el doho'
itk' y enfermado al pequefio.

Por la noche, la casa principal, que en este
caso sirve también de cocina, se convierte en el
lugar mas seguro del terreno, segin la politica
de restriccion (mas o menos concéntrica) de los
espacios con respeto a los vientos (cf. fig. 4).
Pero la irrupcion de Juan modifica esta estructu-
racion del espacio y el peligro relacionado con
los vientos malos ya no es funcién de la ubi-
cacion de los caminos o de los edificios, sina que
se construye segiin el estado de las personas pre-
sentes (un adulto viajero y un nifio) y del campo
de vision. El espacio se organiza seqin las rela-
ciones interpersonales (cf. fig. 5).

s
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Fig. 4: Drganizacion del terreno de Don Siius
seqin macadores espaciales y vientos

] drea sogura
Zana sonanm
o anunciadora
de peligre
zona visual de
rlasgo (eampo de
vistidn de de Juan)
M Maria y su bebé
4 duan

Fig. 5: Organizacion interindividual del espacio

Eldoho'iik": definicion y precauciones tomadas
El doho' iik' es un tipo particular de viento que
recorre los caminos pero cuya temporalidad u
origen no son realmente conocidas mas gue por
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los expertos (los chamanes, sobre todo). Efecti-
vamente, la caracteristica principal del mal de
ojo es el ser llevado por algunas personas y
transmitido por la mirada. Es, pues, el contexto
anterior, el estatus de los sujetos, su origen es-
pacial, su estado fisiologico y sus relaciones in-
terpersonales las que son consideradas.

Lo que se toma en cuenta principalmente en
la transmision de la enfermedad es la relacion
desigual de status. El pequefio nifio, considera-
do como fragil y débil, no tiene suficientes
fuerzas para rechazar la agresion de un mal
viento. Mayormente son los bebés los mas afec-
tados y, por lo que se les cuida mas. No obstante,
los nifios mas grandes vy los adultos pueden ser
afectados también, especialmente si tienen una
herida profunda.'”

Dos son las causas principales del doho' iik"
el origen espacial de la persona y/o su cambio de
estado fisioldgico. Cada persona que llega del
exterior, del monte sobre todo, es considerada
en principio como portadora de malos vientos.
Los vinculos familiares o personales no intervie-
nen y un padre que regresa de la milpa puede
facilmente enfermar a su hijo pequeno, simple-
mente por volver a casa sin precauciones. Como
se ha visto mas arriba, las personas que regresan
de un viaje largo ciertamente tienen el mal de ojo.

Los mayas consideran también que este tipo
de mal viento puede penetrar en un individuo
después de un cambio de estado fisiolagico. Ten-
er sed, hambre, estar ebrio (esto parece estar
telacionado con el hambre, va gue muchos
mayas se emborrachan sin comer) o cansado per-
mite al mal de ojo introducirse en el cuerpo de la
persona, volviendo asi peligrosa su mirada.
Igualmente el mal de ojo puede adquirirse du-
rante las actividades fisicas que calientan la en-
ergia animica (chokoh ool " ). Las mujeres em-

10 Por ejemplo la mordida de un animal o una cortada
profunda.

11 Bricker (1988) traduce dol como “heart, will, energy,
spirit” y chokoh como “hot”. El Diccionario Maya



barazadas son consideradas de facto como porta-
doras del mal de ojo por su estado. Los dos mo-
tivos, origen espacial y estado fisiologico, a ve-
ces pueden estar conectados, por ejemplo
cuando alguien hace un viaje con su bicicleta o
bien, si uno viene de hacer el amor en el monte,
combinacion considerada como extremada-
mente peligrosa. Una mujer que regresa en este
estado y mira a un nino, sequramente, lo enfer-
mara de doha' iik', tan seriamente que podria
hasta morir.

