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La arqueologia como disciplina cienti ca es, ademas, una técnica
gue devuelve el patrimonio a la sociedad y reconoce un valor turistico,
econdémico, comercial y ludico en los sitios arqueoldgicos. El valor
historico también existe en el patrimonio cultural, pero hay que
reconocer que ha sido relegado.

Una de las metas de este trabajo es vislumbrar el o cio del arque6
logo como una forma de convertir el patrimonio arqueolégico en lugar
de memoria. Dicha memoria so6lo puede ser reconstituida en-el mo
mento en que le damos voz a los agentes sociales pasados y presentes
que, pese a los embates de la historia, alin contindan signi cando y
resigni cando el paisaje que habitan.

El patrimonio es una categoria compleja ga&le ne como algo
gue esta en constante interaccion con las culturas del presente, con
las que a diario se construye el futuro. El valor del patrimonio
responde no sélo a su autenticidad, sino sobre todo a su reconoci
miento; se trata de un espacio en el que una colectividad concreta se
reconoce y que, a su vez, reconoce como parte de su historia y vida
cultural. Se articula con tener conciencia del derecho a incorporar
a su vida colectiva el patrimonio material y espiritual, arqueoldgico y
natural, como parte de sus bienes y valores (Groot, 2006).

Los agentes sociales, pasados y presentes, a los cuales me re ero
en este trabajo, no son so6lo agentes humanos, pues en muchos grupos
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étnicos mesoamericanos, incluyendo a los mayas prehispanicos y
actuales, aun persiste la idea de que existen agentes no humanos,
donde los animales, objetos, elementos del relieve terrestrey feno
menos naturales o meteorologicos también tienen la capacidad de
actuar en un contexto de tipo social.

Por lo tanto, ser parte de una arqueologia simétrica, en el sentido
de que no existe una preponderancia de lo humano sobre lo-no hu
mano, como veremos a lo largo de los capitulos que constituyen esta
investigacion, implica la apuesta de dar voz a los agentes no humanos
gue también tienen algo que contarnos como testigos y participes de
los contextos simbdlicos en los cuales se desenvuelven.

A propésito del campo simbdlico, el giro ontolégico de Bruno
Latour (1999) nos invita a aplicar las nociones del sentido comun
en el registro arqueoldgico. Las ontologias que buscamos identi car
retoman lo que la gente piensa, a diferencia de las epistemologias
gue son utilizadas por muchas disciplinas cienti cas para legitimar su
basqueda positivista.

Nos interesan las ontologias indigenas, donde se reconoce que
existen muchas cosas dadas por sentadas en esos mundos-de-la-vida,
aspectos relacionales que nos inclinan e invitan a romper las -dicoto
mias clasicas de la arqueologia (objetivo-subjetivo, cultura-naturaleza,
entre otras), para mejor acercarnos a las categorias de la gente o de
nuestro concreto mas desarrollado: el maya actual. No obstante, asumo
que también es pertinente el poder ir rompiendo con la dicotomia
entre lo humano y lo no humano que sostienen gran parte de los
ontologistas en México.

Es posible visualizar desde la academia la divisién entre lo cultural
y lo natural, donde se ha separado la ciencia natural de la ciencia
social, producto de un esquema de pensamiento moderno. En este
trabajo se trata el concepto de naturaleza como un fenémeno social
y cultural, lo que rompe con el binomio de hombre y naturaleza de la
sociedad occidental.

Entre los grupos lacandones, por ejemplo, el orden del mundo
humano modela las relaciones del no humano, existiendo una relacion
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de horizontalidad. Muchos grupos étnicos no tienen una palabra
gue corresponda a nuestro término de “naturaleza” o un equiva
lente al de “cultura”, puesto que el medio ambiente del ser humano
esta constituido culturalmente.

La ontologia relacional es importante en este trabajo y lo rela
cional depende del contexto de la actividad, donde ciertas cosas,
animales o fenomenos atmosféricos son personi cados. Por tanto,
podemos argumentar que los objetos con naturaleza dindmica no
mantienen sus atributos jos, sino que se mantienen en constante
relacion con otros seres humanos o no humanos. Las relaciones, en
este sentido, son mas importantes que las cosas en si.

Lo relacional se enfatiza en la signi cancia del contexto, la interac
cion, el vinculo y la diferencia, donde los signi cados son producidos en
las relaciones en que estan insertas las personas humanas y no humanas.

La ontologia relacional asume que las cosas en ciertas situaciones
se relacionan con el actor que las percibe en una actitud humana
natural (Bird-David, 1999).

Las cosas a las que nos referimos, donde entran los soportes
rocosos, las cuevas, montafias e incensarios lacandones, no son
palabras, no son signos primarios que puedan ser leidos o-produc
tos consumidos. Las cosas poseen cualidades no verbales y estan
envueltas en sus propios procesos materiales e histéricos. Dichas
cosas u objetos no son la representacion de la relacion, sino la
relacion misma.

Las cosas transforman nuestra vida y a nosotros mismos de manera
constante, mientras que la accion no es una propiedad de los humanos,
sino una asociacion de actantes (Latour, 1999: 182), inmiscuidos en
un sistema complejo de redes.

La persona humana se hace a partir de los objetos, se hace junto
con el objeto. Podemos argumentar que, como seres sociales, también
somos inseparables del paisaje, el cual se vuelve parte de nosetros, tal
como las cosas se vuelven parte nuestra.

Cabe mencionar que la persona humana también se hace a partir
de las relaciones con las cosas, se hace junto con la cosa, por lo que los
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humanos estamos envueltos, mediante las relaciones, en el paisaje
(Stanislaw lwaniszewski, comunicacion personal, 2017).

El ser social es parte de la interaccién con los objetos y dichos
objetos satisfacen nuestras necesidades y generan otras nuevas; en
este sentido, crean una nueva identidad humana.

En términos de Olsen (2010) y siguiendo los postulados de
la arqueologia simétrica, hombre y objeto tienen el mismo
peso, de manera que no podemos separar a los objetos de los
sujetos.

A continuacién, expondremos las preguntas de investigacion de
las cuales parte este trabajo, asi como las hipétesis y objetivos.

PREGUNTAS DE INVESTIGACION

1. ¢Cuales son los estilos presentes en el arte rupestre de
Laguna Mensabak y Laguna Petha y a qué temporalidad
pertenecen?

2. ¢Qué funcién cumplen los riscos con arte rupestre de dichas
lagunas desde la ontologia relacional?

3. ¢Cuales son los indicadores arqueoldgicos que permiten
identi car posibles rutas de peregrinacion entre los mayas
lacandones?

4. ¢Cbmo se vincula el uso del en la reconstrucciéon de las
rutas de peregrinacion mayas lacandonas a la luz del arte
rupestre?

HIPOTESIS

1. Los estilos presentes en el arte rupestre de Laguna Mensabak y
Laguna Petha datan de varias temporalidades que van desde
el Preclasico tardio hasta los tiempos historicos.

2. Los riscos con arte rupestre funcionaron en tiempos prehis
panicos e histéricos como personas no humanas.
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3. Los indicadores arqueoldgicos que permiten identi car las
rutas de peregrinaciéon maya lacandona son la presencia de in
censarios lacandones, arte rupestre y grddisstilo lacandén.

4. Los sonuna herramienta poderosa para el calculo de rutas
Optimas y la reconstruccion de rutas de peregrinacion mayas la
candonas, tomando como referencia la presencia de arte rupestre.

OBJETIVO GENERAL

Se plantea como objetivo general de este trabajo la identi cacion de
la temporalidad del paisaje en Laguna Mensabak y Laguna Petha,
que se deriva del andlisis geogra co y del arte rupestre.

OBJETIVOS PARTICULARES

1. Identi car los sitios de arte rupestre en Laguna Mensabak y
Laguna Petha y establecer una asignacion cronolégica de sus
motivos.

2. De nir qué elementos hacen que un risco sea visto como
una persona no humana.

3. Documentar sistematicamente y geoposicionar la presen
cia de incensarios lacandones, arte rupestre y gratis de
posible autoria maya lacandona.

4. Generar una propuesta teérica y metodologica para el calculo
de rutas 6ptimas y la reconstruccion de rutas de peregrinacion
mayas lacandonas, tomando como referente la presencia de
arte rupestre.

En el capitulo | de este trabajo, abordaremos en primer lugar
la descripcién del espacio fisico de andlisis a través de su-geogra
fia, hidrologia y geomorfologia. Posteriormente, hablaremos sobre
el espacio social que constituye la Selva Lacandona, donde se dis
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cutird sobre el patrén de asentamiento prehispanico, la llegada de
los actuales lacandones y la distribucién actual de las subcomuni
dades mayas lacandonas.

En el capitulo Il profundizaremos en los elementos tedricos y
metodoldgicos que dieron lugar a la presente disertacion, por lo que
estableceremos la Selva Lacandona como parte del espacio social
signi cado. La selva es un lugar lleno de peligros, donde convive lo
humano y lo no humano; por el contrario, el espacio de la milpa es
un espacio luminoso y lleno de calor.

Los sakbé® senderos de la selva que utilizaron los antiguos
mayas son lineas o caminos de color blanco, que tenian el-poten
cial de repeler las fuerzas malignas del espacio selvatico, a la vez
gue tenian la nalidad de tratar de domesticar a la selva.

La Selva Lacandona como mundo-de-la-vida cotidiana esta cons
tituida por un mundo circundante, comdn y comunicativo. El mundo
cotidiano en actitud natural no es privado, sino mas bien un mun-
do intersubjetivo, compartido por todos nosotros; en ese seiatide, |
turaleza es intersubjetiva. EI mundo total de la vida cotidiana es lo que
nos es dado lisa y llanamente en actitud natural, lo cual incluye la natu
raleza experimentada por mi y el mundo social y cultural en el cual me
encuentro (Schutz y Luckman, 2003: 27).

El mundo-de-la-vida cotidiana es una realidad que modi camos
mediante nuestros actos y que, por otro lado, modi ca nuestras accio
nes (estructura estructurada-estructurante). Nuestra actitud natural
de la vida cotidiana esta determinada por un motivo pragmatico.
Necesito comprender mi mundo-de-la-vida para actuar en ély ope
rar en él, a partir de la validez de mi experiencia anterior. Por lo que
el tratar de entender la Selva Lacandona como mundo-de-la-vida
implica un gran reto, que es posible rastrear desde tiempos-prehis
panicos hasta la actualidad con ayuda de la interpretacion de la
materialidad, de las fuentes histéricas y de la informacion-etno
gra ca.

Respecto al tema de la personeidad, también denompemdan
hoodque es utilizada como una categoria de analisis a lo largo de este
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trabajo, Bquitamos la suposicién de que la persona tiene que ser huma
na, podremos entender las concepciones amerindias spberedahood
Algunos de los primeros autores en re exionar sobre las nociones de
personhoocbmo un modelo estructural a través del interaccionismo
simbdlico fueron Mead (1935) y Goffman (1956), quienes enfatizaron
el rol central de lo que ellos llaman “el ser” en la interaccion de la
organizacion social y la actuacion. No obstante, mucha de la discu
sion sobre la nocidn de persona en antropologia parte, sobre todo, de
la separacion entre el concepto de “persona moral” y el de “persona
social opersonnafjde Marcel Mauss (1938).

Las discusiones sobre “el ser” a menudo se mantienen fuera del
contexto especi co de las culturas, de sus concepciones especi cas y
formas de practica.

El cuerpo es un sustrato universal utilizado como depoésito para
multiples simbolos sociales. La nocién de persona de Harris (1989)
la concibe como un ser que siendo agente es el autor de la accién
dirigida intencionalmente a una meta.

Pollock (1996: 320), de manera similar, considera por persona a
los “agentes de acciones signi cativas o0 seres que poseen la capacidad
de ser agentes de acciones signi cativas”, dependiendo del tipo de
relacion y del contexto donde surge esa relacion.

La nocién de ser persona es un estado compuesto que consiste en
una variedad de aspectos como mente, alma, imagen, espirtus, sus
tancias, biografia, memoria, experiencia y nombre (Vigliani, 2016).

En sociedades tradicionales no occidentales, el modo de ser per
sona mas representativa edildualidad_as personas se conforman
a partir de las relaciones sociales que entablan con otras personas,
con quienes interactuan partes de ellos mismos, ya sea objetivadas
en elementos 0 a manera de sustancias (Vigliani, 2016).

La dividualidagmplica un estado de ser en el cual la persona es
reconocida como compuesta y de nida de manera mdltiple (Vigliani,
2016), por lo que en el capitulo Il de este trabajo profundizaremos
mMAas en la nocion de ser persona entre los mayas y como se vincula,
principalmente, con el arte rupestre.
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Por otro lado, la estrategia metodoldgica que sigue el presente
proyecto de investigacion retoma la arqueologia del paisaje, la cual,
desde sus origenes, que se remontan a la arqueologia espacial (Clarke,
1977) en la década de los ochenta, se centrd en tratar de entender la
relacion sociedad-ambiente (dualismo occidental), enfocandose prin
cipalmente a estudios de patrén de asentamiento, obtencion de gecurso
y nivel de subsistencia.

No obstante, es hasta los inicios de los noventa cuando la arqueo
logia del paisaje se comienza a interesar por la dimension simbolica y
social que estructura y constituye el paisaje (Vigliani, 2011a: 163).
Por tanto, la arqueologia del paisaje re ere a la inclusion de la practica
arqueoldgica dentro de coordenadas espaciales. A partir de ella, se trata
de pensar el registro arqueoldgico y la cultura material desde una matriz
espacial y, simultaneamente, se trata de convertir el espacio en objeto
de la investigacion arqueoldgica (Criado Boado, 1999: 6).

El estudio del paisaje es importante porque se reconoce que posee
una capacidad de agencia en su relacion con las sociedades. El paisaje
es también un cédigo cultural para la vida, un modo de habitar y un
modo de experimentar (Tilley, 1994). Cada caracteristica del paisaje es
una pista potencial, una llave para signi car, lo que nos permite argu
mentar que el objeto de estudio de la arqueologia es la temporalidad
del paisaje.

En este trabajo nos interesa puntualizar los codigos sociales
gue subyacen a la estructura del paisaje. El paisaje rupestre, en
este sentido, se revela como el re ejo de una ontologia relacional
y como el eje central del mundo-de-la-vida de los sujetos sociales
(Radillo, 2012: 61).

Los paisajes empoderan, ellos forman parte de entendimientos
biogréa cos personales del agente, mientras que los monumentas repre
sentan un punto de referencia simbdlico en el paisaje; llegan a ser
nuevos y vividos simbolos del orden cdésmico. Su construccion
siempre envuelve la creacion de un nuevo sentido del lugar. Los monu
mentos se relacionan con el paisaje, empoderando a la gente que se
identi ca con el paisaje mismo.
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Por lo tanto, hay un proceso analégico donde las poblaciones
interpretan y reinterpretan el paisaje en el cual ellos han vivido.

El estudio del paisaje estudia las relaciones materiales entre lugares
y caminos que llegan a ser parte de la mente humana metaforica en el
cuerpo. En este sentido, la metaférica mente humana provee la base
interpretativa para dar sentido al mundo por parte de los agentes.

El paisaje como proceso y entidad trasciende y rompe la dicotomia
entre naturaleza y cultura que hemos venido discutiendo.

Los paisajes anclan eventos y proveen marcas permanentes en
el acontecer de la vida diaria. Innumerables arroyos, rios, cuevas,
montafas y otras caracteristicas naturales de la baja o alta montafa
son identi cados con eventos ancestrales en mitos que sacralizan
los contornos del paisaje (Poole, 1986: 175). Entre los lacando
nes, como en otros grupos mayas, hay una relacion entre los colores
y los rumbos del universo, lo que representa una ontologia que
vincula el mundo de las percepciones culturales con elementos
del paisaje.

El paisaje evoca acciones pretéritas y desempenfa el papel mas
importante en la constitucién del sentido de la historia y del pasado;
esta poblado por entidades ancestrales y espirituales; forma parte
de sistemas mitologicos y es usado en la de nicidn de grupos sociales y
sus relaciones con los recursos. Las historias, discursos e ideologias son
creados y recreados a traves de la referencia a la a nidad especial que
la gente tiene con un territorio, su topografia, sus aguas, rocas, senderos
y limites geogra cos (Tilley, 1994: 67).

El paisaje potencia los medios para la socializacion y el eonoci
miento del mundo, nos sirve para saber quiénes somos, de donde
venimos y a donde vamos en nuestro acontecer historico.

En el capitulo Il hablaremos del tema del arte rupestre en la Selva
Lacandona, especi camente, del arte rupestre de Laguna Mensabak
y Laguna Petha y sus distintos estilos y temporalidades; mientras que
en el capitulo IV veremos que el arte rupestre hace del lacandon
un lacandon, es decir, nos encontramos ante un binomio que no
puede separarse.
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ESPACIO CERRADO ESPACIO ABIERTO

(Cuevas) (Riscos, bloques de piedra y planchones)
Percepcion al interior Percepcion al exterior
Vista restringida Vista abierta
Oscuridad Luz/Oscuridad
Sonido ampli cado Sonido opacado
Secreto Visible
Privado Publico
Generalmente presentan menor nimero de Generalmente presentan mayor
motivos ndmero de motivos

Figura 1. Andlisis comparativo de las caracteristicas que distinguen a los
espacios cerrados y abiertos. Elaboracion propia.

Los encuentros rupestres ocurren en general como rutinas y la ruti
nizacion de encuentros tiene una importancia rectora para la reprodu-
ccion socialUna rutina se modela en la tradicién, la costumbre o el
habitugGiddens, 2006: 119).

Dichos encuentros alrededor de los cuerpos lacustres se dieron basi
camente en dos lugares: espacios cerrados y abiertos con arte rupestre.
Al respecto, podemos hacer el siguiente andlisis en funcion de las carac
teristicas de estos dos lugares (gura 1).

La localizacién de las rocas con pintura esta vinculada a las cuevas y
existe una conexion signi cativa segun su localizacion. Hogena
yas lacandones, por ejemplo, la linea patrilineal refuerza la idg¢mtida
el culto a las cuevas.

Por otro lado, los riscos crearon la oportunidad de reordgnar
mundo a partir de un aparente caos. La ubicacion de los riscos es impor
tante; por ejemplo, el risco Mensabak en Laguna Mensabak, que esta
situado al norte del cuerpo de agua, presenta un fenébmeno acustico
favorable donde no pegan los vientos de manera directa, por lo que
permite una relativa conservacion de sus pinturas.

Las piedras marcan lugares signi cativos en el paisaje, son marcas
de lugar e identidad. Los riscos eran los lugares donde se podia tener una
buena observacion del entorno, tal como sucede en la actualidad.

Si los riscos son metaféricamente la casa de los dioses, el acto de
grabarlos o decorarlos constituye una forma de vestinosraonueva
piel (Tilley, 2008: 174), creando una nueva identidad en ellos.
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Los riscos le dan un caracter particular y una identidad al lugar.
Tanto los riscos como los templos alrededor de las lagunas Mensabak
y Petha abarcan varias generaciones humanas. Ambos aparecen
como monumentos del paso del tiempo. La forma del risco esta
dada por su desarrollo litolégico, mientras que la forma del templo
preexiste en las mentes y en el imaginario de sus constructores
como un plan que luego fue realizado en piedra. En los dos casos, la
forma es la personi cacion de un proceso historico y de desarrollo
que tiene su arraigo en el contexto humano de vivir-en-el-mundo.

Los riscos y los templos de piedra son monumentos que se conec
tan con lo ritual, lo ancestral y con el pasado.

En las cuevas y riscos se presentan dos tipos de rituales asociados:

1. Rituales mortuorios, que son rituales para los muertos.
2. Rituales agricolas o de peticidon de lluvia, que son rituales
para los vivos.

El primer tipo de estos rituales esta ejempli cado en la gran
cantidad de huesos u osarios que uno puede percibir al acceder a
las cuevas ubicadas alrededor de Laguna Mensabak y Laguna Petha.
Por su parte, los rituales agricolas o de peticidén de lluvias es probable
gue se hayan llevado a cabo al interior de ciertas cavidades rocosas, tal
como los siguen realizando en la actualidad diversos grupos étnicos
mayenses.

Cabe mencionar que esta division no necesariamente es asi en
todas las sociedades; es posible, por ejemplo, dirigirse a los muertos
para pedir fertilidad o hacer un funeral para proteger a los vivos de
los difuntos (Roberto Martinez, comunicacion personal, 2017).

La alternancia de los periodos de lluvia y de sequia en el area de
estudio fue aprehendida y conceptualizada bajo la forma de un complejo
culto a las deidades de los cerros y el agua. Las diferentes formas del
paisaje natural, como cuevas, montafias, manantialey, ldgss, fue
ron reducidas a lo esencial y asociadas con los fendmenos y eventos
observados en el cielo (lwaniszewski, 2007: 114-115).
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Las cuevas y riscos en la ontologia relacional maya lacandona son
consideradas entidades “poderosas”, que poseen una identidad social y
presentan agencia, ya que tienen la capacidad de actuar entre las perso
nas humanas y no humanas, tal como se ha reportado en otras regiones,
como en el caso de los mayas de las tierras altas (Brady, 2009).

Los riscos con arte rupestre de la Selva Lacandona funcionaron pri
mero como sitios de peregrinaje ceremonial, por lo que en el capitulo V,
referente al tema de la peregrinacion a Yaxchilan, argumentaremos que
la peregrinacion a dicho sitio arqueologico hace del especialista ritual
un lacandon. Los lacandones se aduefian del territorio y de los incensa
rios. Los objetos y los lacandones van juntos: si quitas los incensarios,
los lacandones quedan incompletos y, en este sentido, Yaxchilan puede
ser visto como lugar de memoria.

Respecto a este tema, se presentan varios cuestionamientos sobre
como podemos los arquedlogos reconocer una peregrinacion de los
antiguos mayas y por qué aun prevalecen las peregrinaciones mayas al
paisaje constituido fundamentalmente por monumentos del pasado.

A lo largo del capitulo V, trataremos de dar respuesta a esas-pregun
tas a traves del reconocimiento de los indicadores que han marcado el
paisaje a manera de un ancla. Dichos indicios se encuentran en lugares
con presencia de incensarios, arte rupestre, gra tis, ademas del impor
tante componente discursivo de la tradicion oral.

El estudio de la peregrinacion como fendmeno cultural nos invita
a ver la peregrinacion en Mesoameérica como un rasgo de corte casi
obligatorio dentro de la cultura, a diferencia de la peregrinacion en
Occidente, que suele ser mas voluntaria.

Las peregrinaciones van de la mano de los lugarestesnde
mos los sitios arqueoldgicos como lugares y las cosas como actantes,
empezaremos a ver no sélo la importancia que la agencia tiene en un
paisaje relacional, sino también la importancia de la accion comuni
cativa en la reproduccion de éstos (Vigliani, 2011a: 30&).lugar
se diferencia de otro debido a que cuenta con otros signi cados.
Son espacios estructurados y sirven para que se lleve a cabo la
practica.
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Los lugares se conectan por senderos y constituyen espacios
como centros de signi cado humano (Tilley, 1994: 14). La experiencia
humana en el espacio, de nida en términos de estructuras de intencio
nalidad, da lugar al propio lugar.

Los limites del lugar estan vinculados a los limites de lEermia
humana (Tilley, 1994: 15). Los lugares son mas que puntos y locacio
nes, porque ellos contienen signi cados distintivos y valores psira la
personas; son puntos elementales en la existencia humanay el cuerpo
es el medio por el cual nosotros conocemos el lugar. Entonces, los
cuerpos y lugares constituyen al paisaje y no hay percepcion de luga
0 paisaje sin memoria. Incluso, la descripcion del lugar desde el punto
de vista fenomenolégico contrasta con el modo estandar de-la des
cripcion arqueoldgica tecnicista que efectivamente deshumaniza el
pasado y lo hace lejano y estéril, porque la descripcidn técnica esta
basada en concepciones abstractas y cartesianas de espacio y tiempo
(Tilley, 2004: 221).

La descripcion del lugar al cual nos referimos toma tiempo, pues
el primer encuentro con el lugar es como estar desorientado y la
descripcion es el dltimo acto que se lleva a cabo.

Un lugar no sélo es una entidad, es también un concepto relacio
nal. Tiene que ver con las cosas que podemos esperar. Un lugar es
siempre lugar de algo, en este sentido, la presente investigacion retoma
el concepto de lugar para referir a los “depdsitos rituales” que estan
insertos en el paisaje.

Los senderos aparecen porque existe una red de sitios de tiempos-
espacios particulareSe establecen redes de sitios organizados por
senderos, lo que implica caminar los sitios una y otra vez, reiterada
mente, a traveés de la experiencia.

En la red de senderos y huellas se sedimenta la actividad de una
comunidad entera sobre muchas generaciones. Para cruzar de un
lugar a otro se necesita seguir un sendero. Es por ello que no puede
haber lugares sin senderos, pues son el medio por el que la gente
llega y sale, y tampoco puede haber senderos sin lugares (Ingold,
2000: 204).
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El tiempo social se distingue por ser esencialmente cualitativo,
se desarrolla en los ritmos, pulsaciones y latidos de las sociedades en
las que se funda (Ingold, 2000: 195).

El movimiento de la gente a lo largo de los caminos ancestrales y
sus experiencias de los lugares reproducen el suefio. Por ejemplo, los
yolngu, en Australia, creen que los seres ancestrales se mueven a lo
largo de la tierra en el suefio y son eventualmente incorporados
dentro del paisaje. En algunas comunidades de Nueva Guinea se
considera que la tierra personi ca las energias ancestrales, 4as cua
les son nutridas con la participacion humana. Los ancestros, en
este sentido, pueden tomar la forma de la tierra (Thomas, 2001).

El movimiento diario a través del paisaje genera un encuentro
biogra co para las personas, lugares que rememoranadtisidasadas,
gue pueden ser leidas como signos (roca grabada o pintada).

Por otro lado, el uso de los sistemas de informacion geogra ca
() como herramienta para la investigacion y conservacién ar
gueoldgica es, sin duda, un componente clave para la reconstruccion
de las rutas de las peregrinaciones mayas lacandonas ques rezho
capitulo V.

El manejo de datos a través de un servidor y de las diferentes capas
de informacioén manejadas por medio seftwarércGIS 10.2 servira
de base no sélo para la reconstruccién de las rutas de peregrinaje, sino
también para la generacion de calculos de rutas optimas, la produccién
de modelos predictivos e, incluso, para la generacion de chyaso
culturales, que nos brinden una referencia espacial de la oralitura.

Cabe mencionar que como arqueologos necesitamos apreciar la ma
terialidad del objeto arqueolégico. El artefacto es un fragmentaiahate
y no directamente el pasado o la sociedad. Los artefactos no representan
el pasado, ellos son propiedad del pasado. Los artefactos signican y la
signi cacion requiere lectura, interpretacion.

Los disefios sobre roca representan una interpretacion de la rea
lidad, es decir, una narrativa, por lo giaecultura es considerada
una estructura no para percildk mundo, pero si para interpretarlo
(Ingold, 1992: 52-53).
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Al respecto de la interpretacion en el arte rupestre, la arqueolo
gia posprocesual se ve persuadida por la analogia linguistica, en la
cual los grabados pueden ser leidos como un texto y un sistema de
signos (Tilley, 2008: 18). Se trata de imagenes que requieren decodi
carse e interpretarse, pero ¢,qué factores o elementos intervienen en
la eleccién de un espacio pétreo para pintar alrededor de la laguna?
La respuesta puede encontrarse en los siguientes cuatro puntos:

1. Laguna Mensabak y Laguna Petha son fuentes proveedoras
de recursos alimenticios y simbdlicos.

2. Ambas lagunas constituyeron puntos de comunicacion entre
diversas familias pertenecientes a un mismo grupo que habi
taron en varios espacios alrededor de la laguna.

3. Existen cerros circundantes como El Mirador para el caso de
Laguna Mensabak, que es visto como un accidente geogra co
de gran carga simbodlica.

4. Las cuevas y riscos alrededor de las lagunas son vistos como
personas no humanas que representan deidades especi cas y
brindan seguridad ontoldgica a los pobladores.

El arte rupestre de Laguna Mensabak y Laguna Peth& se carac
teriza por tener motivos rupestres polisémicos, de ideas y enlaces
conceptuales, mas que representaciones de cosas reales en el mun
do. Esto no quiere decir que no se cuente con escenas gurativas o
realistas, sino que el conjunto de paneles rupestres cuenta con un
buen numero de motivos abstractos, que vistos como una unidad
conceptual nos pueden brindar una informacién méas puntual sobre
su signi cado.

Antes de dar pie al desarrollo del capitulo | y a la descripcién del
espacio fisico y social de analisis vinculado a la Selva Lacandona es
necesario expresar los mas sinceros agradecimientos por parte del
autor de esta obra al Proyecto Arqueolégico Mensabak, dirigido por
Joel W. Palka de la Universidad Estatal de Arizona y al Proyecto
Arqueoldgico Bonampak dirigido por Alejandro Tovalin del Centro
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Chiapas, cuya informacién arqueolégica fue fundamental
para el desarrollo de este trabajo de investigacion. Sin ser menos
importante, se agradece al Museo Na Bolom y a todo su personal
por haberme permitido acceder a sus archivos y, con ello, dar luz a
varios aspectos de la historia de los lacandones modernos.
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DESCRIPCION GEOGRAFICA DE LA SELVA LACANDONA

Aungue se sabe que el concepto de regién re ere a una representacion
espacial confusa que recubre realidades diversas en cuanto-a su ex
tension y contenido (Giblin-Delvallet, 1993: 1264), intentaremo

dar en este capitulo las generalidades geogra cas que distinguen
nuestra area de estudio, a partir de estar contenida dentro de la
region de la Selva Lacandona, también conocida como la region
Norte del estado de Chiapas.

La Selva Lacandona se encuentra en el sureste de México, en los
municipios de Ocosingo, Las Margaritas y parte de los municipios de
Palenque, Salto de Agua y Altamirano. Sus regiones siogra cas
son la Reserva de la Biosfera Montes Azules, el Nudo de Diamante, la
cafada del rio Perlas-Jataté, la cuenca del Lacantun, la planicie
de Marqués de Comillas y las planicies aluviales del Usumacinta
(gura 2) (Maza, 1997).

Esta area de selva tropical mexicana comprende una super cie
aproximada de 15 300 Kpremplazada hacia el extremo nororiental
del actual estado de Chiapas. Su limite al oriente lo representa el rio
Usumacinta; al sur, la linea fronteriza con Guatemala; al occidente,
el nacimiento de los rios Perlas, Jataté, Euseba y Dolores (a uentes
del rio Lacantun), mientras que las lagunas de Naha, Mensabak o
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Figura 2. Regiones siogra cas de la Selva Lacandona, Chiapas. Tomado
de Maza (1997), p. 37.

Metzabok corresponden al limite septentrional de la selva (Garcia-
Gil y Lugo Hubp, 1992: 40).

Presenta una altitud que va de 200 a 1200 msnm, ademas de
enormes galerias subterraneas, sétanos, sumideros y encajonados
gue se encuentran en varias cordilleras calizas del aeedistinguen
basicamente tres tipos de formas del relieve: laderas, mesas y-depresio
nes. Las dos primeras son las mas extendidas en las elevaciones plegadas,
estan constituidas por rocas calizas del periodo Cretacico superior y son
mas frecuentes en la porcion norte del area; su posicion topogra cay el
fuerte grado de fractura permiten la disolucion de las rocas calizas con
el consiguiente desarrollo de la morfologia conocida d@rsto carso
(Garcia-Gil y Lugo Hubp, 1992).
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La actividad tecténica del Terciario y Cuaternario ha dade ori
gen a las elevaciones montafiosas de esta region, la accion del agua
de escurrimiento en la Selva Lacandona acelera la disolucion de
las rocas calizas en las grietas (Garcia-Gil y Lugo Hubp, 1992: 48).

Ademas de las rocas calizas, abundan las lutitas y areniscas que
constituyen en el relieve planicies estructurales con lomerios de
poca altura. Por ultimo, el relieve producto de depdsitos aluviales,
que es el menos extenso, esta limitado a los margenes del rio Lacantin
y del rio Salinas (Garcia-Gil y Lugo Hubp, 1992: 41).

En afios recientes, la selva de Chiapas ha sufrido un acelerado
cambio en cuanto a la modi cacién de sus ecosistemas, debido a
la explotacion de los recursos forestales, la implementacion de
técnicas agricolas provenientes de otras regiones y, en general, a
causa del proceso de neocolonizacion de la Selva Lacapdona
grupos mayas provenientes de otras geografias del interior del estado
de Chiapas (Lozada, 2013b).

Durante la década de 1940, justo en el momento cuando declina
la actividad de las monterias, ocurrio la primera inmigracion de indi
genas tsotsiles, ch'oles y tseltales que se asentaron ilegalmente en el
norte de la Selva Lacandona; estos indigenas eran principalmente
campesinos que carecian de tierra y que huian del trabajo mal remune
rado de los cafetales y de las ncas ganaderas.

Desde 1950, el Estado determiné convertir en terrenos nacionales
la propiedad privada de las compafiias madereras que habian la
borado en la Selva Lacandona, regulando con ello las préacticas
extractivas de las concesiones forestales; asi, en 1967, mas de 4000
hectareas de la parte sur de Chiapas fueron declaradas propiedad
de la nacion. Ademas, como una supuesta estrategia para peteger |
berania del territorio nacional, desde 1960 el Estado fomento la-coloni
zacion de la selva y propicio el ingreso masivo a la region de campesinos
y ganaderos originarios de diferentes estados de la republica mexican
(Vargas, 1998: 57).

Las grandes oleadas de indigenas tseltales inician de manera
informal desde la década de los cincuenta. Estos grupos entraron
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por las zonas norte y oeste de la selva de Chiapas y llegaron en busca
de tierras para cultivo y mejores condiciones de vida. Dicho éxodo
puede verse como un retorno de aquellos grupos hacia sus raices te
rritoriales, es decir, una vuelta hacia la selva de la cual habian sido
brutalmente arrojados por los espafioles siglos atras (De9¢63, 1

El éxodo tseltal se debe en parte a la postura de reconocidos am
bientalistas como Gertrudis Duby, quien en su momento propuso a
los indigenas encasillados la posibilidad de escoger su libertad para
escapar de la tirania de los nqueros y exhort6 a los indigenas tseltales
gue vivian cerca de las ncas a habitar grandes y fértiles terrenos en
la Selva Lacandona.

Durante ese periodo de movilidad social, la zona norte del estado
de Chiapas se vio inundada de nuevos poblados, formados en su mayoria
por indigenas provenientes de los municipios cercanos a la selva, como
Ocosingo, Chilon y Yajalon.

Estos grupos penetraron justo en el area que habian comprado
algunas empresas madereras norteamericanas como la Vancouver
Plywood Company, que luego se convirtié6 en Maderera Maya, S. A.,
lo que trajo consigo nuevas problematicas sociales a la region. Para el
afno de 1964, la Vancouver Cdecide retirarse de la selva, cediendo
sus derechos de explotacion forestal a la empresa estadounidense Fric
ker Mahogany Co., que después se transformé en Aserraderos Bo
nampak, SA. Dicha empresa, al penetrar a la profundidad de la
selva para realizar sus actividades de explotacion forestal, facilitd
la entrada de colonizadores tseltales a zonas hasta entonces inacce
sibles; por lo que, a partir de 1964, surgen mas poblados indigenas
que se establecieron a la orilla de los nuevos caminos creados por
la empresa maderera (Garcia, 2000: 189).

Esta neocolonizacion implico el repliegue de los lacandones-a terri
torios de menor extension e incidié en un patron de asentamiento
lacanddn mas concentrado, dadas las practicas de ganaderia@xtensiv
de agricultura que trajeron consigo los nuevos habitantes de la selva.

Los lacandones fueron abandonando con ello su antiguo patron
de asentamiento disperso en la selva, como lo representaba el “caribal”,
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concentrdndose en los actuales centros de poblacién (Metzabok,
Naja y Lacanja Chansayab-Bethel), que abordaremos mas adelante.

Andrés Aubry (1987) comenta que algunos investigadores,
como Frans Blom, sugirieron la concentracion de los lacandones en
tres centros de poblacion para salvarlos de su desaparicion, por lo
que la vision integracionista fue uno de los factores que incidi6 en la
concentracion de los poblados lacandones que hoy vemos. Por otro
lado, los evangélicos del Instituto Linguistico de Verang) también
exhortaron a los grupos tseltales a habitar los nuevos poblades, reco
nocidos por sus nombres biblicos como Jericd, Nueva Jerusalén y
Monte Libano, entre otros (Marion, 1991).

En este proceso migratorio, los problemas agrarios no fueron los
Unicos factores responsables de la migracion. El factor ideoldgico o
religioso tuvo un papel importante, pues con la llegada de los grupos
tseltales a la zona, los misioneros evangeélicos adquirieron un gran
control sobre la selva. Para la década de los sesenta, el espacio selva
tico representaba el lugar donde no solo se les ofrecia a los tseltales
de manos de los misioneros mejores condiciones de vida, sino que se
les ofrecia la gloria de construir y posteriormente habitar una Nueva
Jerusalén (Garcia, 2000: 187).

En este sentido, tanto la participacion de investigadores como
la penetracién de los evangelizadores norteamericancssegpian
dos factores que han incidido en la concentracion de los lacando
nes en los actuales pueblos, en un principio convertido®einas
de predicacion y adoctrinamiento (Marion, 1991: 61).

El tercer factor, y quizas el mas importante de todos, es la puesta
en vigor de las politicas estatales y nacionales de explotacion forestal,
que provocaron el abandono total del patron de asentamiento
disperso (caribal), con la intencion de concentrar a los lacandones
en los actuales centros de poblacion, constituidos por mdltiples barrios
familiares para su mejor control y para evitar la diseminacion de
centros de poblacion selvatica al interior de la Reserva de la Biosfera
Montes Azules, declarada en 1978 como zona de proteccion forestal
(Instituto Nacional de Ecologia, 2000).
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Se argumenta que a partir de los afios sesenta, la migraciéon masiva
de miles de indigenas tsotsiles, ch’oles y tseltales ha con gurado nuevos
espacios sociales y nuevas formas de relacionarse con la selva. A su vez,
en la década de 1970 da comienzo una historia de intereses politicos y
economicos por el control de la selva de Chiapas, sus recursos naturales
y Su gente.

En el afio 1972 se inicid una nueva serie de problemas entre
los diversos grupos étnicos habitantes de esa porcién de tierra del
norte del estado de Chiapas, con la conformacion de la llamada
Comunidad Lacandona y el decreto lacandon, del cual se hablara
mas adelante.

Vv

La Selva Lacandona constituye el ultimo reducto de selva tropical
mexicana y desde el punto de vista siondmico, segun Castillo-Campos
y Narave (1992), cuenta con los siguientes tipos de vegetacion:

1. Selva alta. Se encuentra en el area de la Reserva de la Biosfera
de Montes Azules y en la zona de Marqués de Comillas. Se caracteriza
por presentar una vegetacion con altura media superior a los 25 m con
arboles emergentes de hasta 50 m. Algunas de las especies mas caracte
risticas son el cashamefminalia amazopita caoba $wietenia maero
phylly el guapaqueljalium guianensg la ceiba Ceiba pentandra

2. Selva mediana. Es el tipo de vegetacién mas extendida en la
zona; se presenta como subperennifolia y subcaducifolia, la altura de
la masa forestal dominante alcanza entre 15y 25 m de altura y domina
en el centro y sur de la Reserva de Montes Azules. Entre las especies
mas importantes encontramos el hul€aétilla elastiael ceibo
(Bernoullia ammé@ael ramon Brosimum alicastryiny el chaca
(Bursera simarupa

3. Selva baja. La altura media de la masa forestal dominante es
menor a 15 m. Es frecuente verla en laderas sobre las elevaciones
montafiosas. Algunas de las especies mas representativas son el chucté
(Pseudobombax ellipticyral aguand@ymnopodium oribundym
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4. Bosque de pino encino. En la zona septentrional se presentan
las mayores altitudes, de 800 msnm, donde se mezcla el bosque de
pino encino con selva alta y mediana, se han reportado grandes
bellotas cololté Quercus skinngriy el quiniquib de montafia
(Quercus anglohondurénsis

5. Sibales, jimbales y bajos. Otra forma de vegetacion presente en
la Selva Lacandona son las hidro tas, cuya distribucion se encuentra
limitada en condiciones de a oramiento temporal o permanente de
agua en el suelo, es decir, a orillas de lagunas o pantanos. Destaca
la siba Cladium jamaicensgraminea que abunda en las lagunas,

y el jimbal Bambusa longifgli@on aspecto de bambu y que llega
alcanzar hasta 20 m de altura.

