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Abstract. — Guatemala’s Q’eqchi’-Maya employ the past to
construct their identity. In modern states, leaders like Mussolini
or Hitler appropriated the past to shape national identities. Un-
like these top-down approaches, the Q’eqchi’ offer a bottom-up
perspective. In the Guatemalan highlands, Q’eqchi’ ritual
practices involve the tzuul taq’a’s, supernatural beings linked
to mountains and owners of the land. Recently many Q’eqchi’
migrated into the tropical lowlands and settled among Classic
Maya ruins. Through questionnaires and interviews we recon-
struct the complex ways in which Q’eqchi’ transfer the rzuu/
taq’a’ to the lowlands and appropriate their new surroundings
both ideologically and physically. /Guatemala, Maya lowlands,
Q’eqchi’, Tamarindito, tzuul taq’a’, identity formation, coming
to terms with the past]
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Einleitung
Individuen und soziale Gruppen nutzen archéolo-

gische Orte, um ihre Identitdt formen. In der Ver-
gangenheit richteten Forscher ihre Aufmerksam-
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keit auf Prozesse auf nationaler Ebene.! Im Dritten
Reich nutzten zum Beispiel Nazifiihrer wie Hein-
rich Himmler archiologische Fundorte und Funde,
um die angebliche Verbreitung von Ariern nachzu-
weisen; sie inszenierten auch vergangenheitsbezo-
gene Rituale, um sich selbst zu legitimieren (Ar-
nold 1990). Franzosische Politiker nutzten kelti-
sche oppida und die keltische Vergangenheit, um
daraus eine franzdsische Nationalidentitit zu for-
men (Dietler 1994, 1998). In dhnlicher Weise deu-
tete I1 Duce Mussolini antike romische Ruinen,
um Italien als “Neues Rom” zu stilisieren und al-
len Italienern romanita “Romertum” einzublduen
(Aicher 2000; Nelis 2007). Politiker nutzen ar-
chéologische Funde, um Vergangenheit und Ge-
genwart zu verbinden und nationale Identititen
aufzubauen oder zu manipulieren. Identitétsstif-
tende Prozesse sind jedoch nicht nur von oben an-
geordnet. Hier untersuchen wir, wie Individuen
und soziale Gruppen durch archédologische Orte
ihre Identitit formen. Unser Bespiel sind die
Q’eqchi’-Maya, die im guatemaltekischen Tief-
land inmitten der Ruinen der klassischen Maya-
Kultur leben.

In der zweiten Hélfte des 20. Jahrhunderts wur-
de Guatemala von einem Biirgerkrieg heimge-
sucht, der Millionen heimatlos machte und zur
Entfiihrung oder Ermordung von ungefihr 200
000 Menschen fiihrte. Eine internationale Kom-
mission hat das guatemaltekische Militar fir die

1 Diaz-Andreu and Champion (1996); Hamilakis (2007); Hob-
sbawm (1992); Kohl (1998); MacDonald (1993).
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meisten Gréueltaten verantwortlich gemacht
(Comision para el Esclarecimiento Historico
1999). Besonders betroffen waren die indigenen
Maya in den landlichen Gebieten des guatemalte-
kischen Hochlandes. Zu ihnen gehoren die
Q’eqchi’, die eine der etwa 30 Maya-Sprachen
sprechen und vorrangig im noérdlichen Hochland
leben. Handelskontakte brachten sie seit Jahrhun-
derten in das Tiefland (Caso Barrera y Aliphat
Fernandez 2012; Sapper 1936: 22 f.). Wéhrend der
Landreformen der 1970er Jahre eigneten sich Kaf-
feeplantagenbesitzer vielerorts das Gemeindeland
von Q’eqchi’-Siedlungen an und notigten
Q’eqchi’ zur Abwanderung (Adams 1965;
Schwartz 1990). Der Biirgerkrieg erhohte den
Druck. Viele Q’eqchi’ flohen in das Tiefland und
siedelten sich dort permanent an (Wilson 1995).
Ihre Siedlungen sind oft in unmittelbarer Nihe der
Ruinenorte der klassischen Maya-Kultur.

Der Biirgerkrieg endete am 29. Dezember 1996.
Das Friedensabkommen, das die Regierung und
eine Guerillagruppe unterzeichneten, konzipiert
Guatemala als multiethnisches, multikulturelles,
und multisprachliches Land. Grundlegende soziale
und politische Spannungen blieben jedoch unge-
l6st (Programa de Desarrollo de los Pueblos de la
Region Maya 1995) und beeinflussen die Q’eqchi’
nachhaltig und oft negativ (Wilson 1991; 1995:
206-259). Die Tiefland-Q’eqchi’ miissen sich mit
einer neuen physischen, historischen und soziopo-
litischen Umgebung auseinandersetzen und ihre
Position im heutigen Guatemala definieren. Die
Ruinen der klassischen Maya-Kultur nehmen da-
bei eine zentrale Rolle ein. Viele Stitten wurden
erst in den letzten Jahrzehnten entdeckt, erforscht,
und restauriert. Zur gleichen Zeit wurde die Maya-
Schrift zum groBen Teil entziffert (Coe 1992).
Guatemalas europdischstimmige Elite verein-
nahmt Tikal und andere Ruinenorte als nationale
Denkmaler. Maya-Sprecher haben seit dem Ende
des Biirgerkrieges die einzigartige Architektur,
Kunst, und Schrift der klassischen Maya-Kultur
entdeckt, um ihre nichtwestliche Identitdt zu for-
men.

Die tzuul taq’a’, iibernatiirliche Wesen, nehmen
hierbei eine zentrale Rolle ein, weil sie zentral fiir
die ortsgebundene Identitédt der Q’eqchi’ sind. #zu-
ul tag’a’ bedeutet wortlich “(gottliche) Téler (und)
Berge” und beschreibt die topografischen Gegen-
sdtze im Maya-Hochland (Boremanse 2000: 15;
Wilson 1995: 53).2 Hochland-Q’eqchi’ umschrei-

2 Q’eqchi’ und viele andere Maya-Sprachen formen abstrakte
Begriffe durch die komplementéire Verbindung zweier Be-
griffe (diphrastic kenning) wie Tal und Berg (Edmonson
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ben ihre Heimat — das Kerngebiet, in dem
Q’eqchi’ gesprochen wird — durch dreizehn Berge
oder tzuul taq’a’ (siehe unten; Wilson 1995: 56).
Eine Ubersetzung von tzuul taq’a’ als “Welt”
oder “Heimat” ist jedoch unzureichend, weil
Q’eqchi’-Maya die tzuul taq’a’ als lebendig anse-
hen und oft als mythische Vorfahren und Welt-
schopfer bezeichnen. Der Maya-Sprachforscher
Robert Burkitt (2008: 318) tibersetzt tzuul taq’a’
als “Weltwurzel und -stamm”, um auf diese ver-
schiedenen = Bedeutungen anzuspielen. Ein
Q’eqchi’ aus Las Maravillas sagte uns etwa, dass
die tzuul tag’a’ heilige Orte seien, “wo unsere Ah-
nen, unsere Wurzeln lebten”. Diese Formulierung
spielt auf die Dichotomie der tzuul tag’a’ — “Taler
und Berge” oder “Wurzel und Stamm” — an. Sie
setzt die Menschheit mit einem Baum gleich. Die
lebenden Menschen — der Baumstamm — kommen
von Vorfahren — den Wurzeln. Dieser Vergleich ist
nicht nur im Sinne eines Stammbaums zu verste-
hen, sondern driickt zugleich eine fortdauernde
Abhéngigkeit aus. Die Lebenden sind auf ihre
menschlichen und iibernatiirlichen Vorfahren an-
gewiesen und suchen sich deren Hilfe durch Trau-
me und Opfer.