Los sintomas van a determinar si un nifio (o
un adulto) esta enfermo del mal de ojo. Con los
bebés, son los siguientes: llantos sin razéon, dia-
rrea, vomitos, calentura. Entre los mayores, un
ojo medio cerrado y el otro abierto indica clara-
mente que esta enfermo. Como la transmision de
la enfermedad no es detectable, se toman las
medidas preventivas. Estas son de dos tipos: pro-
filacticas y un cuidado particular con las relaciones
espaciales interpersonales en conexion con la mira-
da. A los mas jovenes na se les expone al exteriar,
pero cuando es necesario, y arriesgan ser vistos por
otras personas, se les debe cubrir muy bien con un
panal (una tela de algodon, generalmente blanca,
anudada en una esquina). Si es muy pequefio
(menos de cinco meses), se le coloca también un
amuleto con un pequeno liman v un pedazo de ajo,
destinado a absorber el mal viento en lugar del
bebé. Asi, cuando un limén esta seco, entonces sig-
nifica que un mal viento fue capturado. Se lava
también la cabeza de los nifios mas grandes con al-
cohol. Esta sustancia, estimada como caliente
(chokoh), que utiliza igualmente el chaman du-
rante las ceremonias de sdantigwaar (santiguar),
es un koontra iik' y permite repulsar al mal de ojo.
Al momento de salir, de dia como de noche, se
toman precauciones de esconder al nifio debajo de

Popular (2003) propone traducir chokoh dol como
“persona calurosa y con humores malignos” v subraya
que “existe la creencia de que una persona en esta
condicion puede causarle mal de ojo a los nifos
pequenos si los mira”.

un panal, que forma una frontera visual y determi-
na asi un area de relativa sequndad.

Una construccion contextual del espacio deter-
minada con fronteras visuales y sonoras

El espacio no se estructura de una vez por todas
v el contexto es determinante en su configu-
racion, particularmente las relaciones espa-
ciales interpersonales, sobre todo cuando estan
relacionadas con la enfermedad. La Escena 1 nos
dio un ejemplo claro de un cambio rapido de con-
figuracion espacial. Mientras que la noche in-
duce fronteras particulares establecidas seqan
diversos criterios conectados a marcadores espa-
ciales (los vientos malos recorriendo los caminos
v los desniveles, la oscuridad, lo interior y lo ex-
terior de las habitaciones, etc.), asi determinan-
do un area segura dentro de la casa, lallegada de
Juan trayendo el mal de ojo perturba esta orga-
nizacion. El area segura no se establece con res-
pecto alaluminosidad o al espacio métrico, pero
si segin el campo visual (figs. 4 & 5).

Los actores de este nuevo arreglo son Juan y
Maria con su bebé. Las fronteras ahora son vi-
suales y sonoras. Una primera zona sonora
alrededor de la casa determina un espacio anun-
ciador de peligro. El sonido emitido por la enti-
dad que se esta acercando no es por si mismo
peligroso pero, de la misma manera que los
espiritus de la selva chiflan para anunciar su lle-
gada, o algin individuo extranjero (es decir, lle-
gando del exterior, un exterior contextual: en
este caso Juan pertenece al terreno) tiene que
indicar su presencia antes de pasar a una sequn-
da zona, mas pequenia, determinada por la mira-
da. Esta area visual es particularmente peli-
grosal y el hecho de que Maria lleva a su nifio a
un espacio oculto de la mirada de Juan; este lu-
gar oscuro, v normalmente reservado al bano,
traduce la urgencia de la situacion.

EnlaEscena 1, entendiendo que hay un nino
en la casa, Juan no se acercara y continuara su
camino. Sin embargo, el espacio métrico no es
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determinante y las personas ajenas contextual-
mente (extranjeros como familiares pero potencial-
mente peligrosas) pueden entrar en casas donde
hay bebés, ya que éstas se arreglan de acuerdo con
la situacion. Los ninos seran siempre colocados en
un rincon de la casa (mooy) aislados por una
cortina en un espacio especialmente hecho para
poder esconderlos de las miradas exteriores.