6. Vegetacion perturbada. Se re ere al tipo de vegetacién se
cundaria como los pastizales dedicados a la ganaderia extensiva.
También son frecuentes los acahuales en diversas etapas de regene
racion, resultado del sistema agricola tradicional de roza, tumba y
guema para sembrar maiz y chile.

Nuestra area de estudio esta situada en Laguna Mensabak y Laguna
Petha, donde la vegetacion predominante es de tipo bosque tropical
perennifolio, bosque espinoso en las zonas inundables y con vegetacion
secundaria (acahuales) (Rzedowski, 1978).

Los elementos arbéreos dominantes en el dosel del bosque tropical
perennifolio son reconocidos por los lacandones bajo los siguientes
nombrespuk’na’(Swietenia macrophyliek bach@Guatteria anomala),
pucte’(Terminalia amazohiahakiaDipholis salicifgljeox (Brosimum
alicastrum uc’ ante’(Ficusspp), buch’g Cojoba arborgaguach(Dia-
lium guianengecu'ti (Talauma mexicanaga’ (Manilkara achray sak
t'atz (Licania platypug Quararibea funelri@€Comision Nacional de
Areas Naturales Protegidas [Conanp], 2006: 21).

En el bosque espinoso se encuentra el palo tiHgeMhatoxylum
campechianungue los lacandones llamak’, que estd presente en
los margenes de las lagunas Mensabak y Petha. Las especies asociadas
al tintal son ak’'muk’ (Dalbergia glabrashic(Jacquinia macrocaypa
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meje shinicfEugenia lundelliikubuk (Pachira aquaticatsi'naluch
(Crescentia cujgtehuru cajéSwartzia cubensysbitz(Inga veraubsp.
spuria, Andira galeottiaynAlibertia eduligConanp, 2006: 22).

Finalmente, la vegetacion secundaria ocupa casi un tercio del terri
torio de Mensabak (0.33 % de la super cie del area natural protegida) e

incluye desde comunidades herbaceas hasta arbéreas, resultado
de las actividades agricolas y quema de la regiéon. En las herbaceas
son comunes los géner8sda, Panicum, Eupatorium, Verbesina,
Mimosa, Salvig Buettneriamientras que los acahuales maduros,
con arboles de hasta 15 a 20 m de altura, se caracterizan por la
presencia de corcho negrBdlotia mexicajjaguarumboo co’och
(Cecropia obtusifglidirema micrantha, LonchocarppsZuelania
guidonigyy majaguaHeliocarpus donnellsmjtttin pequefios claros
del bosque primario con suelos muy himedos se encuentran asocia
ciones de la hoja blanceCélathea lut¢aC. insignis platanillos
(Heliconiaspp y Canna indicéConanp, 2006: 22-23).

Respecto a la fauna en la Selva Lacandona, se cuenta con la
presencia de especies como el tlacuache cuatro Bjoisader
opossujnel oso hormigueroTamandua mexicgna! tapir (Tapirus
bairdii), elvenado temazateMazama americgpael guaqueque
(Dasyprocta punctptal tepezcuintle Agouti pada el mono arafia
(Ateles geoffrgyy el mono sarahuatoAlouatta palliaja Dentro
de los mamiferos amenazados o en peligro de extincion, ademas del
tapir, el tlacuache cuatro ojos, el mono arafia y el saraguato, también
se encuentran la nutrid_pntra longicaudis annegtezigaguar Pan-
thera ondael ocelote Leopardus pardglisl tigrillo (L. wiedi) y el
leoncillo (Herpailurus yagouaroyn@iaza, 1997).

Ademéas, abundan murciélagos, armadillos y una gran riqueza
de aves, constituida por mas de trescientas especies, algunas de las
cuales se encuentran en peligro de extincion, como la guasgeaescar-
lata (Ara maca)p el aguila arpiaHarpia harpy)ala cojolita (Penelope
purpurascensgl tucan de collar Rteroglossus torquatied tucan
real (Ramphastos sulfurgtysel quetzal Pharomachrus mocihno
(Maza, 1997: 44).

32



En cuanto a los reptiles, se tiene el cocodrilo de pantano
(Crocodylus morelgtiel cocodrilo de rio Crocodylus acujuda
tortuga blanca Dermatemys maywi la boa Boa constrictp(Maza,

1997: 44); ademéds, hay un gran numero de mariposas, escarabajos y
una gran riqueza de insectos.

El sistema lagunar Mensabak posee una diversidad de ecosiste
mas que sirven de habitat a especies de ora y fauna, algunas de las
cuales han sido clasicadas en “categoria de riesgo” por la

-059-Semarnat-2001 ( por, 1999: 10).

C ( )

La Selva Lacandona participa en los dos grandes sistemas hidrogra cos
del estado de Chiapas. En la porcidon noroccidental se localiza la
cuenca a uente del rio Grijalva, mientras que el resto de las corrientes
vierten sus aguas al sistema Usumacinta, cuyos rios tributarios mas

Figura3. Cuerpos de agua en la Selva Lacandona. Elaborado por Josuhé Lozada.
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importantes son el Tzaconeja, el Santo Domingo, el Jataté, el Perlas,
el Lacantun, el Tzendales, el Negro, el Aguilar, el San Pedro, el
Busilja o Chocolja y el Lacanja ( gura 3).

En el periodo Clasico el Usumacinta fue denomindipa’
(Canter, 2007: 1). Se trata de un rio de alto volumen y constituye la
ruta de comercio que conecta la cuenca del rio Usumacinta con el
Petén guatemaltecdNace de la con uencia de los rios Pasion y
Chixoy o Salinas y, como se comentd, tiene como a uentes al rio
Lacantun con sus tributarios.

La navegacion por el rio Usumacinta en canoa de madera es facti
ble, aunque dadas las fuertes corrientes y rapidos, en ciertas secciones
se tiene que jalar la carga y arrastrar la canoa por la orilla en tierra rme
0, en ocasiones, también es posible que se hayan dejado las canoas
amarradas a ciertas piedras que presentan leves sefias de desgaste a lo
largo del rio Usumacinta.

Desde Boca del Encajonado a Boca del Cerro ( gura 4) la cerrien
te del rio Usumacinta es fuerte y constante, por lo que en tiempos
prehispanicos fue una excelente y rapida ruta entre Yaxchilany Pie
dras Negras para el transporte de diversos productos alimenticios y
materias primas. Dicha ruta fue navegada en tiempos de la Colonia
espafiola por Alfonso Davila, en el afio de 1530 (momento en que
se da el primer encuentro con la comunidad de lacandones argueolo
gicos), quien desde Laguna Miramar viajé rio abajo por el Usumacin
ta hasta llegar a Boca del Cerro (Canter, 2007: 18) y, en la actualidad,
esta misma ruta es utilizada por las cooperativas que transpertan tu
ristas desde Frontera Corozal a Yaxchilan, haciendo un recorrido
aproximado de 20 km en lancha de motor.

El rio Usumacinta es llano con una corriente de nida en los
primeros 45 km desde la boca del rio Lacantin o Boca Lacantun a
Frontera Corozal.

Las islas en el Usumacinta son constantes debido a los niveles uc
tuantes del rio y generalmente se localizan arriba de las bocas de los rios
tributarios. Se han localizado pequefios sitios mayas a lo largo del rio,
apartados a unos 7 o 9 km (Canter, 2007), que pudieron funcionar
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Figura 4. Mapa del rio Usumacinta. N6tese la Boca del Encajonado y la Boca
del Cerro. Tomado de Precolumbia Mesoweb Maps en Canter (2007: 2).

como sitios por donde se podia transitar o pernoctar para continuar la
travesia de los antiguos comerciantes.

El Usumacinta corre con el eje anticlinal de Yaxchilan, una estruc
tura geoldgica que corre de sureste a noroeste, situacion que explica la
presencia de encajonados, estrechos paredones y escarpes pronun
ciados que forman obstaculos que impiden el acceso a tierra y que
presentan numerosos rapidos de varios grados de di cultad para la
navegacion (Aliphat y Caso Barrera, 2006: 893).

Se piensa que, en tiempos prehispanicos, a lo largo del rio Usuma
cinta pudo haber puntos de control o vigia como el caso de Yaxchilan,
El Cayo, Piedras Negras, Panhalé y Pomona.

El rio representaba una via de comunicacion excepcional para
el intercambio de elementos culturales y materiales provenientes de
las regiones del Bajo y Alto Usumacinta, asi como de las regiones
adyacentes. Por otro lado, durante ciertas épocas del afio elrio res
tringia de forma natural el acceso de los grupos que habitaban rio
abajo de la regidn noroccidental y del Petén, lo que proporcionaria
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a los antiguos habitantes de Yaxchilan las condiciones 6ptimas para
plani car y ejercer un control en el transito de comerciantes, viajeros

y otros, asi como el mantenerse bien informados de lo que ocurria en
su entorno (Kaneko, 2009: 119).

En tiempos prehispénicos, la necesidad de la proteccion de la
ruta uvial por el rio Usumacinta requeria cada vez mas de una fuerza
armada e caz y bien entrenada. En caso de violacion o algun-distur
bio en esta ruta, posiblemente el ejército de sitios como Yaxchilan
realizaria operaciones para defenderla contra los grupos que {a inten
taran asaltar (Kaneko, 2009: 125).

Por otro lado, regresando a la descripcién hidrolégica, en la selva
son abundantes los cuerpos lacustres permanentes, formando lagunas
karsticas. Entre las mas importantes destacan en el norte, por encima
de los 900 msnm, el sistema lacustre Ocotal, Ojos Azules, Fregada o
Escobar y el Suspiro. Todos de abastecimiento pluvial y naturaleza
karstica. Esta zona tiene especial importancia, ya que las elevadas pre
cipitaciones, asi como la geomorfologia, permiten que actie como zona
de recarga de mantos freaticos y karsticos. A menor altitud, a unos
300 msnm se encuentran las lagunas karsticas de Lacanja, Santa
Clara, Jalisco, Carranza, Mensabak, Naha, Peth4 y Miramar, esta Ul
tima es la mas grande en extension (Conanp, 2006: 47).

En general, las montafias de Chiapas, el pie de monte y las Tierras
Bajas tienen un alto indice de precipitacion, lo que ha creado una red
de drenajes que llegan a ciénagas y lagunas antes de desembocar en las
costas del golfo de México (Liendo, 2004).

Laguna Mensabak esta integrada en la subcuenca del rio Lacanja,
en la porcién alta de la gran cuenca del rio Lacantdn. La importancia
hidrolégica de la region no radica en su escurrimiento super cial,
sino enel proceso de captacion de agua en lagos, por lo que la-in ltra
cion del agua “por la disolucion de las calizas permite la construccion
de un sistema hidroldgico asociado a los ambientes cérsticos, donde el
agua circula por redes arteriales subterraneas, en donde se reduce
el potencial de su caudal para uir de forma super cial” (Conanp,
2006: 19).
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El sistema lagunar Mensabak es complejo; “se encuentra-confor
mado por un total de 21 lagos de dimensiones variables, la mayoria
de ellos intercomunicados temporal o permanentemente entre si”
(Conanp, 2006: 20).

Desde el afio 2004, el &rea de Mensabak esta considerada como un
humedal Ramsar de importancia internacional, “debido a que sustenta
especies vulnerables y ecosistemas fragiles” (Conanp, 2006: 11).

Después de Tabasco, Chiapas es el segundo estado con mayor
precipitacion pluvial normal anual con 1 768 mm (Conagua, 2010)

y representa la zona del pais con mayor cantidad de agua renovable
(referida al agua utilizada para la generacion de energia hidroeléctrica,
por medio del uso de turbinas que utilizan el volumen almacenado
en presas). No obstante, se registran grandes rezagos en la cobertura de
los servicios de agua potable y alcantarillado (, 2010). Sabemos

que en Chiapas la cobertura de los servicios publicos de agua (sumi
nistro y saneamiento) es baja (Kau#égrl, 2010: 507).

En la entidad también se produce 46% de la hidroelectricidad de
México (en las presas Malpaso, La Angostura, Chicoasén y Pefiitas)
y, paraddjicamente, el estado registra un alto rezago en el abasto de
energia eléctrica en sus comunidades rurales e indigenas (Carrasco
et al, 2007).

Chiapas es una de las entidades que aportan mas porcentaje del
agua super cial del pais. Segun la Conagua (2008), dos terceras partes
del escurrimiento super cial pertenecen a siete rios: Grijalva-Usuma
cinta (cuya cuenca comprende los estados de Tabasco, Chiapas y pe
quefas porciones de Campeche), el Papaloapan, Coatzacoalcos, Balsas,
Panuco, Santiago y Tonal&. En el centro y norte de México se ha
registrado que la mayoria de las fuentes subterraneas de agua se en
cuentran sobreexplotadas, debido a la poca disponibilidad de fuentes
super ciales y a la gran concentracion de la actividad agricola.-Auna
do a la escasez de agua, los cambios en la Ley de Aguas Nacionales han
fomentado el regreso de latifundios por la compra de tierras y aguas
(super ciales o subterraneas) con lo que el agua pierde su caracter
social (Nazaet al, 2010: 390).
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Figura 5. Mapa que muestra el contorno de Laguna Mensabak.

El area que comprende a Laguna Mensabak es un espacio impor
tante de captacion de agua de lluvia por sus lagunas, donde el agua
encuentra un ciclo de recarga de acuiferos subterrdneos que desembo
can justo en el sistema uvial Usumacinta-Grijalveog, 1999: 1).

La extension de Laguna Mensabak desde su esquina noroeste hasta
Su esquina sureste es de aproximadamente 4 km y en la parte més
ancha del cuerpo de agua llega a tener cerca de 1.2 km. Alrededor de
dicha laguna se observan algunas zonas de inundacion ( gura 5).

Finalmente, aludiendo a las categorias locales en torno al agua,
cabe mencionar que en maya lacangéthésigni ca “laguna”, deriva
depeto “forma circular” yha’'que signi ca “agua”; Laguna Lacanja, por
ejemplo, también era llamada Noh Petha o “laguna grande” (Marion,
1991).

C
El clima que prevalece en la region es calido humedo y ofrece dos
variantes: célido humedo con lluvias durante el verano y célido
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hamedo con precipitaciones casi todo el afio (Garcia Moll y Juéarez,
1986).

En la microrregién de Mensabak el clima es Aw2(w)(i")g, calido
subhumedo con lluvias en verano. Existen dos periodos bien de nidos:
uno de alta temperatura y otro de relativa sequia. La temperatdra me
dia mensual en el &rea de Mensabak es de 23.6 °C (Conanp, 2006: 20).

La estacion de lluvias, bien de nida, se presenta en verano y se
extiende hasta parte del otofio (desde nales de mayo hasta octubre).
Existe también un porcentaje menor de lluvias invernales prevoca
das por masas de aire frio provenientes del norte (Garcia-Gil y Lugo
Hubp, 1992: 41).

Aunque el clima ha cambiado en los ultimos afios debido al
acelerado cambio climético global, aun es posible identi car una
época de lluvias que comienza en el mes de mayo aproximada
mente, alcanzando las mayores precipitaciones en septiembre y
descendiendo en el mes de diciembre, siendo los meses mas secos
los que van de enero a abril ( gura 6).

Las elevadas temperaturas y la fuerte humedad presentes en el ciclo
anual favorecen los procesos de alteracion de los minerales del suelo,
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asi como la degradacion abundante de la materia organica acumulada.
Los suelos asociados a las formas del relieve son los litosoles, los
cambisoles, los luvisoles, los acrisoles, los gleysoles, los uvisoles y
los vertisoles (Garcia-Gil y Lugo Hupb, 1992: 42).

El patréon de precipitacion tiene efectos directos sobre Laguna
Mensabak y Laguna Petha. En temporada de secas el nivel del
agua llega a descender hasta 10 m y su tonalidad es cristalina; en
cambio, en época de lluvias, el agua presenta tonalidades cafés o
verdes, debido a que arrastra sedimentos y en ocasiones basura
gue llega desde el ejido tseltal EI Tumbo.

La temperatura media anual en el area es de 23.6 °C, con una
oscilacién de 5.6 °C; el mes mas frio es enero, con un promedio de
20.9 °C y los meses mas calidos son mayo y junio (Conanp, 2006: 20).

EL PATRON DE ASENTAMIENTO
EN LA SELVA LACANDONA

Para entender mejor la Selva Lacandona como espacio social-de ana
lisis, hablaremos sobre las caracteristicas mas generales del patron de
asentamiento en esta region, mencionando las distintas poblaciones
gue se desarrollaron en varios momentos de la historia.

Hacia el periodo Preclasico tardio (250 a. C.-350 d. C.) se percibe
un patron de asentamiento disperso en la Selva Lacandona y aparecen
centros forti cados sin ninguna hegemonia regional. Hacia nales de
ese mismo periodo se registra una intensa accion militar que derivé en
la aparicion de pequefios centros forti cados como Zancudero y
Macabilero (Golderet al, 2008).

Hacia la region de Palenque también se cuenta con algunos sitios
del Precléasico tardio como El Lacanddn, con una ausencia de mate
rial del Clasico temprano, lo que ejempli ca una etapa de abandono
y reocupacion tardia en la region debido a factores politicos (Liendo,
2011: 109), asi como Chinikih&a, que también cuenta con materiales
del Preclasico medio y Preclasico tardio (Liendo, 2005, 2011).
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En Palenque se cuenta con material ceramico del Preclasico tardio
correspondiente al complefere-Picota (250 a. C.-150 d. C.) donde
es posible ver que Palenquin no guraba como un centro de impor
tancia en la region, por lo que su area de in uencia e interaccion era
muy restringida (Rands, 1974).

Las formas diagndsticas del complejo Pre-Picota en Palenque
son las ollas y cajetes de cuello corto con borde evertido hacia el
exterior, ademas de los cuencos y tecomates con bordes reforzados y
evertidos hacia el interior, donde destaca el Grupo Sierra Rojo como
el material diagnéstico de este periodo (Venegas, 2009: 30-31).

El Preclasico tardio en Yaxchilan nos re ere al complejo
Yaxek (300 a. C.-278 d. C.). Los tipos ceramicos que pertenecen a
este complejo son el Sierra Rojo, el Flor Crema, el Sapote Estriado,
el Baldizon Impreso, el Lagarto Punzonado y el Polvero Negro.
Este complejo ceramico sugiere la formacion de esferas de interaccion
con otros sitios del area maya, sin embargo, ain no se cuenta con la
presencia de estructuras arquitectdénicas preclasicas en Yaxchilan
(Kaneko, 2009: 38)EI grupo ceramico Polvero es comun en varios
sitios mayas del Preclasico tardio. En Yaxchilan el Polvero Negro apa
rece en el Preclasico tardio para el complejo Yaxek (Lopez, 1988: 79).

Hasta el momento no hay evidencias que permitan de nir marca
dores mas tempranos en Yaxchilan, por lo que, en términos ceramicos,
todo parece indicar que la ocupacion del sitio no va mas alla de nales
del Preclasico tardio.

Para el caso de Piedras Negras se piensa que el asentamiento
se origin6 en el periodo Preclasico medio (60C.a300 a.C.),
cuando un grupo procedente de las Tierras Bajas centrales-se esta
blecio en el lugar, dando origen a una sociedad cacical que mas
tarde se convertiria en un estado segmentario. Por lo que la eviden
cia mas clara de la ocupacion Preclasica en Piedras Negras ha sido la
ceramica (Pérez, 2006).

Cerca de Laguna Mensabak se cuenta con tres sitios del periodo
Preclasico tardio que son Noh Kuh, Ixtabay y El Mirador ( gura 7).

El sitio Noh Kuh esta localizado aproximadamente a 2 km al sur de
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Figura . Mapa de una cuenca visual entre Noh Kuh y EI Mirador.



Figura 9. Mapa de Noh Kuh situado en un axis mundi.
Tomado de Juarez (2014: 164).

dicho cuerpo lacustre y esta conectado visualmente con el sitio
Preclasico de El Mirador ( gura 8). Se trata de una sociedad corpo
rativa de comuneros, quienes residian en aldeas situadasagisun
mundi( gura 9), es decir, el asentamiento se localiza en el centro
de un valle intermontano que se encuentra alineado con otres ele
mentos del paisaje como el sitio Preclasico de El Mirador, ubicado
en la cima del cerro del mismo nombre al noroeste y otra laguna
situada al sureste (Juarez, 2014).

Cabe mencionar que a través del uso dey la generacion de un
modelo predictivo, se puede determinar que la distancia entre El Mira
dor y Noh Kuh es de 3.2 km y esto nos permite establecer que la
distancia que separa los riscos con pinturas de Mensabak y Tsibana
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Figura 10. Modelo predictivo para la localizacion de nuevos sitios
arqueoldgicos.

es de casi 2 km y la distancia entre Tsibana y Jo'ton K'ak es de poco mas
de 2 km. Al hacer un paralelismo equidistante, es posible que a unos
3.2 km al sureste de Noh Kuh podamos encontrar otro sitio arqueold
gico, probablemente Preclasico, asi como también a 3.2 km al noroeste
de El Mirador. En ambos casos existe un cuerpo de agua ededalr

res (gura 10), lo que refuerza la propuesta de este modelo predictivo.

El sitio Ixtabay se localiza en la base de un cerro; alli se localizan
plataformas, monticulos, plazas, templos, estructuras con funciones
domésticas, dos embarcaderos para recibir canoas y la primera terraza
que sube hacia el sitio El Mirador (Palka, 2012).

Sobre la funcién de Ixtabay nos inclinamos a pensar que, para el
periodo Preclésico, cuando El Mirador era un santuario de peregrinaje,
Ixtabay pudo funcionar como el centro de recepcion de los peregrinos
(Ndfez, 2015: 75).
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El Mirador es otro sitio arqueolégico del periodo Preclésico tardio
(gura 11), que cuenta con grandes dimensiones para el area y repre
senta uno de los principales sitios sagrados mayas de la zona. Es posible
gue los mayas pensaran que el agua de los lagos naci6 de este cerro alto
(Palka y Sanchez, 2011: 11).

En el sitio arqueoldgico EI Mirador, los grupos mayas transfor
maron la cima de los cerros que dominan el paisaje circundante en
sitios con arquitectura monumental y de caracter defensivo, pero
también ceremonial.

La cima del cerro El Mirador, seguramente también tuvo fuertes
connotaciones cosmoldgicas, pues en el pensamiento maya la cima
de los cerros era un escenario de encuentro entre el cielo y la tierra.
Por estas razones, hacia el periodo Preclasico, El Mirador funcion6
como un santuario de peregrinaje, ya que su ubicacion en la cima
del cerro més prominente en el paisaje de Laguna Mensabak o convir

Figura 11. Sitio arqueolégico El Mirador. N6tense los bloques masivos de
piedras caracteristicos de las edi caciones preclasicas de la regién. Fotografia:
Josuhé Lozada, 2011.
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Figura 12. Mapa de una cuenca visual entre El Mirador y el Risco Mensabak.

tid en un espacio de gran carga simbdlica que estaba conectado
visualmente con varios puntos del cuerpo lacustre y de su entorno,
incluyendo los riscos con arte rupestre ( gura 12).

Debemos considerar los criterios astronomicos y de simbolismo re
ligioso que dieron pauta a la seleccion de los cerros, como El Mirador,
para la construccion de espacios habitacionales y sitios ceremoniales.

El sitio EI Mirador esté localizado en el cerro mas alto de la laguna
con unos 650 msnm (gura 13), hay terrazas y una cueva de grandes di
mensiones con un tiro de entre 5y 6 m (gura 14). Al interior de dicha
formacion rocosa se han encontrado restos de un incensariadolo
sobre una piedra. En el monticulo o plataforma principasertan a
gunos incensarios historicos y etnogra cos. Se tiene @ perfecta,
es decir, una buena visual que domina gran parte del paisaje.

El Mirador cuenta con varias ocupaciones, por un lado, tiene
ocupacién Preclasica, pero también se han localizado restos de cera
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Figura 14. Levantamiento topogra co y arquitecténico del sitio
El Mirador. Cortesia del Proyecto Arqueolégico Mensabak.
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mica posclésica y lacandona, ejempli cada poxigallicon resina
de copal y algunos huesos largos asociados.

Ademas, el sitio se encuentra alineado con el risco con pinturas
rupestres de Mensabak, del cual hablaremos mas adelante, en el
capitulo 1V de esta investigacion.

La arquitectura de los sitios preclasicos alrededor de Laguna
Mensabak se identi ca claramente por contar con piedras semicareada
de grandes dimensiones que forman monticulos de baja altura.

Se tiene un vacio de presencia humana durante el periodo
Clasico en Laguna Mensabak, por lo que es posible que hacia el
Preclasico tardio haya ocurrido un abandono de estos asentamien
tos mayas y que la poblacién migrara para fundar nuevos centros
de poblacion en la region del Usumacinta.

Las causas de este abandono aun no son claras, habria que analizar
otros sitios que presentan una presencia Preclasica y un abandono hacia
el periodo Clasico temprano, como El Lacandon (Liendo, 2011; Lopez
Bravo, 2013) o Fideo y Esmeralda en la regién de Piedras Negras
(Goldenet al, 2005), sin embargo, es posible dilucidar que hacia-el Pre
clasico tardio hubo una agitacion social entre los centros de poblacion o
capitales regionales emergentes dada la presencia de arquitéi@ama m
o forti caciones reportadas en el area del Usumacinta.

No se cuenta con mayor evidencia del periodo Clasico en Laguna
Mensabak, pero si en Laguna Pethd, en el sitio Kanankax Sibal.
A continuacién, se expondra de manera general el contexto del pa
trén de asentamiento de dicho periodo para el area de la cuenca del rio
Usumacinta, resaltando la distribucion de los sitios, asi como algunos
elementos en cuanto a su organizacion social, rutas de comunicacion y
lo relativo a la informacién epigra ca.

Hacia el periodo Clasico temprano (350 d. C.-600 d. C.) se es
tablecen las dinastias reales en Piedras Negras y en Yaxchilan, y
hacia el Clasico tardio (600 d. C.-800 d. C.) los reyes mayas del
Alto Usumacinta tuvieron gran cuidado de cimentar sus alianzas
con los sefores subordinados localizados en los limites de sus dominios
(Anaya Hernandeet al, 2011; Golden, 1998).
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Con el surgimiento de estas dinastias, la poblacion rural fue
absorbida por esos centros, desplazandose desde la periferia. La fron
tera entre Yaxchilan y Piedras Negras funcion6 como una zona de
amortiguamiento en el area limitrofe entre ambas esferas de in uencia
(Anaya Hernandeet al, 2011: 125).

Hacia el Clasico temprano se ven a nidades en la produccién
ceramica de Yaxchilan y Piedras Negras (Lopez, 1988), lo que pue
de corroborarse gracias a la informacion epigra ca.

En términos ceramicos, el Clasico temprano corresponde al
complejo Yaxcab (278 d. C.-633 d. C.). Se identi ca una extensa
variedad de tipos ceramicos pertenecientes a la esfera Tzakol, que se
caracteriza por la presencia de vajillas lustrosas como la vajilla Petén
Lustroso, Flores Ceroso y Uaxactin sin Engobe. Entre algunos de los
tipos indicadores del Clasico temprano hay Aguila Naranja, Balanza
Negra, Actuncan y Dos Arroyos Policromo. La cerdmica durante
este periodo indica que sitios como Yaxchilan aumentaron sus
contactos con otros sitios, especi camente con Tikal, compartiendo
la tradicion cultural del Clasico maya (Kaneko, 2009: 38).

Hacia el Clasico tardio las confrontaciones entre Piedras Negras
y Yaxchilan se hicieron mas frecuentes. De hecho, la informacion
epigra ca da cuenta de varias guerras entre Yaxchilan y Piedras Negras
desde los siglos vy d. C., momento en el que Bonampak
quedd supeditado ante la victoria de una u otra capital regional.

Las pugnas entre Piedras Negras y Palenque hacia el 690 d. C.
permiten a Itsamnaj B’ahlam | de Yaxchilan recuperar el predomi
nio local (742 d. C.-752 d. C.) Posteriormente aparece Yaxun
B’ahlam IV y después Itsamnaj B’ahlam I, quienes impusieron su
hegemonia de manera de nitiva sobre Bonampak y Lacanh& hasta
el término de sus vidas politicas a nales del sigloy principios
del siglo d. C. (Mathews, 1997; Tovalin, 2013: 103).

Dados los conictos entre Piedras Negras y Yaxchilan entre
los siglos y  d. C.y la posterior recuperacién de la hegemonia
regional por parte de Yaxchilan hacia mediados del sigla. C.,
es posible que existiera una confederacion politica entre Bonam
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pak y Lacanha (Tovaliet al, 2011), debido a la cercania entre las
dos acroépolis y su posicion estratégica en el valle del rio Lacanja,
a un costado de la Sierra Cojolita (Lozadal.,2017).

Se sabe que la organizacion social de Bonampak estuvo cenforma
da por cabezas de barrio, sitios de tercer rango y otros sitios de menor
rango (Tovalinet al, 2017), los cuales conformaron una red de €ami
nos por donde transitaban muchos de los productos que circulaban a
través de la ruta que venia desde Yaxchilan ( gura 15).

Durante el periodo Clasico se distinguen forti caciones raaya
la zona fronteriza entre Piedras Negras y Yaxchilan, aunque son mas
frecuentes y elaboradas del lado de Yaxchilan, cuya caracteristica pr
cipal es que las forti caciones estan orientadas al paisaje y no hacia el
sitio, lo que permite argumentar que el objetivo de estos sitios ferti ca
dos era la defensa del territorio de toda la entidad politica, bloqueando
su acceso (Goldeet al, 2008; Anaya Hernandest al, 2011).
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Figura 15. Rutas 6ptimas intrasitio entre Lacanha y Bonampak.
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Yaxchilan y Piedras Negras fueron rivales constantes durante
el periodo Cléasico y, por lo tanto, su relaciue inestable. Es muy
probable que Yaxchilan y Piedras Negras fueran los vecinos que
mas compitieron por el control de la principal ruta de comunicacion,
es decir, la del sistema hidrogra co del Usumacinta, que delimitaba y
con guraba territorialmente los asentamientos integrados al pode
rio del Petén guatemalteco (Kaneko, 2009: 125), representados
principalmente por los reinos de Hix Witz y de El Peri Waké ( gura
16).

El momento de mayor apogeo de Yaxchildn, segun las fuentes
epigréa cas, se da entre 726 d. C. y 742 d. C. con el gobernante
Escudo Jaguar Ill (O’'Neil, 2011purante su gobierno se hicieron
una gran cantidad de edi caciones, estelas y dinteles. Cabe mencio
nar respecto a este gobernante que también es nombrado Escudo
Jaguar I(Garcia Moll, 2004) o Escudo Jaguar | (Mathews, 1997;

Figura 16. Mapa que muestra los reinos de Hix Witz y El Peri Waka.
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Kaneko, 2009), pero de manera general lo vamos a identi car como
uno de los gobernantes mas sobresalientes de Yaxchilan, cuyo reina
do fue ejercido entre los afios 681 d. C. y 742 d. C. y cuyas consortes
fueron la Sefiora Xoc, la Sefiora Serpiente Blapda Sefiora Ik
Craneo, madre de Pajaro Jaguar IV.

Durante el reinado de Escudo Jaguar |, Yaxchilan se consolidé
como una fuerza politica importante en la region. De hecho, el
poderio de Yaxchilan se fortaleci6 dinAmicamente en el periodo
Clasico tardio y Escudo Jaguar | fue, quizas, uno de los gobernantes
guerreros mas prestigiosos de toda el area maya y aunque aun no se
sabe la procedencia de sus numerosos cautivos, excepto los de Lacanha,
la conmemoracion de repetidas victorias militares no solo indica la ca
pacidad bélica de este gobernante, sino que también estaria re ejando
un aumento de la tension en la cuenca del Usumacinta durante este
reinado (Kaneko, 2009: 64).

Con la muerte de Escudo Jaguar | hacia el afio 742 Mathews,

1997) probablemente ocurrié una pugna interna que duré aproximada
mente 10 afos, periodo en el que no hubo o cialmente un gobernante
en Yaxchilan (década conocida como el interregno). Este lapso crucial
concluy6 con la entronizacion de Pajaro Jaguar IV en el afio 752 d. C.
(Kaneko, 2009: 54).

Esta hegemonia regional se re eja en otros sitios de la region
del Usumacinta hacia nales del siglo d. C., como en Bonam
pak, donde aparece, en las estelas y en las pinturas del Edicio 1,
la gura del gobernante Yajaw Chan Muwan Il, proveniente de
Yaxchilan, quien impuso su poder politico en Bonampak con el
apoyo militar de Escudo Jaguar de Yaxchilan (Towetl, 2017).

Yajaw Chan Muwan lilgoberné en Bonampak desde el afio
776 d. C. y al menos hasta el 792 d. C., de acuerdo con las fechas ins
critas en el Edi cio de las Pinturas o Edi cio 1 (Tovalin, 2013: 98),
que fue mandado construir por el propio Yajaw Chan Muwareh
el cual dispuso tres cuartos con pintura mural de alta calidad-estilis
tica y tres dinteles grabados; ademas, dicho gobernante también
dispuso las cuatro estelas presentes en Bonampak.
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Los sitios pertenecientes al reino de Yaxchilan fueron La Pasadita,
Tecolote, El Tunel, Chicozapote, Oso Negro y Union Maya Itza, mien
tras que los sitios pertenecientes al reino de Piedras Negras fueron
Redencién del Campesino, Santo Tomas 1, Alvaro Obregon, El Por
venir, Texcoco, Budsilha, La Mar y El Cayo ( gura 17).

Los dominios de Piedras Negras parecen haber sido mas extensos
a nivel territorial, mientras que los dominios de Yaxchilan se con
centraron en el meandro de Yaxchilan y en el tramo navegable del
Usumacinta, antes de llegar a una de las zonas de rapidos del rio que
obligaban el paso por tierra rme (gura 18).

Otros datos epigra cos que narran la relacién entre Yaxchilan
y otros sitios subordinados se reportan con el gobernante Pajaro
Jaguar IV quien emergié como dé'uhul ajawde Yaxchilan; con
él, se esculpieron gran cantidad de monumentos destinados a su
glori cacion y a la de su familia. Para ese momento, P4jaro Jaguar IV

Figura 17. Mapa que muestra los reinos de Yaxchilan y Piedras Negras.
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Figura 19. Levantamiento topogréa co de Yaxchilan. Realizado por H.
Carrillo (1994) y modi cado por Josuhé Lozada.
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también aparece retratado como gobernaigesu ciudad y en 14
monumentos fuera de ella, entre los que sobresalen los de La Pasadita
(Goldenet al, 1999).

Respecto a la ubicacién estratégica de Yaxchilan al norte del
meandro con forma de omega ( gura 19), se puede argumentar que
tuvo una posicién geogra ca preponderante en el control de fas ru
tas de comunicacion y en el comercio de varios productos (Lezada
al,, 2017), entre ellos, la cerdmica, la concha, la jadeita ( gura 20),
la obsidiana ( gura 21) y las gurillas ceramicas ( gura 22).

Ademas de las fuertes relaciones bélicas en la region, también
hubo importantes alianzas matrimoniales, ya que una de las esposas
de Pajaro Jaguar IV fue Ix Mut B’alam, quien venia de un reino-cerca
no a Yaxchilan, llamado Hix Witz (Zapote Bobal y La Joyanca). Hix
Witz fue, en principio, enemigo tradicional de Yaxchilan y aliado de
Piedras Negras. El matrimonio entre Pajaro Jaguar IV e Ix Mut B’alam

Figura 20. La ruta de la jadeita a Yaxchilan en el Clasico tardio.
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Figura 21. La ruta de la obsidiana a Yaxchilan en el Clasico tardio.

Figura 22. La ruta de las gurillas cerdmicas a Yaxchilan en el Clasico tardio.



indica que los dos reinos llegaron a un acuerdo, posiblemente porque
Yaxchilan derroté a Hix Witz y la sefiora Ix Mut B’alam fue literal
mente su “novia trofeo”. La otra novia extranjera de P4jaro Jaguar IV
fue Ix Wak Tun o Jalam Chan Ajawguien probablemente venia del
reino situado en Motul de San José (Vascpier, 2006).

Durante el reinado de ltzamnaah B’ahlam Il (769 d. C.-800 d. C.)
de Yaxchilan, la tradicional alianza entre Yaxchilan y Motul de
San José parece haberse roto frente al Edi cio 44, justo en la estela 21,
donde el sefior divino de Pa’chan porta el titulo de “supervisor” de
un individuo de Maan y otro de Ik’'a’, lo que sugiere que Yaxchilan
entrd en con icto con La Florida y con Motul de San José hacia el
23 de noviembre del afio 788 d. C. (Graham, 1982: 177-181).

Moviéndose de oeste a este, los gobernantes de Yaxchilan esta
blecieron una serie de centros secundarios gobernados por nobles
subordinados, incluyendo El Chicozapote, Tecolote, La Pasadita,
El Tunel y Oso Negro (Goldeet al, 2008).

El Cayo es otro sitio cercano al rio Usumacinta, cuya fuerza leal
a los gobernantes de Piedras Negras es evidente y desde donde se
pudo controlar el tra co a lo largo del rio (Goldet al, 2008: 728).

El Cayo pertenecio al reino de Piedras Negras y cuenta con una
gran playa sobre el rio, buenas tierras para el cultivo y depésitos de
pedernal. Su posicidn es estratégica al localizarse entre las dos gran
des ciudades que se disputaron la hegemonia de la region en diversos
momentos del Clasico tardio: Piedras Negras y Yaxchilan. El Cayo
se localiza a 45 km de Yaxchilan y a s6lo 16 km de Piedras Negras. Méas
hacia el norte se asienta Piedras Negras en un punto angosto en donde
se une al estrecho valle del rio y desde el que podian ser controlados
tanto el comercio terrestre como el uvial. En el limite norte de su rei
no, los gobernantes de Piedras Negras competian con sus rivales de
Pomona por el control de las rutas de comercio hacia y desde-las pla
nicies himedas de Tabasco (Anaya Hernandez, 2005; Getdaln
2008).

La Mar es otro sitio que se ubica justo frente a un punto de acceso
al valle préximo y, segun los modelos de el sitio est4 asentado en
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la ruta de minimo costo entre Tonind y Piedras Negras. De hecho,
La Mar es considerado como el aliado historico de Piedras Negras
(Anaya Hernandeet al, 2011). La Mar fue antiguamente nombrado
como T'uhl Tuuno Pe’ Tuun (Zender, 2002).

Dos Caobas es el vecino mas cercano conocido de Yaxchilan,
queda a 11 km en linea recta hacia el sur y se localiza tierra adentro,
en el valle intermontano que corre en direccidon noroeste-sureste a
lo largo del sinclinal (Aliphat y Caso Barrera, 2006: 812).

El sitio Santa Clara también es importante por sus edi cios,
plazas y por las dos estelas que mencionan a ltzamnaaj B’alam Il
(681 d. C.-742 d. C.), el poderoso rey de Yaxchilan (Aliphat y
Caso Barrera, 2006: 892).

Los sitios Anaité Il, Santa Clara, Anaité | y Dos Caobas ocupan
el eje intermontano Santa Clara (Aliphat y Caso Barrera, 2006:
895) del lado mexicano. Tanto Anaité como La Pasadita, Bonampak
y Dos Caobagepresentaron recurrentemente a los gobernantes de
Yaxchildn como visitantes honorables, visitas que se vinculan terri
torialmente con el dominio de Yaxchilan (Kaneko, 2009: 125).

No deja de ser interesante la nula presencia de asentamientos
humanos durante el periodo Clasico en Laguna Mensabak. No ocurre
lo mismo en Laguna Peth&, que cuenta con el Unico sitio del Clasico
tardio registrado en el area y conocido con el nombre de Kanankax
Sibal (Lozada, 2016).

Kanankax Sibal es un sitidel Clasico tardio (gura 23) que
funcioné como un posible sitio terciario de Palenque o Tonind, y
gque probablemente control6 a su vez otros sitios menores ubicados
en la periferia.

El papel de Kanankax Sibal en la esfera regional aun no es claro,
sin embargo, se puede argumentar que compartioé varios elementos
culturales con Palenque, como lo muestra su ceramica y los restos de
pintura mural que aun es posible identi car en el Edi cio 1 o Edi cio
de los Frescos del mismo sitio.