Die tzuul taq’a’ definieren eine wechselseitige
Beziehung der Q’eqchi’ mit ihrer Umwelt (Griin-
berg 2003: 113 f.). Die menschlichen Siedlungen
in der Nidhe eines Berges “gehoren” den jeweili-
gen tzuul taq’a’. Letztere sind die Eigentlimer und
Waichter aller Pflanzen und Tiere. Opfer an die
tzuul taq’a’ sind aus der Sicht der Q’eqchi’ not-
wendig, weil nichts von der Erde (d. h., den tzuul
taq’a’) genommen werden darf, ohne etwas zu ge-
ben. Deshalb opfern die Q’eqchi’ vor der Aussaat,
nach der Ernte, wenn sie jagen gehen und wenn
sie Pflanzen sammeln. Sie hinterlassen den tzuul
tag’a’ iiblicherweise Weihrauch (copal), Kerzen,
boj (ein fermentiertes Maisgetrink), Kakaosamen
oder das Blut von Truthdhnen und anderen Tieren.

Ein Q’eqchi’ ist jemand, der im Schatten und
unter der Autoritit eines tzuul tag’a’ lebt. Die Ex-
pansion der Q’eqchi’ in das Maya-Tiefland ist da-
her nicht nur die ErschlieBung neuen Lebensrau-
mes, sondern warf auch grundlegende Fragen auf:
Konnen die tzuul tag’a’ in das berglose Tiefland
iibertragen werden? Sind sie weiterhin zentral fiir
die Q’eqchi’-Identitit?

1985; Edmonson and Bricker 1985; Garibay Kintana 1953;
1954; Knowlton 2002; Ledn-Portilla 1963, 1985).
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Ethnogenese

Moderne Nationalstaaten basieren auf der Idee ei-
nes Volkes, einer Kultur und einer Gemeinschaft
(Anderson 2006). Sie nahmen identitétsstiftende
Merkmale wie Sprache, Hautfarbe, Geschichte fiir
sich ein und definierten sie als primordial, d .h. als
natiirlich und existentiell. Ethnogenese ist ein poli-
tisches Projekt (Scott 2009: 238-282). Die Debat-
te um die Leitkultur in Deutschland weist auf den
artifiziellen Charakter dieses Prozesses hin. Siid-
asiatische Gruppen im heutigen Burma zeigen,
dass ethnische Identitdten flexibel sind und an
wechselnde politische Situationen angepasst wer-
den koénnen (Leach 1970). Die Lua leben etwa von
Brandrodung, sprechen Mon-Khmer und haben
eine animistische Religion. Sie sind jedoch so ver-
traut mit dem Reisanbau in gefluteten Feldern, der
Thaisprache und dem Buddhismus, dass “they can
be a convincing Lua on Monday and a convincing
Thai on Tuesday” (Scott 2009: 254). Individuen
und soziale Gruppen passen ihre Identitdt kontinu-
ierlich an (Scott 2009: 261, 270). Das bedeutet ei-
nerseits, dass sie mehrere Identitdten haben kon-
nen. Thre ethnische Identitdt kommt dabei vorran-
gig im Umgang mit Staaten zum Ausdruck. Ande-
rerseits konnen Individuen und Gruppen zwischen
Identititen wechseln und je nach Kontext be-
stimmte Charakteristika hervorheben oder unter-
driicken. Soziale Bewegungen, die auf die Auf-
spaltung eines Nationalstaates dringen, verdeutli-
chen die dynamische und flieBende Natur ethni-
scher Identititen. Um eine neue staatstragende
Identitdt zu formen, miissen sie entweder bislang
geteilte Merkmale vereinnahmen oder neue Merk-
male dekontextualisieren und gefligig machen.
Eine von oben geleitete Identititsformung ist in
vielen Studien zur Ethnogenese zu finden. James
Scott (2009) und John und Jean Comaroff (2009)
identifizieren etwa Staaten und Mérkte als die be-
stimmenden Krifte, die ethnische Identititen for-
men oder Individuen und soziale Gruppen zwin-
gen, ihre Identitit zu definieren. Regierungen und
Mirkte reprisentieren jedoch nicht alle identitéts-
stiftenden Prozesse (Handler 1984). Sara Shnei-
derman (2014) kontrastiert sie mit gruppeninter-
nen Praktiken, die auf Gruppenmitgliedern und
iibernatiirlichen Wesen basieren. Durch die Einbe-
ziehung von Mitmenschen und ihrer oft rituellen
Natur fordern und fordern diese Praktiken Reflek-
tion und Dialog (Bateson 1955; Goffman
1974). “They provoke people to be aware of rules
to be followed (and thus of the repeatability of
past acts), of behavior to avoid (and thus of possi-
ble consequences), and of the disjunction between
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representation and represented” (Keane 1997: 17).
Der Metadiskurs betrifft drei Aspekte: (a) die
Uberzeugungen, die sozialen Praktiken zugrunde
liegen, (b) die gewihlte Form der Handlungen und
(c) das Umfeld, in dem sie stattfinden. Widersprii-
che zwischen Glauben, Handlungen und Hand-
lungsumfeld werden vor allem fiir Migranten und
andere Individuen offensichtlich, die “fehl am
Platz” sind (Rosaldo 1988). Sie zwingen Individu-
en, dariiber nachzudenken, warum sie sich als Mit-
glieder einer ethnischen Gruppe sehen.

Wihrend Shneiderman (2014) die identitétsstif-
tenden Effekte transnationaler Migration unter-
sucht, sind die Tiefland-Q’eqchi’ ein subtilerer
Fall. Sie wanderten vom Hochland zum Tiefland
desselben Nationalstaates und in blieben in dem
Umfeld von Maya-Sprechern. Sie leben jetzt in-
mitten der archdologischen Stétten der prakolum-
bischen Maya. Guatemalas politische Elite deutet
die Eroberung und Kolonialisierung des Maya-Ge-
bietes durch die Spanier im 16. Jahrhundert als un-
umkehrbare Zésur, die prikolumbische von mo-
dernen Maya trennt und die Grundlage fiir einen
ethnisch gemischten Staat schuf. Dementspre-
chend werden Tikal und andere Maya-Ruinen als
Symbole der nationalen Identitdt vereinnahmt und
die wirtschaftlichen Einnahmen aus dem Touris-
mus fiir den Staat beansprucht. Viele Maya-Grup-
pen sind sich dieser Ausgrenzung bewusst und se-
hen die Maya-Ruinen als zentralen Streitpunkt
von Identitdtsfragen und Selbstbestimmung an.3
Gerade den Tiefland-Q’eqchi’ fehlt jedoch noch
eine einheitliche regionale oder nationale Fiih-
rung. Dies macht sie ideal, um die Formung ihrer
Identitédt von unten zu studieren.