Conclusion

El ejemplo del doho' tik' permite entender como
el espacio puede ser estructurado de manera
contextual. En este tiltimo caso, intervienen la
enfermedad y una construccion de las relaciones
interpersonales particulares relacionadas ante
todo con la mirada. Subyacente a la ocupacion y
la organizacion del espacio, aparece una vision
cognitiva del espacic tipicamente maya.

La estructuracion de las relaciones espa-
ciales asociadas con la enfermedad delimita es-
pacios seguros y otros peligrosos. Con el mal de
0jo (transmitido por la mirada) el espacio deli-
mitado por el campo de vision de la persona que
trae el viento, en interaccién con el campo vi-
sual del bebé, es considerado como la zona peli-
grosa. Pero se ha visto también que un area
sonora mds extendida y percibida como anun-
ciadora de peligro, es previa a la zona visual de
riesgo. La oposicidn entre zona sonora y visual
es fundamental en la cultura maya y es un pa-
tron gue se encuentra en otros campos: ritual,
en las relaciones con el mundo sobrenatural co-
mo en el de la vigilancia cotidiana de los nifios, 0
bien al nivel lingiiistico a través de los términos
de localizacion espacial. Las areas sonoras y vi-
suales, al contrario del espacio estructurado
segln marcas espaciales fisicas y conceptuales,
tienen su origen en el individuo. Es pues una or-
ganizacion del espacio egocéntrica 0 so-
ciocéntrica, construida de manera relativa por
las personas presentes y segiin sus interacciones
en un contexto particular. Se puede notar que la
organizacién, a nivel lingiistico, de los deicti-
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cos en maya yucateco sefiala gramaticalmente
una oposicion de modalidad espitémica entre un
modo de percepcion visual y otro auditivo (que
Hanks cataloga como periférico). La presencia
en el enunciado de ciertos deicticos terminales
puede ser determinada por el tipo de acceso per-
ceptual del locutor a la situacién de referencia:
tactil (-a'), visual (-0') o auditivo (-be') (vid.
Hanks 1990: 485 ff.). En el caso de la Escena 1,
una utilizacién de la base deictica he'asociada a
n deictico terminal indica a los otros partici-
pantes el tipo de modo de percepcion del locu-
tor. Silos participantes estan dentrodelacasay
escuchan venir a una persona de afuera, podrian
decir: he' kutaal be' o simplemente he'be' “es-
cuche (esta llegando)”. En cambig, si el locutor

VoM

exclama: he' kutaalo' “ahi viene”, significa ge-
neralmente que la persona estd en su campo de
vision. Por altimo, si la persona de referencia
esta realmente muy cerca, es decir en un espacio
de proximidad corporal (casi se puede tocarla),
entonces se puede usar el deictico terminal -a',

diciendo: he' kutdala' “he aqui viene/esta”.

EL APRENDIZAJE DE LOS MALOS VIENTOS:
EXPERIMENTACION, ENFERMEDAD Y CONTEXTO
Anteriormente, se ha tratado de comprender en
que medida el espacio es percibido por los mayas de
una manera propia. Se ha mostrado que los princip-
ios subyacentes a la organizacion del espacio estan
relacionados con los malos vientos. También se ha
insistido sobre 1a idea de que, finalmente, los vien-
tos son invisibles y existen tnicamente, segin el
punto de vista cientifico adoptado, en la mente de
las personas ;Entonces, segin cudl proceso se
puede condensar esta vision cognitiva maya del es-
pacio por los que pertenecen a una misma cultura?
:De qué maneralos nifios que a priori nonacen con
este saber, van a aceptar esta forma particular de
concebir su espacio? La repuesta podria ser muy
sencilla: porque crecen en una sociedad maya y no
tienen otra opcidn. Pero la respuesta no es tan sim-
pleyel saber no es tan facilmente admitido, porque



siempre es cuestionado ;Cémo entonces los nifios
van a aprender a percibir, admitir e internalizar la
existencia de vientos invisibles? A continuacion es
lo que se tratara de demostrar, con la ayuda de un
ejemplo extraido de una platica con h-Ooch (9
afos).