En términos arquitectonicos, en el mapa preliminar de Marvin
Vann (1970, citado en Cook, 2004) ( gura 24) se puede apreciar
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Figura 23. Edi cio 1 de Kanankax Sibal, Clasico tardio. Fotografia: Josuhé
Lozada, 2016.

CANANCAX

Figura 24. Mapa de Kanankax Sibal realizado por Marvin Vann (1970).
Tomado de Cook (2004: 86).
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Figura 25. Restos de pintura mural en Kanankax Sibal. Fotografia: Marvin
Vann (1970). Tomada de Cook (2004: 85).

gue Kanankax Sibal se compone de tres plazas, seis plataformas bajas
y siete edi cios. En el lado norte del templo principal de Kanankax
Sibal, el equipo de Vann identi cé restos de pintura mural sobre un
enlucido de estuco que, en ese momento, presentaron un mejor estado
de conservacion (gura 25). Alli observaron la imagen de un ave y
una gura antropomorfa que sostiene un cetro y porta un tocado de
plumas (Cook, 2004: 85).

Lamentablemente el estado actual de esas pinturas es grave,
dado que han sufrido actos vandélicos. La gente local comenta
gue algunas personas de ejidos aledafios han llegado a Kanankax Sibal
y se han llevado fragmentos de estuco con pintura; de hecho, es posible
ver las marcas de machete que han dejado los saqueadores ( gura 26).

Desafortunadamente, Kanankax Sibal presenta muchos pozos de
saqueo, algunos de ellos de reciente elaboracion. Es posible que, por
esta razon, no se nos haya permitido continuar con los trabajos de
investigacion en este sitio durante la primera temporada de campo
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Figura 26. Restos de pintura mural. Edi cio 1 de Kanankax Sibal. Nétese la
destruccion de la pintura mural al compararla con la foto de Vann (1970).
Fotografia: Josuhé Lozada, 2015.

del Proyecto Arqueoldgico Pethd 2016, bajo la codireccion del doctor
Joel Palka, de la Universidad de lllinois en Chicago ) y de quien
suscribe, debido a las intensas excavaciones ilegales que se llevan a cabo
en este lugar (gura 27).

Hacia el nal del periodo Clasico, como se ha argumentado, en
varios sectores del area maya se registra un abandono de las grandes
ciudades y capitales regionales, como Palenque, Bonampak y Yax
chilan en la regién del Usumacinta, debido principalmente a facto
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Figura 27. Pozo de saqueo a un costado del Edi cio 1 de Kanankax Sibal.

res climaticos, como una gran sequia que posiblemente ocasiono la
crisis y los con ictos sociales del llamado “colapso maya”.

Desde esta perspectiva, la guerra desempefaria dos papeles
opuestos: por una parte, desde el inicio del Preclasico tardio hasta el
Cléasico tardio, la guerra fue un factor creativo e integrador de las
entidades politicas, por otro, en el Clasico terminal (800 d. C.-900
d. C.), fue un factor desintegrador de la sociedad de dichas entidades
(Kaneko, 2009: 133).

Hacia el periodo Posclasico vuelve a darse una ocupacion signi
cativa en las lagunas de la Selva Lacandona, lo que explica que
muchas migraciones después del “colapso maya” se dirigieron a las
Tierras Altas de Chiapas y Guatemala, asi como a la zona de fas lagu
nas, en el corredor que se forma desde Laguna Mensabak, al noroeste,
hasta Laguna Miramatr, hacia el sur.

Durante el periodo Posclésico tardio e inicios del periodo Colonial
se puede percibir un incremento de las ceremonias en los paisajes sa
grados de Laguna Mensabak y otro incremento a mediados del siglo
Este patrén en el uso de los paisajes sagrados puede ser explicado por
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un crecimiento poblacional en Mensabak después del perimtaBico,
segun la cronologia de la ceramica de los sitios habitacionales y
ceremoniales (Joel Palka, comunicacion personal, 2019).

Se cuenta con la datacion por radiocarbono de una costilla localiza
da en la base del risco Mensabak, recuperada en las excavaciones reali
zadas en 2013 por el Proyecto Arqueolégico Mensabak dirigido por el
doctor Joel Palka (), que arroja una fecha del Posclasico tardio,
proxima al afio 1425 d. C. (Joel Palka, comunicacion personal, 2019).

Justo en la orilla de Laguna Mensabak hay pequefios sHios ar
gueoldgicos habitacionales con plataformas bajas que datan desde el
periodo Posclasico hasta los tiempos histéricos. Dichos sitios pre
sentan plataformas rectangulares. A diferencia de los sitios mayas
del Clasico tardio ubicados en plazuelas, algunos de los sitios en
Mensabak estan dispuestos al azar o alineados sobre el terreno, lo
gue nos permite situarlos en el Posclasico tardio (Palka, 2011: 232).

Figura 28. Sitios del Poscléasico tardio en Laguna Mensabak.
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Figura 29. Levantamiento topogra co del sitio Tzibana. Cortesia del Proyecto
Arqueolégico Mensabak.

Entre los lugares con arquitectura ubicados alrededor de Laguna
Mensabak que se pueden situar hacia el periodo Posclagioo ta
(gura 28) encontramos Tzibana (gura 29), Petén (gura 30), La Punta
(gura 31), Los Olores (gura 32) y Kuyak o Tzunun (gura 33).

Asimismo, alrededor del Petén guatemalteco se cuenta con otros
sitios posclasicos importantes como Noh Petén (Flores), Tayasal y
Zacpetén. En Chiapas tenemos Lacam Tun (Miramar), Canajasté
y Las Margaritas (Palka, 2014: 18).

El Proyecto Arqueoldgico Mensabak ha reportado un mayor
namero de ceramica perteneciente al periodo Posclasico tardio e
Histdrico. La cerdmica consiste en coladores o pichanchas ( gura 34),
platos con soportes tripodes delgados, cuencos y platos burdos, tinajas
con cuellos largos y algunos tiestos de ceramica naranja de pasta
na que podrian ser de origen tabasquefio (Palka, 2011).

64



Sitio Petén
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Sitio Los Olores

Figura 32. Levantamiento topogra co del sitio Los Olores. Cortesia del
Proyecto Arqueolégico Mensabak.
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Figura 33. Levantamiento topogréa co del sitio Tzunun. Cortesia del Proyecto
Argueoldgico Mensabak.



Figura 34. Pichancha del periodo Posclasico, Laguna Petha. Fotografia: Josuhé
Lozada, 2016.

La arquitectura posclasica alrededor de las lagunas de la Selva
Lacandona se distingue por poseer construcciones hechas con gequefio
bloques de piedra y plataformas habitacionales bajas.

Llama la atencion que en los sitios posclasicos de Laguna
Mensabak no se cuenta con juegos de pelota. Esto se explica debido
a que en el Clasico tardio los mayas disefiaron sus sitios para que tu
vieran canchas de pelota como un portal al inframundo con el que
trajeron el paisaje sagrado a los sitios habitacionales o centros-ceremo
niales. En cambio, en el periodo Posclasico e Histdrico los mayas vol
vieron a los modos de vida similares al periodo Formativo, es decir,
tenian los sitios rituales en los alrededores, en el paisaje natural. En el
Poscléasico volvieron a poner sus templos en las cuevas y cerros y cambio
la forma de disefiar los sitios. Dichos lugares eran mas habitacionales en
el Posclasico y habia més ritos en las afueras o en la periferia, por lo que
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ya no tenian que construir templos ni canchas de pelota (Joel Palka,
comunicacion personal, 2019).

Este dato es interesante, pues, si lo comparamos con algunos sitios
del periodo Clasico tardio, en estos Ultimos se cuenta generalmente
con juegos de pelota e incluso algunos edi cios presentan una fusion
entre el uso habitacional y el uso ritual del espacio.

El periodo Posclasico, que se re ere al momento de mayor-ocupa
cion en las lagunas Mensabak y Pethd, se extendié durante mas afos
en esta region que en otras, ya que muchos espafioles no llegaron por
estas tierras sino hasta nales del sigloo el y, en algunos pun
tos, incluso en el siglo . En este sentido, las mismas culturas mayas
seguian habitando esta area, como puntos de refugio selvatice de gru
poOs mayas no conquistados o en resistencia, tal como lo muestran los
materiales arqueoldgicos localizados por el Proyecto Arqueoldgico
Mensabak (Palka y Lozada, 2018).

En cuanto a la organizacion social, hacia el periodo Posclasico
se tiene referencia de que en la sociedad maya peninsular existi6
un conjunto de tierras gobernadas por dirigentes sujetos a-un go
bernante que los representaba, donde existia un vinculo politico y
religioso que no se basaba en la privatizacion de la tierra por los
gobernantes, lo que impedia una frontera bien de nida territorial
mente. Asimismo, en las Tierras Bajas del norte, en el momento
del contacto, existian variosuchcabab jurisdicciones, donde
cada uno estaba representado por un poder, comuatabrest
dente en su capital (Okoshi, 2006).

Pensamos que algo similar pudo haber pasado en las formas de or
ganizacion social de los sitios posclasicos alrededor de las lagunas de la
Selva Lacandona, que tras haber pasado por fuertes proceses migra
torios hacia la parte nal del periodo Clasico, funcionaron como
refugios a nivel econdmico para abastecerse de recursos como agua y
alimentos, pero también signi caba el “refugio de lo sagrado”-es de
cir, desde el punto de vista simbdlico, las lagunas tuvieron un papel
muy importante para la seleccion de estos lugares como puntos de
asentamiento y lugares que fueron sacralizados y resigni cados.
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El mejor ejemplo de este proceso de resigni cadénpaisaje,
lo tenemos representado en los riscos con arte rupestre que muestran
palimpsestos, donde se observan disefios de varias temporalidades, a
veces repintados o encimados y que seran analizados en el capitulo IV
de este trabajo.

Aunqgue aun falta mucho por excavar en los sitios posclasicos
alrededor de las lagunas, es posible que en estos puntos se hayan es
tablecido varias jurisdicciones representadas por un poder local que,
en su conjunto, estaban reglamentados por una autoridad mayor o
gobernante que ademas los representaba.

L 1769

Por lacandones arqueoldgicos nos referimos a los antiguos habitantes
prehispanicos (clasicos y posclasicos) que habitaron sitios como
Lacam Tun en Laguna Miramar (hablantes de maya cholti), los
cuales fueron practicamente exterminados por los espafioles hacia
el aflo de 17609.

Por lacandones histéricos entenderemos a los hablantes de maya
peninsular o lacandén, quienes migraron a la Selva Lacandona o a la
Provincia del Préspero (zona no conquistada) desde la peninsula de
Yucatan al menos desde el siglo y que, tras pasar por el Petén-gua
temalteco, se mezclaron en el camino conplalslaciones indigenas
locales de la region (Palka y Sanchez, 2011), constituyendo los-antepa
sados directos de los lacandones actuales.

Finalmente, por lacandones etnogra cos nos vamos a referir a
los actuales lacandones y a sus centros de poblacién, desde 1950
hasta fechas recientes, en las que han sido sistematicamente etno
gra ados y sobre quienes, por fortuna, se tiene una amplia literatura
antropoldgica.

Para entender mejor la diferenciacion entre estos grupos y las
fechas mas representativas en su historicidad se muestra la siguiente
linea del tiempo (gura 35).

El nombre de lacandén deriva de las incursiones por el rio L.acan
tun, por donde pasaron varios conquistadores espafioles comfa inte
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Figura 35. Linea del tiempo. Se resaltan las fechas mas signi cativas para
distinguir a los cholti-lacandones y a los lacandones hablantes de maya
peninsular. Elaboracion propia.

cion de someter a los indigenas, quienes recibieron posteriormente el
nombre de lacandones, aunque durante el periodo Colonial temprano
eran mas bien hablantes de la lengua ch'ol, es decir, mayas chuitig (A
1987).

La mayoria de los investigadores suponen que lacandon es una
deformacion de El Acantun, castellanizacién ldskan Tun,que
en ch’ol signi ca Roca Grande. No obstante, Bruce (1979) le tra
duce como Piedras Apiladas, Pilares de Piedra o idolos de Piedra
(de akan,que signi ca levantado o de piefyn, que signi ca piedra o
idolo) y propone la fraskh Akantin que se traduce como “los que
adoran piedras” (Vargas, 1998: 54).

El términolacandomse generalizo y fue empleado durante toda la
época colonial para designar, en principio, a cualquier indigena que
viviera al interior de la selva.

Los lacandones arqueoldgicos se asentaron desde el periodo
Clasico temprano (250 d. C.-450 d. C.) con una importante-ocu
pacion durante el periodo Posclasico (900 d. C. a la llegada de los
espafioles) en la isla conocida como Lakan Tun, al interior de la
laguna hoy llamada Miramar, ubicada en las Tierras Bajas mayas
del norte del estado de Chiapas (Rivero Torres, 1992). Fueron
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atacados por los militares en varias ocasiones y también fueron
varias las misiones religiosas que trataron de evangelizarlos: dominicos,
franciscanos y mercedarios (Inda, 1985: 5).

La primera y Unica investigacion arqueologica formal que, hasta
el momento, se ha centrado en el estudio de los lacandones arqueo
l6gicos fue llevada a cabo por Sonia Rivero Torres, quien efectud en
1985, 1987 y 1988 las temporadas de campo del denominado Proyecto
Arqueoldgico Miramar, centrado en Laguna Miramar.

Dicha investigadora tom6 como base la obra del historiader bel
ga Jan de Vos, intituladaa paz de Dios y del RES96), donde se da
a conocer el proceso de conquista en la Selva Lacandona con base
en los documentos historicos.

En su proyecto, Sonia Rivero efectu6é pozos de sondeo y realiz6 el
registro de algunos entierros, ademas de elaborar una clasi cacion ce
ramica y el mapeo de los sitios. Posteriormente, dicha investigadora
se centrd en estudios de patron de asentamiento, para lo que efectud
recorridos de super cie y excavaciones arqueoldgicas, reconociendo
ocupaciones que van desde el periodo Preclasico hasta el Historico.

El sitio que nos brinda més informacion sobre los lacandones
arqueolégicos hablantes de la lengua cholti es Laguna Miramar.
Como se ha comentado, en dicha laguna se ha registrado una isla
denominada Lacam Tun (Rittlinger, 1963), la cual fue sede del fa
moso enfrentamiento entre espafoles y cholti-lacandones que tuvo
lugar en el afio de 1530, momento en el que los indigenas tuvieron
tiempo de retirarse y esconderse en la selva (De Vos, 1996). Se dice
que dicho asentamiento constaba de hasta 60 casas.

En el siglo , especi camente en 1536, Pedro de Alvarado
mando desde Guatemala al capitan Francisco Gil a conquistar a los
lacandones arqueoldgicos (De Vos, 1996) y posteriormente, en 1559,
por instancia del obispo de Ciudad Real, éstos fueron acorralados; la
isla del Pefidn fue destruida y algunos fueron acribillados, capturados
o deportados, sin embargo, otros pudieron huir nuevamente, esconder
se en la selva y, tiempo después, regresaron a la laguna y reedi caron el
sitio. En un intento por reducir a los rebeldes, en 1586 el gobierno
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colonial volvié a entrar a la ciudad lacustre y destruy6 el asenta
miento, pero no lograron enfrentarse con los indigenas. Estos se
retiraron en direccion al rio Lacantun, cerca de la desembocadura
del rio Ixcan, donde establecieron una poblacion nombrada Sak
Bahlan o Jaguar Blanco, sitio hasta ahora no identi cado.

Hacia 1669 Laguna Miramar estaba abandonada, pues no se reporta
para estas fechas ningun asentamiento lacandédn habitando la isla.

Alrededor de 1694 Sak Bahldne descubierto por el franciscano
Antonio Margil de Jesus y el pueblo fue conquistado el Viernes-de Do
lores del afio 1695 por las tropas de Huehuetenango, Guatemala.

En los primeros meses de 1694, fray Antonio Margil intent6
convertir a los lacandones, quienes habitaban la frontera de Chiapas
y Guatemala. Meses después, fray Margil regresé a la region ch’ol
para prepararlos para la apertura de una carretera a través de su territorio
hacia los lacandones. En 1695, el fraile acompafié la expedicion que,
bajo la direccion de Antonio Jacinto de Barrios Leal (presidente de la
Audiencia de Guatemala), construiria la carretera hacia el territorio
habitado por los lacandones al oriente de Chiapas. Ahi, fray Margil
fundd en abril la mision de Nuestra Sefiora de los Dolores; més tarde
fundé la mision subalterna de San Ramaén, con la ayuda de los misio
neros mercedarios. Fray Margil permanecio alli durante dos afos, hasta
1697, y luego entregd el cuidado de la mision a los frailes mercedarios
(Margil, 1976).

Al fundarse en 1695 el pueblo de Nuestra Sefiora de los Dolores
se tuvo la intencion de reducir a los lacandones y convertirlos al
cristianismo. Se congregaron ahi hasta 500 personas de ambos sexos
y de todas las edades. Durante dichas campafias de evangelizacion,
los espafioles con scaron los idolos de los lacandones arqueoldgicos
para ser destruidos y quemados, a la vez que se les conferia el santo
sacramento y el bautismo. Para ello, muchos mercedarios tuvieron
que aprender la lengua maya local (Nolasco, 1966: 76-80).

La mision de Nuestra Sefiora de los Dolores de la provincia del
Petén fue administrada desde la ciudad de Guatemala, donde al pasar
por Huehuetenango se internaban los predicadores por la montafia
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hasta llegar al pueblo lacandén. El pueblo de Dolores se caracterizaba
por ser un asentamiento precario, ya que sus moradores no tenian
ningun tipo de contacto o intercambio con otros pueblos y sélo trabaja

ban en la agricultura para procurarse el alimento diario. Las misiones se
veian obligadas a proveer a los lacandones de prendas de vestir e incluso
se ha registrado que en ocasiones los misioneros les proveian sabanas de
las camas para la elaboracion de sus prendas (Nolasco, 1966: 71, 82).

Después de algunos afos, el pueblo de Dolores se trasladé a un
territorio con un clima mas prospero para la agricultura, el cual fue
conocido como Asantic, cercano a Huehuetenango, Guatemala, y
Aquespala en Chiapas. Ahi, las tierras eran mas fértiles y, dada su
ubicacién, facilitaba el intercambio de productos con otros pueblos.

El derecho de traslado de Dolores a Asantic se rmé el 27 de mayo
de 1721 (Nolasco, 1966: 92).

Para concluir este apartado, se puede decir que gracias a la obra
de Jan de Vos (1996) sabemos que los lacandones arqueoldgicos fueron
practicamente exterminados hacia el afio 1769 en un etnocidio
cometido por los espafioles, pero ocultado durante muchos afos.
Con el avistamiento por parte de espafioles de un nuevo grupo de
indigenas asentados en la misma region hacia 1786, es decir, 17 afios
después del etnocidio silencioso, los espafioles justi caronda pre
sencia de los lacandones, otorgandoles deliberadamente ese nombre
para ocultar la realidad historica que ahora conocemos.

L 1786

Como consecuencia de varias enfermedades, reubicaciones a tierras
guatemaltecas y malos tratos, se dio un exterminio silencioscy pau
latino que durd casi cien afios y no se sabe como terming la
historia de los lacandones arqueolégicos. Su tragico destino se
pierde en el silencio de los documentos. No fue sino hasta 1769,
cuando a raiz de un error de rma, se despertaron las sospechas y
se dio luz al fraude cometido por los frailes varios afios atras (De Vos,
1996), pues escondieron el etnocidio cometido contra los lacandones
argueoldgicos.
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Diecisiete afios después del exterminio de los lacandones arqueold
gicos, en 1786, el cura de Palenque, don Manuel José Calderon, da razon
de la presencia de un grupo de indios habitando la selva de Chiapas: la
candones historicos y actuales.

Este nuevo grupo se asento en la misma region de los lacandones
arqueoldgicos, pero fueron hablantes de maya peninsular o yucateco,
ademas de que se caracterizaron por una constante resistencia hacia su
conversion al cristianismo (Lee, 1996: 487).

Los lacandones historicos son resultado de la confusioseqie
durante los siglos 'y  entre los sobrevivientes del exterminio de
las comunidades selvéticas y diversos grupos fugitivos origjihelriee
tén y de la peninsula yucateca, quienes escaparon de la masacre (Ma
rion, 1999: 31).

En 1786, Francisco Rojas, indigena de Palenque y ayudante del
parroco don Manuel José Calderén, empezd a tener contacto con
un grupo de lacandonestach winikque se habian acercado al
pueblo a intercambiar herramientas por frutas, cera y cacao.

El padre Calderén exhort6 a los lacandones a volverse cristianos y
asentarse cerca de Palenque. Se dice que les mostré la imagen de San
José argumentando que aquel santo seria el patrono del pesiole.d3e
momento, estos lacandones comenzaron a visitar el pueblo de Palenque
con cierta frecuencia para practicar el trueque (Boremanse, 2006:

Para ser mas precisos en cuanto a los rasgos mas sobresalientes de
los grupos lacandones historicos, Palka (2005: 45) propone dwidirl
temporalmente en cuatro momentos:

1) Lacanddn historico temprano (1750-1820), que re ere al primer
contacto entre espafioles y lacandones historicos.

2) Lacanddn histérico medio (1821-1875), que re ere al momento
de la colonizacién de las Tierras Bajas mayas.

3) Lacanddn historico tardio (1875-1950), que re ere al proceso
de colonizacién extensiva y cambio cultural.

4) Lacandones etnogra cos (1950-actualidad), que re ere a
los actuales lacandones, cuyos cambios signi cativos se han dado
sobre todo en los afos ochenta.
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No obstante, dada la falta de informacion, puesto que es un tema
poco estudiado y que seguramente dard mayores frutos en futuras
investigaciones de caracter historiogra co, para nes de la presente
investigacion por lacandones histéricos nos referiremos al periodo
que comprende de 1750 a 1950 (lacanddn histérico temprano, me
dio y tardio) y por lacandones etnogra cos al que va de 1950 a la
actualidad.

Lacandones histéricos (1750-1950)

Como ejemplo de investigaciones arqueoldgicas centradas en los
lacandones histéricos contamos ceh Proyecto Arqueoldgico
Regional Petexbatun, que en 1991 realizé excavaciones en sitios la
candones cerca de Dos Pilas. Joel Palka realiz6 un estudio del patron
de asentamiento lacanddn en dos sitios: Matamangos y El Caobal.
El primero incluye monticulos bajos hechos por los antiguos mayas.
Posteriormente, el Proyecto Arqueoldgico Lacanddén complement6
las investigaciones sobre el patron de asentamiento de nuevos sitios
lacandones que aparecen descritos en documentos etnohistéricos que
datan de nales del siglo , provenientes de viajeros y misioneros.
Este estudio concluy6 que el patron de asentamiento lacandon no
depende solamente de factores geogra cos, pues también deben con
siderarse estrategias econdmicas, religiosas, defensivas e in uencias
extranjeras (Palka y Lopez, 1992; Zamora, 1998).

El Proyecto Arqueoldgico Lacanddn en Guatemala se centro en
la realizacion de recorridos de super cie y excavaciones en la region
del rio Pasion (Lopez Olivares, 1997). Dentro de los hallazgos de
este proyecto, resaltaestos de machetes antiguos, lascas y puntas
de echa de pedernal y vidrio, ceramica blanca, ceramica lacandona,
navajas de metal del siglo y una punta de lanza de metal.

Actualmente, son escasos los proyectos enfocados al estudio de
los lacandones histéricos, pero destaca el Proyecto Arqueoldgico
Mensabak, que ademas de estudiar los asentamientos prehispanicos
presentes en Laguna Mensabak también se ha interesado en el tema
de los lacandones histéricos.
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Por mi parte, me ha interesado retomar el estudio de los lacando
nes histdricos a través de sus tradiciones pictoricas, ya que, como se
vera a lo largo de esta investigacion, es posible que los lacandenes his
toricos hayan realizado arte rupestre en algunos riscos alrededor de las
lagunas de la Selva Lacandona; también encontramos restos de gra tis
de posible autoria lacandona sobre edi cios abandonados del Clasico
tardio.

En este sentido, la informacion que se presenta en este apartado
proviene de varias fuentes y es re ejo de lo poco que sabemos sobre
los lacandones histéricos, por lo que, con seguridad, futuras investi
gaciones complementaran la informacion vertida en este trabajo.

Para el caso de los lacandones historicos, lamentablemente no se
cuenta con testamentos o titulos de tierra en lengua lacandona,
debido a que éstos se localizaban dispersos en asentamientos lejanos
de los gobiernos o ciales que pudieron llevar estos registros (Palka,
2005: 11).

Figura 36. Sitios de los lacandones histéricos. Tomado de Palka (2005: 125).
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Los indicadores arqueoldgicos sobre la presencia lacandora se re
eren basicamente a la identi cacion de arboles frutales como mango,
guineo o cacao en medio de la selva y materiales arqueolégicos locali
zados entre los 5 y los 10 cm debajo de la super cie del humus (capa
organica); dichos materiales pueden ser metales y vidrio, ademas de la
caracteristica ceramica y el pedernal.

En El Mangal, sitio lacandon histérico que encontré6 Palka
(2005: 148) cerca del rio Pasion ( gura 36), se registran fragmentos
de ceramica de dos incensarios histéricos que posiblemente fueron
abandonados en un taller.

Para la produccion de las herramientas liticas, los lacandones
utilizaban la percusion indirecta con punzon de asta de venado y
percutores, con los cuales se golpeaba sobre los nacleos de pedernal.
Las puntas de proyectil pequefias eran hechas de vidrio, probable
mente con ayuda de cuchillos de metal o machete, y contaban con
dimensiones que oscilan entre los 3y 4 cmde largoy 1 0 1.5 cm de
ancho (Palka, 2005: 180-181).

En el sitio lacando6n histérico de Matamangos las navajas pris
maticas constituyeron el tipo predominante de desecho. Sdélo las
navajas prismaticas correctamente elaboradas eran seleccionadas
para retocarlas, convirtiéndolas después en puntas de echa. Hay
que recordar que anteriormente la caza con arco y echa entre los
lacandones constituia una de las actividades econémicas mas impor
tantes, pero que en la actualidad se ha ido perdiendo y ha sido des
plazada por tecnologia nueva que sirve para realizar la misma tarea
de caza, como ri es y machetes, y por nuevos mecanismos econémicos
que proveen los insumos necesarios para la subsistencia lacandona
(Zzamora, 1998). Actualmente, los lacandones venden sus puntas de
echa a turistas, aun sin importar que sean de mala calidad.

Se sabe que los lacandones de mediados del sigl@ultiva-
ban maiz, frijol, camote y tabaco. Practicaban la pesca, la caceriay la
recoleccion. Cazaban aves, monos, pecaries y recolectaban plantas
silvestres o semisilvestres, como varias clases de palmitos, algodon,
achiote, cacao, mameyes y zapotes. Buscaban miel selvatica y cera.
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En sus milpas sembraban naranjos, limones, aguacates y zapotes,
principalmente (Boremanse, 2006: ), ademas de otros arboles
frutales como el mango y el guineo.

En general, los lacandones historicos eran muy timidos, vivian en
las profundidades de la agreste selva, aunque se tiene noticia de que
desde nales del siglo los lacandones ocasionalmente llevaban a
sus esposas e hijas a las estas de Palenque a pasear (Hellmuth, 1972:
211, citado en Palka, 2005: 233).

En 1793, el cura José Calderdn funda el pueblo de San José de
Gracia Real (De Vos, 1996), ubicado en la selva a ocho leguas o
33.5 km aproximadamente al sureste de Palenque (Boremanse,
2006). Dicho pueblo contaba con una pequefa iglesia con una
planta de 9x 14 m (Palka, 2005). No obstante, los lacandones his
téricos continuaron con sus viejas costumbres de interaccién con
la selva y siguieron privilegiando a los sitios arqueolégicos, lagunas
y cuevas como lugares de residencia y culto.

Entre 1778 y 1797 el padre Calderdn reportd la interaccion entre
ch'oles y lacandones. En 1797 falleci6 el padre y hacia 1806 se menciona
que la aldea de San José de Gracia Real estaba ya abandonada por
completo (Hellmuth, 1972: 210).

En 1862 se tiene noticia de dos misioneros capuchinos que
aprendieron yucateco para tratar de convertir a los lacandones
( , 1862, citado en Boremanse, 2006: ).

En resumen, se puede argumentar que los grupos lacandones
histéricos mantenian un patron de asentamiento disperso, lo que
minimizé el contacto y el conicto entre lacandones y foraneos.

Todo apunta a que los asentamientos lacandones histéricos a
menudo estaban localizados de uno a tres dias de camino uno del
otro (Boremanse, 1986; Nations, 1984, Palka, 2005). Esta ergani
zacion les permitié tener mas espacio para la agricultura, caza y
recoleccion en la selva.

También es posible que el patron de asentamiento disperso haya
prevalecido durante mucho tiempo como una forma de minimizar el
robo de mujeres entre los lacandones (caracterizados por practicas
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poligamas), ya que esto constituia una practica comun que terminaba
con pugnas e incluso con la muerte de algunos varones cuando se
disputaban a una mujer lacandona.

A los lacandones los caracterizo una relativa autonomia a lo largo
del periodo colonial, pues, gracias a su resistencia, es posible reco
nocer rasgos de su cultura material, donde persisten elementos de la
antigua religion maya, como en los incensarios, jicaras decoradas,
indumentaria y en las armas, como el arco y la echa, por mencionar
algunos.

Desde el siglo hasta las primeras décadas dellos lacan
dones ocupaban un area de aproximadamente 1@r@gWiviendo
en poblados muy pequefios constituidos por familias extensas aisladas
unas de otras (Nations, 1979).

Dichos asentamientos de los lacandones historicos privilegiaron
a las lagunas para poder establecerse y con ello disponer de agua para

Figura 37. Acercamiento al mapa de Scherer y Golden (2012: 8).

Los pequefios triangulos debajo de Laguna Pethé indican las viviendas

de mayas lacandones. Facsimil cortesia de la Asociacién Cultural Ng Bolom
A. C.
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beber y recursos acuaticos como peces de diversos tipos. Alli contaron
con alrededores pantanosos e islas para protegerse de la entrada de
extrafios. Ademas, el tipo de suelo (drenado y himedo) era apto para
el cultivo de diferentes plantas.

En el mapa histérico hecho por Teobert Maler (1901) es posible
identi car los asentamientos de los lacandones historicos, sguad
cerca de Laguna Petha (gura 37), quienes pudieron asentarse en esta
zona debido a la importancia econémica y simbdlica de las lagunas de
la Selva Lacandona, aunque para el afio de 1948 estos asentamientos
ya estaban abandonados, segun los mapas de Frans Blom (1948).

Las lagunas siguieron representando para los lacandones histéricos
el origen de su cosmovisién; al paso de los afios fueron resigni cando
los restos arqueoldgicos de asentamientos mayas previos; al contar
con sitios con arquitectura, riscos con arte rupestre y cuevas en los
alrededores, los lacandones histéricos encontraron una narrativa
que fueron incorporando a su propia tradicion oral.

L (1950 )

El estudio de los mayas lacandonésoh winilencuentra sus ante
cedentes a nales del siglo y principios del con los trabajos de
Charnay (1887), Maudslag&89-1902y Maler (1901), quienes registran
elementos culturales de los lacandones y algunos detalles gemgra co

En términos etnogra cos es importante la contribucion de Jacques
y Georgette Soustelle en la década de los treinta, quienes llevaron a
cabo estudios antropoldgicos entre los lacandones y proporcionaron
las primeras descripciones formales de su cultura material, especial
mente aportando la primera y Unica tipologia hasta el momento sobre
los incensarios lacandones, la cual sera discutida en el capitulo V
de este trabajo.

Otros antropdlogos, geodgrafos y aventureros escribieron-impor
tantes trabajos a principios del siglg como Tozzer (1907) y Trens
(1930).

Después del descubrimiento de Bonampak en 1946 por parte de
los occidentales, y motivados por sus famosos frescos, personajes
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como Carlos Frey comenzaron a aventurarse en la region, aportando
también datos etnogra cos sobre los lacandones y, con ello, surgieron
investigaciones mas focalizadas como la de Frans Blom y Gertrude
Duby (1949).

Hacia la segunda mitad del sigloaparecieron los trabajos mas
sistematicos sobre el analisis antropolégico de los mayas lacandones
con los estudios de Bruce (1968), Hellmuth (1970), Davis (1978) y
Nations (1979), por mencionar algunos en orden cronolégico.

A partir de la década de los noventa, surgieron trabajos antropolo
gicos como el de Boremanse (1998, 2007), Eroza (2006), Marion
(1991, 1999, 2000), McGee (1990, 2005), Nations (2006), Palka
(2005, 2014), Roblero Morales (2008), Trench (2002) y Vargas (1998),
por citar algunos dentro de un amplio repertorio de trabajos, también
ordenados cronolégicamente.

Los lacandones actuales no se re eren a si mismos como lacando
nes, sino que se autodenomirf@ach winik verdaderos hombres. Por
otro lado, también se les ha conocido como caribes. Gertrude Duby
(1944: 62) menciona que es muy probable que los monteros hayan
dado a los lacandones el nombre de caribes hacia nales del siglo

Otros autores, como Bruce (1976), sefialan que fue un término
mas temprano, otorgado por los quichés y por otros mayas de las
Tierras Altas (quienes sirvieron a menudo como guias para las entradas
de los espafioles), y que tuvo implicaciones desdefiosas derivadas de
términos como canibal o salvaje.

Los lacandones han sido clasi cados por los etndlogos en dos
grupos debido a sus caracteristicas linguisticas, culturales y, sobre
todo, geogré cas: los lacandones del norte, entre los que-se en
cuentran los que habitan en las localidades de Metzabok y Naja
(habitantes de un paisaje fundamentalmente lacustre), y losH4acan
dones del sur, que son los grupos de Lacanja Chansayab y Bethel
(habitantes del valle del rio Lacanja).

Las relaciones entre los lacandones del norte y los del sur no han
sido satisfactorias, pues cada grupo solia culpar al otro por actos de
violencia y crueldad (Soustelle, 1933: 178).
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Estos grupos no tuvieron relaciones estables de intercambio,
tenian guerras y el rapto de mujeres era frecuente, aunque no se
descartan alianzas eventuales entre ellos (Marion, 1999: 74).

Los lacandones del norte no consideran a los del sur bacio
winik pues los llamachukuch nof tinicas largas, y los del sur llaman
a los del nortenaach-i winikhombres lejanos, buntul winik otra
gente (Boremanse, 2006: ).

Hacia las décadas de los cincuenta y sesenta, los lacandones
etnogra cos mantenian la vieja costumbre de optar por un patron
de asentamiento disperso. Se dice que casi no visitaban otres asen
tamientos, especialmente los lacandones del norte, quienes incluso
evitaban visitar a sus propios parientes (Palka, 2005).

Figura 38. Ejemplo

de casa tradicional entre los
lacandones del norte.
Tomado de Blom y Duby
(1955: 174).
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Respecto a las viviendas, la casa lacandona (guras 38 y 39)
media en promedio de 3 a 7 my era hecha con pastos en las esquinas y
techo de palma. Las casas estaban orientadas en el eje norte-sur al igual
que la casa de los dioses (Palka, 2005).

Las casas lacandonas tradicionales estan congregadas por grupos de
parientes, reuniendo a familias formadas por los padres y los matrimo
nios de las hijas con sus respectivos hijos. Dichas casas tienen paredes
de madera, principalmente tablas rusticas de caoba sin lijar ni barnizar,
aunque hay algunas casas de varas y otras de lamina; sus techos son de
dos aguas. Desde los afios ochenta, los techos de palma de las casas
de Naja fueron remplazados por techos de lamina de zinc mediante un
programa del gobierno del estado. Los pisos de las casas son de cemento
o de tierra y el piso de la cocina suele ser también de tierra (Vargas,
1998: 64).

Figura 39. Ejemplo de casa tradicional entre los lacandones del sur.
Tomado de Blom y Duby (1955: 288).
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Los caribales eran los antiguos centros de poblacion lacandona y
constituian el tipo de asentamiento tradicional antes de ser conglo
merados en pueblos.

El antiguo caribal consistia en asentamientos familiares dispersos
y semidispersos en la selva, donde una casa lacandona siempre era
identi cada por el linaje de su poseedor, asociado a un animal u
onen El onenen maya lacandon hace referencia a un patronimico
con nombre de animal que es heredado por todos los miembros del
linaje. Cada lacandon tiene uonen.El onende una persona puede
ser revelado durante la experiencia onirica del suefio (Velasquez
Garcia, 2009: 666). Los lacandones llamamathuallicomoonen,

Figura 40. Ejemplo
de un caribal
lacandén. Tomado
de Blom y Duby
(1955: 172).
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gue deriva, segun Bruce (1975: 20), de la ohielo “conocer” y
gue se puede traducir como “la cosa por la que se es conocido”,
como un sobrenombre (Martinez Gonzalez, 2015).

Los caribales normalmente se localizaban en la cercania de un
rio o una laguna y estaban compuestos por varias casas o chozas
dispersas unas de otras (gura 40). Duby (1944: 22) registra que
en la region de Puné cada choza estaba situada aproximadamente a
unos 100 m de otra.

Monte Libano era conocido como Puea maya lacandon y
parece que fue abandonado por los lacandones en los afios sesenta,
debido a la pobreza y las enfermedades suscitadas en aquellos afos.
De hecho, personajes como Chan K’in Viejo eran originarios de
Monte Libano, aunque después se trasladaron a Naja.

Los lacandones etnogré cos tipicamente movian su residencia
buscando mejores tierras para el cultivo y la caceria, tenian razones
practicas y sociales para abandonar sus asentamientos. También creian
gue, con la llegada de gente de fuera o extranjeros, llegaban las en
fermedades, por ello creaban nuevas residencias en regiones libres de
enfermedades (Boremanse, 1998). Otras veces abandonaban los
asentamientos por situaciones de con icto con otros lacandones.

Nations (1979) explica que la comunidad de Monte Libano se
vio amenazada en el afio 1964 por los supuestos derechos de explota
cion forestal que la empresa Maderera Maya tenia sobre el territorio
que ellos ocupaban. Esto provocé la huida de sus habitantes y su
establecimiento alrededor de Laguna Mensabak.

A nales de 1970, algunos lacandones migraron rumbo al rio
Perlas y otros, de manera mas sistematica, a Laguna Mensabak, inte
resados en que se les dotara de tierras a n de tener un territorio
asegurado y avalado por documentos agrarios (Villa Rojas, 1995: 353).
Segun los datos de mis informantes, se establecio formalmente la
poblacion de Mensabak hacia el afio de 1979 (Lozada, 2013b: 160).

Los lacandones de Mensabak también recuerdan que antes de
concentrarse en el actual poblado vivian en un lugar conocido como
Monte Libano e indican que, anteriormente, sus antepasados vivian
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en un lugar conocido como San Quintin, cerca de Laguna Miramar.
Un adulto lacandén comenta lo siguiente:

Mi papa y mi abuelo vinieron desde Monte Libano, son fundadores de la
comunidad de Mensabak. Se interesaron en fundar Mensabak porque
la “casa de los dioses” principales, como Mensabak y Tsiband, estaba cerca
de la laguna, en cambio, antes tenian que caminar mas para llegar hasta
aca (José Valenzuela, comunicacion personal, 10 de octubre de 2012).

El mismo informante lacandén comenta lo siguiente:

Antes toda la gente vivia en Monte Libano, todos ahi vivimos. Algu
nos ahi nacimos en Monte Libano. Mis hijos ya nacieron aqui err Men
sabak. Bonito Monte Libano, pero no hay gente mero caribe, no, ya
quedé puro tseltal. Hace como 35 afios vivimos alla. En Monte Libano
nacié mi otro hijo y aqui crecié en Mensabak. Casi todos los compafieros
de ahorita aqui nacieron (José Valenzuela, comunicacion personal, 15 de
septiembre de 2011).

La forma antigua de asentamiento lacanddn consistia en que cada
unidad familiar disfrutaba en aquel entonces de su ciente espacio para
no invadir territorios limitrofes (Marion, 1991: 107). Este mismo
patron de asentamiento condicionaba ciertas practicas reguladoras del
entorno ecolégico, pues incluso se comenta que al salir a cazar nunca
mataban mas de lo que podian cargar, es decir, todavia mantenian un
patron de subsistencia de tipo cazador y recolector.