Zensus von Las Maravillas

Wir untersuchten die identititsstiftenden Prozesse
der Tiefland-Q’eqchi’ im Dorf Las Maravillas, das
im Westen der guatemaltekischen Provinz Petén
liegt (Karte 1). Der Ort ist zwanzig Gehminuten
von der alten Maya-Hauptstadt Tamarindito ent-
fernt und wurde im Jahr 1978 gegriindet. Seitdem
erfreut es sich einer stetigen Zuwanderung. So ka-
men zum Beispiel erst 2016 oder 2017 weitere
sechs Familien an. Der stirkste Besiedlungsphase
kann fiir das Jahr 2007 verzeichnet werden.

In den Jahren 2016 und 2017 erhoben wir einen
vollstindigen Zensus des Ortes. Hierfiir ent-
wickelten wir einen Fragebogen und formten zwei

3 A. Cojti Ren (2006); 1. I. A. Cojti Ren (2010); McAnany
and Parks (2012).
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Abbildung 1. Karte des westlichen Mayatieflandes mit dem Dorf Las Maravillas und dem Ruinenort Tamarindito (Karte von

Markus Eberl).

Gruppen von Interviewern, die Spanisch- und
Q’eqchi’-Sprecher kombinierten und mindestens
einen Einwohner von Las Maravillas einbezogen.
Die Q’eqchi’-Sprecher iibersetzten die Zensusfra-
gen ins Q’eqchi’; die Einbeziehung lokaler Ein-
wohner erhohte zudem die Bereitschaft, am Zen-
sus teilzunehmen.

Der Zensus dokumentierte 116 Haushalte. Mehr
als drei Viertel aller Haushalte (76,7%) nahmen
teil; 14 Haushalte (12,1%) konnten nicht befragt
werden, weil die Familie nicht zu Hause war; 11
Hauser (9,4%) waren verfallen, standen leer, oder
wurden als Zweitwohnsitz genutzt; nur 2 Haushal-
te (1,7%) wollten nicht befragt werden. In den 89
Haushalten, die an der Befragung teilnahmen, leb-

ten durchschnittlich 5,7 Personen und insgesamt
503 Personen; auf den gesamten Ort extrapoliert
ergaben sich ungefdahr 600 Einwohner.

Von den Befragten identifizierten sich knapp die
Halfte (49,4%) als Q’eqchi’, 39,3% als castella-
nos, 6,7% als ladinos, und 1,1% als mestizos. Drei
Personen (3,4%) wussten nicht, wie sie sich klas-
sifizieren sollten. Sprachzugehdrigkeit ist das we-
sentliche Kriterium, mit dem sich die Bewohner
von Las Maravillas selbst identifizierten. Termini
wie ladino oder mestizo, die im guatemaltekischen
Hochland bzw. in Mexiko geldufig sind, werden
selten genutzt (Grandin 2000; Martinez Peldez
2011).
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Beziiglich ihrer Herkunft gaben 37,5% der Fa-
milien an, dass sie aus anderen Orten des Petén
zuwanderten; 32,5% kamen aus der Alta Verapaz,
18,8% aus der Provinz Izabal im Osten Guatema-
las und 6,3% kamen aus der Provinz Jutiapa im
Stidosten Guatemalas. Die restlichen Familien
(5,0%) stammten aus verschiedenen Provinzen im
Hochland Guatemalas und aus Honduras.
Q’eqchi’-Familien sind konzentrierter zugewan-
dert: 55,8% kamen aus der Alta Verapaz
und 37,2% aus dem Petén. Die restlichen 7,0% ka-
men aus der Provinz Izabal und El Salvador.

Etwa zwei Dirittel aller Befragten (61,8%) ken-
nen und besuchten den Ruinenort Tamarindito
(Median von einem Besuch). Zehn Befragte sag-
ten, dass sie den Ort mindestens zehnmal besucht
hitten. 53 Befragte (59,6%) kannten einen ande-
ren Ruinenort, meistens einen in der unmittelbaren
Umgebung wie Dos Pilas, Arroyo de Piedra, und
Aguateca. Manche erinnerten sich noch an Rui-
nenorte in der Umgebung des Ortes, wo sie aufge-
wachsen waren. Tikal war mit elf Nennungen der
wichtigste liberregional bekannte Ruinenort.

Auf ihre Religion hin befragt identifizierten
sich 56,2% als katholisch und 38,2% als protestan-
tisch. Nur fiinf Personen (5,6%) hatten keine Reli-
gionszugehdrigkeit und eine Person beantwortete
diese Frage nicht. Die 83 Las Maravillas-Haushal-
te, die sich als christlich bezeichneten, gehen im
Durchschnitt 2,4 Mal pro Woche zur Kirche. Es
gibt klare Unterschiede zwischen Katholiken und
Protestanten. Katholiken gehen zwischen O-
und 5-mal wochentlich zur Messe; die Mehrheit
geht 1-mal (vermutlich sonntags) zur Messe (der
katholische Durchschnitt ist 1,7-mal). Protestanten
gehen zwischen 0- und 7-mal und im Durchschnitt
3,5-mal wochentlich zum Gottesdienst. In person-
lichen Gesprichen zeigte sich, dass Katholiken
eher institutionell an die Kirche gebunden sind (im
Sinne der “Sonntagspflicht” oder weil sie ein Amt
ausiiben). Fiir Protestanten ist die Kirche nicht nur
religids, sondern auch (oder vor allem) sozial
wichtig; sie gehen oft jeden Tag zur Messe und
treffen dort Nachbarn.

Die Frage, ob die Befragten noch eigene Tradi-
tionen (costumbres) haben, wurde von den meisten
(69,0%) verneint. Manche (5,2%) erklirten, dass
sie davon gehort hétten, sie jedoch nicht prakti-
zierten. Andere (5,2%) verneinten die Frage, weil
sie protestantisch waren. Derselbe Prozentsatz
(5,2%) sagte, dass entweder die GroBeltern oder
sie selbst in ihrer Jugend noch Traditionen befolg-
ten hétten, dies jedoch nun nicht mehr tiaten. Weni-
ger als ein Drittel der Befragten (31,0%) bejahte
die Frage. Die meisten von ihnen (30,8%) verstan-
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den unter Traditionen den mayejak (ein Q’eqchi’-
spezifisches Opfer), wihrend ein vergleichbarer
Prozentsatz (26,9%) den Kirchgang erwihnte.
Eine Person erkldrte, dass Traditionen (costum-
bres) “in den Ruinen von Tamarindito [und] Arro-
yo de Piedra ausgeiibt wiirden. Weihrauch werde
mit weillen, gelben und schwarzen Kerzen ver-
mischt; es werde gebetet und der tzuul taq’a’ wer-
de gefragt, was er mochte, dass ausgeséit werde;
was auch immer jemand benétigte, das werde er-
beten”. Ein Befragter fiihrte aus, dass er Opfer “zu
Hause ausiibe, weil es in Tamarindito keinen Platz
hierfiir gébe, wihrend es in Tikal und anderen Or-
ten klar gekennzeichnete Stellen gidbe.” Damit be-
zog er sich auf die Zementplattformen, die in den
letzten Jahren als Bestandteil der Lugares Sagra-
dos-Gesetzgebung an vielen archdologischen Or-
ten errichtet wurden (diese Gesetzgebung wird
weiter unten diskutiert).