H-Ooch es mi pequefio vecino y me conoce
desde mi primera llegada al pueblo en 2002. Al-
gunos dias antes de esta conversacion, fue al
monte con dos companeros para cortar madera.
Lo invité a mi casa para platicar sobre su salida.
Al cabo de unos minutos, tocamos el tema de los
malos vientos y me relatd que, cuando era mas
chico, se enfermé por uno de estos vientos; hasta
que fue “santiguado” (saantigwaarbil) y curado
por las oraciones del chaman, Este relate es una
construccion a posteriori de los eventos yes desde
este punto que inferiremos lo sucedido (fig. 6).

Una experiencia rara

Escena 2:

Una noche, h-Ooch estaba reqresando de la casa
de su abuela, ubicada a unos cien metros de la
propia, sin compaiia alguna. Al pasar por un lu-
gar donde el camino forma un pequeno hun-
dimiento, sintié como se le paraba el pelo de la
cabeza. Mird hacia atras pero no vio nada. Tuvo
otra vez la misma sensacion, pero su mirada no
percibia nada alrededor. Sin comprender lo su-
cedido, apurd el paso de regreso, algo ansioso.
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Fig. 6: Mapa del terreno Don Stius y de la abuela
de h-Ooch

La explicacion de su madre
Al llegar a su casa, la madre notd su paso raro,
como si estuviera dormido o borracho. Se puede

suponer que hubiera observado que el nifio tenia
un ojo abierto v otro medio cerrado. Segun h-
Ooch, ella entendio inmediatamente que se
trataba de un viento malo y cémo lo habia agar-
rado su hijo: por regresar solo, de noche, y pasar
por una depresion considerada como el camino
de vientos malos (ubéel k'ak'as iik').

Probablemente, fue al cabo de unos dias de
preocupacion y platicas con los familiares acerca
de la enfermedad, que h-Ooch habia sido llevado
a la casa del chaman para ser curado, porel ritual
del saantigwaar.

El saantigwaar o una experiencia traumatica

H-Ooch fue llevado en un auto colectivo (combi) a
la ciudad de Felipe Carrillo Puerto, ubicada a
cuarenta y cinco minutos de la comunidad. Para los
problemas importantes, es costumbre consultar a
chamanes que habitan retirados del poblado; los
mas lejanos son frecuentemente considerados co-
mo los mejores (Vapnarsky, comunicacién perso-
nal). Quizas hablarde sus experienciasy, aveces, de
su vida intima puede ser menos problematico alla
donde nadie les conoce. Cuando una persona llega
para ser curada por un chaman, antes del ritual an-
tecede una platica sobre las circunstancias y los
presuntos origenes del mal. La ceremonia de sdan-
tigwaar es relativamente sencilla. Las personas se
dirigen al lugar donde practica el chaman, donde
una silla espera a la madre y su pequenio hijo. Si hay
otras personas, aquardaran a unos metros de dis-
tancia. El chaman, después de haber ungido a los
espectadores persignandoles con alcohol,'” toma
un trago de éste y lo escupe sobre una rama de sip
che' (Bunchosia swartziana seglin Kunow 2003)
que agita sobre la cabeza y el cuerpo del enfermo,
enunciando su oracion. Esta ceremonia tarda unos
quince minutos, durante las cuales, con una enun-

12 Como lo hemos mencionado mas arriba, el alcohol es un
koontra-itk’, es decir un profilactico que permite al
chaman, v a las personas presentes, no ser molestadas
por malos vientos y de no transmitir enfermedad
alguna.