A partir de los afios cuarenta llego el Instituto Linguistico de
Verano () con Phillip Baer, rechazado primero de Naja y a quien
se le autorizé vivir en el valle de Lacanja en 1955. De esta manera,

los lacandones renunciaron a los incensarios de arcilla con los que habla
ban a los dioses, destruyeron sus templos y enterraron las Ultimas reliquias
de su religion en las profundidades del bosque. A cambio les hizo cons
truir [...] un templo evangélico [...] después, una pista de aterrizaje
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que les permitiera entrar en contacto con el mundo de los blancos
(Marion, 1999: 35).

Quizas una de las pocas ventajas de la penetracion de la Iglesia
evangélica fue el abandono progresivo de las practicas represoras que
los hombres ejercian constantemente sobre sus esposas en Lacanja
Chansayab (Marion, 1999: 150).

La creacion de comunidades lacandonas en Metzabok, Naja y
Lacanja Chansayab fue la causa de la desaparicion del viejo caribal
gue gradualmente fue sustituido por un modo de asentamiento casi
de nitivo en pequefios barrios familiares extensos dentro de cada lo
calidad (Marion, 1991: 90). Al integrarse a esas nuevas comunidades,
el barrio sustituyé al antiguo caribal (Marion, 1991: 56).

La sedentarizacion de los lacandones es en realidad el factor que
mas ha propiciado el cambio cultural, tanto en lo material, por sus
viviendas, modos de trabajo, formas de vestir y su cultura material
en general, como en lo ideolégico, por la adopcién de nuevas reli
giosidades y formas de pensar el mundo.

Un ejemplo de este cambio en su cultura material se ve re ejado en
el abandono casi total del uso del metate para moler el maiz, ya que ac
tualmente todas las unidades domeésticas cuentan con un molino que les
facilita dicha tarea. Otro ejemplo es que antiguamente los lacandones
preferian dormir en hamacas de majahua, como lo registréo Soustelle en
los afios treinta (Marion, 1991: 190), pero actualmente utilizan talelas d
madera que recubren con paja y algunas veces colchones o camastros.

Como se ha comentado, las lagunas han tenido una funcion funda-
mental en el patron de asentamiento maya lacandon. Las lagunas
siempre han sido un lugar muy recurrente para la pesca. Los peces
gue mayormente capturan los lacandones son la mojarra plateada
(Tilapiasp, que en maya llamaakrg la mojarra de espalda negra
(Cichlasomap, que en maya llamamax kay, el macabil Brycon
guatemalengi¢a tenguayacaRetenia splendidpie en maya llaman
sohor la trucha Salmo gairdneque en maya llamachopg y dis
tintos tipos de sardinag\étyanax fasciatugue en maya llamasak
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tan), algunas muy pequefias como el topote, que en maya se llama
puhta’ Los peces sin escamas son casi siempre bagres; los hay de distin
tos tipos y tamarios: kik (Rhamdia guatemalgnsibayok(Ictalurus
meridionaliy elwil, “que es un bagre negro de pequefia dimension, que
se captura generalmente de noche” (Marion, 1991: 126).

Las técnicas de pesca han ido modi candose con el paso del
tiempo. Anteriormente los lacandones pescaban usando redes de
majahua o envenenando algunos recodos de los rios después de im
pedir el ujo del agua (Marion, 1991: 126); sin embargo, esta practica
traia consigo consecuencias ecoldgicas signi cativas, pliesbain
el barbascolfioscorea composia mayamaxak como veneno
para la pesca.

Entre los lacandones la pesca en general es una actividad mas
culina, sin embargo, en algunas ocasiones las mujeres también
practican la pesca con trampas, colocando nasas de bejuco en los
brazos de los rios. Los periodos mas adecuados para la pesca son el in
vierno y la primavera o la época de secas, pues en tiempo de lluvias la
pesca suele ser mas complicada debido a la crecida deyatetiosel
de las lagunas.

La navegacién ha funcionado como una actividad esencial para
la subsistencia de los grupos mayas y es por ello que muchos de los
asentamientos lacandones han estado ubicados cerca de un rio 0 una
laguna, lo que les ha permitido hacerse de recursos alimenticios Y,
asi, desarrollar todos los aspectos que componen su cultura, inclu
yendo el simbdlico y lo relacionado con la vida religiosa (Lozada,
2013b).

Los lacandones solian atravesar los rios y los arroyos en cayucos
sobre piedras, 0 bien tirando troncos estrechos a or de agua, de tal
manera que pudieran cruzar sin que la corriente les llegara mas arriba
de las rodillas (Marion, 1991: 115).

El cayuco (gura 41) como medio de transporte acuatico tradicio
nal ha caido en desuso y actualmente los lacandones utilizan lanchas
sin motor ( gura 42), aunque en afos recientes la Conanp ha introdu
cido una lancha motora en Laguna Mensabak ( gura 43), con la cual
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Figura 41. Cayuco en desuso localizado en Laguna Mensabak. Fotografia:
Josuhé Lozada, 2011.

Figura 42. Lancha sin motor utilizada en los recorridos turisticos por Laguna
Mensabak. Fotografia: Josuhé Lozada, 2012.
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Figura 43. Lancha motora utilizada en los recorridos de supervision en Laguna
Mensabak. Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.

los guardias forestales realizan recorridos para supervisar el uso sus
tentable de la laguna.

Si bien los cayucos han perdido actualmente popularidad en su
uso, resultaban bastante practicos para poder deslizarse suavemente
en las orillas pantanosas de las zonas lacustres. En relacion con esto,
Marion reporta (1991: 117) que los cayucos eran excelentes para
utilizarse como medio de carga, pues podian transportar hasta 400 kg
de mercancia.

Los cayucos solian fabricarse a partir de troncos de caoba, al
igual que los remos. Por lo que la tala de arboles en el pasado, ademas
de servir como combustible, fabricacion de casas, herramientas y
estucado de edi cios, también incidi6 en la elaboracién de cayucos,
los cuales pudieron haber sido muy recurridos. El registro etnogra co
de Marion (1991: 117) nos permite conocer que los lacandones tenian
un promedio de dos cayucos por familia, los cuales eran renovados
pasando cierto nimero de afios, algo considerable cuando analiza
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mos la historia de deforestacion de la selva y los cambios climéaticos
subsecuentes.

Una de las actividades econdmicas mas importantes que han
tenido los lacandones en los ultimos afios ha sido la recoleccion de
la palma xate o palma camed@hamaedorea oblongata).

La palma camedor vive en el sotobosque de las selvas himedas de México
y en parte de Centroamérica. Crece en lugares pedregosos con suelos
bien drenados y abundante materia organica. En selvas sin perturbar
se han encontrado hasta 6 000 plantas por hectarea. Debido a que crece
naturalmente, sélo en selvas maduras y nunca en selvas secundarias, su
presencia es indicadora del buen estado del ecosistema. Las semillas
germinan después de nueve meses y cada afio las plantas crecen poco
mas de 5 cm, produciendo alrededor de cuatro hojas y hasta seis in 0
rescencias (o0 grupos de ores). Las palmas silvestres no viven mas de 20
afios, mientras que las palmas ornamentales pueden vivir mucho mas
tiempo. [...] Los cortadores venden semillas y hojas a intermediarios
locales, quienes a su vez las revenden a un par de grandes-nterme
diarios, que las exportan principalmente a Estados Unidos y, en menor
medida, a Europa y Japon (Carrillo, 2005: 118 y 120).

Es interesante el proceso de comercializacion de la hoja de xate,
pues es usada con nes de ornamentacion en los arreglos orales de
varias partes del mundo, ya que se mantiene viva durante un maximo
de tres semanas después de haber sido cortada (Trench, 2002: 12).
Esto hace de su mercado una empresa bien organizada con tiempos
establecidos bajo una logistica en la que participan multiples actores.

La venta del xate o palma camedor no ha sido una actividad exclu
siva de los grupos lacandones, pues los grupos choles y tseltales tambié
cuentan con un amplio conocimiento de esta actividad. Dehbgec
en tiempos de la fundacion de los nuevos centros de pablacida
Selva Lacandona, como la construccion de Palestina y Frontera Corozal
en 1976, la venta del xate fue “la Unica actividad que les permitia obte
ner recursos monetarios, al venderla a comerciantes guateniafgcos
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embargo, al poctiempo “se redujo la produccion del xate, la sobreex
plotacion empezaba a mostrar sus efectos” (Garcia, 2000: 197).

A continuacién, describiremos de manera general a los lacandones
del norte o septentrionales y a los lacandones del sur o meridionales,
resaltando sus semejanzas y diferencias.

Lacandones del norte o septentrionales (Metzabok y Naja)

Se sabe desde las exploraciones de Frans Blom y Gertrude Duby
(1949) que existen grandes diferencias entre los lacandones del norte
y los del sur, que se pueden apreciar en su lengua, religion, modo
de vida, patrén de asentamiento e incluso en su indumentaria.

Ademas de estos dos grupos tenemos a la comunidad lacandona
mas nueva, denominada Bethel (Sanchez, 2005: 62). Esta-peque
fla localidad se estableci6 a principios de los afios ochenta a tres
kilbmetros de Lacanja Chansayab, poblada mayormente por inmi
grantes conversos al protestantismo, provenientes primero de
Naja y mas recientemente de Mensabak (Marion, 1991: 31; Vargas,
1998: 59).

Los llamados lacandones del norte o septentrionales son los
habitantes de las actuales subcomunidades de Mensabak y Naja,
qgue usan la tunica blanca tradicional hasta las rodillas. Anterior
mente, no solian dividir su larga cabellera, sino que se la cortaban en
la frente. Las mujeres, por su parte, se hacian una trenza larga cuya
punta adornaban con una pluma de tucan y llevaban falda debajo
de la tanica (Boremanse, 2006).

En este sentido, los lacandones de Mensabak y Naja se han distin
guido siempre por utilizar ropa més corta que los lacandones del sur,
diferenciandose facilmente y a simple vista en cualquier encuentro en
el espacio selvético.

En cuanto a su patrén de asentamiento, los lacandones septen
trionales se asentaron “en terrazas inter uviales elevadas, cerca de
rios poco caudalosos, como son el rio Perlas o el rio Nah4, a la orilla
de profundas lagunas formadas por la sinuosidad de esos pequefios
ramales hidrolégicos” (Marion, 1991: 64).
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Los mitos sobre el origen del universo de los lacandones del norte
tienen el mérito de ofrecer una profusion mayor de detalles (Marion,
1999: 40) que los mitos de los lacandones del sur.

Respecto al tema de la presencia de nuevas religiosidades en la
Selva Lacandona es conocido el caso de los lacandones de Naja,
quienes se han rehusado a abandonar su religion, a pesar de haber
vivido una intensa camparfa proselitista por parte de misioneros
evangélicos del (Vargas, 1998: 53-54).

A pesar de que en la actualidad la participacion de la iglesia
evangeélica en la Comunidad Lacandona es moderada, los cambios
y transformaciones de la identidad lacandona tradicional ya estan
hechos y aun son visibles en las localidades lacandonas (Lozada,
2013b: 225).

En general, se puede decir que dada la ubicacion geogra ca de los
lacandones del norte, situados al interior de una selva conservada y
en un area de dificil acceso debido a la precariedad de los caminos, han

Figura 44. Entrevista a don Antonio Martinez Chan K'in, Naja. Fotografia:
Proyecto Arqueolégico Mensabak.
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recibido una menor in uencia de grupos occidentales (como serian
los turistas, trabajadores de gobierno, misioneros evangélicos-y antro
pblogos, entre otros agentes), por lo que de alguna manera se percibe
una mayor conservacion de las tradiciones mayas lacandonas y, por lo
tanto, un menor impacto cultural de agentes exdgenos.

En la actualidad, aun es posible identi car ancianos lacandones
que conservan la tradicion oral en las subcomunidades de Naja y
Mensabak. Un buen ejemplo es Antonio Martinez Chan K'in de
Naja, quien es el dltimo lacanddn que conserva una “casa de dios”
(gura 44). Actualmente, don Antonio ya no realiza rituales-for
males ni tradicionales y s6lo los muestra a investigadores, turistas
y televisoras nacionales que se interesen en presenciar el ritual.
A cambio, don Antonio cobra una cuota para poder subsistir.

En el caso de Mensabak, se contaba con la gura del difunto don
José Valenzuela (gura 45), uno de los lacandones que conservaba la
vieja tradicion oral y que fue uno de mis informantes clave para poder

Figura 45. Entrevista con José Valenz@ElaLaguna Mensabak. Fotografia:
Proyecto Arqueolégico Mensabak.
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interpretar desde los ojos de los lacandones el signi cado de las pinturas
rupestres de Laguna Mensabak. La informacion que me compartié don
José se discutira en el capitulo IV de este trabajo.

Es interesante notar las percepciones que tienen los lacandones
del norte sobre los lacandones del sur. Durante varios afos-de tra
bajo de campo entre los lacandones del norte he podido constatar
un cierto desagrado y temor de éstos hacia los lacandones del sur,
a los que, en ocasiones, llegan a catalogar como “gente mala”.

Desde mi punto de vista, esta percepcion se ha venido formando
con el paso de los afios y es re ejo del caracter tradicionalista de los
lacandones del norte. Los lacandones del sur han optado por tener
un mayor contacto con el mundo occidental y, por lo tanto, se ha
generado entre ellos un consumo cada vez mas alarmante de alcohol
y drogas, asi como la visita frecuente a centros de prostitucion por
parte de los varones, lo que ha originado muchas enfermedades de
transmision sexual dentro de la comunidad lacandona.

Lacandones del sur o meridionales (Lacanja Chansayab)
Los llamados lacandones del sur son los mayas lacandones habitantes
de Lacanja Chansayab. Esta subcomunidad lacandona, localizada a
tan s6lo 8 km de distancia del importante sitio arqueolégico de
Bonampak, representa el centro de poblacién lacandén con mayor
aculturacion, pues es evidente que el acceso continuo de cientos de
turistas a los sitios arqueolégicos de Bonampak y Lacanha y la pre
sencia de instituciones de gobierno y en el area han impactado
notoriamente en el modo de vida de los habitantes de dicha localidad.
De hecho, desde los afios cuarenta, la presencia delsu ideologia
evangélica, transmitida por el linglista Phillip Baer, parece haber
incidido en la conversion de los habitantes de Lacanja Chansayab a
nuevas formas de practica religiosa.

En cuanto a su indumentaria, los lacandones del sur llevan tanicas
mas largas y dividen su cabello con una raya en medio (Boremanse,
2006), lo que los diferencia de los lacandones del norte.
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Respecto a su patron de asentamiento, los lacandones del sur se
asentaron en zonas relacionadas con el curso mediano del rio Jatate,
el valle del rio Zendales, el curso bajo del rio Lacanja y el delta del
rio Cedro. Ubicados en los fértiles suelos aluviales de esas zonas
bajas, medianamente inundadas y profundamente drenadas, les lacan
dones del grupo sur (Lacanja Chansayab) “se aseguraban mediante la
nuclearizacion de sus zonas de asentamiento, la posibilidad de producir
maiz en abundancia, disfrutando asimismo de la gran cantidad de produc
tos vegetales y animales que les ofrecian los distintos ciclos climaticos”
(Marion, 1991: 64).

Marion (1991: 97) registra que los lacandones del sur, por estar
ubicados en un valle aluvial muy fértil cerca de Lacanja Chansayab,
se preciaban de ser mejores agricultores que sus vecinos de Naja y
Mensabak.

En la actualidad, los lacandones de Lacanja Chansayab son menos
dependientes de la agricultura y la recoleccion debido a las oportuni
dades que les brinda el turismo, el trabajo asalariado y diferentes
proyectos gubernamentales de desarrollo (Trench, 2005: 61).

En general, los lacandones del sur son gente méas abierta at contac
to y la comunicacion que los del norte. La infraestructura turistica que
se ha generado en Lacanja Chansayab es una muestra del alto poder
adquisitivo que tienen algunos lacandones del sur que han sabido
negociar con su identidad.

La tanica hoy dia funciona como sinécdoque de su identidad
diferenciada; después de haber sido abandonada de manera paulatina
afos atras, en la actualidad se ha recuperado su uso y se ha convertido
en un recurso importante para evidenciar la identidad del lacandén.
Representa, desde luego, el despliegue de un “esencialismo estratégico”,
la proyeccion consciente de una imagen de ellos mismos que resulta
altamente efectiva en diversos espacios (Trench, 2005: 62).

Los lacandones utilizados en imagenes publicitarias para atraer
turistas se han convertido, como menciona Trench (2005), en un
“logotipo” publicitario para la selva, casi a manera de una “marca
registrada”.
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Por lo que respecta a las politicas publicas, los lacandones del sur
han sabido negociar con el Estado y lograr una presencia importante
debido a su apariencia exotica, su ubicacion en una selva tropical y
su estatus contradictorio como descendientes directos de la época
Clasica maya, por un lado, y “ex primitivos”, por el otro (Trench,
2005: 60).

Este discurso que han construido los lacandones sobre su supuesta
descendencia directa de los antiguos mayas del periodo Clasico, de
sitios como Palenque, Bonampak o Yaxchilan, aunque es erronea,
como hemos comentado, porque los lacandones actuales-provie
nen de una antigua migracién de la peninsula de Yucatan, les ha
funcionado para gestionar recursos en programas de gobierno tanto
federales como estatales.

Un ejemplo de esto es que, desde enero del afio 2011, los lacan
dones y comuneros de las localidades de Lacanja Chansayab, Naja,
Mensabak, Frontera Corozal y Nueva Palestina reciben 2 000 pesos
al mes por familia, por concepto de pago de servicios ambientales
otorgados por el plan de reduccion de las emisiones derivadas de la
deforestacion y degradacion de los bosques ¢). Cabe mencionar
que dicho programa ha sido suspendido en la actualidad.

A raiz del mencionado programa de gobierno, a los lacando
nes se les conrid la categoria de “guardianes de la selva”, lo que
ha generado fuertes tensiones interculturales en la Selva Lacandona,
sobre todo entre lacandones y tseltales (Lozada, 2013b).

Una vez que hemos revisado lo relativo a la Selva Lacandona
como un espacio fisico y social de andlisis, pasaremos a los referentes
tedricos y metodoldgicos que orientan y constituyen la columna
vertebral de la presente investigacion.

97






La identidad genera la sensacion de seguridad ontoldgica y orientacion
en el mundo y tiene dos signi cados basicos, un concepto de semejanza
y uno de distincion; es decir, nos ayuda a conceptualizarnos como
semejantes o distintos, mediante el reconocimiento de la alteridad.

Eso que llamamos identidad “debe entenderse como un fenémeno
de frontera, como algo que ocurre en el umbral de interseccién entre
yo y el otro, en el encuentro exotdpico con la alteridad” (Alejos,
2006: 54).

Los estudios de la identidad parten del supuesto basico de que en
todas las sociedades humanas existen mecanismos a partir de los
cuales las personas y los grupos se reconocen a si mismos-y se dife
rencian de los demaka mayoria de las sociedades que estudiamos
los arquedlogos se insertan en formas de ser y de conocer el mundo
gue no coinciden necesariamente con los parametros occidentales y
modernos de los académicos (Vigliani, 2011a: 42-43).

La identidad es irreductible, es decir, no puede ser explicada
fuera de la experiencia corporal, de la agencia, del discurso politico
(Vigliani, 2011a: 62, 68) y de la personeidad.

La identidad también constituye el ndcleo del sentido de la
orientacion humana, el modo en el que los seres humanos adquieren
una imagen del mundo que les permite una supervivencia operativa
en él (Hernando, 2002: 16-17). Ello nos habla de ontologias relacio
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nales que subyacen en el registro arqueolégico, cuyo desciframiento
requiere modelos interpretativos abiertos a reconocer otras formas
de construccién de la realidad.

Hacer una arqueologia de la identidad, en principio, es romper
con los dualismos imperantes de nuestro pensamiento occidental
(naturaleza-cultura, objetivo-subjetivo, cuerpo-mente, conocimiento-
instinto), lo que constituye el primer paso hacia el acercamiento de
esas otras ontologias relacionales.

La arqueologia de la identidad incluye el estudio de represen
taciones y simbolos, a partir de los cuales los agentes sociales se
distinguen de otros en un tiempo y espacio determinados.

Reconoce que el conocimiento de las sociedades del pasado,
tanto su orden de racionalidad y comprensién del mundo como su
signi cacion, era distinto del que nos caracteriza en la actualidad
como seres modernos, por lo que es factible hacer una antropologia
aplicada al pasado, mas alla de una “paleopsicologia” como pretenden
los procesuales. El reto es comprender ese orden de racionalidad.
Ademas, se busca ofrecer un marco de comprension global de las
pautas basicas sobre las que se modela la subjetividad de los grupos
humanos y sobre las que se construye la identidad y se reconstruye la
forma particular que adquirié esa identidad, los colores y los tonos
de que se revistio (Hernando, 2002: 46).

La presente investigacion se posiciona dentro de la arqueologia
posprocesual, que propone descifrar cuales fueron los tipos -de cate
gorias en los que los grupos pretéritos basaron su comprension de la
realidad y la construccion social del mundo en el que vivieron.

El objetivo es abstraer las categorias que nos informan sobre los
mundos y las experiencias de las sociedades que nos precedieron en
el tiempo (Hernando, 2002), para lo cual se retoma la categoria de
mundo-de-la-vida vista desde la teoria dpdasonhoogdla agencia
humana y no humana.

Como estrategia metodoldgica se retoma la arqueologia del paisaje
y el uso de para de nir el planteamiento del problema y encauzar
su resolucién o respuesta a lo largo del desarrollo de esta investigacion.
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En esta aventura tedrico-metodoldgica se pretende responder-al com
plejo cuestionamiento de cudl fue la temporalidad del paisaje en Laguna
Mensabak y Laguna Petha. Una temporalidad que entenderemos bajo el
concepto hermenéutico de “horizonte de entendimiento”, en donde
se asume que la gente tiene una conciencia histéricamente modelada
y un horizonte temporal (Gadamer, 1977) que fue desarrollado en un
tiempo y un espacio especi cos y que corresponde a un horizonte de
pensamiento diferente al del investigador o arquedlogo moderno.

Para dar respuesta a esta interrogante, se plantea hacer un cruce
de caminos entre la arqueologia dg@éaisonhoogla de la agencia,
ambas insertas dentro de un marco mas amplio denominado arqueo
logia de la identidad.

LA SELVA LACANDONA COMO MUNDO-DE-LA-VIDA

Desde la posicién de la geografia cultural podemos concebir a la Selva
Lacandona como un espacio de inscripcion (Giménez, 1999), un
territorio identitario o lugar de escritura geosimbdlica (Bonnemaison,
1981: 249).

Como geosimbolo, la Selva Lacandona representa un lugar que
por razones politicas, religiosas o culturales reviste a los ojos de ciertos
grupos sociales una dimension simbdlica que alimenta y conforta su
identidad (Bonnemaison, 1981: 256).

La selva de Chiapas es el soporte de la memoria colectiva de los
mayas prehispanicos y de los lacandones historicos y etnogra cos,
quienes vieron en ella un espacio de inscripcién del pasado del grupo.

La Selva Lacandona como mundo-de-la-vigpresenta los
valores dados por sentado, una realidad que se formula en virtud
de experiencias ya interpretadas.

El planteamiento relativo al mundo-de-la-vidd_ebensweés
hecho desde la fenomenologia por Edmund Husserl, trabajado
después por el losofo Martin Heidegger (1927) y, posteriormente,
retrabajado por Alfred Schutz y Thomas Luckmann (2003).
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En Mesoamérica, Lopez Austin (1984: 476) también se acerca a
la de nicibn de mundo-de-la-vida, ya que menciona que el hombre
desde sus origenes mismos habitaba su mundo, trabajaba en su mundo,
un mundo que le era familiar y en el que operaba auxiliado por las
ideas, representaciones y creencias que fue forjando con la practica
misma de su actuar cotidiano.

El mundo-de-la-vida se relaciona corbalseiro ser-en-el-mundo;
el ser ahi (Heidegger, s. f.: 15) es la realidad social estructurada por
tiempo, espacio y mundo social, que ademas esta formada-por ele
mentos simbodlicos que dan sentido al ser humano en el espacio
social, en este sentido, los elementos simbdlicos insertos en el paisaje
de la Selva Lacandona lo constituyen diversos geosimbolos que orien
tan o estructuran las practicas de las personas.

Los geosimbolos a los que nos referimos son elevaciones terres
tres (lomas o montafas), cuerpos de agua, riscos y cuevas que son
sagrados para ciertos grupos.

También el mundo-de-la-vida es ante todo el ambito de la
practica, de la accién (Schutz y Luckmann, 2003: 38) y, por tanto,
de la transformacion del entorno selvatico, lo que nos lleva al
analisis de las préacticas de apropiacion y construccion del espacio
social desde tiempos prehispanicos hasta el periodo Histérico y los
actuales mayas lacandones.

El mundo-de-la-vida de Schutz y Luckmann coincide con el
concepto de “cosmovision natural-relativa” de Max Scheler, que
se re ere a la “experiencia grupal sedimentada que ha pasado la
prueba y cuya validez no necesita ser examinada por los individuos”
(Schutz y Luckmann, 2003: 29). El mundo-de-la-vida es, entonces,
el mundo de nuestra experiencia comun.

Hasta el momento, resulta claro y practico utilizar la categoria de
mundo-de-la-vida para tratar de comprender otras ontologias de carac
ter relacional, no obstante, cuando hablamos de sociedades del pasado,
se vuelve una tarea compleja el tratar de reconstruir las practicas que
dieron lugar a dichas experiencias. Para ello se brindaran las-eviden
cias necesarias para poder caracterizar a la Selva Lacandona como
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mundo-de-la-vida en cada momento historico que pretendemos
abordar.

Cabe precisar que el mundo-de-la-vida no es el mundo racional,
se trata de un mundo preoperatorio, del sentido comun, que no re ere
a lo tedrico, sino a lo cotidiano que queda inserto o anclado en el
paisaje (Stanislaw Iwaniszewski, comunicacion personal, 2017).
Dicho paisaje contribuye al desarrollo de la identidad humana en el
espacio social.

En principio, trataremos de responder cdmo se percibe la selva.
Para los antiguos y actuales mayas, la selva es peligrosa y posee un
caracter ambivalente; por un lado, es un lugar incontrolable de-demo
nios y eras, pero, por otro, la selva debe cuidarse y valorarse por sus
maderas, sus arboles frutales y medicinales (Taube, 2003).

La selva es un lugar extrafio, desordenado, salvaje y lleno de adver
sidades, donde convive lo humano y lo no humano; por el contrario, el
espacio de la milpa es un espacio luminoso, masculino y lleno de calor.
La selva representa la noche y el cielo nocturno; comparte con la
mujer maya este aspecto frio.

Algunas sociedades mesoamericanas, como los purépechas de la
zona de Erongaricuaro, que son una sociedad campesina y semiurba
na contemporanea, comparten el aspecto oscuro y salvaje que los
grupos mayas le con eren al bosque, pues incluso se tiene registro de
grupos que gritan o chi an antes de entrar a la espesura del bosque para
gue los seres del monte sepan que ellos van a entrar y no los dafien
(Roberto Martinez, comunicacion personal, 2017).

La selva es un mundo asocial donde habitan las fueraaaldes
wayijelo ellah las cuales acechan las entidades animicas de la gente.
En tiempos prehispanicos habia una separacion de la selva como
espacio no humano o sobrenatural, diferente a la milpa o al pueblo, que
eran sinbnimos de lo humano.

La selva no es un medio amistoso, es el cielo nocturno con propieda
des extraordinarias, representa el inframundo, donde se da un eontact
con lo sobrenatural. La selva, en términos generales, es un campo de
batalla tanto de personas humanas como no humanas.
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Figura 46. Mural del
Templo Superior de los
Jaguares en Chichén lItza,
Yucatan. Tomado de Taube
(2003: 470).

Existen escenas prehispanicas que revelan que los antiguos mayas
veian la selva como un lugar temido y peligroso. Un ejemplo de ello es
el Templo Superior de los Jaguares de Chichén Itza (gura 46), donde
se muestra a una persona al lado de una casa y, detras, se aprecia la selva
con peligrosas eras acechando, como pumas y serpientes (Taube, 2003).
Cabe recordar que las serpientes son de las criaturas mas temidas entre
los mayas por el caracter letal de varias de las especies, como la actual
nauyaca.

Asimismo, la serpiente enrollada en un tronco que aparece en el
arte maya del periodo Clasico tardio condensa el simbolo de la selva y
sus peligros. Estos peligrosos animales de la selva son namente repre
sentados en un vaso del Clasico tardio (gura 47), donde aparecen
varias guras zoomorfas: dos venados, un mono, un armadillo; un ra
ton, un puma, un jaguar, un pecari y una ardilla. El mono en el &rbol
determina que se trata de una escena llevada a cabo en la selva, mien
tras que la comida y la bebida denotan una esta ritual.
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Figura 47. Animales del bosque presentando comida y bebida a los héroes
gemelos en un vaso del Clasico tardio. Tomado de Taube (2003: 473).

En la iconografia maya del periodo Clasico encontramos los seres
way, que son lo mas cercano a la categoria occidental de demonio.
El término way signi ca dormir o sofiar. También encontramos al
espiritu compafiero delayconocido com@hanub wayijeken tsotsil y
labo wayojeén tseltal (Pitt-Rivers, 1970).

En maya yucateomaysigni ca “ver visiones como en los suefios”

o “jornada que es hecha en la noche” (Barrera Vasquez, 1980:
916-917). De aqui se desprende que los suefios y la noche son una
metafora del mundo agreste de la selva y su poder sobrenatural.

Ademas delvay, entre los mayas del periodo Clasico hay otra
fuerza animica relacionada con el aliento denominkddientras
qgue en el Clasico maya el aliento tenia caracteristicas vinculadas a
las oresy a la belleza, las caracteristicasvdgéstaban relaciora
das con lo horrendo y con criaturas espantosas que tenian ojos de
bolas, varias manos, cuya comida era la carne y que, generalmente,
eran seres muertos, como jaguares u otras criaturas de la selva. Por lo
tanto, loswahyiglel Clasico maya son los espiritus del bosque (Taube,
2003), entidades animicas opuestak’aMas adelante profundizare
mos sobre las entidades animicas mayas prehispanicas, historcas y ac
tuales.
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Cabe mencionar que por entidad animica nos referimos a una
unidad estructurada con capacidad de independencia, en ciertas
ocasiones, del sitio organico en el que se ubica (L6pez Austin, 1996:
197). El lugar donde residen estas entidades puede denominarse
centro animico (Moreno, 2011).

En el calendario maya, a los cinco dias restantes de los ciclos de 18
meses de 20 dias (que dan un total de 360 dias) se les denominaba
wayeby Lopez Cogolludo (1957) menciona que era un tiempo-temi
do, un momento en el que la gente creia que podia ser atacada por
serpientes o bestias salvajes. Durante losvdiget{tiempo infausto),
los seres del temido bosque invadian el mundo de los humanos.

Nacer en alguno de estos cinco dias era, segun Molina (1970: 69),
“algo hecho en vano, sin retorno, que no tiene un destino o suerte”.

En términos arquitectonicos, durante el maya Clasicoagestaba
asociado al suefio y a las partes de un edi cio destinadas a esto, como
el cuarto, habitacion o dormitorio conocido comay-ib(Stuart, 1998).

Es interesante que tanto en la iconografia de ciertos personajes
como en la arquitectura también se re ej6 el bosque salvaje; un
ejemplo de ellos son los jugadores de pelota, a los que, siguiendo
el planteamiento de Taube (2003: 479), se les representa con tocados
de venado u otros animales salvajes. El juego de pelota en el Clasico
maya represento la entrada simbdlica al inframundo, un lugar de com
peticion sangrienta, peligro y muerte. El juego de pelota del Clasico
maya pudo ser una metafora del bosque salvaje.

La imagineria y simbolismo de la selva también aparecen en el
arte monumental y en la arquitectura del centro de las ciudades mayas,
y se desplegaba en el juego de pelota, donde se conjuga el simbolismo
de la selva y las cuevas.

Aunque la selva se asocié al mundo femenino, por su caracter
oscuro y frio vinculado a la tierra y al agua, los mayas atribuyeron un
dominio masculino sobre el espacio selvatico como una forma de control
o domesticacion de este espacio salvaje, pues tanto la caceria como la
guerra, actividades predominantemente masculinas, se realizaban
en el bosque (Taube, 2003). La selva, debido a su caracter salvaje,

106



fue asociada con una region primordial de oscuridad y con un recurso
continuo del poder sobrenatural.

La selva, como entidad femenina, también es la madre que pro
porciona alimentos a sus hijos. Ello permite a los lacandones dar
sentido al paisaje y orientar sus acciones en el espacio selvatico.

En la actualidad, en varias festividades indigenas de Chiapas se
representan animales salvajes de la selva; estas festividades estan
generalmente asociadas a los cinco dias de carphiak’ino “dias
super uos” o0 “no existentes”, como sucede en San Juan Chamula
y Chenalho (Taube, 2003) o en Oxchuc ( gura 48), e incluso en el
carnaval zoque de Ocozocoautla, en Chiapas ( gura 49).

Algo similar sucede en el carnaval de Bachajon, donde se muestra
la ritualizacién de una batalla entre los lacandones arqueolégicos
(antiguos habitantes de Lacam Tun y Sak Bahlan) contra los indige
nas tseltales. En esta representacion, los lacandones, con sus cuerpos
semidesnudos que cargan pieles de animales, son vistos como el origen

Figura 48. Principales de origen tseltal que llevan animales salvajes disecados
durante el carnaval de Oxchuc. Fotografia: Josuhé Lozada, 2011.
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Figura 49. Danza del Tigre y el Mono. Animales salvajes caracterizados
durante el carnaval zoque de Ocozocoautla. Fotografia: Josuhé Lozada, 2015.

selvético y su vida salvaje, mientras que los bachajontecos repndsent
vida ordenada del pueblo (De Vos, 1996: 242).

Los demonios del bosque son seres envidiosos y de comporta
miento amoral. Entre los tsotsiles esta el denomirakial o “negro
cimarrén” (Lozada, 2009), un demonio hipersexual del bosque, con
un gran pene mortifero, las mujeres violadas por él pueden morir
durante el embarazo (Blaffer, 1972).j4lt'al también es usado en
los cuentos para amenazar y atemorizar a los bebés llorones, quienes
podrian ser robados por esta gura negroide.

Laxtabaytambién es un ser nocturno del bosque, con apariencia
femenina, conocida en algunos lugares como “la mala mujer”. Este ser
aparece en las noches y tiene un largo cabello que puede llegar a
transformarse en arbol o serpiente. El hombre es tentado por sus
encantos y pierde su alma, se vuelve loco o incluso muere alencon
trarse con lxtabay(Red eld y Villa Rojas, 1964).

Es interesante la creencia de que “la mala mujer” se le @resiers
borrachos por las noches; esta idea funciona como un mecanismo de
control social ejercido por la propia comunidad, logrando con ello
un miedo y un cierto control de los transgresores de las normas sociales.
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Lax'tabaytambién esta presente entre los lacandones, quienes
la llamanlixtah que es la diosa de los ahorcados entre los mayas de
Yucatan (Landa, 1994). Entre los lacandones, esta diosa esta asociada a
ciertos espiritus del bosque que viven en las piedras de la selva, adoptan
una forma humana con el fin de dafiar a las personas y se les
encuentra, sobre todo, a lo largo de los senderos que llevan a las “casas
de los dioses” (sitios arqueoldgicos con arquitectura, cuevas y lagunas)
(Boremanse, 2006: 134).

Debido a lo anterior, tanto los caminos de los comerciantes
prehispanicos @ochtecasomo las rutas de peregrinacién entre
los mayas lacandones también eran lugares desa antes, caminos con
un sinfin de adversidades, en los cuales las personas solian llevar
amuletos para protegerse de estos espiritus del bosque.

Entre los tsotsiles existe una gura similar actabayque los
bats’i viniketik “verdaderos hombres” denomingpak’inte’ Se trata
también de un demonio femenino del bosque que tienta a los borrachos
y los toma como sus victimas (Laughlin, 1975: 264).

Entre los mayas lacandones se menciona a un monstrue deno
minado subinque moraba en los fondos de los lagos de la selva;
con sus numerosas patas atrapaba a la gente y a los animales que se
aproximaban a beber agua (Boremanse, 2006: 187); también era
conocido como el “dragén” (Bruce, 1976). Por tanto, el lagarto
tiene un caracter ambivalente entre los mayas lacandones, pues
también era considerado un animal sagrado.

Segun los datos que pudimos obtener de nuestros informantes, hoy
en dia el lagarto aun es visto como un animal sagrado que, segun la
cosmovision lacandona, cuida y protege el agua, por lo que entre
los individuos de mayor edad existen reglas que prohiben su consumo
alimenticio. A pesar de la comun ausencia de estos reptiles en las
lagunas de la selva, los lacandones piensan que su espiritu aun habita
en los cuerpos lacustres (Lozada, 2013b: 97).

Sobre el jaguar, animal selvéatico por excelencia, los lacandones
dicen que los dioses pueden convertirse en jaguares para caminar en
la selva. El dios lacandén Ah K’in Chob, por ejemplo, se convirtio
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en un jaguar (Boremanse, 2006: 266). Dado que el jaguar y el hombre
cazan los mismos animales, ambos son considerados personas, una no
humana y otra humana.

En relacion con esto, existe la creencia de que el jaguar no
ataca a otros animales en una milpa porque los percibe con forma
humana. No es sino en la selva donde los ve como animales y los
ataca (Boremanse, 2006: 269), esto se relaciona con un enfoque
perspectivista que veremos mas adelante.

Por otro lado, la selva es el lugar mas representativo de la resis
tencia nativa contra la conversion y el cristianismo. Durante el
periodo colonial, los mayas yucatecos escaparon dentro del bosque
para huir de la dominacién espafiola y se instalaron en territorios
lejanos, como el interior del Petén guatemalteco o la Selva Lacandona.

Existen practicas mayas contemporaneas que re ejan caracte
risticas que aluden a la huida de los lacandones o la evasion de los
espafioles. Los mayas lacandones que huyeron y se refugiaron en
la selva son representados durante el carnaval tsotsil de Tenejapa,
Chiapas (Bricker, 1973: 48-49), donde los tsotsiles consideran a los
mayas lacandones como extranjeros y amorales.

Figura 50. EI mundo-de-la-vida entre los mayas lacandones y sus divisiones.
Elaboracion propia.
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En general, se pueden identi car dos categorias de dioses lacando
nes: los que viven en las ruinas de la selva son considerados dioses
celestes y los que viven en los riscos y cuevas, frecuentemente en la
orilla de las lagunas e islas, son considerados dioses terrenales. Los di
ses de la primera categoria subieron al cielo después de haber enviado a
Kisin al mundo subterrdneo y los de la segunda categoria ngieron
morir y se escondieron debajo de las rocas. Los dioses del cielo son méas
poderosos que los dioses terrenales (Boremanse, 2006: 137).

La Selva Lacandona constituye un lugar de simbolos y en-la cos
movision lacandona el mundo-de-la-vida se compone de siete niveles:
el inframundo, la selva y cinco cielos superpuestos en los cuales viven
los dioses lacandones ( gura 50).

El primer nivel de abajo hacia arriba esredtlan seguido de la
selva o la tierra, luego viene el cielo de los zopilotes, el cielo de Hach
Ak Yum, el cielo de T'uup, el cielo de K’akoch y el de Chembeh K'uh.

El inframundo anetlares el lugar donde vive Kisin y se trata del
espacio interior del mundo, un lugar asociado a un mundo oscuro,
poblado de espiritus sobrenaturales que generalmente viven en el
interior de las cuevas, donde se genera el agua.

Los lacandones utilizan la palabnetlarpara referirse al infra
mundo. La palabra deriva del vocablo nadhuatttlan que pudo
haber sido tomado desde el Posclasico tardio (1200-hasta la llegada
de los espafioles al area), el periodo de mayor interaccion entre ha
blantes de maya y nahuatl en Yucatan, Tabasco y las Tierras Altas
(Palka, 2005: 228). Otro término posiblemente prestado es el de
macehualgue también es ndhuatl y cuyo uso entre los lacandones
fue reportado desde inicios del siglopor Tozzer (1907).

La selva o mundo terrenal se re ere al espacio terrestre, el mun
do de los hombres o de loach winikcomo se autodenominan los
lacandones), poblado de personas tanto humanas como no humanas
asociadas al mundo selvatico.

El cielo de los zopiloteswka’on-i-choras el mas préximo a la
selva y cuelga del rmamento de Hach Ak Yum (Boremanse,
2006: 258).
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El cielo de Hach Ak Yum corresponde al espacio del creador
méaximo del pantedn de dioses mayas lacandones; de hecho, Hach
Ak Yum fue el creador de la primera generacion de seres humanos,
a los que hizo de arcilla. Kisin traté de echar a perder el trabajo de
Hach Ak Yum, pero éste consiguié terminar su obra creadora.