Als wir die Bewohner von Las Maravillas frag-
ten, ob sie die zzuul taq’a’ verehrten, bejahte dies
ein Drittel (32,9%), wihrend die restlichen dies oft
emphatisch verneinten. Die Frage, ob die Befrag-
ten jemanden kennen wiirden, der die fzuul tag’a’
verehre, wurde von den meisten (68,5%) mit Nein
beantwortet. Das restliche Drittel nannte oft
(30,4%) bestimmte Personen in Las Maravillas
oder wies generell auf die alten Leute des Dorfes
(13,0%), Katholiken (8,7%) oder Q’eqchi’-Spre-
cher (4,4%) hin. Drei Befragte (13,0%) kannten
tzuul taq’a’-Verehrer in anderen Orten vor allem
im Hochland.

17 Personen erklarten, wie sie die tzuul tag’a’
verehrten. Etwa ein Drittel (35,3%) richtet Gebete
an sie und jeder sechste (17,7%) entziindet Weih-
rauch oder Kerzen. Ein Viertel der Befragten
(23,5%) verehrt die tzuul taq’a’ im Rahmen eines
gemeinschaftlichen mayejak-Opfers. Die Vereh-
rung geschieht entweder in Hohlen und auf Ber-
gen (23,5%) oder in der Kirche (29,4%). Wie eine
Befragte erklérte, “gingen Mainner in die Berge
[wéahrend] Frauen zu Hause oder in der Kirche”
die fzuul tag’a’ verehrten. Die traditionelle und
die offizielle Religion vermischen sich oft. In der
katholischen Kirche “erwéhnen sie den Namen
des tzuul tag’a’ vor dem Heiligen [d. h., der Statue
des Heiligen Isidor von Madrid], um ihn um Ge-
falligkeiten oder Bediirfnisse zu bitten”. Individu-
elle Angelegenheiten stehen im Vordergrund, zum
Beispiel eine gute Ernte (11,8%) oder Gesundheit
(5,9%). Etwa ein Drittel der Befragten (33,7%)
sagte, dass Ruinenorte noch zumindest in der Ver-
gangenbheit rituell genutzt wurden. Manche schrie-
ben diese Zeremonien ihren Vorfahren zu und be-
tonten, dass diese jetzt nicht mehr praktiziert wiir-
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den (diese Erklarung traf speziell fiir Protestanten
zu); andere stellten Ruinen mit der Wildnis gleich
und sagten, dass sich fzuul taq’a’ an Ruinenorten
aufhielten.

Die Vermittlung der eigenen Traditionen ist fiir
die Mehrheit der Befragten (63,0%) ein Anliegen.
Etwa jeder/jede sechste (15,2%) bringt es seinen
oder ihren Kindern bei, in die Kirche zu gehen.
Eine Person erklirte, dass sie “ihren S6hnen die
Bedeutung der traditionellen Gebriuche erklére,
aber sie ihnen nicht anerziehe”. Nur jeder zehnte
(10,9%) unterweist seine oder ihre Kinder im
Mayejak und nur 4.4% reden iiber die tzuul tag’a’.
Unter den 37,0% der Las Maravillas-Einwohner,
die costumbres nicht mehr weitergeben, gibt es
eine Familie, die das nicht mehr tut, weil sie pro-
testantisch ist. Diese Antworten weisen darauf hin,
dass costumbres unterschiedlich ausgelegt werden.
In der Literatur werden costumbres als indigene,
oft nichtchristliche und mdglicherweise vorkolum-
bische Gebriuche definiert. Die meisten Befrag-
ten von Las Maravillas verstehen costumbres als
nichtchristliche und vor allem als indigene Ge-
brauche. 11,5% erwdhnen etwa das Anziinden
oder Verbrennen von Kerzen und 7,7% Gebete an
den tzuul taq’a’. 7,7% sehen costumbres als Be-
lange der mayordomos und der Ortsiltesten. Die
Befragten lokalisierten costumbres an unterschied-
lichen Orten: 15,4% in der Gemeinde, 7,7% im
eigenen Heim, und 7,7% in den Ruinen von Tama-
rindito. Einige Bewohner von Las Maravillas se-
hen hingegen christliche Gottesdienste als costum-
bres an. Eine Protestantin verneinte die Frage nach
costumbres, fiigte aber an, dass sie regelmifig fas-
te. Eine andere Protestantin bejahte dieselbe Fra-
ge, weil sie faste und letzteres als Bestandteil ihrer
costumbres ansehe. Wihrend die meisten Protes-
tanten mayejak und andere costumbres ablehnen,
gab es jedoch auch einen Protestanten, der maye-
Jjak als gemeinschaftsstiftendes Ritual positiv be-
wertete.

Nichtchristliche Traditionen wie mayejak wer-
den in Las Maravillas unterdriickt, sowohl seitens
der christlichen Religionen als auch der nicht
Q’eqchi’-sprechenden Einwohner. Oft beschrinkt
sich das jedoch nur auf die Kategorie. So sagte et-
wa eine Person, dass “sie nicht ldnger [costum-
bres] ausiibe (und) keine Kenntnis vom mayejak
habe. Nur die Tradition der Opfer bei der Aussaat
werde praktiziert”. Der mayejak ist jedoch das tra-
ditionelle Opfer zur Aussaat und Ernte.

4 Danziger (2013); Reina (1963); D. E. Sapper (1925).
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Interviews

In den Jahren 2016 und 2017 fiihrten wir Inter-
views mit 19 ausgewéhlten Erwachsenen von Las
Maravillas. Dreizehn Interviews wurden mit
méinnlichen Q’eqchi’-Sprechern und sechs mit
Frauen gefiihrt, um die Gemeinde in ihrer Vielfalt
zu repréasentieren (Abb. 1).

Die Befragten nahmen oder nehmen die zentra-
len Amter in der Gemeinde ein: Biirgermeister,
Lehrer, Pastor und mayordomos. Es gibt keinen
katholischen Priester vor Ort. Stattdessen kommt
ein Priester aus Sayaxché, um einmal im Monat
die Messe auf Spanisch fiir die spanischsprechen-
den Bewohner von Las Maravillas zu feiern. Laien
iibernehmen an den restlichen Sonn- und Feierta-
gen. Die katholischen Q’eqchi’ erbauten eine
zweite katholische Kirche. Jedes Jahr wihlen sie
finf mayordomos, die die Kirche reinigen, schmii-
cken und die sonntdgliche Messe feiern oder fiir
Trauungen, Taufen und Beerdigungen. Die befrag-
ten Q’eqchi’-Sprecher sind zudem mit ihren eige-
nen Traditionen (vor allem was die tzuul taq’a’
betrifft) wohlvertraut. In allen Féllen erklérten wir
zuerst das Projekt und baten um das Einverstind-
nis, die Interviews mit einem Diktiergerdt aufzu-
zeichnen. Jedes Interview wurde spéter von einem
Sprecher der jeweiligen Sprache (Spanisch oder
Q’eqchi’) transkribiert und im Falle von Q’eqchi’
ins Spanische iibersetzt.