1|2005 65
Ketzalcalli



ciacion rapida, nombrara a todos los vientos que
conoce, incitandoles a irse, repulsandolos hacia
las cuatro esquinas de la tierra, hacia las cuatro
esquinas del cielo (citando los puntos cardinales
lak'in, xaman, chik'in, néohol), despidiéndolos y
enviandolos al lugar de donde vienmen (ti'
uka'abin tu'ux utaal). Se dice que el chaman
“estd borrando” a los vientos. Para ello, evocard
aun viento mas potente, el chan baandolero ik,
quien llevara a todos los vientos malos citados
en su oracion y susceptibles de quedarse en el
cuerpo del paciente. Por dltimo, despedira al
chan baandolero iik' hasta el lugar de donde
proviene: ti' noh k'iwik, ti' chan k'iwik (en la
plaza grande, en la plaza pequeﬁa).'j' Después
del ritual, el chaman prescribira medicinas,
muchas veces con plantas medicinales, que él
mismo prepara.

Se trata de una experiencia emocional relati-
vamente fuerte para los nifos como para los
adultos. Aunque el discurso del curandero no se
entiende completamente, esta ligado a un cam-
po de saber relacionado a lo sobrenatural y
reservado a los expertos. Las enfermedades cau-
sadas por los malos vientos nunca son tomadas a
la ligera, sobre todo porque son consideradas co-
mo mortales v el sdantigwdar representa para
los nifios grandes y los adultos una experiencia
traumatica que se podria comparar, en términos
de choque emocional, a una operacién quirargi-
ca. Es significativo que todas las personas con-
sultadas recuerdan sus experiencias de curacion
chamanica posterior a la tierna infancia.

Analisis de los procesos de

apuntalamiento del aprendizaje

Sih-Ooch tuvo la “experiencia” de un mal viento
v de la enfermedad, no por eso la entendis,

13 Optemos de traducir aqui k'iwik por “plaza” para
conservar al caracter confuso de este lugar. Kiwik
puede ser traducido a veces por “centro”. Se puede
inferir una relacion entre los cuatro puntos cardinales
de la tierra y del cielo donde son despedidos los
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porque, en realidad, lo que ha experimentado
tiene sentido Gnicamente a través del analisis
que hacen los participantes de su sociedad,
segin una lectura propiamente maya. De esta
manera él mismo lo comenta: “no entiendo lo
que pasd” y, nunca lo sabra. Pero se encontrd en
una situacién ambigua cuyas claves de inter-
pretacion se las van a dar personas de referen-
cia, en este primer caso, su madre. A nivel emo-
cional, es también una experiencia nueva y de la
misma manera es el contexto social que “provee
al nifio de informacion sensorial en respuesta de
situaciones ambiguas o neutrales”" (Saarni &
Harris 1989: 15-16). En sequndo lugar, es un ex-
perto, el chaman, quien confirmara el analisis de
la madre. La experiencia del “santiguar” (saan-
tigwaar), no bien entendida por si misma, for-
talece la idea de la existencia de fuerzas invisi-
bles y potentes que son los malos vientos.

Es interesante observar que el espacio donde
ocurrio el encuentro con el viento es un lugar fa-
miliar y recorrido diariamente. Entonces, no es
el espacio en si mismo el determinante, sino el
contexto: el sitio donde se enfermé es conside-
rado como el trayecto de malos vientos, ademas
el hecho de haber sido un nifio, y que ya era de
noche, contribuye reforzando la explicacion de
una enfermedad ocasionada por un mal viento.

De esta forma se confirma que el aprendizaje
es sobre todo un desarrollo interno; es la interio-
rizacion inconsciente tanto como la reflexion
propia del nifio lo que va a ser determinante en
la comprension y la aceptacion del saber rela-
cionado a los malos vientos y a la organizacion
del espacio. La experiencia sola no puede ser su-

vientos, y el centro donde podria ser localizado el chan
haandolero’ iik'. El centro, a veces visto como el quinto
punto cardinal, es fundamental en las oraciones
chamanicas (particularmente en el héets lu'um) (vid.
Hanks 1990).