Hach Ak Yum encargé a su hijo T'uup la vigilancia del sol en el
cielo, por ello se habla del cielo de T'uup; probablemente por eso
mismo los lacandones asumen que T'uup vive en la parte alta del
Edi cio 33 de Yaxchilan, asociado a la cresteria. Por su parte, a
Sukunkyum se le encargé cuidar el reposo de dicho astro en el mundo
subterraneo (Marion, 1999: 42); probablemente la estalactita semien
terrada o estela ubicada frente al Edi cio 33 de Yaxchilan represente a
Sukunkyum ( gura 51).

Por esta razén, Sukunkyum se quedo6 en el mundo subterraneo
para cuidar al sol cuando éste viaja de noche debajo de la tierra

Figura 51. Vista del Edi cio 33 de Yaxchilan. Nétese la estalactita-estela
frente al edi cio. Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.
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(Boremanse, 2006: ). La tarea principal de Sukunkyum consiste
en vigilar a Kisin y evitar su crisis de mal humor, que provoca los
sismos que podrian acabar con los verdaderos hombres.

T’'uup ocupa una posicion privilegiada en Yaxchilan, inmediata
mente arriba de su padre y en el mismo espacio doméstico (Edi cio 33),
lo cual le permite estar mas cerca del sol y develarlo u ocultarlo, segun
la orden que le dé su padre (Marion, 1991: 178).

Se dice que Hach Ak Yum y sus hermanos son del linaje del
mono arafia, mientras que los dioses del linaje pecari que viven en
la selva nacieron de una or. Entre estos ultimos dioses eneontra
mos a Mensabak o el Sefior del Hollin, Ts’ibatnah o el Pintor de
Casas, Itsanokuh o el Gran Dios de los Itzées o el que hace el granizo,
Kanankax o el Guardian del Bosque, Yahaw Nah o Casa Grande,
Kanan Beh K’in o el Guardian del Sendero del Sol, y K’'ak o Sefior
de la Caza y del Valor, este ultimo perteneciente al linaje venado
(Boremanse, 2006: 5).

El cielo de K'akoch se re ere al espacio del Unico dios que ha
bia en la antigiiedad; él cre6 la or del nardo y de ahi surgieron
tres hermanos: primero creé a Sukunkyum, luego a Ah Kyantho y
después a Hach Ak Yum y les ensefi6 donde serian sus casas en los
templos de Palenque. Al bajar de la or del nardo, se dieron cuenta
de que la tierra no estaba realmente hecha, era una tierra plana,
sin relieve y con zonas pantanosas. Después de esto, Hach Ak
Yum y sus hermanos compusieron la tierra, creando el relieve terrestre,
la selva, las piedras y los rios (Boremanse, 2006Cinco dias des
pués y con la ayuda de Hach Ak Yum, de las ores de nardos nacieron
los demas dioses.

Hach Ak Yum aventé arena sobre la tierra arcillosa para endure
cerla y después creg la selva, posteriormente nacieron las mujeres de
los tres hermanos. Después Ak Na’, esposa de Hach Ak Yum, creé a
las mujeres, por lo que se considera la Diosa del Parto.

Finalmente, el Chembeh K’'uh es el dltimo cietotalmente
oscuro, a donde iran a parar las almas de los hombres y mujeres
lacandones cuando llegue el n del mundo.
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Los lacandones también mencionan que las lagunas de la Selva
Lacandona fueron creadas a partir de una pugna entre el dios Hach
Ak Yum y Mensabak, lo que muestra la preeminencia de las deidades
celestes sobre los dioses de la tierra. Al respecto se dice que

Hach Ak Yum arrancé una cosa del cielo [...] se trataba de un astro

[...] cuando el astro cayd, no quedd nada de él. Fue enteramente
consumido. La cosa-del-cielo quema toda la tierra y alli donde ella

cayo, se formo un lago inmenso, tan grande como el océano. Asi murié
Mensabak. Hach Ak Yum estaba furioso. Pero al cabo de tres afios,
lo resucitd, lo volvié a la vida (Boremanse, 2006: 59).

En los tiempos miticos, la selva estaba poblada de monstruos que
pertenecian a los dioses y devoraban a la gente. Los dioses son los
encargados de proteger a los hombres contra los dioses-jaguares y
otros seres sobrenaturales malignos que rondan en el bosque y que se
vinculan al Kisin de los lacandones, el Sefior de la Muerte y duefio
delmetlanel inframundo (Boremanse, 2006: 42).

Los seres de la selva constituyen el imaginario social del mundo-
de-la-vida maya lacandon. Ese mundo es una realidad que parece
evidente y que no fue cuestionada por los lacandones en su concepcion
natural.

Después de revisar la conceptualizacion de la selva como mundo-
de-la-vida daremos pie al analisis y de nicion de la persona maya.

LA NOCION DE PERSONA ENTRE LOS MAYAS

El estudio de la persona en antropologia y arqueologia se ha denomi
nado personhood personeidadcategoria analitica que se re ere a
los aspectos constitutivos de una persona que se crea culturalmente en
un momento especi co.

La personhoadepende del sistema cultural y se reconoce como
una construccion social y cultural del ser-en-el-mundo. Investigar
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sobre lgpersonhoaes profundizar en la nocion de lo que signi ca ser
una persona y esto es de gran relevancia para los arquedlogos que
tratamos de reconstruir los mundos sociales pasados desde el registro
arqueologico.

La nocién depersonhoags culturalmente variable y esté conectada
con los usos humanos del material cultural. Estudigetaonhood
implica analizar como emerge la gente de un campo de relaciones
sociales que envuelve humanos, animales, cosas, lugares y el horizonte.

Algunos artefactos pueden ser considerados como personas en
ciertas culturas alrededor del mundo, asi como animales, objetos y
fendmenos naturales.

Hacer arqueologia de peersonhoachplica investigar como la gente
en el pasado fue generando su mundo-de-la-vida a travéndiedgéas
sociales, donde la persona era concebida como un serrgegieddo a
un cosmos mas amplipgrsonhodchctal).

La arqueologia de [zersonhoasktudia transacciones personales,
relacionales, interacciones y transformaciones. Estudiar la personeidad
implica incorporar caracteristicas identitarias como género, sexo,
sexualidad, etnicidad y religion (Fowler, 2004).

Lapersonhoags un término especi co de la condiciéon de ser perso
na, como una conceptualizacion de tgmico dada por un grupo social
determinado, y la dividualidad es claramente una caracteristica de la
personhoogue podemos esperar encontrar en contextos del pasado.
Un modo depersonhoogls un marco de referencia dentro del cual
la gente se involucra con otros, constituyéndose como persona de
forma relacional.

Hay que sumergir a los seres humanos que estudiamos en un
“campo total de relaciones” (Ingold, 2000: 108, citado en Fowler,
2004), donde también pueden interactuar personas no humanas
como animales, objetos, plantas, astros y fenomenos meteorolégicos.

Lapersonhoddmbién se re ere a una coleccion de rasgos y-cuali
dades que constituyen la naturaleza de los seres humanos en-un deter
minado grupo social (Bielo, 2007: 323) y tiene un contexto relacional
desde el qgue actuamos como personas en una determinada arena social.
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La personhopdomo se ha comentado, se constituye por la edad,
grupo étnico y género, ademas de que se entiende como una condicion
gue envuelve un cambio constante y las transformaciones claves
de una persona, ocurridas a lo largo de su vida y después de la
muerte. Lgpersonhoa® alcanza y se mantiene a través de las relacio
nes con otros seres humanos, con las cosas, lugares, animales y otras
caracteristicas espirituales del cosmos (Fowler, 2004).

Las discusiones sobre el ser a menudo se dan fuera del contexto
especi co de las culturas, de sus concepciones especi cas y de sus
practicas. Cuando esto sucedep&sonhooequiere un enfoque
especi co a través del cual se analizan las distintas formas en las
que las personas son entendidas y construidas dentro de una cultura
particular (Kovasna, 2009: 28).

Ser persona es ser un agente en sociedad, es decir, signi ca actuar
en un contexto social y ser publicamente reconocido y considerado
como un agente de acciones signi cativas (Kovasna, 2009).

Nosotros actuamos desde nuestra cultura, desde nuestre enten
dimiento del mundo y desde nuestro lugar en él. Por tanto, hay que
investigar las condiciones de accion de una arena particular para
identi car las nociones de lpersonhoodEn otras palabras, la perso
neidad y la agencia van de la mano y tenemos que buscar las categorias
locales con las que los grupos entienden la nocién de persona, que a
menudo va ligada a la concepcién del cuerpo.

Las concepciones del cuerpo en ocasiones son tributarias de
las concepciones de la persona, como menciona Le Breton (1995: 13).
El cuerpo es un sustrato universal usado como depdésito para multiples
simbolos sociales (Kovasna, 2009), se trata de un contenedor de sus
tancias o esencias espirituales.

La imagen corporal da pauta al ser humano para de nir logponc
tos de vida y muerte, para establecer las nociones de salud y enfermedad
y los esquemas de belleza, permite ubicar fisicamente retitughe
residen los sentimientos y las relaciones (Garcia, 2007: 2).

La persona, en las diferentes culturas, generalmente es vista
como una compleja amalgama de sustancias e in uencias, donde
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cada ser es una sintesis de la combinacion de otros seres o sustancias,
quienes han contribuido social y fisicamente a su existencia (Santos-
Granero, 2009: 7). Estas sustancias, in uencias y relaciones se dan
en el cuerpo, que es visto como un receptaculo de uidos animicos
frios y calientes que, para el correcto funcionamiento del ser humano,
debe mantenerse en equilibrio (Martinez Gonzalez, 2015: 43).

Antes de dar paso a la identi cacion ties aspectos constitutivos
de la persona maya, se delineard de manera general la concepcién
moderna de individuo para visualizar la distancia ontolégica existente
entre elser individugl elser dividual

En la Edad Media el término individuo hacia referencia a la persona
como un ser indivisible del mundo de Dios, es decir, la persona-se con
cebia permeada de propiedades sagradas (Vigliani, 2015) y fue-entendi
da como una fusién de partes contenidas en el cuerpo. El cuerpo se
componia de 6rganos y humores y la persona de mente, cuerpo y alma.

Con la adopcion del cristianismo en Europa, el ser humano se
concibié bajo una existencia dual, es decir, una persona con una
exterioridad asociada al cuerpo y una interioridad vinculada al
alma. Posteriormente, con el Renacimiento y la Reforma protes
tante se da un mayor énfasis a la unidad, ya que el individuo fue
concebido como una entidad separada del mundo y los humanos
pasaron a constituir el fundamento sobre el cual se basaba el orden
del cosmos (objetivo y racional). El mundo se convirtié en objeto y
la humanidad aparecié como sujeto (Vigliani, 2015).

En los siglos y se cred un espacio interior para el pensa
miento y la re exion, y la mente se concibié como algo separado
del mundo externo de las cosas (Fowler, 2004).

También hacia el siglo , con las ideas loso cas desarrolladas
por René Descartes (1596-1650), comienzan las distinciones categé
ricas entre mente y cuerpo, que se re ejan en la distincién entre
cultura y naturaleza.

Descartes argument6 que la mente y el cuerpo eran teéricamente
separables y que la mente de los humanos se apartaba del resto del
mundo, de hecho, utilizé la frase: “pienso, luego existo” que sintetiza
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muy bien este planteamiento. Para Descartes la mente era el asiento
de la razdn, el alma era el aspecto permanente de la persona con
valor espiritual y el cuerpo era la localizacion material de la mente
y el alma; por lo que pensaba que los animales tenian cuerpo, pero
no la habilidad para pensar o sentir, pues no tenian mente ni alma'y,
por lo tanto, no eran personas (Fowler, 2004: 7).

El surgimiento del individuo moderno estuvo conectado con el
humanismo losé co, donde el individuo fue concebido como un
ser distinto, separado de otros individuos (Vigliani, 2015: 25) y visto
como una unidad psicosomatica separada de otras unidades (Stanislaw
Iwaniszewski, comunicacion personal, 2017).

La persona progresivamente se fue separando del mundo natural,
convirtiéndose cada vez mas en un ser indivisible y autbnomo, por
lo que las capacidades de agencia fueron atribuidas exclusivamente
al @mbito de los humanos, excluyendo todos los componentes del
mundo natural en favor de un mundo pasivo y dependiente de la
agencia humana.

La persona se fue separando cada vez mas de la naturaleza y se
situd sobre la razon intelectual y el analisis de la medida abstracta
del mundo (Fowler, 2004: 8).

Los limites de la persona occidental o del individuo moderno
estan delimitados por la piel de nuestro cuerpo; el individuo se concibe
como entero y autodeterminado; tiene ymersonhodddivisible, es
decir, es una entidad jay limitada.

En Occidente, existen individuos que no reconocen que pue
dan extraer partes de ellos mismos para darselas a los otros porque
estan compuestos de esencias que uyen a través del cosmos, con
excepcion de algunos ejemplos provenientesdsiianismo, don
de por ejemplo, se postula la existencia de personas individuales al
hablar de la relacion que cada sujeto sostiene con Dios; pero el
asunto se vuelve dividual cuando se considera que el ser especi co
se encuentra de nido por la posesién en su interior de una parte de
la deidad (permeabilidad) y que su nombre proviene de un muerto
gue se espera que lo proteja a lo largo de la vida (lo que implica en
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si mismo una relacién). Otro ejemplo de ello lo encontramos en la
teoria del Big Bang, un producto occidental que sostiene que hay parti
culas que uyen por el cosmos y que de esas particulas esta compuesto
nuestro planeta y nosotros mismos. El cristianismo considera énexist

cia de una materia divina (el alma) que transita entre la tierra y el cielo

y en la actualidad se cuenta con varios ejemplos, como las transfusiones
los trasplantes y el disefio genético, que justo habla de un componente
dividual (Roberto Martinez, comunicacion personal, 2017).

En Occidente, en general, se acentia mas la individualidad en
todos los ambitos de la vida social, incluyendo las leyes y la-obten
cion de grados personales.

En sociedades tradicionales no occidentales, a excepcion de algu
nospueblos de cazadores y recolectores que han sido descritos por los
etnografos como individualistascurre lo contrario, es decir, se divi
dualiza al medio ambiente méas que dicotomizarlo.

Por otro lado, cuando hablamos de persona dividogleferimos
a la identi cacion de la persona como compuesta de una serie-de par
tes que se extienden mas alla del cuerpo y que pueden prevalecer ain
después de la muerte.

La persona dividuaés capaz de procesar las sustancias del
mundo dentro de su personpefsonhoofitactal). Cada compo
nente de la persona es la manifestacion de una relacién, ya que
cada sustancia codi cada se adquiere a través de la interaccion social
(Fowler, 2004).

La vida de cada persona esta internamente dividida y compuesta
de muchos diferentes codigos sustanciales que pueden ser extendidos
fuera de la persona, a través de intercambios dados a otros (relaciones).

No solo las sustancias son parte de una persona, sino también los
objetos. En este proceso, hay un donante y un bene ciario y se generan
conexiones mediante el intercambio de sus partes.

Cada persona esta compuesta por las sustancias y acciones de
otros; en una persona dividual estdn contenidos elementos de toda
la comunidad. Comparten la sangre con otros miembros del grupo,
pues algunas partes de la persona pueden ser separadas. Cada persona,
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se dice, es producto de las relaciones sociales entre los miembros de
toda la comunidad (Fowler, 2004).

A través de los estudios etnogra cos, se distinguen dos tipos de
personas dividuales:

1. Persona permeable.
2. Persona patrtible.

A partir de los trabajos de Cecilia Busby (1997) en el sur de India,
fue posible identi car el tipo de persona dividual de nido como perso
na permeable. En India, el género y la sustancia del regalo es esencial.
Las sustancias se encuentran al interior de la persona y son calientes o
frias. En estas sociedadepgilaonhoddmbién cambia durante toda la
vida, pasando por diversos grados de permeabilidad.

Un ejemplo de esto, mencionado por Fowler (2004), es que en
India las sustancias calientes enfatizan la masculinidad y su absor
cion masculiniza a la persona. Dar y recibir estas sustancias afecta
internamente a la persona, incluyendo los colores de su identidad
social como el género y la casta. Por lo queetasonhoodepende
absolutamente de esta transaccion.

La permeabilidad es un estado de ser en el cual la persona dividual
puede ser permeada o penetrada por cualidades que inuyen en la
composicion interna de la persona. Las partes de la persona no son
identi cadas como objetos sino como ujos de sustancias (Fowlej, 2004

La persona permeable se conecta con otras personas (humanas
0 no humanas) mediante una sustancia; en la persona, estas sustan
cias no estan identi cablemente separadas, sino que estan fusionadas
y llegan a ser indistinguibles (Busby, 1997).

Diferentes sustancias y objetos llegan a ser parte de una persona
por medio del género y, a través de la circulacion de estas sustancias
genéricas, se altera el género de la persona.

Por otro lado, en los trabajos de Marilyn Strathern (1988) es posible
reconocer la persona partible cuando la autora examina la construccio
social y cultural del género en las islas de Melanesia.
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La partibilidad se de ne como un estado de ser en el cual la perso
na dividual es recon gurada, asi, una parte puede ser extraida y dada
a otra persona. Las partes de uno mismo pueden llegar a pertenecer
a otros. La partibilidad signi ca que una persona disminuye ligera
mente de escala, mientras que la parte que regala es abarcada por
otra. La parte dada sera devuelta generalmente en una forma diferente
(Fowler, 2004).

Una caracteristica importante de la persona partible es que la
parte extraida puede ser representada como la totalidad de su ser,
puede representar su esencia, prestigio y personalidad.

De esta manera, tanto la persona permeable como la persona
partible con rman que lgersonhooes relacional, toda vez que se
crea culturalmente en un momento especi co y depende del sistema
cultural que dio origen a dicha nocién de persona.

Finalmente, para entender mejor estas diferencias de -pensa
miento, Bird-David nos dice que “Cuando individualizo a un ser
humano soy consciente de él ‘en si mismo’ (como una entidad sin
gular separada); cuando lo dividualizo soy consciente de como se
relaciona conmigo” (Bird-David, 1999: 72).

Una obra fundamental y pionera en el estudio de la nocion de
persona en Mesoamérica@serpo humano e ideologia. Las concepciones
de los antiguos nahules Alfredo Lopez Austin (1984), literatura
obligada para dar cuenta de las entidades y componentes animicos
entre los grupos nahuas del centro de México.

En su obra, Lépez Austin (1984) demuestra cierta unidad en
los sistemas de pensamiento mesoamericano, denominado como el
nucleo duro, a partir de los datos histéricos, etnogra cos, linguisticos
e iconogra cos.

La persona entre los nahuas, segun Lopez Austin (1996), se com
pone de una materia pesada y tres entidades animitasalélibicado
en la cabeza, ¢&tyola ubicado en el corazén yibiyotl ubicado en el
higado (gura 52).

Para el &rea maya se cuenta con una amplia literatura etnogra ca
en la que destacan los trabajos con grupos tseltales y su nocion del
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Figura 52Cddice Laudue muestra las entidades animicas de los antiguos
nahuas. Tomado de Lopez Austin (1984) y editado por Josuhé Lozada,
2017, p. 361.

cuerpo por parte de Pedro Pitarch (1996) y Helios Figuerola Pujol
(2000). Para el caso de los tsotsiles encontramos los trabajos clasicos
de Calixta Guiteras Holmes (1965) y Evon Vogt (1966).

Desde el angulo de la terapéutica indigena, destacan los trabajos de
Jaime Page Pliego (2001, 2002, 2014), quien analiza la importancia
del cuerpo en la nocion de persona entre los tsotsiles y tseltales de los
Altos de Chiapas.

Alfonso Villa Rojas (1987), Maria Dolores Cervera (2007) y
Gabriel Luis Bourdin (2007) trabajan la construcciéon de la persona
entre los mayas yucatecos, y Pedro Carrasco (1960) hace le corres
pondiente en el caso de los chontales.

En Guatemala, Barbara Tedlock (1982) también analiza la cerpora
lidad y, principalmente, el fendbmeno del suefio entre los mayas quichés.

Finalmente, los trabajos de Roberto Martinez Gonzélez (2006,
2007, 2015) también aportan datos sustanciales para el entendi
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miento de las entidades animicas en el pensamiento maya, ya que
dicho autor busca establecer una especi cidad en la concepcion del
ser humano en Mesoameérica.

En el pensamiento mesoamericano no hay una dicotomia
cuerpo-alma. En las fuentes no existe una mencion explicita al cuerpo
humano como parte de un sistema ideoldgico, sino que dicho sistema
se integraba a otros para formar una cosmovision y, asi, el sistema po
dia satisfacer los intereses politicos de determinados grupos sociales
(Lopez Austin, 1984: 16).

Las fuentes etnogra cas son importantes como auxiliares en el
estudio de la ideologia mesoamericana y de las concepciones relativas
al cuerpo humanao.

Entre los nahuas, el interior del cuerpo humano estaba-inter
comunicado por multiples canales que permitian a los uidos un
paso relativamente libre de unas visceras a otras, los ori cios del
cuerpo humano lo constituian las fosas nasales, la abertura bucal,
la cavidad oral, la faringe, la laringe y el ano. Se creia que la gene
racion de la vida se originaba por la mezcla de dos liquidos, uno
proveniente del padre y otro de la madre (Lopez Austin, 1984:
186, 190), por lo que se trataba de una concepciéon de la persona
de tipo permeable.

Al igual que las personas humanas, los dioses no tenian una
individualidad absoluta, se fundian y se desdoblaban, cambiaban de
atributos y designaciones segun el punto de su ciclo de accion (Lépez
Austin, 1984: 268). Un dios podia dividirse para dar lugar a dos o
mas personas divinas y estas personas, a su vez, podian subdividirse.

Para el caso de [zersonhocehtre los mayas del periodo €la
sico sorpoco numerosos los trabajos que han explorado este tema.
Al respecto, destacan los de Houston, Stuart y Taube (2006),
quienes retoman la metodologia de Lépez Austin (1984) para ex
plicar la nocidbn maya de la corporalidad. Por el lado de la epigrafia,
Erik Velasquez Garcia (2009) establece ciertas correspondencias
con las entidades animicas del Clasico maya (Martinez Gonzélez,
2015).
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Cabe mencionar que también se cuenta con la tesis de licenciatura
en Arqueologia de Daniel Moreno (2011), quien analiza la entidad
animica delvahyiglel periodo Clasico entre los mayas.

La persona maya, en general, se compone de una materia corporal
y de diversas entidades animicas que pueden ser incorporeas o extra
corpéread.a persona estaba constituida por una parte sélida y pesada,
b’aak(los huesos) p’ak’ (la carne), asi como por diversos constituyen
tes de materia ligera y gaseosa que procedian de las deidades a manera
de uidos que eran instaurados en la persona (Martinez Gonzélez,
2007).

Gillespie (2001) habla sobre el tema de la construccién de la
personhoahtre los mayas del periodo Clasico y lo ve como un proceso
constante que va mas alla de la vida de las personas.

Una persona maya del periodo Clasico necesitaba contar con dos
entidades animicas para vivir,ehlisy elb’aahisLos antiguos lideres
y gobernantes podian gozar ademas de una o varias entidades animi
cas adicionales llamadashyis Estos eran espiritus poderosos que
podian ayudarles a combatir a sus enemigos en la imperante situa
cion bélica en la que se encontraban durante el periodo Clasico
(Moreno, 2011: 137).

El 'o’hlisse re ere a una entidad animica que “controlaba la
interioridad y el pensamiento, se identi caba con la vida, la energia,
el espiritu [...] en él residia la personalidad [...] desempefiaba fun
ciones cognitivas, racionales y emotivas” (Velasquez Garcia, 2009:
521), y se albergaba en el corazon.

También se habla ddd’aahis que signi ca imagen o retrato.
B’aahil a’rsigni caba personi car, poder de clarividencia, lo que les
permitia acceder a los tiempos y espacios sagrall@atise asociaba
con una fuerza calori caldihn

Velasquez Garci@ ere que dos de los contextos donde es posible
“observar el morfemalao b’aahcon el sentido de ‘frente’ o ‘cabeza’ se
encuentran en las frases de ‘coronacion’ [...] y de decapitacion [...].
En las primeras [...] la parte superior de la cabeza es el asiento donde
se coloca el simbolo méximo de poder politico, una diadema-o ban
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da blanca ¢ak hu’lh con la e gie del llamado Dios Bufén” (2009:
524). Elb’aahestaba asociado sobre todo a la cabeza y también se
puede traducir como ser o persona (Stuart, 1996: 162).

En ciertos contextos, “el morferb&al|...] adquiere también la
acepcion de ‘primero’, encarnando con ello una idea de autoridad
jerarquica” (Veldsquez Garcia, 2009: 526). Aunqué’ahhiso la
entidad animica estaba asociada a la identidad, contenia nociones
de poder y autoridad, pues remite al concepto de cabeza, frente o
rostro, se extiende al ser 0 a la persona y tiene la acepcién de imagen.

En el Clasico maya #cuge la identidad personal era la cabeza.
Velasquez Garcia supone que el térnmjwibdesignaba solamente
la region anatémica de la cabeza, mientrastijaghigenia amplias
connotaciones animicas y ontoldgicas; en ese sentido, es posible que
jo’'lalbergara la conciencialbaahig2009: 556).

Si bien elb’aahisestaba mayormente asociado a la cabeza; se ex
tendiod al cuerpo entero, a su imagen y, por tanto, pudo vincularse tam
bién a la mano. Sobre el tema de la mano y su asociadi@ahise
profundizara en el capitulo IV de esta investigacion, derahainalisis
de las manos pintadas en los riscos de Laguna Mensabak y Petha.

Por otro lado, se habla también d@ahyisque se re ere a una
entidad animica de élite que se externaba a voluntad por medio
de la boca para atacar a los espiritus de otras personas (Velasquez
Garcia, 2009: 633-634). Dicha entidad animica adquiere forma de
animales, que han sido reconocidos en numerosas vasijas policro
mas ( guras 53, 54, 55 y 56) del Clasico tardio como espiritus del
suefio (Moreno, 2011).

Estas vasijas son parte del catadlogo de Justin Kerr, el cual esta
disponible en internet, pero la gran mayoria de las piezas son-de pro
cedencia desconocida, por lo que debemos tomar cuidadosamente
y con ciertas reservas estos datos, ya que muchas de estas piezas
podrian ser falsi caciones.

Los seres de la corte de Xib'alb’a’ efP@bol Vulkcompartian
atributos con losvahyisya que ambos podian causar enfermedades
(Velasquez Garcia, 2009).
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Figura 54. Vasija K1743, probablemente
proveniente de El Zotz. VVéanse los collares
con ojos desorbitados. Tomada del archivo
fotogré co de Kerr.
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Figura 53. Vasija K1379,
donde se aprecian seres
wahyisTomada del archivo
fotogra co de Kerr.
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Figura 56. Vasija K2023, donde
se aprecian seresmhyisa veces
descarnados. Tomada

del archivo fotogra co de Kerr.
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Figura 55. Vasija
K3459, donde se
aprecian seregsahyis
Tomada del archivo
fotogré co de Kerr.
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Figura 57. Ejemplo del glifo
WAY. Tomado de Stuart
(2005: 42).

Stephen Houston, David Stuart y Nikolai Grube, trabajando de
manera independiente, descifraron el glifo WAY ( gura 57), el cual
comunmente va acompafado de escenas en las que aparecen animales
fantasticos o seres sobrenaturales en vasijas del Clasico tardio.

Anteriormente se identi c6 el logograma WAY como coesencia
de gobernantes mayas, aunque también se le asocié al suefio o al
acto del sofiar (Houston y Stuart, 2001; Grube y Nahm, 1994).
No obstante, Stuart (2005) relaciona el glifo WAY con diferentes
seres siniestros, de naturaleza oscura, oceatyis esqueletos,
murciélagos, serpientes o jaguares, en tanto expresiones antiguas y
regionales del nahualismo.

WAY o wahyisactualmente se traduce como “espiritu familiar”,
con una connotacion ligada a la brujeria, y ya no como “coesencia”’

o “animal compariero”, ya que se ha demostrado una incompatibili
dad en comparar al tonalismo con los seres asociados al glifo WAY.
La diferencia entre la coesencia y el espiritu familiar radica en que el
primero llega a morir, mientras quevehyisno lo hace (Velasquez
Garcia, 2009), es decir, su personeidad se extiende, aun después de la
muerte de su duefio, como sucede cdabentre los actuales tseltales

(Villa Rojas, 1995; Pitarch, 1996; Figuerola, 2000).

De hecho, los equivalentes contemporaneos mas parecidos a los
wahyisdel periodo Clasico son los espiritils’ajlelde los ch'oles y

130



loswayjekntre los tojolabales, asi como $wgayohsilab’etikentre los
tseltales (Moreno, 2011: 137).

No existen datos respecto a cual era el centro animico preciso
donde residia evahyigprobablemente estaba asociado al corazon),
pero se sabe que se externaba durante la noche a voluntad por medio
de la boca, tras una serie de acrobacias que tenian como nalidad
alcanzar el suefio extatico. En las vasijas del Clasico tardio se encuentran
representadas tanto las contorsiones como los festines macabros ejecu
tados por los nahuales o espiritus familiares de los soberanos mayas
(Velasquez Garcia, 2009: 633-634).

Loswahyisson agentes de enfermedad que se asocian con malos
aires, los cuales personi can enfermedades que atacan en los suefios, y
estan asociados al inframundo fungiendo como demonios. Sen, ade
mas, seres insaciables, siempre hambrientos de entidades animicas
(Moreno, 2011).

De modo que, segun Stuart (2005: 160-161), el logograma WAY
se relaciona con enfermedades, desgracias, magia o hechiceria,
mientras que, segun Zender (2004: 200-204), los sexegiseran
parte del cuerpo humano, lo que diluye su identi cacion previa con
las coesenciasaiter egosoomorfos durante el periodo Clasico.

Figura 58. Vaso K771 que muestra en el extremo derecho al Ha’ Hix asociado
con el Sefior de Seibal. Tomado del archivo fotogra co de Kerr.
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Figura 59. Vaso K1080 que muestra en el extremo derecho al K'ahk’

Uti’ Sutz’. Lleva un plato que contiene huesos, manos y 0jos. La escena se
lleva a cabo en una cueva dada la presencia del signo Kawak en el lado
superior derecho debajo de la banda horizontal. Tomado del archivo
fotogra co de Kerr.

Estoswahyisen ocasiones eran llamadbis’ Hix o jaguar de
agua ( gura 58), como ocurre con el demonio del Sefior de Seibal,
pero también aparecian cork@hk’ Uti’ Sutz’que se puede traducir
como “el fuego es la boca del murciélago” ( gura 59) o “el fuego es el
discurso del murciélago” (Stuart, 2005).

Loswahyigjue aparecen representados en la ceramica clasica eran
espiritus autbnomos que formaban parte de las entidades animicas de
los gobernantes mayas, pero con los cuales no mantenian una relacion
coesencial. Lowahyisio eran componentes animicos necesarios para
la vida de una persona, sino entidades adicionales que servian
para otorgarle poderes a sus duefios (Moreno, 2011).

Ademas de las entidades animicas'deélis b’aahis/ wahyisse
sabe de la existencia, entre los mayas del periodo Clasico, de una
fuerza animica denominadak 'ik’aglaliento blanco o aliento puro.

Sak 'ik'aahlude a que su aliento terming, se acabd, por lo que sere e
re a un momento especi co del proceso de muerte; a veces lo podemos
encontrar también referido conik’ o viento.

La fuerza animica dehk 'ik'aase perdia con la muerte, es el aliento
puro que se inhalaba y exhalaba a través de la nariz; con la regtate,
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fuerza abandonaba el cuerpo a través de la boca. A través de cuentas
de jadeita depositadas en la boca de los recién muertos, se buscaba
capturar porciones de la fuerza animica s#H 'ik’aal(Velasquez
Garcia, 2009: 522).

El sak ’ik'aab fuerza animica, que no entidad animica, recorria
todo el organismo por medio de la sangre y se concentraba preferen-
temente en el corazon.

Es interesante que el origen etimoldgico de la palabra “animico”
deriva del vocablo latimnima entre cuyos signi cados estan soplo,
aire, brisa, aliento y respiracion, lo que lo relaciona con la fuerza
animica dek’.

El ik’ 0 sak 'ik'aaksta presente en las cosas que son importantes,
como construcciones, lugares, objetos y animales, y requiere- ser im
plantado a través de un acto de creacion (Velasquez Garcia, 2007: 248).

El ik’ ha sido identi cado como una especie de alma viviente
0 aliento sagrado en las inscripciones mayas del periodo Clasico,
aungue sus raices se encuentran en el horizonte olmeca y pudieron
asociarse con el dios del viento. Lo mismo puede decirse sobre la
practica de depositar una cuenta de jadeita en los entierros mayas
de élite del periodo Clasico, que puede re ejakatomo una especie
de aliento divino(Landa, 1994).

Asimismo, en construcciones mayas del Clasico tardio, como el
Edi cio 1 de Lacanha se encontro un fragmento de orejera de jadeita
con forma conica y un hacha de piedra verde en la argamasa del
techo de dicho edi cio(Tovalin et al, 2004); ambos funcionaron
como parte de una ofrenda constructiva de dedicacion, donde las
piezas de piedra verde pudieron funcionar como una espesak de
'ik’aal del propio edi cio.

También debajo del marcador del juego de pelota del sHio ar
queoldgico El Lacandon se ha reportado la localizacion de una
orejera de jadeita (LOpez Bravo, 2013: 130) que también puedo fun
cionar como una fuerza animica otorgada a la propia construccion.

La deposicion de objetos en la estructura de los edi cios infunde
un caracter relacional en la arquitectura, donde las cosas depositadas
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poseen propiedades especiales (Herva, 2010: 448). Las cosas ocultas
en las estructuras de los edi cios poseian propiedades Unicas discer
nibles a través de las creencias populares.

La nocion de persona entre los mayas prehispanicos se extiende
mas alla del cuerpo fisico. La persona maya del periodo Posclasico
se construye sobre la base de una ontologia relacional de carécter divi
dual y permeable.

Aungque aun faltan estudios para identi car las entidades ani
micas mayas del periodo Posclasico, se advierte la pervivencia de al
menos dos entidades animicas posclasicas identi cadas en la region
de Laguna Mensabak y Peth&gahiy wahyisy de la fuerza animica
delik’. Todas ellas seran identi cadas a lo largo de esta investigacion
mediante la aproximacién al arte rupestre y al estudio iconogra co
del cilindro portaincensario localizado en Laguna Petha.

Con la conquista espafiola en Mesoamérica, hubo interés por parte
de cronistas y religiosos espafioles por tratar de equiparar las nociones
vinculadas a las entidades animicas con los conceptos occidentales de
alma, espiritu 0 anima, mas que comprender antroprovisiones autoc
tonas (Roberto Martinez Gonzéalez, comunicacion personal, 2017).

Un caso excepcional fue el de fray Bernardino de Sahagun,
quien durante el siglo tratd el tema detonalliy las partes del
cuerpo entre los nahuas del centro de México, lo cual constituye
una fuente extraordinaria y de lectura obligada para entender el
tema de las concepciones animicas entre los antiguos nahuas.

Martinez y Barona (2015) comentan que con la persecucion de
idolatrias se comenzo a generar una considerable informacion sobre
terapéutica, brujeria y nociones corporales entre autores como Ruiz
de Alarcon (1953 [1629]), Serna (1953 [1656]) y Nufez de la Vega
(1988 [1702]), por mencionar algunos.

Durante la Colonia, especi camenteasta la primera mitad
del siglo , por ejemplo, se vio a los chichimecasno bestias
y salvajes, de naturaleza inferior (Martinez Gonzélez y Barona,
2015), lo que derivo en juicios erroneos acerca de las formas de
concebir a la persona en Mesoameérica.
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El Calepino de Motaoilenciona que en yucateco colonial se utiliza
la palabrauaaypara referirse a un familiar que tienen los brujos o
hechiceros y que es algun animal, el cual, por pacto con el demonio, se
convierte fantasticamente y el mal que le sucede a tal animal, le suce
de también al brujo del que es familiar (Ciudad Real, 1995). En la
misma obra, también se mencionaelcomo corazén formal o animo,
el pixancomo alma y ek’ como espiritu.

El Chilam Balande Chumayel también presenta algunos-frag
mentos histéricos y mitolégicos que hacen alusionagl(Martinez
Gonzalez, 2015).

Francisco Ximénez (1985) menciona que los ayudantes de la
corte de Xib'alb’a’ eran demonios, aunque en realidad eran seres
wahyisPor otro lado, fray Domingo de Ara, en su diccionario tseltal
de Copanaguastla, registra qielleks el alma o la dicha (1986: 271),
re ere que uayaghelaigni ca brujeria (1986: 402) y que el sefior del
inframundo es Pucugh (1986: 368); de hecho, Pucugh o Bakugigue
haciendo referencia al diablo entre los tseltales y tsotsiles de los Altos
de Chiapas.

En lo que a informacién etnogra ca respecta, de acuerdo con los
datos proporcionados por los etnodlogos y sintetizados por Martinez
Gonzélez (2015), se puede hablar de cuatro clases principales de animas
mesoamericanas:

Animas-corazon.
Animas-aire.
Animas-caloricas.
Animas-sombras.

PR

El anima-corazén es la entidad animica mas presente e mvaria
ble en Mesoamérica. Representa el valor, el caracter y el destino y se
encontraba dispersa en todo el organismo, alimentdndose a través de
la sangre y la respiracion. A pesar de su existencia casi inmaterial,
dicha entidad se podia descomponer en tres aspectos diferentes: una
especie de ave que abandonaba el cuerpo por la boca al momento de
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la muerte; una silueta etérea y antropomorfa que viajaba at infra
mundo tras la muerte y un elemento en forma de ave que termina
por destruirse al nal de la vida (Martinez Gonzalez, 2015: 499-500).

El anima-aire o aliento es el componente animico que presenta
mayores problemas para su identi cacion, pues en ocasiones el anima-
corazén puede presentarse bajo la forma de aire. Raras veces la ubicacion
del aliento se de ne de forma explicita y se dice que en ocasiones se
ubica entre el higado o las ijadas (Martinez Gonzélez, 2015).

El anima-caldrica es la que aumenta o cambia conforme la persona va
madurando en su vida social y, nalmente, el anima-sombra es un-compo
nente animico que se encuentra débilmente atado a la envoltura corporal
y puede ser robado por seres del inframundo para provocar enfermedad y
muerte (Martinez Gonzalez, 2015: 59).

A continuacion, presentaremos algunos datos respecto a las
entidades y fuerzas animicas entre los mayas etnogra cos gue ayu
dan a comprender las concepciones dpdiesonhoogue han pre
valecido o se han transformado desde tiempos prehispanicos hasta
la actualidad.

El espiritu familiar que adquiere un maya al nacer puede transfor
marse o evolucionar con el tiempo, de acuerdo con el sitio que una
persona va escalando dentro de su sociedad (Holland, 1961: 170).

En lenguas mayasaysigue siendo la raiz del verbo sofiar, por lo
gque existen un buen nimero de de niciones cercanas a esta accion.

En Chan Kom, Yucatan, hacia el siglo, traducian la palabra
wa’'aycomo “familiar” y creian que era un poder de transformacion
voluntaria adquirido por medio de un pacto con el diablo.

En ch’ol,waysigni ca compafiero (espiritu) (Velasquez Garcia,
2009: 597). En maya yucate@’ayes brujo, nigromantico, espanto o
fantasma. En maya itzayaayse re ere a un hechicero o brujo
(Hoing y Tesucun, 1997

En tsotsil,vayihelo wayjeles el animal-coesencia (generalmente
asociado con animales salvajes como tigres o zorros), y en tojolabal
se re eren con ese nombre al nagual o animal compafiero que es enviado
por el brujo para enfermar a la gente. Esta entidad animica es extracor
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pbrea y se piensa que habita en las montafias. También se dice que el
wayjekale del cuerpo a vagar y debe ser protegido ploiué!

El ch’uleles donde reside la fuerza de la persona, es decir, el calor o
k'al No es visible y se dice que puede abandonar el cuerpo en el dia me
diante un susto, durante el coito, la ebriedad y la inconsciencia. Se pue
de llegar a poseer hastactlilely 13wayjeken algunas comunidades de
los Altos de Chiapas (Page Pliego, 2001). El calor de estas entidades an
micas es considerado como una leccién de fortaleza y vitalidad.