Tzuul taq’a’ als auBBerchristliche
Glaubenselemente

Die Interviews in Las Maravillas verdeutlichten,
dass sich alle dlteren Q’eqchi’ an fzuul taq’a’ erin-
nerten. Doch das Christentum beeinflusste ihre In-
terpretation. Es gibt in Las Maravillas keine
Q’eqchi’-Religion, die etwa mit R’kan Sak R’kan
Q’1j in Santiago Atitlan im Hochland vergleichbar
wire (Carlsen 1997: 64). Fast 95% aller Familien
sind entweder katholisch oder protestantisch.
Q’eqchi’-spezifische Glaubenselemente wie die
tzuul taq’a’ wurden manchmal mit der christlichen
Religion schliissig gemacht. Viele Befragte defi-
nierten die fzuul taq’a’ als Orte und spielten ihre
Personlichkeitsmerkmale — sie tragen Namen und
sind lebendig — herunter, vermutlich um einen di-
rekten Konflikt mit dem christlichen Gott zu ver-
meiden. Manche Q’eqchi’ glaubten zwar noch an
die tzuul taq’a’ (deshalb sind sie auBer- und nicht
vorchristlich), aber duflerten, dass sie selbst damit
nichts mehr zu tun hétten. Sie seien darin als Kin-
der eingewiesen worden oder hitten erlebt, wie
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Abb. 1: Maria Pop Che, Ehefrau
von Santiago Cho Coc, wihrend
ihres Interviews (Foto M. E.).

ihre Eltern oder GroBeltern zu den tzuul taq’a’ be-
teten und ihnen opferten.

Tendenziell setzten sich gerade protestantische
Q’eqchi’ in dieser Weise von den tzuul tag’a’ ab.
Dies wird auch durch das rapide Wachstum pro-
testantischer Religionen in Guatemala reflektiert.
In Santiago Atitlan identifizierten sich im Jahr
1966 weniger als 10%, aber im Jahr 1991 schon
34,9% als Protestanten (Carlsen 1997: 127). Das
bedeutet, dass viele Maya nicht protestantisch auf-
wachsen, sondern erst als Erwachsene zum Protes-
tantismus ibertreten. Die Konvertierung geht oft
mit einer klaren religidsen Abgrenzung einher.
Zum anderen fordern vor allem protestantische
Religionen eine klare Absage an ‘“heidnische”
Glaubenselemente. Im letzten Jahrzehnt sind drei
protestantische Missionare nach Las Maravillas
gezogen, um dort separate Gemeinden aufzubau-
en. Der Druck, Mitglieder zu gewinnen, und die
Konkurrenz untereinander und mit den katholi-
schen Gemeinden zwingt die Missionare, sich so
deutlich wie moglich abzusetzen und alles Nicht-
protestantische abzulehnen. Aufgrund ihrer dauer-
haften lokalen Prisenz kennen die Pastoren zudem
die religiosen Gepflogenheiten und lehnen nicht-
christliche Elemente mehrheitlich ab. Die katholi-
sche Religion ist traditionell toleranter, zum Teil
aufgrund jahrhundertealter Globalisierungsstrate-
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gien.> Las Maravillas hat zwar zwei katholische
Kirchen aber keinen ortlichen Pfarrer und vertraut
stattdessen Laien (Abb. 2). Die katholischen
Q’eqchi’ kdnnen dadurch die #zuul tag’a’ in ihren
Glaubensalltag einfligen

Die religiose Polarisierung ist in Las Maravillas
oberflachlich. Die Religionszugehorigkeit ist si-
cherlich wichtig und fiir fast alle Einwohner ein
primédres Identifikationsmerkmal. Sie sind entwe-
der katholisch oder protestantisch und gehen im
Durchschnitt 1,7-mal bzw. 3,5-mal wdchentlich
zum Gottesdienst. Doch die Toleranz fiir andere
Religionen ist hoch. Ein Befragter betonte etwa,
dass die zwei katholischen Kirchen schlichtweg
die Sprachunterschiede reflektierten. Anfangs hat-
ten Q’eqchi’ mit den spanischsprachigen Familien
die Messe gefeiert, doch das habe sich schnell als
unzuldnglich herausgestellt, weil sie des Spani-
schen nicht méchtig waren. Viele Protestanten be-
tonten, wie sie sich in mehreren Gemeinden enga-
gierten oder von einer Gemeinde zur anderen
wechselten. Diese Toleranz gilt begrenzt auch fiir
die tzuul taq’a’. Selbst religiose Christen betonten,
nichts gegen die fzuul taq’a’ zu haben. Ein Pastor
fand sie sogar niitzlich, weil deren Verehrung zur
Bewahrung der Wildnis im Nationalpark Dos Pilas
beitriige. Andere Befragte instrumentalisierten die
tzuul tag’a’ indem sie betonten, dass deren Vereh-

5 Massarella (1999); Oesterreicher und Schmidt-Riese (1999);
Sande (2012); Schlieben-Lange (1999).
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rung Ernten reichhaltiger mache und dies dann al-
len Einwohnern von Las Maravillas zugutekame.

Heilige Orte

Viele Befragten sahen die tzuul taq’a’ als heilige
Orte an, die charakterisiert seien durch unwegsa-
mes Geldnde mit vielen Steinbrocken, Hohlen,
wilden Tieren (v. a. Schlangen) und wilder Vegeta-
tion. Viele setzten die fzuul taq’a’ mit Bergen
gleich, wahrend nur zwei Befragte auf Téler bezie-
hungsweise die Dichotomie von “géttlichen Té-
lern und Bergen” Bezug nahmen. Ein Befragter er-
klarte, dass man die tzuul taq’a’ an der Kombina-
tion “einer Anhohe und einer Niederung” in der
Landschaft erkennen konne. Ein anderer charakte-
risierte einen tzuul taq’a’ als “einen Ort mit ebe-
nen Aspekten und mit Grenzen”.

Viele Befragte definierten tzuul tag’a’ als “hei-
lige Orte” (lugares sagrados). Diese Phrase ist
nicht nur ontologisch, sondern auch politisch be-
deutsam. Seit den 1990er Jahren und vor allem
nach dem Friedensabkommen im Jahre 1996 ha-
ben Maya-Sprecher traditionelle rituelle Praktiken
wiederbelebt. Die im Hochland bekannten ajq ’ij
fithren Heilungen oder groBle Zeremonien wie das
jahrliche wagxaqi’ batz’ (das Maya-“Neujahr”) an
heiligen Orte durch (Maxwell 2008; 2010). Letzte-
re sind oft Berge mit Hohlen und Altiren; es kon-
nen jedoch auch archiologische Stitten sein (Tor-
res 2013). Der Zugang und Schutz heiliger Orte
hat sich in den letzten Jahrzehnten zu einem Poli-
tikum entwickelt. Private Konflikte zwischen

Markus Eberl und Santiago Cho Coc

Abb. 2: Die katholische Kirche
der Q’eqchi’ von Las Maravillas;
Santiago Cho Coc sitzt auf einer
Kirchenbank (Foto M. E.).

Landeigentiimern und ajq ’ij fiihrten zu Rechtspro-
zessen, die Privatbesitz und offentliches Nut-
zungsinteresse gegeneinander abwagten.