14 “provides the child with information about what to
feel in response to otherwise ambiguous or neutral
situations” (nuestra traduccion).



ficiente y tiene que ser comentada, explicada y
confirmada por referentes culturales (la madre,
el chaman, etc.). Serd también respuesta de un
armazon mas amplio vy encontrara resonancias
en otros campos de la vida cotidiana o ritual. Por
lo tanto, en los rituales se induce a los nifios
para que se alejen del altar y de todos los lugares
donde se considere que pasan las entidades con-
vocadas, que llevan malos vientos. Las platicas
cotidianas sobre la enfermedad, las experiencias
de otras personas allegadas o con casos tipicos
(como el ejemplo de un bebé muerto a las pocas
horas de haber enfermado por un mal viento)
fortalecen la idea gue existen estos malos vien-
tos. Asimismo, la existencia de los vientos como
explicacion clave a situaciones equivocas, que
es el caso de muchas enfermedades infantiles,
combinado a la observacion y a la memoria de los
cuidados de los nifios, apuntalaran al aprendiza-
je.

Conclusion

Entre los mayas, el aprendizaje raras veces tiene
su origen en enunciaciones directas y explicitas;
mas ain en el caso de los malos vientos, en la
medida en que son relacionados con lo invisible
y perceptibles inicamente en contextos parti-
culares, como la experiencia de h-Ooch.

Sin embargo, explicaciones directas, comentar-
ios o enunciados de relatos existen y aparecen como
apuntalamiento para el principiante. Pero sera
mayormente la experiencia personal del individuo
o de sus allegados relacionados con las consignas,
conminaciones y prescripciones de los expertos y
de las personas referentes, que van a hacer que un
individuo internalize un saber particular. El con-
texto social sera determinante en la comprension
de eventos personales y emocionales, obrando co-
mo guia, indicando la forma de reaccionar y lo que
tiene que experimentar. La interpretacion cultural
de los eventos influye también en la memoria; la
manera por la cual h-Ooch relata su experiencia de-
nota que solo fue entendida e interpretada a

través de las explicaciones a posteriori de otros
participantes mas expertos de la sociedad.

Asi, la aceptacion de la existencia de los ma-
los vientos, relacionada con tina experiencia en
un contexto particular, edificara la base de una
visién cognitiva del espacio y de las reglas que lo
gobiernan, especificamente maya.

CONCLUSION GENERAL

Los ejemplos utilizados en este articulo, selec-
cionados por su caracter ejemplar, provienen
todos de nuestra etnografia y, aunque relatan
anécdotas cada vez particulares ligadas a un
pueblo, reflejan situaciones que ocurren cada
dia en numerosos pueblos de la peninsula de Yu-
catan.

A manera de conclusién, podemos ahora
contestar a nuestra primera prequnta: jen qué
medida se puede hablar de una conexion entre
un espacio sagrado considerado como peligroso
y poderoso y un espacio cotidiano frecuente-
mente mirado por los etnologos como trivial y
sequro? Los ejemplos etnograficos que hemos
detenido casi todos ocurrieron en un mismo lu-
gar: el terreno de Don Suus. El espacio de vida
cotidiana puede voltear entre lo seguro y lo
ariesgado segun variables contextuales como el
tiempo, el disefio del relieve, la hora o con las
diferentes personas presentes, sus condiciones
fisicas y sus origenes geograficos. Pudimos ex-
traer, a través del estudio de los malos vientos,
dos patrones principales de estructuracion del
espacio maya. Un primero que son los “marca-
dores espaciales”: indicios mas o menas estables
geograficamente y en el tiempo y un sequndo
gue serian las “relaciones interpersonales”:
éstas pudiendo ocurrir a cualquiera hora y en
cualquier lugar al cual tienen que adaptarse las
personas. Asi, hablar de un espacio en si-mismo
sagrado o cotidiano, ritual o trivial entre los
mayas no tiene sentido, porque estas categorias
se pueden solamente elaborar considerando el
contexto y los participantes. Estas categorias
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son determinadas desde la infancia y hemos vis-
to que el aprendizaje v su apuntalamiento no
son solamente ligados a un contexto, pero que
éste es determinante en la naturaleza del saber
transmitido y apoyado.
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