Para los tsotsiles, las ufas, el pelo, los orines y todo lo que ha
estado en contacto con el cuerpo contiérad o ch'ichiin(Page Pliego,
2002: 171).

Hay que recalcar que eh’ulelse localiza en el corazon, pero éste
puede abandonar el cuerpo tanto por la boca como por la coronilla
de la persona (Pitarch, 1996). Otras veces se dice aqureugtam-
bién se sitla en la punta de la lengua, la sangre y el cuerpo entero
(Vogt, 1969; Guiteras Holmes, 1961). Ademas, se dicechlellel
gue puede residir al mismo tiempo en el cuerpo de la persona y en
un lugar mitico, ya sea en el cielo o en una montafia que denomi
nan ch’iibal(Pitarch, 1996).

Holland (1961) menciona que en los municipios chiapanecos de
San Andrés Larrainzar y Oxchuc se dice que los principales podian
convertirse en animales y otros fendmenos naturales con la nalidad
de protegerse de sus enemigos y mandarles a ellos las enfermedades.

En tseltalswayohele re ere a una tercera alma; se puede nacer con
ella o adquirirla posteriormente y puede ser usada para propiciar el mal
(Nash, 1975).

Finalmente, cabe mencionar que en maya lacangbnvayse
traduce como mago (Bruce, 1979: 15).

Entre los grupos tsotsiles, a la persona se le denemikague
es el namero 20 y que representa el numero de dedos que posee la
persona humana (manos y pies). No obstante, en un diccionario
tsotsil del siglo  de Zinacantan se dice que se le denominka
cualquier animal, pero comunmente se utiliza para designar al ser
humano (Laughlin, 1988: 733).
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Estudios mas recientes han demostrado gueikbe los tsotsiles
parece mas bien asociarse al rango de los destinos humanos, que se
vincula con los 20 signos de los dias (Monaghan, 1998).

Lapersonhoaeh Mesoamérica es de nida también por la posesion
de un destino que uno tiene en virtud de haber nacido en un momento
particular. EI nombre adquirido segun el dia de nacimiento era lla
madovach(en kagchikel) pixan(en pogomam) @onalli(en ndhuatl)
(Monaghan, 1998).

Respecto ghixanes traducido por el diccionario pogomam como
dicha o fortuna y también se ha traducido por otros como alma.

Sobre el destino, los lacandones dicen que pueden sentir un
buen destino, pero que éste puede ser perdido a través de {a negli
gencia o el descuido (Bruce, 1975); uno puede evitar el mal destino
mediante la penitencia y el sacri cio (Monaghan, 1998: 139).

El destino es una condicion esencial de ser en el mundo-de-la-
vida; el destino sitta al ser en el tiempo y, por lo tanto, le da una
existencia mani esta.

Entre los mayas yucatecos existen dos entidades aniootgas:
pixan y una fuerza animica denominakia cuestion que nos parece
interesante resaltar por las a nidades entre las concepciones animicas
prehispanicas y las actuales.

El oolparece derivar déb’hlisdel periodo Clasico. Actualmente
re ere a la entidad animica asociada al corazon y se dice que es la
médula de la persona humana, incluso es utilizado para referirse al
componente medular, tallo o cogollo tierno de los vegetales (Bourdin,
2007). El corazon constituye el centro animico mas importante en el
gue creian los mayas, el cual proviene del vocabidy corazon.

De hecho, desde el periodo Clasico, se utilizé el logograma 'OL con
el signi cado de corazon. El corazon tenia funciones cognitivas,
racionales y emotivas.

Los mayas yucatecos conciben al corazén como la sede o centro
principal de la vida animica; “voluntad, deseo, sentimientos, afectos,
estados emotivos, pasiones y ciertas facultades asociadas con-el enten
dimiento y la imaginacion se relacionan con este centro privilegiado
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del microcosmos personal” (Bourdin, 2007: 12-13), lo que lo asemeja
mucho a la categoria dnallidesarrollada por los nahuas del centro
de México (Lépez Austin, 1984).

El oolse de ne como la voluntad o capacidad de participacion
intencional y se re ere al mundo del sentido comun, las emociones,
la energia y el espiritu (Cervera, 2007). Se piensa qaelsé ad
quiere a través de la respiracion, llega a los pulmones y desde alli se
dirige al corazén donde tiene su asiento y desde donde se distribuye a
todo el cuerpo, teniendo como vehiculo la sangre.

Por otro lado, los mayas yucatecos distinguen otra entidad
animica que denominapixan.El término signi ca “envoltura” o
“cobertura”, por lo que es posible quepelancorresponda “a la
nocion de una envoltura o cobertura de la persona” (Bourdin,
2007: 15). Se piensa quepmkan“es el anima de los difuntos que
se separa del cuerpo con la muerte” (Bourdin, 2007: Jgix&tide los
mayas yucatecos en la actualidad “suele describirse con la gura de un
‘gas caliente’ que, al morir una persona, abandona el cuerpo disolvién
dose en el aire” (Bourdin, 2007: 19).

De acuerdo con Duran (1967), aquello que se ofrendaba al sol
como sacri cio era vaho, lo que nos da una idea de algo en estado
gaseoso, ubicado al interior del corazén (Martinez Gonzélez, 2015:
40, 216).

En el Diccionario maya Corden{@280) también se de ne al
pixancomo una cosa que esta cubierta y alude a lo dichoso, afortunado
y bienaventurado.

El pixanse re ere al alma de los muertos, se le recuerda y se le
alimenta durante su retorno anual en el mes de noviembre, durante
la esta dehanal pixam “comida de las almas” (Ruz, 2003; Villa
Rojas, 1987).

A la fuerza animica, los mayas yucatecos la denonkhaimilar
al sak 'ik'aatlel periodo Clasico, y se re ere al aliento, la animacion y
la vida. Se dice que se tielrecuando se toma y se adquiere conciencia
y responsabilidad. En ocasiones se mani esta en las personas muertas
como un remolino de espiritus (Cervera, 2007).
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Elik’ entre los mayas peninsulares re ere al aire o viento,-anhé
lito, resuello y soplo que uno echa por la boca (Barrera Vazquez,
1980: 21). Por lo que el aliento no sélo estaba ligado a la respira
cion, sino a la vitalidad, la virtud y el poder. El aliento se re ere a
algo mas profundo que el acto mecanico de respirar (Martinez
Gonzalez, 2015: 54).

Los mayas yucatecos utilizasaaypara llamar al hechicero o
brujo (Bourdin, 2007), lo que deriva del término clasico de los seres
wahyisaunque en la actualidad no se reconozca propiamente como
una entidad animica mas.

Respecto a los mayas lacandones,lta interesante que ellos se
autodenominaban caribes y al resto de las personas les llamaban gen
tes. Sobre sus entidades animicas se sabe de la existepoiardel
cual se divide en dos partes; una de ellas es denonikniaalzh pixan
“nuestra verdadera alma”jlohach winklifnuestro verdadero duefo”.
Dicho componente animico corresponde al corazén en el organismo
(es una funcion vital, una pulsién que se mani esta a través de las
arterias y por el paso de la sangre en las venas), pero afuera tiene
un aspecto de cuerpo, es un doble que sale a caminar cuando uno
duerme y suefia o cuando uno esta enfermo.

A la otra parte depixanse le denomina chu'uch ik pixatia tetilla
de nuestra alma”, o wich ik pixartel ojo de nuestra alma”. Cuando
nuestro cuerpo muere, nuestra verdadera alma desciende al infra-
mundo para ser quemada por Kisin, debido a los pecados que cometid
en vida. Cualquiera de los dos componentes animicgsixdeitiene
apariencia de cuerpo humano y uno puede confundirse entre ellos
(Boremanse, 2006: 316).

Entre los lacandones, pixanse mani esta en la sangre y en el
pulso, puede utilizarse para el 6rgano del corazén, aunque algunos
autores lo vinculan con el destino.

Se dice que epixande todo hombre viviente tiene un doble
(mono arafia) en el mundo subterraneo. Cuando Kisin mata a uno
de estos monos, el hombre de cuya alma es el doble, muere y su alma
desciende al bajo mundo (Boremanse, 2006: 75).
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Cuando un lacandén muere, los parientes del nado solian-depo
sitar comida sobre su tumba para que su entidad animica se la llevara
al mas alla (Boremanse, 2006: 386) y con ello pudiera alimentar a los
perros en su camino al bajo mundo, a n de que éstos no le atacasen.
Otras veces, los familiares del muerto depositaban guras hechas de
palma de guano que representaban a los perros que ayudarian al alma
en su viaje al inframundo.

Durante este recorrido, se dice quepikanviaja sobre Laguna
Mensabak hasta el risco de Tsibana; posteriormente, al encontrar el
boleto (como ellos llaman) para poder pasar de manos de la misma
deidad, la entidad animica continGla su camino con ayuda y compa
fila de sus perros hasta llegar al risco Mensabak; @kaeéntra en
la roca y parece acceder hacia el lado interior del mundo (Lozada,
2013b: 101). Sobre este ultimo dato ahondaremos més adelante, en
el capitulo IV de este trabajo, a la hora de interpretar las pinturas
rupestres a través de la ontologia maya lacandona.

Existe otra entidad animica lacandona denominaaéh (que
también persiste entre los mayas yucatecos y que puede ser yuna remi
niscencia delo’hlisdel periodo Clasico). Se dice entre los mayas
lacandones que representa el humor y el conocimiento, pero entre los
antiguos mayas eblera también la energia vital de todo ser humano,
gue se conservaba mas alla de la muerte y que residia también en el
corazon.

El oolsigni ca el saber o el conjunto de conocimientos transmitidos
de padre a hijo, 0 de madre a hija (Marion, 1999: 415).

Ademas depixany eloo| se dice que cada lacanddn posee un espi
ritu familiar o nahual, es decir, vama’atarque lo sigue a todas partes
y lo acompafia para protegerlo. Se trata de un ser ambivalente, pues el
X-ma’atares un “hombre-jaguar”, una deidad menor, cuya tunica tiene
como reves una piel de jaguar y, para transformarse en este animal,
le es su ciente con voltearla (Boremanse, 2006: 347).

Elx-ma’atarpuede verse como una coesencia o animal compafiero
que evoca una relacion de asociacion mas que un ser. Algunas perso
nas son mas ricas o poderosas en virtud del animal compafiero que

141



llevan por coesencia, como puede ser el caso del jaguar. En este uni
verso relacional, los humanos también pueden ser la coesencia de
otros seres no humanos (Hermitte, 1992: 49).

Otro elemento de la personeidad maya lacandona lo constituye
el onen Hasta el momento no se sabe del signi cado ritual e-ideo
l6gico de los animalemnen por lo que es dificil asociarlo directa
mente al nahualismo o0 a una entidad especi ca o fuerza animica;
mas bien nos inclinamos a pensar que se trata de un sistema de
parentesco.

Como indica Martinez Gonzélez (2015: 190), es posible que ciertos
sistemas simbolicos similares al nahualismo, pero con diferente origen,
hayan terminado por confundirse o fusionarse con él. Tal puede ser el
caso de losnende los lacandones, que se encuentran mas ligados a los
linajes y a los dioses que a los individuos.

Al respecto, Soustelle (1935) menciona que los linajes lacandones
estaban asociados a dioses como el Dios del Bosque o Kanankax.

Bruce (1975) apunta que ehende los lacandones no se re ere
a un tétem, ni a un nagual propiamente, pues no tiene que ver con
el individuo, sino con la relacién establecida entre una férmula que
porta el mismo apellido y un animal.

Cada lacandon tiene un animahen El caracter zoomorfo de
los apellidos de los lacandones tuvo su origen en el almanaque
adivinatorio, en el que cada dia estaba asociado a un animal y a un
prondstico (Bruce, 1971).

Al respecto, en maya clasico, “si la expresion jerogliycan]
tuvo la lectura dggoono yoneencuando opera como prondstico en los
codices pudo haber llegado a implicar la acepcion de ‘destino, hado’ o
‘prondstico™ (Velasquez Garcia, 2009: 665), por lo que podria ser un
antecedente dednende los lacandones.

El onenen maya yucateco se traduce como pariente, pariente en
consanguineidad o un pariente de llegada (Barrera Vasquez, 1980:
606), y en maya lacanddn se traduce como “animal que simbdlica
mente representa a una persona” o “apellido animal (hereditario por
parte del padre)” (Boot, 1997: 21).

142



Desde el punto de vista linglistiamenderiva de la raioh-el
que signi ca conocer y puede traducirse como “aquello por lo cual
uno es conocido” (Bruce, 1975: 20).

Los lacandones piensan que cadantiene sus dioses ancestrales
(Bruce, 1975: 22). Semejante attang los lacandones piensan que el
onenposee un aspecto humano y otro animal. La mitad humana del
onerfue creada por el Sefior de la Vida o Hach Ak Yum, mientras que su
lado animal pertenece a Kisin, el Sefior de la Muerte (Bruce, 1975: 23).

Tozzer (1907) a rma haber encontrado @Benentre los la
candones, mientras que Soustelle (1935), treinta afios mas tarde,
sélo registrd 12. Hacia los afios noventa, Marion (1991) registr6 solo
cuatroonen el delma’ax(mono arafia), ek’ek’en(jabali), el yuc
(venado) y ek’'ambulfaisan).

A proposito del tema del parentesco, los lacandones del sur
pertenecian en su mayoria al lingjecy k'ek’en mientras que los
lacandones del norte se asociaban con el limagax(Marion,

1991: 91).

Ademas, los dioses lacandones también eran considerados
personas no humanas, ya que en su mundo-de-la-vida los dioses
mayores eran considerados como miembrosodehdel mono,
donde entraban Sukunkyum, Ah Kyantho y Hach Ak Yum, asi
como sus mujeres y sus auxiliares, Itzamna, Sakapuk y K'ulel.
Mientras, los dioses secundarios como Mensabak, Tsibana e Itsanokuh
provenian debnerdel jabali (Bruce, 1974).

Del onerdel venado provenia K'ak, el dios de la caza y de la guerra,
sobre todo entre los lacandones del norte (Marion, 1991: 106).

A través de los anteriores argumentos se interpreta gperla
sonhooé@s relacional, algo que es propiedad de una colectividad y
no de seres individuales, por lo que las personas se componen a
partir de sus relaciones con otras personas.

Los objetos también son importantes en la constitucion de la
persona, ya que pertenecen al mundo social, son cosas con las cuales
la gente ha crecido, que han cultivado y, lo mas importante, que han
intercambiado con otras personas (sociabilidad).
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Los objetos emergen de las relaciones sociales y generalmente el
tratamiento de las cosas es indicativo del tratamiento de los cuerpos
humanos. A propdésito de la agencia no humana se hablara en el
siguiente apartado.

Es interesante resaltar que, en todas las lenguas mayas, el punto de
referencia de expresiones que indican sentimiento, simpatia o estado
de animo es el interior del cuerpo, asociado generalmente al corazén,
que no debe entenderse solamente como un érgano (Schumann, 1997:
194), sino como algo mas profundo, la morada de la entidad animica.

Finalmente, podemos concluir que la persona maya siguio teniendo
un papel en la sociedad aun después de su muerte, peesosinocd
extiende con ayuda de sus entidades animicas, por lo quensiaag
fue ampliada de tal manera que pudo sobrevivir a la muerte.

AGENCIA HUMANA'Y AGENCIA NO HUMANA

Hablar de la agencia es un tema complejo que en los Ultimos afios se
ha convertido en un concepto de moda en la teoria antropoldgica
y arqueoldgica.

Entre nales de los sesenta y principios de los ochenta comienza
una mayor re exion teorica centrada en la agencia humana con los
trabajos de Gar nkel (1967) sobre etnometodologia y de Giddens
(1984). A partir de estas obras, se in ere que la agencia es al mismo
tiempo una teoria y una practica social.

Desde la segunda mitad del siglo, la arqueologia comenzé a
ganarse un lugar dentro de los estudiosos de la cultura, asi como su bus
gueda por la agencia mediante la aplicacion de modelos teéricos basados
principalmente en el evolucionismo o en el particularismo histérico
Como legado de ello, se cuenta con toda una tradicion de estudios
arqueoldgicos enfocados en las tipologias, seriaciones y crono-
logias (Hernando, 2002), que en la actualidad hemos heredado de
manera acritica en muchos centros de investigacion arqueoldgica y
universidades alrededor del mundo.
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Los trabajos arqueoldgicos previos a los afios sesenta del siglo
pasado se distinguen por una posicion netamente empirista, conside
randose que los objetos o contextos arqueoldgicos eran poseedores de
una informacion explicita y que el papel del investigador era simple
mente el de mediador entre la verdad subyacente y la verdad cienti ca
(Shanks y Tilley, 1988).

A principios de la década de los sesenta nace la llamada “nueva
arqueologia” en Estados Unidos, a partir del trabajo de Lewis Binford
titulado “Archaeology as Anthropology(1962), y pocos aflos mas
tarde surge la version inglesa de este nuevo marco tedrico-metodolo
gico con las obras de David Clarke (1968) y Colin Renfrew (1972).

La nueva arqueologia o arqueologia procesual, liderada por
Binford, argumentaba que el objetivo del arquedlogo era explicar el
cambio cultural. En ese momento, comienza una preocupacion evi
dente por la explicacion y la interpretacion del registro arqueadgic

En 1977, Binford introduce el término “teoria de rango medio”
dentro de la arqueologia, que fue defendido por investigadores como
Willey y Sabloff (1980) y que se popularizd rapidamente entre los
arqueologos. La teoria de rango medio argumenta que diversos ins
trumentos de medicion independientes pueden servir para veri car
la relacion entre la cultura material y la sociedad que la produjo y
gue, de esta manera, es factible veri car objetivamente distintos
paradigmas (Binford, 1998: 23-34). En términos generales; argu
mentaba que las inferencias podrian ser puestas a prueba gracias al
surgimiento y desarrollo de la etnoarqueologia, la zooarqueologia
y los estudios geoldgicos y medioambientales, que permitieron
unir los métodos de investigacion empirica con el esfuerzec inter
pretativo mediante un proceso analitico intermediario.

Los procesualistas centraron sus primeros trabajos en la problema
tica de como darle un sentido explicativo al registro, encaminando
sus investigaciones a la busqueda de una metodologia arqueolégica
gue permitiera trazar nuevos caminos para la inferencia; mientras que
otros nuevos arqueologos adoptaron la perspectiva sistémica, a
través de un renacimiento del interés por la teoria evolutiva,
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adoptando incluso una perspectiva de tipo ecoldgica (Shanks y
Tilley, 1988).

Algunos nuevos arquedlogos se interesaron por identi car a los
individuos en la prehistoria, pero no llegé a ser mas que un mero
reconocimiento de artesanos individuales, y otros se centraron en las
diferencias entre los tratamientos mortuorios, poniendo énfasis en
la preparacion de las criptas antiguas, la localizacion de los entierros
y, sobre todo, en la cantidad y calidad del ajuar funerario asociado.

Tras mas de dos décadas de investigaciones arqueoldgicas centra
das en la busqueda de la objetividad cientica y en la utilizacién
tanto de modelos estadisticos como de analisis matematicos del es
pacio, se pudieron ver los resultados en estudios sobre patrones de
asentamiento, la teoria del lugar central, el vecino mas cercano, el
modelo gravitacional y los poligonos de Thiessen. En 1986, lan
Hodder publicéReading the Paaludiendo a la importancia de tener
en cuenta la subjetividad del individuo en la perspectiva interpretativa.

En esta busqueda del papel del individuo en el pasado, hacia los
afos ochenta comienza un marcado interés por el estudio de la agencia
desde la arqueologia, dando lugar a la arqueologia posprocesual, que
nace como una critica a la arqueologia procesual.

A través de la arqueologia posprocesual (in uenciada per co
rrientes de pensamiento como el marxismo, el estructuralismo, el
simbolismo y el feminismo) se manifestd una preocupacion explicita
gue juntd agentes y agencia, y cuya obra pionera fue el trabajo de
Shanks y Tilley (1988).

En un principio, el tema de la agencia en la arqueologia es-
tuvo centrado en la basqueda de rmas arqueoldgicas de -indivi
duos, como puede verse en los primeros trabajos de lan Hodder
sobre este tema; poco a poco se fue complejizando su alcance, has
ta dirigirse a las propias condiciones materiales de la vida social.

Por agencia humana entendemos a los sujetos activos o personas
posicionadas en un campo de accién particular, cuyo sentido préactico
es lo que hace que las practicas de los agentes sean sensatas, vale decir,
habitadas por un sentido comun (Bourdieu, 2007), sin recurrir-forzo
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samente a la re exion consciente, aunque en algunas ocas®imes e
portante reconocer la existencia de motivaciones concretas en las
acciones de ciertos agentes en el pasado (Giddens, 2006).

Con esta de nicidn no se asume una posicion ecléctica entre la
teoria de Pierre Bourdieu (2007) y la de Anthony Giddens (2006),
sino que el fendmeno social que estudia el presente trabajo, en torno
a la temporalidad del paisaje (arte rupestre, montafias, lagunas, cuevas
y otros elementos de la cultura material), exige tanto del enfoque de
las cosas dadas por sentado (sentido comun) como de los agentes
de re exidn consciente, lo cual se justi cara mas adelante.

Hay que reconocer que el trabajo de Giddens (2006) nunca se
intereso en las sociedades precapitalistas, ya que su teoria-de la es
tructuracion se desarrollé para sociedades industriales, por lo que
la aplicacion literal del modelo de Giddens en arqueologia debe
tomarse con ciertas reservas; asimismo, el trabajo de Bourdieu
(2007), si bien también se aplica en sociedades capitalistas, pone
su atencion e interés tanto en las clases dominantes como en la cul
tura popular y el sentido practico. Debido a esto, su aplicacion puede
proveer pistas para el estudio del espacio sbeaibitusy conciencia
practica de las sociedades que estudiamos en arqueologia.

Asimismo, es necesario precisar que el individuo no es la unidad
basica del presente estudio, sino que la agencia siempre esta situada en
condiciones estructurales que facilitan las acciones sociales, ya que
toda agencia requiere un medio a través del cual trabajar.

Es erréneo considerar a la agencia como algo solamente indivi
dual, ya que también incluye la operacion de colectividades que se
extienden mas alla del cuerpo de la persona (Barrett, 2001: 149).
El reto recae en encontrar las formas de agencia humana trabajadas
bajo las condiciones estructurales de su tiempo, por lo que hay que
identi car formas de agencia encontradas en el contexto de su propio
mundo o mundo-de-la-vida, sin olvidar que la agencia puede reforzar y
reproducir la estructura, pero también la puede transformar.

Cabe mencionar que toda logica practica puede ser captada en
acto, es decir, en el movimiento temporal, donde los agentes sociales
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construyen el mundo social a través de las estructuras cognitivas o
formas simbolicas que estan historicamente constituidas en el espa
cio social (Bourdieu, 1997). Asimismo, la propia agencia también
esta historicamente constituida (Barrett, 2000).

El espacio social al cual nos referimos es empiricamente observable
y los agentes ocupan una posicion determinada en ese espacio; dicho
de otra manera, hay estructuras de diferencias o situaciones de accion
determinadas donde agencia y estructura son partes indisolubles de
un solo proceso.

La situacién de accidon constituye para los participantes el
centro de su mundo-de-la-vida, que aparece como un depdésito de
autoevidencias o de convicciones incuestionadas. Los actores
nunca controlan por completo la situacion de accion, sino que se
ven envueltos en historias comunicativas (Habermas, 1992).

Otras veces, la agencia también se mani esta a mandrabiteis
es decir, se constituye de disposiciones duraderas, actitudes que son
interiorizadas por las personas y que funcionan como principios in
conscientes (Stanislaw Iwaniszewski, comunicacion personal, 2015).

Las practicas sociales forman a la sociedad por la concentra
cion en las rutinas de la vida diaria o dadas por sentadas, son el
habitusreado por la gente y que llega a ser estructurado por insti
tuciones y creencias mas alla de su conciencia o control directo
(Dobres y Robb, 2000).

Podemos ver a la agencia como parte de un proceso social que se
extiende a lo largo del tiempo y del espacio, pero es mejor entendida
en el contexto cronoespacial de su relacion.

La agencia, entonces, re ere a la capacidad de la gente para hacer
las cosas, y puede ser entendida como “una cualidad socialmente signi
cativa de accion” (Dobres y Robb, 2000: 8), donde la gente no posee
agencia, sino que la ejerce a través de la creacion de cultura material.

En esta investigacion hablaremos de la agencia humana como el
sentido concreto de la vida social o el producto de un contexto cul
tural que es posible reconocer a través del registro arqueolégico, y no
s6lo mediante el uso de los artefactos por medio de la aplicacion de
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técnicas arqueomeétricas, sino también por el reconocimiento de los
signi cados sociales en los vestigios fragmentados que constituyen
el contexto arqueoldgico.

A lo largo de este trabajo se podra identi car el acto de pintar un
disefio rupestre como una forma de agencia humana, al mismo tiempo
gue el acto de pintar activa la agencia no humana del risco o soporte
rupestre donde se pinto.

Los seres humanos en cualquier parte del mundo, segun Latour
(1993), solemos asignarles personalidad y agencia a entidades que
en el pensamiento occidental son clasi cadas como objetos (Vigliani,
2011a: 43).

La agencia no humana es una agencia ampliada, donde las cosas
viven en el mundo social como agentes secundarios o hibridos.

Partimos de la idea de que los objetos también tienen obligaciones
cuando operan en grupo, es decir, causan efectos en la gente.

Las formas materiales intervienen en el mundo, tienen efectos
especi cos sobre las personas. Las personas tienen relaciones sociales
de tipo animista con las cosas y tienden a antropomor zarlas o a perso
ni carlas (Tilley, 2008: 30).

Las cosas estan socialmente vivas y activas, se implican en redes
con los humanos. Las relaciones entre entidades animicas humanas y
no humanas se activan, desactivan y reactivan segin mundos y modos
de ser (Radillo, 2016: 108), donde cada sociedad crea su propio modelo
de agencia.

Los objetos imponen un conjunto de reglas sobre la gente, donde
los artefactos poseen un poder social y una e cacia simbdlica. Las cosas
también crean a la gente, ya que los artefactos no siempre son pasivos y
las personas activas (Gosden, 2005).

Podemos argumentar que el trabajo de Lévi-Strauss (1963) pro
veyO una de las primeras explicaciones modernas que aceptaba el
conocimiento indigena del mundo, sin embargo, dicho antrop6logo
nunca cuestiond la autoridad objetivista occidental para mirar la
realidad y, por tanto, siguié aceptando el dualismo entre naturaleza y
sociedad (Bird-David, 1999).
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En las dltimas décadas se ha podido percibir un mayor interés
por parte de la antropologia en el estudio de la cultura material,
sobre todo en poblaciones nativas de la Amazonia y en algunas
regiones de Africa, donde los objetos fueron considerados como
parte fundamental en la construccion de la identidad (Santos Granero,
2009).

Hacia nales de los noventa se ha incrementado el interés por el
animismo en y fuera de la Amazonia con los trabajos de Descola
(1992) y Bird-David (1999), entre otros.

Descola (2012), mediante su trabajo con los jibaros de Ecuador,
se da cuenta de que lo que para él era una actividad productiva,
como la caza y la pesca, para los jibaros era un acto de sociabilidad,
ya que las aves y los peces eran considerados personas.

En este sentido, el animismo apunta a que los hombres, los animales
y las plantas se hallan en un mismo nivel (Descola, 2004), es decir,
todos pueden ser potencialmente personas, ya que comparten-ssus inte
rioridades. Los mayas prehispanicos e histéricos mantuvieron una
ontologia relacional, donde humanos y no humanos existen en un
mundo reciproco, es decir, animales, cosas, elementos del paisaje y
fendmenos meteoroldgicos tienen una vida social y cultural, en
ocasiones, similar a la de los humanos.

En el animismo, todo aquello que se considera vivo es pensado
como poseedor de un corazon o principio vital semejante que radica
en él (Martinez Gonzéalez, 2015: 33), pero no hay un solo modelo
animico, sino que es variable y depende del contexto cultural en el
que se haya desarrollado.

En la Polinesia, por ejemplo, Mauss (1990) describe un con
cepto denominaddauque se re ere a una cosa animada en un ser
no humano. Ehaues el espiritu del objeto, por lo tanto, se dice
que tiene agencia.

El perspectivismo amazonico llegé a una conclusion similar, que
el mundo esta habitado por diferentes especies de sujetos o personas
humanas y no humanas que lo aprenden segun sus distintos puntos de
vista (Viveiros de Castro, 2004).
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El animismo y el perspectivismo constituyen epistemologias
relacionales en las que el conocimiento del mundo se basa primor
dialmente en las relaciones.

El pensamiento relacional consiste en que los organismos y las
cosas no tienen ninguna naturaleza esencial, sino que estan cam
biando de forma continuamente o naciendo en una relacién con el
mundo circundante (Ingold, 2006), es decir, se encuentran en un
contexto de interaccion, donde las propiedades de todas las entidades
dependen del contexto.

Lo anterior quiere decir que un artefacto o un elemento del paisaje
puede ser una persona en una situacion y un mero objeto pasivo en
otra (Herva, 2010: 443). Un arbol, un cuerpo de agua u otro elemento
del paisaje pueden comportarse de manera analoga a los seres sensibles
y conscientes.

La relacionalidad es utilizada como una herramienta heuristica
gue no hace una distincion tajante entre lo humano y lo no humano;
en esta investigacion se usa para comprender un horizonte de pen
samiento a partir de la gra ca rupestre.

Latour (2005) argumenta que existe una topografia plana, es decir,
los humanos, algunos animales, algunas plantas y algunas cosas tienen
el mismo estatus de agentes.

En general, todos estos autores (sea desde el animismo o el perspec
tivismo) abogan por un giro ontoldgico, es decir, la propuesta es partir
de categorias indigenas para traducirlas a un lenguaje antropolégico
mas universal, donde el ontologismo ciertamente reivindica las-nhocio
nes del otro con un estatus de realidad.

En una ontologia animista ciertos objetos pueden tener alma,
del mismo modo que las personas tienen categorizaciones variables y
limites difusos. El animismo en tanto ontologia relacional esta impreg
nado de materialidad (Vigliani, 2011a: 52), por lo que los arquedlogos
podemos reconsiderar la forma en que estudiamos el pasado a través de
este tipo de aproximaciones antropolégicas.

El animismo se re ere de manera general a que los artefactos,
monumentos, animales, arboles, piedras, montafas, cuevas y riscos
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tienen un alma dentro del sistema de pensamiento de un grupo
humano. Los rasgos del paisaje fisico participan en la mediacién con
las personas y también presentan la cualidad de que pueden actuar, es
decir, ejercen agencia y pueden llegar a personi car a deidades im
portantes para diversos grupos indigenas mesoamericanos.

Respecto al animismo, se sabe que entre los tsotsiles de Zinacantan
las plantas silvestres tienen emociones y se enojan cuando son taladas
0 se rien cuando se adelantan al campo de maiz. Las plantas cultivadas
que orecen son felices dentro de la ideologia zinacanteca tradicional.

En el mundo-de-la-vida maya lacandén, las entidades animicas
pueden estar presentes al interior de cosas, animales, pinturas, cuevas y
lagunas, entre otros elementos del paisaje. Las cosas poseen ciclos de
vida y actdan més alla del control humano que las ha hecho (Gell,
1998).

Los hombres lacandones solian animar las “ollas de dios” mediante
los rituales de renovacion, otorgandoles partes del cuerpo u érganos, al
poner una piedra de algun lugar sagrado proveniente de un antiguo
sitio maya o de una cueva (Palka, 2005: 253). También se colocaban
cinco granos de cacao sobre el nuevo incensario con el misme propo
sito (Davis, 1978: 73-74). A través del humo de las “ollas de dios”, los
lacandones se comunicaban con sus deidades, ya que este humo posee
un poder terapéutico divino (Boremanse, 2006: 127).

La animacion de los incensarios se daba por medio de un ritual en
el que el o ciante lacandon elevaba la “olla de dios” para que el humo
del copal subiera al cielo y para que descendieran en su mano les espiri
tus de los dioses, de esa manera, las entidades animicas pasaban a sus
respectivos incensarios (Boremanse, 2006).

A las “ollas de dios” se les solia ofrendar en el mes de agosto
atole de maiz preparado con miel (Boremanse, 2006: 123), ademas
de ofrendas de copal y de los conocidos tamales de carne de mono
que funcionan como una metafora de la carne humana, a manera de
sacri cio ritual.

Sobre el ritual de renovacion de incensarios profundizaremos en
el capitulo V de este trabajo, no obstante, es importante sefialar que
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la vida de la “olla de dios” se daba por terminada una vez que los restos
de copal calcinado cubrian casi por completo al cuerpo del incensario
e impedian su uso; en ese momento, se dice que era tiempo de fabricar
nuevos incensarios para complacer a los dioses (Bruce, 1968: 139). Los
viejos incensarios eran declarados muertos y eran depositados en la
morada de la deidad (ya sea en un sitio con arquitectura o una cueva).

En este sentido, la agencia de la “olla de dios” no terminaba con
la muerte del incensario, sino que seguia ejerciendo una agencia
como posible guardian del sitio arqueoldgico o de la cueva, ademas
de que obligaba a la gente a peregrinar a estos lugares como una
especie de simbolo de atraccion de otras agencias.

Los primeros rituales de renovacion entre los mayas datan del
periodo Clasico donde se menciona el rito del fuego entrante, también
conocido en maya Clasico coroh k’alo “el fuego entrg”. Durante
la Colonia, Landa también reporta este ritual y menciona el uso
de braseros en la celebracion de una renovacion de casa, denominado
comook nah(Stuart, 1998).

Hay algunos aspectos que vinculan las ceremonias lacandonas
con la ceremonia del fuego entrante y el sahumado de los edi cios de
los mayas clasicos. McGee (1990) y Bruce y Perera (1982: 29-31)
describen algunos ritos con las vasijas de los diogdékd k’uh
pequefios incensarios e gie disefiados para compartir ofrendas,
comida y bebida a las deidades. Estas ceremonias tomaban lugar
en un local llamadgatoch K'ulo “casa de dios”, donde la nocién
de alimentar y sostener a los dioses era centrgbgmad incienso
“era el alimento principal dado a los dioses”.

La “casa de dios” funcioné como un lugar para la conmemoracion
activa de los ancestros, cuyas ollas de dios, localizadas en su interior,
pudieron haber servido para atraer a las entidades animicas, como los
santuarios de las casas en la actualidad.

Al interior de la “casa de dios” ademas de incensarios habia guri
llas de hule &’ik (McGee, 2005: 4), cuencos ceramicos y ofrendas de
comida, trompetas de concha, tambores sagrados y otros artefactos
religiosos (Davis, 1978: 60), que por cierto presentan pintura.
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La casa era tratada como persona en muchos grupos mayas, ya
que se considera una persona moral compuesta de riqguezas materiales
e inmateriales que se perpetua a través de nombrarla. Al igual que una
persona, la casa emerge de una unidad colectiva de relaciones-de inter
cambio (Lévi-Strauss, 1982: 174).

Es probable que la entrada del fuego y la quema del incienso en
la arquitectura clasica maya tuviera un signi cado similar, alimentar
simbodlicamente a las estructuras incorporando rituales de alimentaciéon
(Stuart, 1998: 394-395).

Alimentar a las ollas de dios de los lacandones y a los edi cios
entre los mayas del periodo Clasico re €j6 la idea de que eran seres ani-
mados en algun sentido.

Respecto a la animidad de los incensarios, Tozzer (1907: 87)
reporta la presencia de una gurilla de jadeita de un rostro humano
que fue localizada al interior de una olla de dios maya lacandona con
el n de otorgarle su entidad animica.

A los incensarios se les solia colocar una banda de corteza de
majagua, la cual era tefiida de rojo y se colocaba en la cabeza del dios
(Davis, 1978: 179-181).

Otro rasgo de animismo lo representan las gurillas que {os la
candones solian hacer de hule, dichas gurillas tenian forma de ani
males, como venados, aves y jabalies, las cuales eran usadas en las
ceremonias de curacion (Bruce, 1973; Davis, 1978: 158) y al nal
eran quemadas al interior de los incensarios, a manera de cremacion
ritual.

Algunas gurillas de hule antropomorfas tenian un caracter muy
realista, con manos modeladas, asi como pies y dedos y, a menudo,
fueron vestidas (Davis, 1978: 157).

Dichas gurillas ok’ik eran colocadas en tablas ceremoniales
denominadasgical(McGee, 2005: 4), junto con noédulos de incienso.
Eran quemadas adentro de las “ollas de dios”, mientras se le ofrendaba
comida a la deidad. Cuando las gurillas eran quemadas, llegaban
a ser mensajeros para los dioses invocando el ritual. Las gurillas de
hule lacandonas tenian el mismo simbolismo humano sacri cial
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(Palka, 2005: 257-258). Anteriormente, las gurillas eran incluso
salpicadas de sangre que se sacaban los lacandones de los I6bulos de
las orejas y de la nariz (Bruce, 1973; Davis, 1978).

Tanto las “ollas de dios” como las gurillas de hule tienen un
ciclo similar al de otros seres vivientes. Ambas son traidas a la
vida por artesanos o por medio de operaciones rituales (el objeto
se vuelve activo, potencialmente animado a través de un ritual),
ambas participan activamente en la vida social y ceremonial (tienen
un poder agencial para atraer a la lluvia o curar a los enfermos), para
nalmente morir, pues, en el caso de las gurillas, son matadas ritual
mente o0 sacri cadas; por todo ello se dice que comparten un proceso
biogréa co.

Sobre las “casas de los dioses”, se puede argumentar que las casas
son entidades orgénicas por naturaleza y que tienen un nexo con la
vida social, pues estan profundamente inmersas en las relaciones
sociales (Gell, 1998). Si las casas son en esencia partes 0 extensio
nes de las personas que las habitaron, se puede argumentar que las
“casas de los dioses” son los dioses mismos personi cados.

Estas casas se activan en cuanto estan en contacto o interac
tuando con otras personas humanas o no humanas. Por otro lado, la
relacion entre el lacandén y su casa también era especial, cuando un
lacanddn moria, el area de residencia se abandonaba poco después y
algunas veces las residencias eran quemadas (De Vos, 1996) por miedo
a que las almas de los muertos rondaran para buscar la casa de la familia o las
posesiones (Boremanse, 1998).

En conclusion, los objetos y la gente operan en un conjunto de
relaciones sociales duraderas, donde todos los objetos animados tienen
agencia, pero no todos los objetos son animados. Las sociedades ani
mistas no consideran que todas las formas de existencia tengan
animicidad o agentividad, ya que también existen objetos lisos.

Desde la ontologia relacional, en esta investigacion se pretende
examinar algunos ejemplos de objetos animados en la vida religiosa
de los mayas prehispanicos e histéricos, habitantes de la Selva La
candona, desde las pinturas rupestres, petrograbados, riscos y otros
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objetos mayas lacandones hasta incensarios y gurillas de hule,
entre otros elementos, que tuvieron personeidad y agencia.

Asimismo, se abordara la posibilidad de agencia de los fenémenos
atmosféricos de los lugares con gra ca rupestre donde, por ejemplo,
el viento puede tener una funcién agencial, pues erosiona y moldea
a laroca, asi como la luz puede activar o propiciar al cambio.

Por tanto, se concluye que tanto la agencia humana como la no
humana se sitdan en el recurso de ser-en-el-mundo y proveen-un pun
to de partida para dar sentido a la materialidad de la reproduccion
social, pasada y presente, donde la historia es la consecuencia de las
acciones de los agentes.

LA ARQUEOLOGIA DEL PAISAJE
COMO ESTRATEGIA METODOLOGICA

En los Ultimos afos, el paisaje ha emergido como un objeto de re exién
tedrica en la disciplina arqueoldgica, a la vez que los arquedlegos he
mos estado mas dispuestos a cuestionar conceptos casi hormativos
como periodo, secuencia, identidad y objetividad (Thomas, 2001).

El paisaje brinda una estructura apropiada para la investigacion
de fendbmenos de larga duracién, por lo que han surgido varias pro
puestas desde la arqueologia del paisaje, generando distintos tipos
de narrativas acerca del pasado (Edmonds, 1999).

El paisaje surge como tema en la Italia renacentista y se desa
rrolla en la pintura, la escritura, la jardineria y la arquitectura
(Cosgrove, 1984), destacando en los 6leos de los siglos
En la pintura paisajistica, el pintor utiliza el paisaje para expresar
su racionalidad.