Heilige Orte sind auch der materielle Ausdruck
der Maya-Spiritualitdt und im weiteren Sinne der
Maya-Identitdt. Das Friedensabkommen von 1996
propagiert Guatemala als multiethnisches, multi-
kulturelles, und multisprachliches Land. Diese Vi-
sion kontrastiert mit der tiefgreifenden Diskrimi-
nierung indigener Volker — die Sprecher von un-
gefahr 30 Maya-Sprachen, Garifuna, und Xinca —
seit der Kolonialzeit. Das Friedensabkommen baut
auf ein 1995 ausgehandeltes Abkommen zur Iden-
titdt und den Rechten indigener Volker auf, in dem
die Schritte zur Gleichstellung indigener Guate-
malteken beschrieben werden (Programa de Des-
arrollo de los Pueblos de la Region Maya 1995).
Heilige Orte nehmen dabei eine zentrale Rolle ein.
Von fiinf diesbeziiglichen Vorschldgen sind in den
letzten zwanzig Jahren nur zwei implementiert
worden (Programa de Naciones Unidas para el
Desarrollo 2016: 53 1.).

— MalBnahmen die gewihrleisten, dass der histo-
rische Wert von Kirchen, Zeremonialzentren
und heiligen Stétten nicht verletzt wird.

— Erstellung legaler MaBinahmen unter Beteili-
gung der indigenen Voélker, die die Befugnisse
der staatlichen Organe in der Bewirtschaftung
und Erhaltung von heiligen Stétten neu definie-
ren.

— Anderung der Vorschriften fiir den Schutz der
zeremoniellen Zentren in archiologischen Ge-
bieten.
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— (Implementiert im Jahr 2011) Forderung von
Vorschriften beziiglich des Zugangs zu Zere-
monialzentren in Zusammenarbeit mit indige-
nen spirituellen Organisationen.

— (Implementiert im Jahr 1997) Erstellung einer
Kommission von Regierungsvertretern, indige-
nen Organisationen und indigenen spirituellen
Fiihrern, um heilige Orte und deren Erhaltung
zu definieren (Torres 2013).

Indigene Organisationen iiberzeugten die Regie-
rung (5. Vorschlag), dass archdologische Or-
te “heilige Orte” sind und fiir indigene Rituale ge-
nutzt werden diirfen. Die Regierung erlaubte etwa
die Errichtung von Zementplattformen im Zen-
trum archéologischer Stétten und deren Nutzung
als Altdre. Sie stimmte jedoch bislang nicht dem
zweiten Vorschlag zu, die Bewirtschaftung von
heiligen Orten neu auszuhandeln. Die hunderttau-
sende von Touristen, die jéhrlich Tikal und andere
archéologische Orte besuchen, zahlen fiir Eintritt
und andere Dienstleistungen. Weder der Staat
noch die wirtschaftliche Elite sind bereit, diese
Einnahmen umzuverteilen.

Heilige Orte haben in Guatemala eine nicht zu
unterschitzende politische Dimension. Sie mate-
rialisieren den weiterhin unerfiillten Anspruch in-
digener Guatemalteken auf Selbstverwirklichung
und Gleichbehandlung. Im Hochland hat das Frie-
densabkommen zu einer politischen Sensibilisie-
rung und zu einem O6ffentlichen Diskurs iiber indi-
gene Rechte beigetragen. Diese Entwicklung ist
bislang noch nicht im Tiefland zu beobachten und
liegt vermutlich an der bestenfalls sporadischen
Priasenz der Regierung im Petén. Die Q’eqchi’ von
Las Maravillas haben den Anspruch auf heilige
Orte bislang noch nicht als politische Parole arti-
kuliert.

Lebende Orte

Die tzuul taq’a’ weichen stark vom westlichen
Verstindnis eines Ortes ab. Sie sind nicht ein leb-
loser Bestandteil der Landschaft. Stattdessen re-
flektieren sie den in Mesoamerika weitverbreiteten
Glauben an eine von gottlicher Energie durchzo-
gene und belebte Welt (Monaghan 2000). Alle Be-
fragten stimmten darin iiberein, dass die rzuul
tag’a’ spezielle Orte sind und definierten sie
als “heilig” oder “goéttlich” (Hernando Gonzalo
1999). Tzuul taq’a’ sind keine alltdglichen Orte,
sondern Orte, die man nur fiir Rituale und Zere-
monien besucht. Manche glauben, dass dort gottli-
che Wesen leben. Ein Befragter sagte etwa, dass
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tzuul taq’a’ “heilige Orte [seien], wo unsere Vor-
fahren lebten”. Zwei weitere duflerten sich &hn-
lich. Ein anderer erklérte, dass man dort “die Got-
ter unserer Vorfahren um Gefallen bitte” Fiir ande-
re Befragte sind die fzuul tag’a’ lebendig. Im
Hochland werden Berge als Korper der tzuul
taq’a’ angesehen (Griinberg 2003: 113 f.). Ein Be-
fragter definierte sie als “die heiligen Orte der
Q’eqchi’ [wo] Bitten zuerst an Gott und dann an
die tzuul taq’a’ gerichtet wiirden”.

Eine Person assoziierte die Ch’ol Winq
oder “Ch’ol-Menschen” mit den tzuul taq’a’. Die
Ch’ol Wing sind Sprecher einer Ch’ol-Sprache
und entsprechen vermutlich den klassischen Ma-
ya. Die Q’eqchi’ sehen sie als Kulturbringer an
und fithren beispielsweise den Anbau von Kakao
auf sie zurlick (Caso Barrera y Aliphat Fernandez
2012). Eine Befragte fligte an, dass die rfzuul
taq’a’ “nicht redeten; stattdessen horten sie unsere
Bitten [und] die Wiinsche unserer Herzen”. Damit
nahm sie nicht nur auf die Dinghaftigkeit eines
Berges, sondern auch auf die Maya-Governmenta-
lity Bezug. Ob menschlich oder gottlich, Maya-
Herrscher stehen in vielerlei Hinsicht “{iber den
Dingen” (Houston and Inomata 2009: 144 f.). Be-
lange werden an sie herangetragen und sie regie-
ren nicht durch Interaktion, sondern durch Verfi-
gen. Am klassischen Maya-Ort Piedras Negras
werden die Herrscher wie Statuen dargestellt, die
zu Offentlichen Anlédssen enthiillt werden. Herr-
scher benutzten Obsidianspiegel und andere Mit-
tel, um Unsichtbares (etwa intime Wiinsche) sicht-
bar zu machen, wéhrend heutige Maya-Heiler
Krankheiten diagnostizieren konnen.® Ein Befrag-
ter verglich die fzuul taq’a’ mit menschlichen
Herrschern: “sie sind wie die Biirgermeister, die
wir in unserer Gemeinde haben; sie haben die
Macht iiber uns zu entscheiden”. Thre Machtbefug-
nisse sind weit, da “sie das Universum hiiten”.