La categoria de paisaje proviene del vocablo inigiédscape
que a su vez procede del aleman y que, originalmente, hacia referencia
a una forma particular de representacion pictérica.

La perspectiva utilizada por los pintores de la época dependia de
una concepcion de la tierra vista como una mercancia. Una tierra
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que podia ser medida, particionada, comprada o vendida (Thomas,
2001).

El paisaje, en términos occidentales, implica una forma-parti
cular de mirar, donde la perspectiva lineal pretende crear una imagen
realista (Cosgrove, 1984). Los paisajes surgen bajo esta Optica como
objetos de contemplacion estética.

El principio determinante del arte del paisaje es la mirada y la
vision ha tenido un estatus privilegiado en la era moderna. El-cono
cimiento a menudo se ha considerado como la representacion de
una realidad externa en la mente. Por tanto, la mirada logra el estatus
mediador entre el mundo interno (mente) y el externo (materialidad).
Por ello, la vista muchas veces es asociada con la razoncareldades
capitalistas (Thomas, 2001).

El proyecto de la ciencia occidental se inclina por un estudio
objetivo del fendmeno natural, que considera a la naturaleza como un
mundo externo y pasivo que espera a ser signi cado en forma y conte
nido por la mente del hombre (Ingold, 2000).

Con la revolucion cienti ca y la llustracion comienza a percibirse
una separacion cada vez mas radical entre cultura y naturaleza o
entre ser humano y medio ambiente.

Heidegger denominé a este momento como “la edad de la
imagen del mundo”, una era donde el mundo podia ser concebido
y captado como una imagen que podia ser aprendida por la huma
nidad. La humanidad usurpé gradualmente a Dios, asumiendo su
posicion en el centro de la creacion; como consecuencia, la ciencia
observacional gané una posicion prominente en la de nicién de
la realidad y la verdad (Thomas, 2001).

La nocién de percepcion del paisaje en el mundo moderno se
basa en la separacion del ser humano que internaliza el mundo
externo y lo usa para reconstruir una fotografia mental (Thomas,
2001).

Antes de de nir propiamente el paisaje desde un enfoque pospro
cesual, revisaremos de manera general qué no es el paisaje. El paisaje
no es tierra, ni naturaleza ni simple espacio. Es distinto a la tierra,
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porque ésta tiene un caracter cuantitativo y homogéneo, mientras que
el paisaje es cualitativo y heterogéneo. La naturaleza es concebida
como algo que existe afuera, sin embargo, nosotros vivimos aqui, en el
espacio intersubjetivo marcado por nuestras representaciones mentales
y relaciones sociales (Ingold, 2000).

El paisaje no es solo visual sino también narrativo, de ahi-la im
portancia de la tradicion oral y la aplicacion de entrevistas a nuestros
informantes claves.

Al igual que a Thomas (2001), nos interesa profundizar en una
concepcion del paisaje basada en la forma relacional y grabada en
la cual la gente se conduce en el mundo. Hablamos de lugares que
son incorporados a las historias de vida de la gente, otorgandoles un
lugar en su propia identidad.

El paisaje es la forma en que la gente construye y le otorga
sentido a su mundo cultural (Tilley, 1996: 161). Los paisajes son
experimentados y conocidos a través del movimiento del cuerpo
humano en el tiempo y el espacio (Bradley, 1993).

En este sentido, nos adscribimos a la categoria de paisaje rela
cional, entendido como una forma de construccion del paisaje que
es adscriptiva o colectiva y menos totalizante e individualizada.
Asimismo, el paisaje relacional no es esencial, ya que no partimos
de conceptos esencialistas al respecto (Stanislaw lwaniszewski,
comunicacion personal, 2017).

La tierra o la naturaleza no es un telén de fondo estéatico para
gue ocurran eventos o procesos (Edmonds, 1999; Ingold, 2000).
Por tanto, no existe naturaleza sin el ser humano, pues este ultimo
es quien la simboliza; como tampoco existe ser humano sin natu
raleza, pues ésta es la que histdricamente le ha otorgado identidad
y vida, sea a través de las deidades o, en lo inmediato, a través de
los alimentos.

Los paisajes son cuasiartefactos que existen y transitan entre
naturaleza y cultura (Latour, 1993). El soporte pétreo mineral y las
caracteristicas topogra cas del paisaje constituyen una serie de recur
sos metafdricos de signi cado, esenciales en la formacion de biografias

158



personales y la creacion y reproduccion de estructuras de poder (Tilley,
2010: 40).

El paisaje es un espacio socialmente construido que no puede
existir sin el trabajo intelectual del hombre (lwaniszewski, 2001: 6);
se constituye de lugares, senderos (Tilley, 1994) y del horizonte
(Iwaniszewski, 2001).

Por otro lado, el paisaje es de nido con precisién por Thomas
como

Una red de lugares relacionados que han sido gradualmente revelados a
través de las actividades habituales de la gente y sus interacciones
[...] a través de eventos importantes, festividades, calamidades y sor

presas que han dibujado otros puntos de atencion, causando en ellos
remembranza o incorporandolos en historias (Thomas, 2001: 173).

En este trabajo se concibe el paisaje relacionalmente constituido
como un conjunto de relaciones espaciotemporales.

El paisaje también puede verse como un palimpsesto, es decir,
como un paisaje de multiples signi cados contextuales que se afa
den continuamente uno encima del otro. Una red de simbolos y
signos que sirvieron de base para la construccién de identidades
individuales y colectivas (lwaniszewski, 2012).

El paisaje es un conjunto de lugares relacionales vinculados a sen
deros, movimientos y narrativas. Se trata, como ya se comento, de una
entidad que puede ser leida o interpretada, es un modo de habitar
y experimentar (Tilley, 1994: 34), es temporalidad y remembranza.

Resulta operativa la categoria del paisaje para nuestro estudio, en
cuanto nos enfocamos en el analisis de los lugares, el movimiento,
los senderos, el espacio y el tiempo social en la Selva Lacandona.

Respecto a los estudios de arqueologia del paisaje que retoman el
tema de la identidad y el arte rupestre en nuestro pais, se cuenta con
los trabajos de Francisco Mendiola (2007) para Chihuahua; Julio
Amador (2010) para Sonora; Cristina Corona (2004), William
Breen Murray (2007) y Araceli Rivera (2013) para Nuevo Ledn;
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Maria de la Luz Gutiérrez (2013) para Baja California; José Luis
Punzo (2013) y Marie-Areti Hers (2014) para Durango; Diana Paulina
Radillo (2016) para Nuevo Ledn y Tamaulipas, y Carlos Viramontes
(2005) para Querétaro, por mencionar algunos.

No obstante, para el sur de México este tipo de enfoque esta
ausente, por lo que la presente investigacion contribuye con-un es
lab6én méas para entender los procesos de construccion del paisaje,
en este caso enfocado en la selva de Chiapas.

Las rocas y las formas del relieve formaron parte de la identidad
de las poblaciones, quienes construyeron sus mundos-de-la-vida y
sistemas de signi cados en torno a ellas (Tilley, 2010: 33).

La gente conoce el medio ambiente de manera intima como
conoce a sus familiares cercanos en la intimidad de la vida cotidiana
(Ingold, 2000), esto paso tanto con los grupos de cazadores y-recolec
tores del norte de México como con los actuales mayas lacandones.

La presencia de accidentes naturales en el paisaje, como {o cons
tituye una elevacion montafiosa, dado su tamafio y forma particular,
pudo servir en distintas épocas como referente espacial a gran escala
(Parcercet al, 1998: 513), por lo que es necesaria una deconstruccion
del espacio.

El espacio es convertido en lugar a través de la intervencion
humana y los lugares signi cativos en el paisaje revisten de una
tradicion sagrada en el momento que contienen elementos arqueo
l6gicos como arte rupestre. Estos lugares poseen un caracter especial
re ejado en su toponimia y, ademas, en su cercania se localizan algunos
santuarios que muestran el desplazamiento de la gente y peregrina
ciones (Criado Boado, 1991).

Un lugar no es solo una entidad, sino que es un concepto rela
cional. Estos lugares son incorporados en las historias de vida de
la gente, otorgandoles un lugar en su propia identidad (Thomas,
2001).

El tiempo social también es un punto de referencia indispensable,
clasi cando temporalmente a las cosas del lugar; los dias, semanas,
meses y afios corresponden a la periodicidad de los ritos, fiestas y ce
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remonias publicas. Un calendario que cuenta el ritmo de la vida
colectiva.

En este sentido, el tiempo es parte integrante del objeto, del paisaje
y del contexto. Cuando hablamos de contextos, también podemos
hacer referencia a una red, en otras palabras, a un paisaje-red vivido,
es decir, formado de una red de lugares relacionados que se crea
mediante acciones, actividades, experiencias e interaccemtes
entidades humanas y no humanas (Radillo, 2016: 333).

La percepcion del paisaje es relativa a cada cultura, por ejemplo,
las comunidades que envuelven un grado de rutina de movimiento no
siempre perciben al paisaje como un objeto que es dividido en enti
dades discretas. En vez de esto, ellos enfatizan los conceptos de
lugar y sendero (Edmonds, 1999).

Los senderos son trayectos que vinculan dos lugares, pero no
s6lo son caminos fisicos o lineas tangibles por las que es posible
transitar, sino que constituyen un recorrido social (Tilley, 1994),
donde nosotros experimentamos los contornos del paisagvalnos
a través de él.

El estudio del paisaje implica entonces un reto para la arqueologia
tradicional, en el sentido de poder alzar la mirada hacia esos gigantes
olvidados (lomas y montafias) e ir mas alla de los recorridos de super
cie y del registro de las concentraciones de material arqueoldgico
localizado durante las prospecciones arqueoldgicas.

Para nes del presente estudio, nos interesa indagar de qué manera
las pinturas rupestres y los petrograbados marcaron y ewtalizaron
el paisaje.

Los cerros son conceptualizados en las sociedades premodernas.
Tienen un estatus de seres vivos y constituyen un poder discursivo
para sus habitantes (lwaniszewski, 2012: 24-25).

Los riscos expuestos a la intemperie dan la apariencia de mos
trar los huesos de la tierra. En algunas ocasiones, y a través de la
arqueologia del paisaje, es posible reconocer la pareidolia, un feno
meno psicoldgico que consiste en percibir formas reconocibles en
estimulos vagos, encontrando patrones asimilables a objetos o per
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sonas ya conocidas al observar un objeto con forma aparentemente
caotica o irregular.

En este sentido, se piensa que los antiguos mayas pudieron reco
nocer atributos ancestrales directamente sobre las rocas, pologjemp
en el risco Joton K'ak de Laguna Mensabak es posible zésuali
rostro de per |, donde los actuales lacandones dicen que vive el dios
K’ak (dios del fuego). Ello puede conducir directamente a una héapfa
es decir, el conocimiento de lo sagrado al reconocer una caracteristica
sobrehumana.

De manera similar, las cuevas funcionaron como monumentos
para la vida y la muerte, espacios liminales en los que la persona
maya accedia al lado interior del mundo mediante algun ritual y, al
momento de salir, emergia como una persona transformada, en otras
palabras, renacia.

Los huesos que cominmente se encuentran en las cuevas alrededor
de las lagunas Mensabak y Petha fueron usados en el pasado como
reliquias que sirvieron para venerar a los ancestros, ya que no sélo re
presentaban a una persona, sino posiblemente a un linaje.

Los grupos mayas alteraron sus paisajes a través de procesos de
antropomor smo de los elementos del relieve terrestre, nombrando
o marcando los lugares signi cativos para su sociedad.

No hay que olvidar que la Unica forma de entender el paisaje de
manera profunda, ademas de la indispensable informacion etnogra ca,
es a través de una caminata fenomenoldgica que abre la sensibilidad
perceptual y experiencia del arquedlogo, sin olvidar que el paisaje
varia de acuerdo con tiempo del dia, los dias de la semana o los
meses de una temporada del afio, cuando cae la lluvia, cuando sale
el sol o cuando hay viento, por lo que se recomienda visitar el sitio o
area de estudio varias veces durante distintas temporadas del afio para
captar los matices paisajisticos.

En de nitiva, existe la necesidad de explicar y situar estos lugares
y caracteristicas topogra cas como parte del mundo-de-la-vida de las
sociedades que estudiamos en arqueologia, en términos de sus origenes
y eventos ancestrales (Tilley, 2010: 210).
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El paisaje nunca est4 completo o terminado, sino que estéa cons
tantemente en construccion, como un trabajo en progreso, debido a
los efectos de agentes tanto humanos como no humanos.

En esta investigacion, se pretende conocer la identidad sodie de
mayas prehispénicos y de los actuales lacandones a través de la decons
truccion de su paisaje ancestral. Para esta ardua tarea se considera que
los  son una herramienta heuristica que ayuda en la de nicion
del problema y en la busqueda de posibles respuestas.

LOS SISTEMAS DE INFORMACION GEOGRAFICA (SIG)
COMO HERRAMIENTA HEURISTICA

Todo fendbmeno y proceso social posee una dimension espacialrecono
cible como producto y como medio. Dicha espacialidad se compone de
elementos tangibles, visibles y palpables, asi como de elementes intan
gibles, como representaciones, discursos y experiencias humanas que se
anclan en el mundo-de-la-vida.

Desde la obra de Galileo se abrié una nueva concepcion medieval
del espacio material, donde a través de la observacion y mapeo de los
fendmenos celestes se comenzo6 a utilizar una concepcion racional
del espacio que se vio incrementada hasta llegar a la concepeion dis
ciplinaria del espacio en sociedades occidentales (Foucault, 1979).

En la antigliedad, los mapas fueron usados para la construccion de
la identidad nacional, dibujando los limites de los Estados. El mapa
funcion6 como una forma de dar respuesta a una pregunta de exami
nacion y control (mapeo electoral, mapa de grupos étnicos, mapas
taxonomicos, entre otros). La disciplina podia ser solo efectivantedi
el control y estructuracion del espacio, similar en prisiones, hespital
escuelas y fabricas (Foucault, 1979).

Posteriormente, con el desarrollo de la cartografia moderna, que
surge con nes militares asociados a las potencias internacionales
tras la Segunda Guerra Mundial (1939-1945), el mapa se convirtié en
el modelo abstracto de todos los itinerarios posibles, el sentido practico
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del espacio o sistema de ejes invariablemente ligados a nuestro cuerpo
(Bourdieu, 2007: 58).

Méas alla de un paisaje pintado o representado, los mapas apelan a
un estatus de objetividad, ya que es una tecnologia de poder y ele cono
cimiento con la que se esculpe el mundo en un papel o en la pantalla
de un ordenador. Los mapas han sido generalmente hechos y utilizados
por caciques, militares, la nobleza y la burocracia (Thomas, 2001: 169).
Incluso fueron herramientas poderosas para dibujar el Nuevo Mundo
en el periodo de la conquista espafiola en México (Gruzinski, 1991).

La cartografia manipula el mundo, al mismo tiempo que lo des
humaniza (Thomas, 2001: 170). Con el desarrollo de esta disciplina
se marcO una distancia con el mundo que empezaba a representar
(Vigliani, 2011b: 40).

Por otro lado, el mapa es una de las formas de lenguaje que el ser
humano tiene para representar el espacio que le rodea de manera
sintética. Elabora y construye una abstraccion de la realidad mediante
croquis, esquemas, dibujos 0 mapas convencionales.

Los mapas son una representacion metaférica de la realidad;
hay un discurso de la realidad con una coherencia y una logica
compartida por un grupo de personas (cienti cos o técnicos en

) y funciona como un sistema de representacion compuesto de
signos.

Los signos de representacion en el son abstractos y tienen
igual peso representativo, un cuerpo de agua tiene la misma importan
cia que una cota de nivel o un sendero. Losson objetivaciones
de las intenciones humanas en sistemas de signos, por lo que se dice
que hemos construido un lenguaje a través de los

Mientras los cienti cos han desarrollado modelos metaféricos para
representar la realidad, cabe mencionar que en las sociedades-tradicio
nales prevalecen modelos metonimicos para representarla. Esto quiere
decir que nosotros utilizamos en losreferencias no contenidas en la
realidad para su representacion. Mientras que las sociedades-tradicio
nales utilizan elementos que pertenecen a la propia naturaleza para
desplegarla (por ejemplo, los mapas comunitarios).
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Las sociedades tradicionales buscan elementos jos de la naturaleza
(montafas, rios y lagunas, entre otros rasgos del paisaje) para referen
ciar sus espacios, orientarse y obtener una seguridad ontoldgica.
En estas sociedades no se busca mucho el cambio porque constituye
una amenaza para su realidad.

La representacion metonimica implica una relacién emocional
con la realidad, “el espacio se connota de emocion y sentido y adquiere
funciones de identidad que los grupos de mayor complejidad sadoeco
mica depositan en el tiempo. [...] Para nosotros el espacio es movimiento
y el tiempo, futuro. Para otros grupos, en cambio, el priesgpausa y el
segundo, presente” (Hernando, 2002: 82).

A pesar de las fuertes implicaciones ontologicas que tienen los
usos modernos del mapa, dichas representaciones constituyer una he
rramienta fundamental para la comprension del espacio y el tiempo
sociales para determinados grupos, por lo que esta investigacion apela
al valor de los mapas y a su estudio desde un enfoque arqueoldgico y
antropoldgico que incluso puede dar cuenta de otras realidades, a tra
vés del mapeo de la tradicion oral de los grupos étnicos.

El uso de los mapas se justi ca debido a que es razonable suponer
que por cientos e incluso miles de afos la topografia ha cambiado
muy poco. Sin embargo, algunas veces los rasgos topogra cos no son
inmunes al cambio. Los niveles del mar crecen y descienden con los
ciclos climaticos.

Las curvas de nivel (altimetria) son consecuencia de lentos y largos
procesos de erosién y deposicion. Estos procesos no se limitan a
épocas geoldgicas antiguas sino que el proceso de transformaciéon
del paisaje continlia en los procesos erosivos de los arroyos o rios
gue derivan del mar o de las montafias, asi como de los efectes antro
picos.

Después de haber justi cado la importancia del uso de los mapas en
esta investigacion, se dara una descripcion general de los elementos
gue constituyen los

(Geographic Information System), o (Sistema de Infer
macion Geogra ca) en espafiol, es un término acufiado por Roger
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Tomlinson, miembro del gobierno de Canadéa a principios de los
sesenta.

La utilizacién de la estadistica y los andlisis matematicos fue una
caracteristica de gran parte de la arqueologia realizada desde los afios
sesenta (Shanks y Tilley, 1988), que de ne conclusiones dibujadas en
datos cuanti cables en los que el objeto es descompuesto en cualidades
numeéricas tratadas matematicamente. Producto de ello fue la incor
poracion de los a la arqueologia, en un principio con el n de
comprender el patron de asentamiento de los grupos pretéritos.

En México, la adopcion de los se da sobre todo hacia los afios
setenta y en arqueologia propiamente comienza a utilizarse desde
nales de los ochenta con el desarrollo de la nueva arqueologia; pero
es hasta la primera década del siglque se incorpora formalmente
como una herramienta de investigacion arqueoldgica en nuestro
pais (Brodat al, 2001).

En otros paises, como en Espafia, también se comienzan a usar
los  desde los afios ochenta, pero se incorporan a la investigacion
arqueoldgica antes que en México, hacia mediados de los noventa
(Pastoret al, 2013: 14).

Los elementos constitutivos de los nos hablan de la representa
ciébn geométrica de la realidad, que parte de tres categorias de formas o
vectores: puntos, lineas y poligonos que funcionan como objetos homo
géneos o discretos.

Un punto es la unidad minima espacial que, al representarlo en
un mapa, funciona como un simbolo que puede hacer referencia a una
localidad o a un sitio arqueoldgico, ya sea que este sitio tenga arqui
tectura, arte rupestre, concentraciones de materiales arqueoldgicos o
yacimientos de materia prima.

Una linea es una sucesion de puntos y su representacion en un
mapa permite separar o distinguir dos espacios, también funciona
dentro de la hipsometria o cotas altitudinales para representar las
curvas de nivel sobre el terreno.

Para este estudio, las lineas también nos van a marcar las rutas
Optimas o de menor costo para trasladarse de un punto a otro.
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Los poligonos son guras geométricas abiertas que pueden repre
sentar los cuerpos de agua y los limites territoriales en un mapa,
cuentan con varios vértices y un centroide.

Para el funcionamiento apropiado de losse requieren al menos
cuatro componentes:

Dispositivos 0 maquinas para operar los
Lossoftwareadecuados.

Un conjunto de datos geogra cos.

Expertos en el manejo de los tres primeros componentes.

o E

Los sirven como almacén de datos geogra cos para un pro
posito de investigacion especi co. Los datos que integra un
responden a tres componentes o dimensiones: la espacial, la tematica
y la temporal.

La informacién se almacena en los a manera de capasayers
Los  son herramientas de organizacion de informacién, por lo que
nos interesa saber cdmo estan organizadas las diferentes capas de infor
macion.

Para nes de esta investigacion se utilizara el sistema de proyeccion

(Universal Transverse Mercator), ideado en 1569 por Gerhard
Kremer y estandarizado en 1940 por el Departamento de Defensa de
Estados Unidos para su empleo mundial.

Las coordenadas que utilizamos en este estudio fueron-propor
cionadas por un (Global Positioning System), que es el sistema
satelital que comenzo a operar formalmente desde 1995 y que actual
mente cuenta con equipos en el mercado con un alto grado de precision,
disminuyendo cada vez mas el rango de error.

Asimismo, nos apoyaremos en el analisis visual y digital de im&
genes satelitales (percepcion remota) que comenzaron a utilizarse
desde los afios setenta con el lanzamiento del primer satélite de la
serie Landsat. Las imagenes satelitales hablan de una matriz de nu
meros que nos otorgan un valor de re ectancia. Para su andlisis,
primero hay que georreferenciar la imagen, procesarla y aplicar el
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realce o ltrado de imagenes, asi como su clasi cacién multiespectral
(Miguel Angel Castillo, comunicacion personal, 2014).

Para la presente investigacion se utilizaron imagenes de satélite

multiespectral de cuatro bandas (dos bandas visibles y dos

bandas infrarrojas), las cuales fueron proporcionadas por el Labora
torio de Andlisis de Informacion Geogra ca y Estadistica ( ) de
El Colegio de la Frontera Sur ( ) con sede en San Cristobal
de Las Casas, Chiapas.

La estructura de lashape legpara poder ser leidos o procesados
en elsoftwaréArcGIS 10.2, se compone de cinco extensiones: .shx,
.dbf, .sbn, .sbx y .shp.

El uso del permite hacer un analisis territorial de la espa
cialidad que se re eja en los modelos digitales del terreno, creados
a partir del manejo de informacion arqueoldgica reunida en una
base de datos.

La creacion del modelo digital de elevacion () o (Digital
Elevation Model) funcioné como el punto de partida, lo que permitié
la elaboracion de mapas de inclinacion y orientacion de las pendientes
y bloques en tercera dimension, entre otras funciones.

Las &reas de andlisis son computarizadas en una base de-datos ras
ter por nUmeros continuos de celdas con valores dados. Los datos raster
permiten la manipulacion de atributos en una reticutgrid

El modelo raster registra el contenido de los objetos espaciales.
Se utiliza para trabajar con informacion que tiene una variacion
continua en el espacio como lo son las super cies topogra cas.

Los modernos también pueden acoplarse a los sistemas de
manejo de bases de datos que proveen amplios rangos de seleccion y
herramientas de consulta. Los utilizan lenguajes estructurados de
consulta vinculados con paquetes de estadistica gra ca.

Se trabaja con clases de categorias de datos iniciales como punto
de partida, las cuales pueden ser reclasi cadas de acuerdo con los
objetivos de la investigacién. Dichas clases se componen de-umbra
les numéricos o datos cuantitativos, los cuales funcionan como un
indice que distingue un grupo de otro.
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La funciébn mas comudn de los nos habla de la sobreposicion
de multiples capas de datos en un mapa comprensivo, toda vez que
se trabaja con entidades que poseen coordenadas de ubicacién en el
espacio y se cuenta con la capacidad de gestionar y almacenar una
gran cantidad de datos espaciales.

El  puede verse como un sistemandedwaresoftware proce
dimientos disefiados para soportar la captura de datos y su posterior
manejo, manipulacion, analisis, modelaje y despliegue o pregentaci
de datos espacialmente georreferenciados para resolver prichlemiét
manejo complejo (Dario Navarrete, comunicacion personal, 2014).

El propésito del es ayudar a generar propuestas y tomas de
decisiones, mediante el uso de datos discretos (vectoriales} o con
tinuos (rasters), analizando la topologia o relacion espacial que
guardan los objetos respecto al espacio. Ello permite la posibilidad
de ordenar el territorio mediante las Tecnologias de la Informacion
Geograca ( ).

Para el presente estudio, nos interesa ret@heélculo de rutas
Optimas en los que, con ayuda de un programa especializado,
puede seleccionar la ruta 6ptima para unir dos puntos determinados
(sitios arqueoldgicos), donde la sima de los valores de las celdas del
modelo digital de elevacion equivale a un menor esfuerzo en-el des
plazamiento (LOpez Romero, 2005: 98-99). Sobre este tipo de calculo
informatico profundizaremos en los capitulos IV y V de este trabajo.

Asimismo, nos interesa incorporar los analisis de visibilidad, ya
que el célculo informatico de las cuencas visuales se ha considerado
como el mayor avance cualitativo en el estudio de los paisajes de la
antigledad mediante  (Zamora-Merchén, 2013: 83).

A nivel arqueoldgico, el enclave de un sitio a mayor altura
respecto a otro se ha vinculado con una relacién de dominacion,
donde el enclave mas alto tiene, ademas de una superioridad simbo
lica, un mejor control visual que el asentamiento situado a menor
altura. Dicho control visual no indica forzosamente “que haya un
control politico [...], sino que se re ere tan solo a un control ejercido
por el sentido de la vista” (Zamora-Merchan, 2013: 84).
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Esta herramienta informatica permite estudiar la visibilidad del
paisaje de una manera mas amplia y rapida que como se haeia tradi
cionalmente con la cartografia analdgica. No obstante, la observacién
directa sobre el terreno es imprescindible en el analisis del paisaje.

Ademas de los calculos de rutas Optimas y de cuencas visuales,
los  nos permiten estudiar otras posibilidades enfocadas en otros
sentidos de la percepcion, como el alcance auditivo, que se ha deno
minadoaudibility shedsashed@onstantinidis, 2004), o la propuesta
para mapear la percepcion del oido, la vista y el olfato a través de la
herramienta Linea de vision. También encontramos el enfoque mul
tisensorial fouchscapesoundscapsmellscapg tastescapalel que
habla Tilley (2010: 27-28).

Los también nos ayudan a incorporar isdcronas de distancia,
que se re eren al tiempo empleado por el caminante dependiendo
del tipo de terreno (Zamora-Merchan, 2013), el cual también puede
ser mapeado.

Para nes de la presente investigacion, solo nos enfocaremios
calculos de rutas éptimas, en los andlisis de visibilidad y en la referenci
espacial de la tradicibn oral maya lacandona, dejando pendiente
para futuras investigaciones el mapeo de las isécronas de distancia y
de otros posibles alcances perceptivos abordados desplesicidn
fenomenoldgica y, por supuesto, apoyada por medio de.los

Respecto al tema del mapeo de la oralitura maya lacandona, uno
de los objetivos secundarios de esta investigacion es crear y sobreponer
capas de los sitios arqueoldgicos, los lugares donde viven las deidades
mayas lacandones insertas en el paisaje, asi como algunos elementos de
la narrativa local que describen el viaje de una entidad animica maya
lacandona sobre Laguna Mensabak, que analizaremos en el capitulo IV
de este trabajo y a la cual se le otorgd una referencia espacial; de esta
manera, lodayersfuncionan como capas cognitivas que enfatizan la
capacidad de agencia de humanos y no humanos y su representacion
en los

Este dltimo planteamiento tiene que ver con la posibilidad de
mapear elementos de la tradicion oral de los grupos étnicos, lo cual
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es importante considerar, ya que algunos estudiosos del tema, como
Denis Cosgrove (1989: 120-127), mencionan la tendencia de la
geografia humana por observar el paisaje como una expresion imperso
nal de fuerzas demogra cas y economicas y por ignorar las multiples
capas de signi cados simbalicos o representaciones culturates dep
tadas en ellos.

En arqueologia estamos habituados a usar una serie de tecnologias
espaciales (, imagenes satelitales, fotografia aérea o tecnologia
[ ) para poner al desnudo y penetrar la tierra. En ese sentido, el
entendimiento arqueolégico del paisaje es voyerista 0 androcéntrico.

Se reconoce que la aplicacién de tecnologias de la informacion
esta asociada a una reproduccion del pensamiento moderno del mundo,
reproduciendo el dualismo cartesiano que nos previene de un entendi
miento mas experiencial de la realidad (Thomas, 2004; Llobera, 2012).

El problema con los es que actualmente se utilizan como
un sustituto del trabajo de campo fenomenolégico, como algo que
es primero y no despueés (Tilley, 2010: 477). De igual forma, los
proveen una visual del paisaje donde todo es igualmente visible e
importante en un campo visual (Tilley, 2010: 477).

Los , asi como los andlisis estadisticos y las simulaciones,
no pueden sustituir la experiencia humana del lugar, del estar ahi,

y s6lo después de esto es que las tecnologias de representacion
pueden tomar lugar (Tilley, 2004: 218).

Observar un mapa topogra co de dos dimensiones con sitios
marcados tampoco puede sustituir el estar ahi, estar en el lugar.
Solo después de visitar los mismos lugares varias veces es cuando
se intensi ca la experiencia.

La experiencia fisica y el conocimiento del lugar permiten recono
cer una estructura interpretativa de los monumentos y deljgaisa
cual es imposible sélo usando un mapa (Tilley, 2010: 99), ya que nos in
teresa conocer cudl fue el paisaje que experimento la gente en el pasado.

Las experiencias recogidas en campo, ya sea mediante entrevistas a
informantes clave o por la propia experiencia subjetiva del arquedlog
tienen un ordenamiento espacial susceptible de ser georreferenciado.
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Caminar es una experiencia del cuerpo vivido, por lo que po
demos utilizar la caminata como una técnica fenomenoldgica para
entender el paisaje.

Si bien hemos revisado que los provienen de un razonamiento
occidental de la representacion de la realidad en un mapa, es intere
sante ver como podemos utilizar los para estudiar otras ontologias
no occidentales.

En este mismo sentido, cabe preguntarse cémo lo®s pueden
ayudar a entender el proceso de construccion de ciertas experiencias
pretéritas sobre el paisaje y, con ello, cdmo podemos reconocer qué
papel tuvieron sus agentes humanos y no humanos en un determinado
espacio social.

La clave para responder a estos cuestionamientos parece ha
llarse erBourdieu (2007), quien sostiene que las practicas rituales
siempre tienen un caracter practico y corporal.

La experiencia corporal re ejada en los desplazamientos dentro
del espacio simbélicamente estructurado integra el espacio corporal, el
espacio cdésmico y el espacio social que pueden ser re ejados en un

A pesar de nuestra posicion moderna del mundo (cienti ca, a
veces dualista, distante y analitica), aun podemos acceder a ciertos
aspectos de la experiencia humana de grupos sociales y personas
en el pasado, por lo que los nos pueden aproximar a las forma en
que la gente experimento el mundo a nivel de una cognicion de tipo
espacial.

Eluso de en arqueologia puede hacer referencia a la existen
cia de narrativas fenomenoldgicas inscritas en el paisaje, que solo
pueden ser reveladas a partir de la experiencia fenomenologica de
caminar el lugar y por medio de la coleccion del dato etnogré co.

La critica de Tilley (2010) respecto a que el uso dekes soélo
una reproduccion de una vision moderna del mundo, alejada de
otras formas de percepcién de la realidad, es cierta en varios sentidos;
sin embargo, las cuencas visualeewshedtas super cies de costos
acumulados (Llobera, 2012) y el mapeo de la tradicién oral escapan
de una perspectiva individual y moderna del mundo.
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Por el contrario, este tipo de estudios abren otras posibilidades
de interpretacion del registro arqueoldgico y etnogra co, que nos
dejan aproximarnos al terreno de manera experiencial, develando el
mundo-de-la-vida local y, al mismo tiempo, proporcionandonos una
fotografia aérea o a ojo de péjaro.

CONMENSURABILIDAD TEORICA

Se entiende por conmensurabilidad algo que puede ser sujeto a medida
o valuacion; en este sentido, el presente planteamiento de investigacion
considera que no se pueden evaluar directamente las categorias lo
sé cas, como mundo-de-la-vida, ni las teorias antropologicas de la
personhoqgdde la agencia debido a que utilizan diferentes ontologias.
En cambio, es posible veri car, comprobar o refutar las hipétesis que
utilizan estas categorias y estas teorias mediante el uso de hereamienta
informaticas ligadas a la arqueologia del paisaje.

Mientras el estudio del estado o0 nocién de ser persona en el pasado
y la identi cacion de la agencia tanto humana como no humana nos
proveen de un marco tedrico asequible a partir del registro y la interpre
tacion arqueoldgica, la arqueologia del paisaje y Idancionan como
una herramienta heuristica, es decir, nos ayudan a sistematizar el
planteamiento del problema, proveyéndonos de toda una estructura
metodoldgica para poder responder a nuestros cuestionamientos
iniciales.

Sin embargo, el reto consiste en formular el problema en el
lenguaje, es decir, en los conceptos y categorias accesibles al lenguaje
del .

No hay que perder de vista la relacion entrgpdssonhooy la
agencia, ya que el agente siempre actla en relacion con otro agente
especi co, donde se puede ver a la persona como el producto de las
interacciones de otros agentes. Los agentes @nagisrevelan su
constitucion como personas y el agente se construye como la persona
gue actda.
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Partir de una ontologia relacional no es tarea facil; volver a los
conceptos no occidentales de vivir en el mundo-de-la-vida representa
un gran reto. Para ello, hay que sentar las bases para la comprension de
las habilidades locales de ser en-el-mundo y de sus relaciones con otras
cosas o entidades, creando un paisaje mucho mas profundo, rico y
abierto a la interpretacion.

En este sentido, nos interesa explorar la visioneimicpor parte
de nuestro concreto mas desarrollado (los lacandones actuales), para
entender cdmo perciben la selva que habitan y a sus personas humanas
y no humanas. Ello permite poner a prueba lo que tradicionalmente
hacemos a nivel del estudio de la cultura material, abriendo otras
posibilidades de interpretacion del registro arqueoldgico.

Desentrafiar el conocimiento del paisaje, por ejemplo, es pro
fundizar en el espacio vivido a través de un cumulo de experiencias,
entre las que el arte rupestre, que es el hilo conductor de este trabajo,
surge de acciones, re exiones e ideas a partir del proceso de morar
en el mundo-de-la-vida de las sociedades mayas.

En este proceso de pintar el paisaje se genera una seguridad
ontoldgica en los agentes sociales, es decir, un sentimiento €le con
anza que les permite desenvolverse en el curso de la vida cotidiana
(Giddens, 2006: 94).

La arqueologia del paisaje, la arqueologia de la identidad y la
arqueologia de la agencialidad van de la mano en los estudios inte
grales sobre el arte rupestre y la cultura.

La cultura a la cual nos referimos comprende el sistema de saber
que permite a la gente representarse a si mismos y a los otros, ademas
de habitar y actuar en el mundo-de-la-vida, dotando los principios que
organizan ehabitus

En las culturas que estudiamos los arquedélogos se reconoce que
en el pasado hubo mayor identidad relacional de lazos colectivos, asi
como una mayor representaciéon metonimica de la realidad.

Asi como los gedgrafos, los arquedlogos también pensamos es
pacialmente (Anaya Hernandez, 2001: 11) y, por tanto, el uso del

como herramienta heuristica provee una base fundamental para
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el planteamiento y resolucion del problema arqueolégico de manera
practica.

Finalmente, como se comentd con anterioridad, esta investigacion
propone retomar los en el estudio de la espacialidad de la tradicion
oral, ya que el paisaje es representado en el mito y a la vez representa el
mito (Tilley, 1994: 47). Se propone crear capas cognitivas que sélo
podran generarse habiendo decodi cado las multiples capas de
signi cados simbdlicos del paisaje, sin perder de vista que, como
arqueodlogos, estamos al mismo tiempo construyendo en el presente
una analogia para los mundos-de-la-vida pasados.

175






INVENTARIO DE SITIOS RUPESTRES
EN LA SELVA LACANDONA

Entre los antecedentes del estudio arqueologico de la gra ca rupestre
en Chiapas hay notables contribuciones de algunos investigadores.
En el primer lustro de la década de 1940, H. Berlin escribié algunas
descripciones y comentarios de la presencia de gra ca rupestre zoque
camino a Copainala, justo en la region de la Depresion Central del
estado de Chiapas.

Por otro lado, los trabajos de la New World Archaeological
Foundation ( ), durante sus temporadas de prospeccién ar
qgueoldgica, registraron algunos motivos rupestres de los que, tiempo
después, la investigadora Sophia Pincemin recopilé datos para la
presentacion de un proyecto de registro sistematico a la Unicach,
en el cual colaboraron Mauricio Rosas Kifuri, Victor Esponda y
Fanny Lopez, con la nalidad de contar con un catdlogo mas general
y sistemético de dichas manifestaciones culturales. Esa investigacion
dio como resultado la obra tituladz manos y soles. Estudio de la
gra ca rupestre en ChiapBgha obra fue publicada en 1999 por
la Unicach y actualmente representa la fuente mas importante a
nivel de recopilacion de datos en torno al estudio del arte rupestre
en la entidad.
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Otra fuente muy importante para el estudio de este material arqueo
l6gico en Chiapas lo representa la obra titulatecatalogo de frontera.
Esculturas, petroglifos y pinturas de la region media del Grijadga, Chiap
este libro fue publicado en 1993 por el Centro de Estudios May3s (
del Instituto de Investigaciones Filologicas)(de la Universidad
Nacional Autonoma de México () . Dicha obra fue realizada en
coautoria por Carlos Navarrete, Thomas A. Lee Jr. y Carlos Silva
Rhoads. Este libro fue producto de una actividad de salvamento
arqueoldgico durante la década de los sesenta, que re ere ada cons
truccioén de la presa Nezahualcéyotl, también conocida como Malpaso.

Otra fuente importante han sido las cédulas de registro que
conserva la Secciéon de Arqueologia del Centro Chiapas, cuya
informacién ha sido importante para entender la presencia de arte
rupestre en la entidad y conocer su distribucion y tipologia.

Cabe mencionar que a pesar de ser una zona muy rica en gra ca
rupestre no se cuenta con mucha informacioén en la literatura arqueo
l6gica referente al estado de Chiapas, a excepcién de las obras de Cera
(1977, 1980); Bassie-Sweet (2006); Gussinyer (1976, 1980); Méndez
(1998, 1999, 2010); Navarrete (1959, 1966, 1992); Navarrete y
Martinez (1961); Navarrete, Lee y Silva (1993); Pincemin (1999);
Stone (1995, 1997); Strecker (1987, 2008) y Weber y Strecker (1977).

Asimismo, recientemente se han registrado ocho sitios arqueo
l6gicos rupestres, localizados en la region de Ocozocoautla, y que son la
Sima del Copal (Acosta y Méndez, 2004, 2006; Lozada, 2010),
la Sima del Tigre, la Sima del Muju, la cueva de La Cotorra, la cueva de
Los Perros, la cueva La Encafiada, el abrigo de Santa Marta y el
abrigo Los Grifos (Acosta, 2008). Ademas de otros sitios intere
santes al interior del cafion del rio La Venta (Acosta y Garcia, 2005;
Garcia, 2007), asi como el petrograbado de El Naranjo (Acosta y
Lozada, 2006), localizado en el municipio de Berriozabal, méas 21 sitios
con representaciones rupestres ubicados en el Cafon del Sumidero,
municipio de Chiapa de Corzo (Acostaal, 2010).

Fuera de estos sitios, la Selva Lacandona ha sido escasamente
estudiada en términos rupestres. En este capitulo revisaremos los sitios
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arqueoldgicos insertos en la Selva Lacandona con presencia de arte
rupestre de los que sabemos su localizacion, aunque no todos han
sido registrados sistematicamente.

Hasta el afio 2014 se habian registrado un total de 3 791csitios
arte rupestre en México, de los que 67% se localizan en Aridoamérica o
el norte de México, 13% en el occidente, 9% en el altiplano central,
4% en Guerrero, 3% en Oaxaca, 1% en la costa del golfo, 1% en las
tierras altas mayas y 1% en las tierras bajas mayas (Eaah@d15).