Die Ubersetzung von fzuul taq’a’ als “gbttliche
Taler und Berge” suggeriert einen abstrakten heili-
gen Ort. Dies ist jedoch nicht der Fall. Ein Befrag-
ter sagte zum Beispiel, dass “die Berge Leben hét-
ten, aber alle unterschiedlich seien”. Damit meinte
er vermutlich, dass die Energie, die das Maya-
Universum animiere, nicht einfach den Bergen in
dhnlicher Weise Leben gebe, sondern ihnen auch
einzigartige Charaktermerkmale verleihe. Sie sind
ein steingewordener Pantheon griechischer Gotter.
Tzuul tag’a’ haben Namen und stehen in hierar-
chischen sozialen Beziehungen zueinander (Wil-
son 1995: 55). Traditionell sprechen Q’eqchi’ von

6 Groark (2008: 442); Nash (1967: 133); Vogt (1990: 115—
117).
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den “dreizehn bedeutenden tzuul tag’a’s” (Wilson
1995: 56). Letztere entsprechen den hochsten Ber-
gen, die das Kerngebiet der Q’eqchi’ in der Alta
Verapaz-Region eingrenzen. Namentlich genannt
werden oft Xukaneb’ und Itzamna’ (letzterer ist
vermutlich mit der fast namensgleichen Schopfer-
gottheit der klassischen Maya verwandt — Taube
1992: 31-41). In dem von den 13 Bergen begrenz-
ten Gebiet wurde und wird Q’eqchi’ gesprochen
und die dortigen Q’eqchi’ sehen sich als Ab-
kommlinge der dreizehn Berge. Die Fixierung auf
13 Berge spiegelt die numerologische Wichtigkeit
der Zahl 13 wider. Der 260-tdgige Kalender ba-
siert auf 13 Koeffizienten, die mit 20 Tageszei-
chen kombiniert werden, und der Himmel hat tra-
ditionellerweise 13 Schichten. In der Alta Vera-
paz-Region werden jedoch mehr als 13 fzuul
tag’a’ verehrt (Secaira 1993). Das traditionelle
Modell verliert selbst im Hochland an Bedeutung.
Jingere Q’eqchi’ sind oft nicht mehr in der Lage,
13 tzuul taq’a’ aufzuzihlen (Flores 2000). Keiner
der Las Maravillas-Q’eqchi’ erwihnte die 13 Ber-
ge, obwohl alle Befragten in der Alta Verapaz-Re-
gion aufgewachsen waren. So erinnerte sich ein
Befragter: “Wir gingen zu einem Berg mit dem
Namen Qaana’ Tz’unun und zu einem [mit dem
Namen] Qawa B’olkan Siyab’ [“Unser Herrscher
Vulkan Ursprungsort”]; es gibt einen anderen Herr
Vulkan, einen anderen Herr Vulkan Ursprungsort
und eine andere Herrin Itzaam; das sind verschie-
dene wichtige Berge, zu denen wir gingen”. Der
Befragte, der in San Pedro Carcha in der Provinz
Alta Verapaz aufwuchs, sieht die Berge als adelige
Personen und bringt ihnen Respekt entgegen.’

Die tzuul tag’a’ sind rituell bedeutsam.
Q’eqchi’ richten Bitten an sie und erhoffen sich
Hilfe. Traume spielen dabei eine zentrale Rolle.
Eine Befragte erzdhlte wie “sie trdumte, dass die
Berge sie um ein bisschen Maisteig baten”. Sie
brachte den Maisteig dann am nédchsten Tag als
Opfergabe in die Berge. Eine weitere Befragte er-
innerte sich, wie ihre Grofmutter “einen groflen
Topf aus Lehm formte und ihn schulterte und ihn
in den Hohlen niederlegte. Sie lieB [ebenfalls] Es-
sen zuriick [in dem Keramikgefial3]. Sie sagte, dass
die Ch’ol Winq alles gegessen hatten, weil sie
nichts wiederfand”. Neben diesen informellen und
individuellen Opferungen sind die tzuul taq’a’
auch der bevorzugte Ort fiir das mayajak, das zen-
trale Q’eqchi’-Ritual. Die tzuul taq’a’ haben zu-

7 Keiner der Berge in der Alta Verapaz war oder ist ein Vul-
kan (letztere kommen ausschlieBlich etwa 100 Kilometer
weiter stidlich vor). Es ist unklar, warum der Befragte die
Berge als Vulkane bezeichnete.
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mindest fiir einen Befragten auch metaphysische
Bedeutung. Er erklérte, dass die Berge in der Um-
gebung von San Pedro Carcha in der Alta Vera-
paz-Provinz das Zentrum des Universums form-
ten.

Die Mehrheit der Befragten definierte fzuul
taq’a’ als generalisierbare heilige Orte. Das heil3t,
dass die tzuul taq’a’ nicht an die Berge der Alta
Verapaz — der Q’eqchi’-Heimat — gebunden, son-
dern auch im Tiefland zu finden seien. Wir sa-
gen “seien”, weil sich viele Befragte hier unsicher
sind. Manche betonten, dass sie erst vor wenigen
Jahren zugezogen seien und ihre neue Heimat
noch nicht gut genug kennen wiirden. Fiir andere
wiederum sind die tzuul taq’a’ Bestandteil der Re-
ligion ihrer Vorfahren. Viele Protestanten sagten
uns, dass es wohl tzuul tag’a’ im Tiefland gébe,
doch dass sie sich ihrer Religionszugehorigkeit
wegen nicht mehr um sie kiimmern wiirden.

Tzuul taq’a’ im Maya-Tiefland?

Mehrere Befragte libertrugen die tzuul tag’a’ vom
Hochland in das Tiefland. Sie argumentieren je-
doch in unterschiedlicher Weise:

1) Eine Befragte identifizierte die Ch’ol Wing
oder “Ch’ol-Sprecher” als Bewohner der tzuul
tag’a’. Q’eqchi’ lokalisierten die kulturbringenden
Ch’ol Winq im Maya-Tiefland (Caso Barrera y
Aliphat Fernandez 2012). Dies impliziert, dass zu-
mindest fiir die Befragte tzuul taq’a’ auch im Tief-
land existieren.

2) Andere Befragte setzten (natiirliche) Berge mit
(menschengemachten) Pyramiden gleich (Abb. 3).
So sagte einer, dass “in den Pyramiden der tzuul
taq’a’ Rituale durchgefiihrt wiirden”. Die Gleich-
setzung von Bergen und Pyramiden wird von vie-
len Maya-Sprechern geteilt (Vogt and Stuart
2005). Die klassischen Maya bezeichneten mit
witz sowohl Berge als auch Pyramiden.

3) Daneben gab es verschiedene Befragte, die die
archéologischen Orte des Tieflands als Wohnsitze
von Vorfahren und/oder als 7zuul taq’a’ ansahen.
In einer Aussage heifit es, dass “Orte wie Tamarin-
dito, Ceibal, Aguateca, San Pedro und Guispiles
Macht hitten, weil hier unsere Ahnen lebten”.8
Ein anderer sagte, “wir konnen uns vorstellen,
dass die Ruinenstétten tzuul taq’a’ sind, wo die
Vorfahren Bitten an die Gotter richteten”.

8 San Pedro bezieht sich vermutlich auf San Pedro Carcha im
Hochland. Es ist unklar, auf welchen Ort sich Guispiles be-
zieht.
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Abb. 3: Zeichnung einer idealisierten Maya-Pyramide des
achtjahrigen Oscar Alfredo Cucul Tux, basierend auf der
hochsten Pyramide von Tamarindito.

4) Einige Befragte strichen heraus, dass archiolo-
gische Orte Namen tragen und damit mit den na-
mentlich bekannten fzuul tag’a’ vergleichbar sei-
en. So sagte einer, dass “nur ein paar [tzuul tag’a’]
identifizierbar seien durch einige archidologische
Stétten im Peten”.

5) Ruinenstétten sind geeignet, weil sie nicht all-
tiglich besucht werden und von Pflanzen iiberwu-
cherte und von Schlangen heimgesuchte — Merk-
male der fzuul taq’a’ tragen. Diese Erkldrung
kommt vor allem von jenen Befragten, die Opfer-
zeremonien durchfiihren und daher mit Ruinenor-
ten vertraut sind. So sagte ein Befragter: “Wir or-
ganisierten ein kleines Ritual; wir gingen nach
Dos Pilas und zu einem anderen Ort, damit wir
spéter ruhiger hier an diesem Ort leben konnten”.
6) Die Existenz der tzuul tag’a’ wird selbst im
Tiefland vorausgesetzt. Die Ruinenorte bieten sich
als Sitze der tzuul tag’a’ an, weil sie herausragen-
de Geldndeformationen sind. So beschreibt eine
Befragte Tamarindito als addquat fiir Opferzere-
monien, “weil es hier keine groflen Berge gibt, die
man anrufen kann, [und weil] es keine Hohlen
gibt; deshalb konnen wir keine Hohle betreten”.

Diese sechs Erklarungen schlieBen sich nicht
gegenseitig aus, sondern bauen aufeinander auf (z.
B. sind Pyramiden Bestandteil von Ruinenorten)
oder verstarken sich gegenseitig (z. B. Ruinen als
namentlich bekannte Orte und als Sitze von Vor-
fahren).
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Zusammenfassung

Individuen und soziale Gruppen nutzen die Ver-
gangenheit als eine Ressource, um ihre Identitét
zu konstruieren und kulturelle Kontinuitdten zu
schaffen. Diese Prozesse sind vor allem fiir natio-
nale Eliten untersucht worden. Fiihrer wie Musso-
lini oder Hitler eigneten sich die Vergangenheit an,
um ihre politischen Projekte voranzutreiben oder
ihnen einen historischen Anschein zu geben. Hier
schlugen wir den umgekehrten Weg ein und unter-
suchten, wie moderne Q’eqchi’-Maya die Maya-
Vergangenheit als identititsstiftendes Merkmal
nutzen. Wir konzentrierten uns auf die Bewohner
des kleinen Ortes Las Maravillas in Gehweite der
archiologischen Ruinen von Tamarindito, Haupt-
stadt eines klassischen Maya-Kd&nigreiches. Die
befragten Q’eqchi’s siedelten sich erst in den letz-
ten zwanzig Jahren und vor allem in den letzten
zehn Jahren in Las Maravillas an. Die meisten
Q’eqchi’ kamen aus der Provinz Alta Verapaz
nach Las Maravillas; dies unterscheidet sie von
den spanischsprachigen Familien, die vorrangig
aus anderen Teilen des Petén zuwanderten. Viele
Q’eqchi’-Familien pflegen noch direkte Kontakte
zum Hochland und wuchsen mit den dortigen Tra-
ditionen auf. Zugleich muss betont werden, dass
die Q’eqchi’ keineswegs kulturell homogen sind.
Mehr als vier von zehn Familien lebten bereits im
Petén oder zogen aus dem Osten zu. Die Inter-
views strichen die unterschiedlichen Auffassungen
(etwa beziiglich der tzuul taq’a’) heraus. Traditio-
nell nehmen die zzuul taq’a’ bei den Q’eqchi’ eine
zentrale Rolle ein. Diese iibernatiirlichen Wesen
vereinen die Merkmale von Orten, Géttern und
Vorfahren in sich. Sie entsprechen den Bergen des
guatemaltekischen Hochlandes und bestimmen
iber Land, Tiere, und Pflanzen. Dadurch sind sie
in allen landwirtschaftlichen Tétigkeiten von Be-
lang. Q’eqchi’ rufen die tzuul tag’a’ in Ritualen an
und bringen ihnen Opfer, um sich ihr Wohlwollen
zu sichern.

Die Sprachzugehdrigkeit ist fundamental fiir die
Identitatsbestimmung in Las Maravillas. Sowohl
die spanisch- als auch die q’eqchi’- sprechenden
Bewohner nutzen die Q’eqchi’- versus Castellano-
Dichotomie, um {iber sich selbst zu sprechen. Die-
se Klassifikation ist einzigartig in Guatemala. Sie
kommt der im Hochland verbreiteten Unterschei-
dung von indigena versus ladino nahe. Die Defini-
tion letzterer Begriffe dnderte sich im Laufe der
letzten Jahrhunderte (Grandin 2000; Martinez
Pelaez 2011). Im heutigen Guatemala bezeichnet
der Begriff ladino nichtindigene Personen und vor
allem Nicht-Maya. Dabei wird ilibersehen, dass die
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meisten ladinos eine gemischte, europdisch-maya
Abstammung haben. Impliziert ist die Annahme
einer hispanisierten oder europdischen Identitit,
die auf der Ablehnung indigener Charakteristika —
Sprache, Essen, Kleidung, Glaubenselemente und
Gebriuche — aufbaut (und oft nicht dariiber hin-
ausgeht). Las Maravillas ist eine Neugriindung,
die geschichtslos und gesichtslos begann. Alle
Einwohner sind Neuankommlinge und ihnen fehlt
sowohl ein fortgehender Bezug zu ihrer Heimat
als auch eine starke lokale Tradition. Die Sprache
bleibt fiir sie das prinzipielle Unterscheidungs-
merkmal.

Die befragten Q’eqchi’ definierten tzuul tag’a’
mehrheitlich als “heilige Orte” und nahmen damit
zumindest indirekt auf die politisch und kulturell
brisanten Diskussion {iber die Selbstbestimmung
indigener Guatemalteken Bezug. Viele nannten die
Berge der Alta Verapaz als beispielhafte tzuul
taq’a’ und erinnerten sich an deren Namen und
deren oft hierarchischen Beziehungen untereinan-
der. Die Befragten strichen zugleich heraus, dass
die fzuul tag’a’ generalisierbare Orte und grund-
sitzlich auf das Tiefland {ibertragbar seien. Wir
identifizierten sechs miteinander verwobene Argu-
mente, die Aspekte der fzuul tag’a’, zum Beispiel
ihre Ortshaftigkeit, ihre Namen und ihre topografi-
sche Dualitit, unterschiedlich hervorhoben. Nur
eine davon ist die Gleichsetzung von natiirlichen
Bergen mit menschengebauten Pyramiden. Diese
unterschiedlichen Strategien zeigen, dass die
Q’eqchi’ von Las Maravillas ihre neue Tiefland-
umgebung in individueller Weise adoptierten und
tzuul tag’a’ auf den archéologischen Ort Tamarin-
dito und seinen Pyramiden iibertrugen. Zukiinftige
Forschungen sollten sich der Dynamik kultureller
Konzepte widmen und speziell untersuchen, ob
Hochland-Q’eqchi’ die tzuul taq’a’ als dhnlich ge-
neralisierbar wie Tiefland-Q’eqchi’ ansehen.

Marta Chavez Pérez, Byron Hernandez, Abelardo Cho
Pop und Britton Shepardson halfen bei der Datenerhe-
bung. Aguilar Barillas, Mirna Cojon Galindo, Wuendy
Linares und Nancy Morales Chen halfen bei der Tran-
skription der Interviews und der Bearbeitung des Zen-
sus. Ananias Ical Acté und Rosa Mucu Pop iibersetzten
Passagen in Q’eqchi’. Unser besonderer Dank gilt den
Einwohnern von Las Maravillas. Die Henkelstiftung
forderte das Projekt unter dem Aktenzeichen AZ
08/V/16.
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