En este sentido, la mayoria de los registros de sitios rupestres se
concentran en el norte de México, mientras que los sitios del sur
de México han sido escasamente registrados. Ello no quiere decir que el
sureste mexicano no cuente con sitios rupestres, tal como se ha visto,
sino que nos encontramos frente a un problema de objeto de estudio
arqueologico, un problema tedrico y metodoldgico y un problema
politico.

A nivel arqueoldgico, el arte rupestre ha sido un material arqueolo
gico relegado en la gran mayoria de las investigaciones arqueoldgicas en
nuestro pais y en el estado de Chiapas, cuyos proyectos de investi
gacion arqueologica se han enfocado en mayor proporcion en la
arquitectura, cerdmica y litica, entre otros materiales y temas.

A nivel politico, los estudios en torno al arte rupestre no han
podido competir con las investigaciones de sitios monumentales.
Esto tiene que ver con una vision mercantilista del patrimonio
arqueoldgico por parte de las instituciones, que le han dado una mayor
importancia e inversion de recursos a los sitios monumentales, minimi
zando el interés por estudiar las pinturas rupestres y los petrograbados.

Finalmente, a nivel tedrico metodoldgico, los investigadores sobre
el arte rupestre han abordado la interpretacion rupestre desde enfoques
eclécticos como el chamanismo o los estados de conciencia alterada,
entre otras aproximaciones; esto ha demeritado o sesgado muchas
veces el significado esencial del arte rupestre. Ot@Esvids estu
diosos del arte rupestre han sido fuertemente empiristas, por lo que sus
trabajos se han convertido en catélogos, notas informativas e isforme
descriptivos y descontextualizados.
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Ante este panorama del estado actual de los estudios rupestres
en México y especi camente en Chiapas, se hace necesaria la-elabora
cién de un atlas arqueoldgico de sitios rupestres en la entidad, por lo
que la informacion vertida en este capitulo de la presente investigacion
contribuye a la generaciéon de una base de datos de sitios rupestres en el
territorio chiapaneco.

Los sitios que presentan arte rupestre en la Selva Lacandona son
Laguna Mensabak, Laguna Peth&, Laguna Miramar, el petrograbado
de Xoc, el Planchon de las Figuras, la Roca de los Sacri cios, la Cueva
de las Manos Rojas y la Cueva Max ( gura 60).

Dado que el estudio medular de esta investigacion se centra en
Laguna Mensabak y Laguna Peth&, omitiremos en este apartado
dichas lagunas que seran abordadas en el capitulo IV; asimismo,
Laguna Miramar, que también cuenta con arte rupestre, seré abor
dada en el capitulo V de esta misma investigacion, junto al tema de
las peregrinaciones mayas lacandonas.

Figura 60. Sitios con arte rupestre en la Selva Lacandona.
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Figura 61. Petrograbado de Xoc.
Tomado de Ekholm-Miller (1973: 10).

X

En el afio 1928 se menciona la existencia del petrograbado de Xoc,
localizado en el municipio de Ocosingo, Chiapas. Cordan (1959) men
ciona su existencia y fue hasta 1968 cuando Susanna Ekholm-Miller
relocalizo el sitio e hizo un registro fotogra co (Strecker, 2008).

Xoc es un sitio que cuenta con estructuras del periodo Preclasico
y Clasico, incluyendo templos y un juego de pelota. En la cercania
de este sitio con arquitectura se localiza un petrograbado en bajorre
lieve (gura 61) de un disefio olmeca grabado sobre la cara de una
gran roca (Ekholm-Miller, 1973), lo que constituye una avanzada
olmeca en la selva de Chiapas (Pincemin, 1999).

Este grabado es importante, ya que se trata de la Gnica gura olmeca
encontradan situen el oriente de Chiapas (Strecker, 2008).

Sobre la roca se aprecia una deidad olmeca o un noble que
personi ca a una deidad, se observan rasgos humanos y animales,
esta gura aparece en actitud dindmica, sostiene un paquete e envol
torio ceremonial u ofrenda en su brazo izquierdo, mientras que en su
brazo derecho sostiene una bandera o baston.
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La gura, que podemos denominar como antropozoomorfa,-apare
ce con la cabeza y las piernas de perly el tronco de frente, presenta
garras de felino y porta una mascara y un taparrabo. Por su estilo,
de acuerdo con Strecker (2008), presenta mucha similitud con los
Amuco en Guerrero (Grove y Paradis, 1971), asi como con la Piedra
de Las Victorias en El Salvador (Boggs, 1950).

Es posible que esta imagen muestre a un peregrino arribando a su
santuario para ejecutar alguan ritual, para dejar alguna ofrenda, o
bien que se trate de alguien que trae bienes comerciales (Palka,
2014: 195).

La roca cuenta con un espacio en su base donde el especialista
ritual pudo colocar ofrendas. El grabado recibié seguramente-a pere
grinos desde el periodo Preclasico hasta el Posclasico tardio o, incluso,
hasta tiempos historicos (Palka, 2014: 195), ya que los arqueologos
han descubierto ceramica diagnostica de estos periodos, incluyendo un
hacha de cobre del periodo Protohistérico en la base del grabado
(Cordan, 1963).

El petrograbado se localizaba originalmente cerca de riscos, ele
vaciones montafiosas y arroyos, incluso una cueva y una cascada se
ubicaban cerca del grabado, lo cual constituyé un paisaje sagrado
gue pudo funcionar como un punto de peregrinacion.

Cabe mencionar que este petrograbado fue extraido de su lugar
original de manera ilegal entre 1968 y 1972 y fue trasladado a Paris,
para lo cual se corté el monumento en cuatro partes. En el afio 2010
fue recuperado por el gobierno mexicano y, posteriormente, fue exhi
bido en el Museo Nacional de Antropologia en la Ciudad de México.
Actualmente, dicho petrograbado se exhibe en la sala permanente
de Arqueologia del Museo Regional de Chiapas, en la ciudad de
Tuxtla Gutiérrez.

P F
Se localiza al este del estado de Chiapas sobre el margen izquierdo
del rio Lacantun, a unos 8 km de su desembocadura en el Ho Usu
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Figura 62. Roca grabada en San Lorenzo. Tomado de Maler (1995).

macinta. Sus grabados fueron elaborados en un planchoén de toca ca
liza de unos 150 m de largo por unos 30 0 40 m de ancho (Strecker,
2008).

Los primeros registros o menciones aparecen en Maler (1901),
Blom y La Farge (1926), Mullerried (1927), Bullard (1965), Garcia
Moll (1995), Stuart y Wilkerson (1995), Pincemin (1999) y Strecker
(2008).

Maler (1901) llamé a este sitio San Lorenzo, re riéndose a dos
sitios diferentes como son San Lorenzo y el Planchén de las Figuras.
Ademas, hizo la primera mencién sobre ambos sitios y el primer
registro del sitio con petrograbados ( gura 62).

El Planchon de las Figuras representa el sitio monolitico mas
grande de arte rupestre en Chiapas ( gura 63), que pudo funcionar
como un santuario de peregrinacion. Una gran variedad de disefios
(79 guras) fueron grabados sobre la roca caliza cuando el nivel del
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Figura 63. Distribucidon de motivos en el Planchén de las Figuras. Tomado de
Stuart y Wilkerson (1995: 80).

rio estaba abajo. Los viajeros mayas visitaron esta roca cuando los
grabados se hallaban expuestos y ejecutaron rituales para incrementar
el nivel del agua durante la temporada de secas (Palka, 2014: 198).

El Planchon de las Figuras cuenta con disefios excepcionales en
el arte rupestre del oriente de México, destacan las representaciones
de construcciones, conjuntos arquitectonicos, monumentos (proba
blemente estelas), gente, animalgstollisy guras geométricas
(Maler, 1901); sus ejemplos de arquitectura son notables y destacan
edi cios y templos (Pincemin, 1999).

Sobre las representacionega¢olliscabe mencionar que también
se localizan a manera de gra tis en otros sitios mayas como Xunantu
nich en Belice, Tikal en Guatemala (Trik y Kampen, 1983), Palenque
en Chiapas (Ruz Lhuillier, 1952) y también se reportan en el area
zoque de Chiapas, en la Sima del Muju (Acosta, 2006).

La estructura de disefio de los motivos del Planchon de las Figuras
corresponde al periodo Clasico maya y tiene muchas similitudes con
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los ladrillos grabados de Comalcalco en Tabasco (Garcia Moll,
1995).

Cabe mencionar que cerca del Planchon de las Figuras se han
reportado plataformas habitacionales bajas, donde habitaron pobladores
mayas, quienes seguramente iban a peregrinar hasta este santuario para
realizar peticiones especiales, como las de lluvias.

R S

Esta roca con petrograbados se localiza justo a un costado del rio
Usumacinta y frente al sitio arqueoldgico de Piedras Negras, aunque

cabe mencionar que también se ha reportado un risco con arte rupestre

en esta misma area que muestra un petrograbado con el disefiode un ca
parazon de tortugaaaktun(Joel Palka, comunicacion personal, 2019).

La Roca de los Sacri cios funcioné como un importante punto de
orientacion en el paisaje del rio Usumacinta, toda vez que existié una
relacion visual entre las rocas y elementos como el rio, los rapidos,
ademas de sus sonidos y sus olores.

Figura 64. La Roca de los Sacri cios, Piedras Negras. Tomado de Canter
(2007: 12).
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La ubicacion de la Roca de los Sacri cios cumple no sélo un papel
simbdlico y ritual, sino que también funciona como el marcador de
un puerto natural para los navegantes que venian por el rio Usuma
cinta, un lugar de paso a pie o para recibir a los viajeros que llegaban
a Piedras Negras ( gura 64).

El petrograbado muestra a dos nobles mayas o posibles deidades
que se ven frente a frente sentados con un cartucho. Una de las guras
carga una ofrenda o posiblemente un codice. Esta escena puede indicar
que estas guras humanas ejecutan un ritual en el sitio y los mayas que
llegaban en canoa podian dejar ofrendas en esta roca grabada (Palka,
2014: 197). El petrograbado data del periodo Clasico tardio, que co
rresponde al momento de mayor desarrollo del sitio de Piedras Negras.

C M R

La Cueva de las Manos Rojas se localiza a 1.5 km al noroeste del
sitio arqueoldgico Budsilha. Dicha formacién rocosa se sitla en la
ladera de una colina y presenta una entrada de unos 2 m de altura'y
1.5 m de ancho. El interior de la cavidad presenta una dimension
de 5 m de ancho y una profundidad aproximada de 5 m (Scherer y
Golden, 2012: 54).

Se caracteriza por presentar varias pinturas rupestres de manos
en negativo y en positivo de color rojo, una posible huella de pie
también roja, asi como restos de pintura de color naranja ( gura 65).

De izquierda a derecha se puede observar una posible cabeza
humana hecha con manos en negativo, similar al gra ti que presenta
uno de los edi cios de Budsilha de posible autoria maya lacandona, que
sera revisado en el capitulo V de esta investigacion.

Dada la forma particular de representacion de una gura a partir
de la impresion de manos en negativo, nos inclinamos a pensar que
se puede tratar de pinturas del periodo Posclasico, ya que se cuenta
con representaciones similares en la region de Oxkutzcab, Yucatan
(Strecker, 1982) y en la regién zoque de Ocozocoautla, Chiapas
(Acosta y Méndez, 2006; Lozada, 2010), fechadas hacia el mismo
horizonte posclasico.
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Figura 65. Pinturas rupestres de la Cueva de las Manos Rojas, Budsilha.
Tomado de Scherer y Golden (2012: 48).

Junto a esta gura aparece una mano izquierda en positivo, seguida
a su vez de un par de manos en positivo (la mano derecha se puso del
lado izquierdo y la mano izquierda del lado derecho). Debajo de este
par de manos hay otra mano izquierda en positivo. Dado el tamafio
de las manos, las impresiones fueron hechas por varias personas. A la
derecha hay otro par de manos en positivo, esta vez lateralizadas
anatdbmicamente, es decir, la mano izquierda en el lado izquierdo y la
mano derecha en el lado derecho. Este ultimo par de manos, dado el
tamafio, puede haber sido de una misma persona y se distinguen por
ser mas pequefias que las anteriores (Scherer y Golden, 2012).

Finalmente, a la derecha del panel hay otra cabeza humana
hecha con huellas de manos pintadas, que es similar al dghgitio
Budsilha.

En la super cie de la cueva se han localizado amplias coneentra
ciones de conchas de caracol de agua dulce, lascas de pedernal y
fragmentos de hueso humano y animal. Es interesante que la cueva
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se localiza cerca de un cenote, que a su vez presenta una red de simas
gue conectan con el resto de las cuevas, lo cual indica que este espacio
pudo haber sido considerado como un lugar sagrado en el paisaje de los
mayas lacandones y de los anteriores ocupantes de la zona (Scherer y
Golden, 2012: 58), por lo que no se descarta la posibilidad de que
algunas de las pinturas al interior de esta cueva hayan sido realizadas
por mayas lacandones (Guzneral, 2012: 65).

C M
La Cueva Max es una formacion rocosa ( gura 66) localizada en una
zona karstica dentro de la Reserva de la Biosfera Lacantan.

Cuenta con un petrograbado en el que se alcanza a visualizar
una gura zoomorfa o un mono ( gura 67). Como elemento asociado
tiene un grabado con forma de espiral a la altura del rostro del mono.
Estos datos fueron obtenidos del informante Filiberto VAsquez Arcos
(Alejandro Tovalin, comunicacion personal, 2016).

Sobre el estilo de representacion de esta gura zoomorfa, el area
del rostro recuerda el estilo de la pintura rupestre del mono localizado

Figura 66. Entrada
a la Cueva Max.
Cortesia de
Alejandro Tovalin,
2017.
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Figura 67. Petrograbados
de la Cueva Max.
Cortesia de Alejandro
Tovalin, 2017.

Figura 68. Pintura
zoomorfa, risco
Tsibana, Laguna
Mensabak.
Fotografia: Josuhé
Lozada, 2014.

en el risco Tsibana de Laguna Mensabak ( gura 68), cerca de esta
pintura rupestre se localiz6 una gura serpentiforme (gura 69),
similar a la del petrograbado de la Cueva Max.

En el petrograbado, esta gura serpentiforme se localiza a la altura
del rostro, por lo que puede representar una virgula de la palabra o
aliento vital.

Por su estilo de representacion se puede fechar tentatiteheaeia
el periodo Clasico tardio, aunque queda pendiente su relocalizacion y
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Figura 69. Pintura serpentiforme, risco Tsibana, Laguna
Mensabak. Fotografia y procesamiento digital con DStretch:
Josuhé Lozada, 2014.

registro sistematico para un adecuado andlisis estilistical@gio
e interpretativo.

PERTINENCIA DE UN ESTUDIO INTEGRAL

Lejos de la suposicion académica de que la localizaciéon del arte
rupestre en México se asocia estrictamente al norte del pais y a
sociedades de cazadores recolectores, y después de haber revisado
el estado de la cuestion sobre el arte rupestre en el estado de Chiapas
y especi camente en la Selva Lacandona, se percibe que existe una
buena cantidad de sitios rupestres que han sido parcialmente estudia
dos y sobre los que, en algunos casos, sélo se cuenta con descripciones
generales de los motivos, pero no asi de una estructura de interpreta
cion que permita indagar sobre las formas simbolicas de pensamiento
de los productores de la gra ca rupestre.

En este sentido, la presente investigacion adquiere importancia
para poder sumar abrpugie sitios con arte rupestre a dos lagunas
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(Mensabak y Petha) que presentan varias temporalidades en sus
motivos rupestres y que pueden coadyuvar al entendimiento de las
estructuras de disefio desde el periodo Preclasico hasta el periodo
Historico.

Ante la falta de documentacion sisteméatica del arte rupestre en
el sureste de México, debido al incipiente interés por estudiar este
material arqueoldgico, es pertinente un estudio integral de la gra ca
rupestre que retome todas las etapas del proceso de investigacion,
desde la compilacién bibliogra ca, el trabajo de campo, el registro y
la interpretacion del artefacto rupestre hasta lo relativo a la arqgeom
tria del arte rupestre.

En el siguiente capitulo se dard a conocer todo el proceso de
registro del arte rupestre de Laguna Mensabak y Laguna Peth4, asi
como el desarrollo de sugerencias interpretativas que sirvan para
revalorizar el arte rupestre en tanto un complejo sistema de-comu
nicacion y de almacenaje simbdlico.

Asimismo, en el ultimo capitulo de esta investigacion (capitulo V)
se abordara lo relativo a la gra ca rupestre de Laguna Miramar,
aportando una descripcién general de su contexto rupestre.
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V. D

El dibuj6 en rojo sobre la roca de Mensabak
y pintd también su propia casa.
Por eso se llama Tsibana “El Pintor de Casas”.
La sangre de los hombres es el achiote de los dioses.
Hach Ak Yum aprecia el olor de la sangre humana,
su perfume deleita su nariz
TRADICION ORAL MAYA LACANDONA , REGISTRADAPOR
Boremansg, 2006.

En el presente capitulo se analizara la totalidad del arte rupestre
presente en Laguna Mensabak y Laguna Petha, enclavadas en un
sistema lagunar en la Selva Lacandona.

El registro del arte rupestre de Laguna Mensabak se realizé desde
el afio 2012, mediante el proyecto arqueoldgico “Registro de-repre
sentaciones gra co-rupestres en torno a la laguna de Metzabok,
Ocosingo, Chiapas”, que fue planteado en el marco de mi proyecto de
tesis de maestria en Ciencias en Recursos Naturales y Desarrollo
Rural de El Colegio de la Frontera Sur.

Dicha tesis de maestria se titWdos del agua entre los lacandones
de Metzabok, Ocosingo, Chiapas. Un andlisis de Ecologia Wistorica
fue defendida el 18 de julio de 2013. Para su elaboracion se hizo
indispensable contar con un proyecto de corte arqueoldgico, con
la nalidad de enfatizar las representaciones rupestres localizadas
alrededor del sistema lagunar Mensabak, las cuales estan profunda
mente relacionadas con el tema del agua (Lozada, 2014) y otros
tdpicos que seran sefialados mas adelante.
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El proyecto de registro arqueoldgico de los motivos rupestres fue
aprobado por el Consejo de Arqueologia del Instituto Nacional de
Antropologia e Historia () en su Octava Reunion Ordinaria,
celebrada el 21 de agosto de 2012.

No obstante, debido a la carga de trabajo académico y a la gran
cantidad de pinturas que fueron registradas sistematicamente en cam
po vy los dibujos en gabinete, el informe nal de dicho proyecto se
concluy6 en 2014 (Lozada, 2014) y el registro total de los elementos
rupestres de Laguna Mensabak se concluy6 hasta 2016, cuando pudi
mos acceder a la parte mas alta del risco Mensabak para terminar el
trabajo de registro, que habia quedado pendiente desde afios atras.

Para el caso del arte rupestre de Laguna Petha, después de rea
lizar una visita a dicha laguna en 2015, decidimos formular un
nuevo proyecto de investigacion arqueoldgica, el Proyecto Arqueold
gico Petha, que fue aprobado por el Consejo de Arqueologia del
el 27 de octubre de 2016.

La intencién de crear un nuevo proyecto arqueoldgico en una
nueva laguna fue la de contar con evidencia para un analisis eompa
rativo del uso y la temporalidad de las lagunas de esta area de la Selva
Lacandona, las cuales son ricas en presencia de arte rupestre en los
riscos alrededor de los cuerpos de agua.

En este sentido, a nales de 2016 se emprendio la primera tem
porada de campo de dicho proyecto en Laguna Pethd; sin embargo,
ante los cambios de decisién de las autoridades ejidales de El Sibal,
sélo se pudo hacer el registro del arte rupestre, pero no fue posible
realizar las excavaciones que se tenian contempladas en el-sitio ar
queoldgico del periodo Cléasico tardio conocido como Kanankax
Sibal, ni la excavacion de pozos de sondeo en las islas de Laguna
Petha, cuya temporalidad indica una importante ocupacion hacia el
periodo Posclasico tardio (Lozada, 2018).

De manera general, se registraron en esta investigacion ocho sitios
con arte rupestre que contaron con un total de 22 paneles ( gura 70)
distribuidos en las dos lagunas (Mensabak y Petha), dando un total de
228 motivos rupestres documentados.
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DOCUMENTACION
DEL ARTE RUPESTRE

Sitio Paneles Laguna
Mensabak 8 Mensabak
Tsibana 2 Mensabak
Kuh Nabaat 1 Mensabak
Jo'ton K'ak 5 Mensabak
Tanyok 1 Mensabak
[tsanokuh 3 Petha
Risco delFelino 1 Petha
Risco 1 Peth&

Figura 70. Cuadro que
muestra los sitios y paneles

Elaborado por J. Lozada registrados.

de Las Manchas

A continuacioén, se comenzara por de nir la terminologia a utilizar
para posteriormente pasar a la metodologia de registro y a la clasi
cacion de los motivos.

Finalmente, documentaremos la totalidad del arte rupestre
presente en los riscos de Laguna Mensabak y Laguna Peth&; asimismo,
se daran algunos indicios para su interpretacién desde el punto de
vista formal o arqueoldgico y desde la mirada de la tradicion oral
maya lacandona, que resulta como nuestro concreto mas desarro
llado a nivel de la informacién etnogra ca disponible.

DEFINICION DEL ARTE RUPESTRE
Y TERMINOLOGIA RUPESTRE A UTILIZAR

La produccion historica del llamado arte rupestre nos remonta a
un fendmeno cultural que aparece con el surgimientoHigho
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sapienshace aproximadamente 35000 afios, y que se desarrolla junto
con él de diversas maneras a través del tiempo y el espacio. Sin embar
go, contamos con informacién arqueoldgica que evidencia algunas
practicas tempranas de produccién de litoesculturas, como el caso
del disefio antropomorfo de una mujer sobre una roca volcanica en
Israel con una antigiiedad de 230 000 afos; otro caso son los restos
de pigmento rojo ocre, creado a partir de oxidos ferrosos en Jinmium,
Australia, con una antigiiedad de 175000 afios. En fechas mas tardias,
encontramos la produccion de las famosas Venus paleoliticas,-que en
cajan perfectamente en el marco del Paleolitico superior.

Fue en el afio 1869, con motivo de la celebracién del Congreso
Internacional de Antropologia en Copenhague, cuando se expuso por
primera vez un hueso grabado que Brouillet habia descubierto afios
antes, en 1834, en la cueva suiza de Chaffaud [ gura 71]. El hueso pre
sentaba dos pequefias ciervas realizadas con una calidad estética de
gran valor, que no serian consideradas como prehistéricas hasta afos
mas tarde. Aunque Boucher de Perthes hubiese sentado las bases
acerca de la aceptacion de la antigiedad prehistorica y con gurado
el armazon del pensamiento arqueoldgico afios antes, en 1846, aun
los descubrimientos de materiales y obras prehistoricas se atribuian a
momentos historicos (Pascua, 2006).

El arte del Paleolitico fue reconocido por primera vez con el
descubrimiento de la cueva de Altamira en 1879, por el santanderino

Figura 71. Primera transcripcidn conocida de un objeto de la Edad de Hielo.
Tomado de Pascua (2006), en <https://web.archive.org/web/20120119085145/
http://rupestreweb?2.tripod.com/artepaleolitico.html>.
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Marcelino Sanz de Sautuola (gura 72); aunque en este primer
momento no se reconocié su antigledad (su origen paleolitico)
debido a que el concepto del hombre del Paleolitico que se tenia en
esa época no reconocia que tuviera la capacidad de realizar estas
manifestaciones. Fue hasta el afio 1905, es decir, 26 afios después,
que se reconocio la autenticidad de las pinturas rupestres de la cueva
de Altamira en Espafia. Posteriormente, otros descubrimientos
como el de la cueva de Lascaux en Francia, no s6lo con rmaron su
validez y antigliedad, sino que llevaron a una linea de investigacion que
produjo nuevos descubrimientos de yacimientos fuera de la anoe-fr
cantabrica. El reconocimiento de Altamira supuso el detonante para
el estudio y la investigacion del fenomeno artistico prehistérico no
s6lo mobiliar (descubierto y reconocido desde mediados del siglo
sino también del parietal, identi cado en los albores del sigldanto
en Espafia como en toda Europa.

Entre 1883 y 1901, aparecieron datos sobre las representaciones
en La Mouthe, Les Combarelles o Font-de-Gaume, que despertaron

Figura 72. Una de las primeras transcripciones del techo de Altamira,
Santander, Espafia. Tomado de Sanz de Sautuola (1880: 2).
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un profundo interés en los académicos e intelectuales de la época,
reconociendo la complejidad cognitiva del hombre del Paleolitico.

Tiempo después, surgid la gura de André Leroi-Gourhan, quien
marco un parteaguas en los estudios de la gra ca rupestre. A-este in
vestigador corresponden las primeras tipologias de gra smos que
iban de lo abstracto a lo realista y que de ni6 como estilos. Con ello,
quedo sentado el primer intento de cronologia a principios del siglo
sistematizando los trabajos de Henri Breuil.

Intentando avanzar en el campo del arte rupestre, Leroi-Gourhan
(1971) sostuvo que los productos parietales no eran un accidente,
un caso atipico, ni un arte desinteresado y ausente de ideas religio
sas, sino que, utilizando un lenguaje evidentemente estructuralista,
establecio la existencia de lo que llamé la “ guracion del ritmo”,
donde las guras paleoliticas expresaban un pensamiento coherente y
no se trataba de casos fortuitos. Posteriormente, se desarrollaron una
serie de interpretaciones carentes de postulados tedricos y metodologi
cos consistentes, como la magia simpatica o de cazay la interpretacion
totémica.

Alrededor del mundo se siguieron desarrollando estudios sobre
el arte rupestre en Australia (Prideaux, 2006), Canada (Arsenault,
1994), el suroeste de Estados Unidos (Bstyal, 2013), Argentina
(Aschero, 1988), Brasil (Valle, 2012), Chile (Sepulveda, 2009) y
Colombia (Mufiozet al, 1998), por mencionar algunos trabajos.

El estado de la cuestion de los estudios del arte rupestre en la
Selva Lacandona ya fue mencionado en el capitulo Il de este trabajo,
en el presente capitulo se vera lo relativo a los resultados de la-investi
gacion del arte rupestre en Laguna Mensabak y Laguna Petha.

No obstante, ante esta gran riqgueza de estudios sobre arte rupestre
alrededor del mundo y en México, tenemos que preguntarnos qué se ha
discutido en cuanto a la propia de nicién del arte rupestre.

Al respecto, se ha argumentado que la categoria de arte rupestre
presenta connotaciones fuertemente occidentales, ya que lleva impli
citas valoraciones estéticas y connotaciones interpretaivasori
Por lo que han surgido categorias alternativas como la de manifesta
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ciones gra cas rupestres ¢ que se ha consolidado en los ultimos
aflos como una verdadera moda académica, mas que como una reaccion
critica conceptual; por otro lado, se han utilizado otras categorias com

la de representaciones gra co-rupestres q referida no como una
manifestacion mental en si, sino de objetos y practicas que se mate
rializan justamente a través de una representacion (Lozada, 2010: 111).

Sin embargo, para los nes de esta investigacion utilizaremos la
categoria de arte rupestre como una forma de estandarizacion lin
guistica. Dicha estandarizacion del lenguaje descriptivo en el seno
de los sistemas de gestidén y proteccién de bienes culturales ha te
nido mayores frutos al respecto, por o que creemos importante
primeramente de nir al arte rupestre y asumir esa de nicion a lo
largo de todo este estudio.

En este sentido, entendemos el arte rupestre como un sistema de
comunicacion y de semantizacion del espacio. Se trata de un nexo
relacional de imagenes, cualidades materiales de las rocas y paisaje
(Tilley, 2004: 20).

El arte rupestre es un sistema de comunicacion visual, donde no
todas las imagenes son simbolos, sino que mas bien funcionan como
signos. La semidtica del espacio estudia las interrelaciones c@nidti
entre los seres vivos y su entorno; en el espacio semiético cada ser vivo
interpreta sus experiencias en referencia a su signi cado, objetigtao m
(Stanislaw Iwaniszewski, comunicacion personal, 2017).

El proceso comunicativo inmerso en el arte rupestre a manera de
codigo para su aprendizaje fue un largo proceso de sedimentacién
que fue rutinizado de maneras diversas, tanto en habilidades como
en conocimiento practico.

Las pinturas rupestres son portadoras de ideas, intenciones y
re exiones surgidas durante el proceso de morar el mundo (Gutiérrez,
2013: 462). Algunos de los signos pueden, en efecto, convertirse en
simbolos que albergan las ideas condensadas sobre la estructura del
universo y la posicién del hombre en él, que se transmiten mediante
metaforas o narrativas mitolégicas (Stanislaw Iwaniszewski,-comu
nicacion personal, 2017).
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El arte rupestre, por otro lado, también es un artefacto, un signo
grabado, una herramienta terminada, es decir, asi como se crea una
punta de proyectil mediante el golpeteo de un percutor sobre un
nacleo litico, el grabado rupestre se logra mediante el golpe constante
del soporte mediante un percutor que sigue un ritmo y le llamamos
también artefacto porque es modelado por la cultura humana.

El soporte rupestre es entendido como la estructura donde queda
plasmada toda esta amalgama de signi cados pictoricos, partiendo
de la idea de que el soporte llevd una eleccion particular en la cual
se reconocen al menos cuatro cualidades especi cas:

1. Lavisibilidad del risco en torno a la laguna.

2. La presencia de surcos en la roca, delimitando escenas ru
pestres.

3. La presencia de concreciones rojas en el risco.

4. La presencia de oquedades que fueron utilizadas para dar
composicion a algun motivo.

Los riscos, entonces, funcionaron como importantes puntos de
orientacion en el paisaje de los sistemas lagunares y, desde una pers
pectiva animista, tanto el arte rupestre como los soportes ejercieron
agencia como personas no humanas.

Los riscos expuestos a la intemperie en ocasiones dan-la apa
riencia de mostrar los rostros de personas o dioses, los cuales pue
den ser identi cados a partir de la pareidolia, el fenémeno psicolo
gico que consiste en el que el ser humano, de manera inconsciente,
al observar una roca encuentra patrones asimilables a elementos
ya conocidos.

Si metaféricamente las piedras son personas, grabarlas o pintarlas
constituye vestirlas con una nueva piel, creando una nueva identidad
en las piedras (Tilley, 2008: 174).

Estudiar el arte rupestre demanda un movimiento de roca en roca,
requiere el movimiento del cuerpo, un cuerpo activo. Los motivos
tienen poderes conceptuales como metaforas materiales y visuales,
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estuvieron cercanamente relacionados con el paisaje, la topografia,
el agua, el cuerpo humano y la experiencia sensorial del lugar.

Finalmente, el panel rupestre se re ere a los ritmos de creacion de
cada panel, que nos habla de la materializacion de la memoria colectiva
a manera de estilos que los arquedlogos podemos reconocer.

Un estilo se entiende como una estructura de disefio, es decir,
los productores del arte rupestre trabajaron con tradiciones-de di
sefo o estructuras de disefio que podemos identi car como estilos
y que pueden ser conceptualizados como una estructura (Hegmon y
Kulow, 2005).

En dichas estructuras de disefio hay reglas y recursos. Las reglas
pueden ser vistas como rutinas o procedimientos de accién,-que es
tan en varios niveles de conciencia, como la conciencia préctica,
es decir, lo que los agentes saben sobre lo que hacen y las razones de
su hacer, y la conciencia discursiva, que connota las formas de recor
dacion que el actor es capaz de expresar verbalmente (Giddens,
2006). Mientras que los recursos son los conocimientos de los pintores
acerca de como ejecutar los disefios (formas de aptitud transformativa),
sus relaciones con otros arti ces y con sus herramientas.

Una pintura rupestre o un petrograbado forma parte deosn
pus es decir, de una estructura de almacenamiento de conoci
miento.

En el arte rupestre de Laguna Mensabak y de Laguna Petha, por
ejemplo, identi camos cuatro estructuras de disefio que hablan a su
vez de cuatro practicas o secuencias de acciones situadas en un tiempo
y espacio especi cos:

Estructura de disefio del periodo Preclasico.
Estructura de disefio del periodo Clasico.
Estructura de disefio del periodo Posclasico.
Estructura de disefio del periodo Histérico.

o PE

Tales estilos o estructuras de disefio seran analizados a lo largo de
este capitulo, presentando todocelrpuso universo de las pinturas
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rupestres registradas en las dos lagunas que forman parte de nuestra
area de estudio (Laguna Mensabak y Laguna Peth3).

METODOLOGIA DE REGISTRO

El trabajo de campo para nes de registro arqueoldgico de los motivos
rupestres en Laguna Mensabak se llevé a cabo en octubre de 2012 y se
culminé con otra salida de campo a nales de 2016, por lo que el
registro se llevo a cabo durante dos temporadas de campo de dos sema
nas de trabajo cada una. Por su parte, el registro del arte rupestre de
Laguna Pethéa se llevé a cabo en agosto de 2016, durante una breve
temporada de campo de una semana. Para ello, se elabor6 en gabinete
una cha general para el registro de cada uno de los paneles rupestres
de las dos lagunas (gura 73).

Esta cha consta de un encabezado, donde aparece el nombre de las
instituciones de adscripcion y el nombre del proyecto o, en este caso, el
titulo de la investigacion. Mas abajo vienen los datos acerca del-empla
zamiento del sitio; localizacion del panel rupestre; técnica de
produccion pictorica; iconografia, dividida en tres grandes estilos
(realista, esquematico y abstracto); grupo dentro de la clasi cacion;
orientacion y referencia espacial del panel; caracteristicas del soporte
(tipo de roca); asociaciones tematicas de los motivos; estado de con-
servacion; caracteristicas de la patina; presencia o ausencia de vanda
lismo; cronologia y comentarios adicionales. En el bloque derecho
de la cha aparecen la fotografia y el dibujo correspondientes.

De manera complementaria, se elabor6é una cha particular de
registro para cada uno de los motivos rupestres ( gura 74).

En el campo, se realizé un recorrido de super cie para georrefe
renciar con ayuda de un los riscos con arte rupestre y las cuevas
y sitios con arquitectura ( gura 75). Cabe mencionar que varios de
estos sitios fueron localizados gracias a la literatura arqueoldgica
sobre la regidn, especi camente, los trabajos de Palka (2010, 2011,
2012, 2014).
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Figura 73. Ficha general de registro del arte rupestre de Laguna Mensabak
y Laguna Pethé&. Elaboracion propia.

203



Figura 74. Ficha particular de registro del arte rupestre de Laguna Mensabak
y Laguna Petha. Elaboracién propia.
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Figura 75. Mapa que muestra la tipologia de los sitios en torno a Laguna
Mensabak.

Una vez localizados los riscos con arte rupestre, se procedio a
realizar el registro de las pinturas rupestres con ayuda de una lancha sin
motor, las herramientas de registro y un guia local.

El registro consisti6 en tomar fotografias generales de los paneles
rupestres, asi como de cada motivo. Ademas, cada pinturadicany
dibujada en campo, para ello se utilizd6 un aspersor con agua baja en
sales con la intencién de resaltar la pintura al momento del registro.
Se tomo la medida de los niveles de altura donde se localizaron los moti
VoS, colores, orientacion y sobreposicion entre motivos (gura3 ¥6/g).

Cabe mencionar el grado de di cultad que tuvo el registro de
motivos en la parte mas alta del risco Mensabak de Laguna Mensabak.
El registro conllevo un riesgo que puso de mani esto el conocimiento
de técnicas de escalada en roca por parte de los antiguos pobladores de
Laguna Mensabak ( gura 79).
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Figura 76. Limpieza super cial

del soporte rocoso con agua baja
en sales, risco Mensabak.
Fotografia: Josuhé Lozada, 2012.

Figura 77. Proceso de medicion de las pinturas a gran altura, risco Mensabak.
Fotografia: Josué Gémez, 2012.
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Figura 78.
Proceso de
medicién de
la orientacion
de los paneles
rupestres,
risco Tsibana.
Fotografia:
Proyecto
Arqueoldgico
Mensabak.

Figura 79. Proceso de registro mediante técnicas de escalada en roca, risco
Mensabak. Fotografia: Proyecto Arqueoldgico Mensabak.
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Figura 80. Escala universal

Para la toma de fotografias se utilizé la escala de la Federacion
Internacional de Organizaciones de Arte Rupestre ( , por sus
siglas en inglés), que tiene la ventaja de poder ser utilizada para el
analisis cromatico y la restitucion digital del color original a partir
de una fotografia ( gura 80).

Una vez hecho el registro fotogra co, se procedio a realizar el
dibujo manual en campo, con ayuda de hoja milimétrica, portapapeles,
lapiz, borrador, escalimetro y exometro. Adicionalmente, se llevo
una libreta de campo, con ayuda de una clave de referencia o un
dibujo esquematico, para reconocer cada motivo rupestre y hacer
observaciones complementarias.

Finalmente, se procedi6 a realizar los dibujos de manera digital,
utilizando elsoftwareCorel PHOTO-PAINT X3, que es una aplica
cion informética de edicion de gra cos rasterizados que viene incluida
en la suite informética de CorelDRAW 12. Esta permite un buen uso
y procesamiento de la fotografia digital y de edicion de la imagen,
que se guarda en formato Yy, posteriormente, se puede convertir
en formato  para su facil utilizacién en otros programas digitales.

Para el caso de las pinturas rupestres que se encuentran muy dete
rioradas por efectos del intemperismo o por factores antropicos, se
aplico el método de ampliacion de decorrelacion de imagenes-digita
les del programa Imageskpeci camente, aplicando el algoritmo
Decorrelation Stretci{DStretch).
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El programa ImageJ permite el manejo de im& genes de alta
resolucién con una uidez de trabajo muy conveniente para-la in
vestigacion arqueolégica. En resumen, la utilidad de este programa
consiste en identi car la gama de colores que han sido perdidos
por medio de los carbonatos adheridos a la roca, debido a les efec
tos del intemperismo. En ese sentido, nos permitié ver qué hay
detras de la patina, para poder rescatar los trazos originales de la
pintura.

SISTEMA DE CLASIFICACION
DE LOS MOTIVOS RUPESTRES

Para el presente informe se utilizd, como punto de partida, la propuesta
de clasi cacion elaborada por Lozada (2010), la cual fue complemen
tada segun las caracteristicas iconogra cas del area maya.

La elaboracion de las unidades de descripcion se orientd a
propdésitos analiticos, basandonos en las propiedades o atributos
intrinsecos de cada representacion gra ca rupestre.

Para una unidad de descripcion, siguiendo la propuesta de Estévez
et al, se de ne la unidad como la expresién minima de reunién de
los elementos arqueolégicos. Dicha reunion se expresa de una manera
concreta en el espacio (Estéetal, 1984: 26).

Las unidades de descripcion de las cuales parte esta investigacion
retoman el principio basico de presencia y ausencia, es decir, laiéipolog
que hemos elaborado permite distinguir los rasgos caracterfsiies s
salientes del universo de motivos rupestres que hemos registrado en la
region de la Selva Lacandona, gracias a los recorridos de super cie que
se han venido realizando en los dltimos seis afios, tanto emd.ag
Mensabak como en Laguna Petha y Laguna Miramar. Este Ultimo sitio
ha sido registrado sistematicamente por Folch (2018).

En principio se distinguen tres estilos: realista, esquematico y
abstracto; donde resaltan un total de ocho grupos: antropomorfos,
zoomorfos, antropozoomorfos, tomorfos, manos, geométricos,
manchas y glifos. Dichos grupos se describen a continuacion.
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G 1
ANTROPOMORFOS

Clave Unidades de descripcion

Al Cuerpo completo en positivo, vista frontal.

Al.1l Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo delgado.

Al2 Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo grueso.

Al.11 Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo delgado con elemento(s) asociado(s).

Al11.2 Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo delgado con apéndice o tocado.

Al.21 Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo grueso con elemento(s) asociado(s).

Al1.2.2 Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo grueso con apéndice o tocado.

A.1.2.1.1  Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo grueso con elemento(s) asociado(s) y rostro en negativo.

A.1.2.2.1  Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo grueso con apéndice y rostro en negativo.

A.1.1.1.1  Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo delgado con elemento(s) asociado(s), posicién erguida.

A.1.1.1.2  Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo delgado con elemento(s) asociado(s), posicién sedente.

A.1.1.2.1  Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo delgado con apéndice o tocado y posicién erguida.

A.1.1.2.2  Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo delgado con apéndice o tocado y posicion sedente.

A.1.2.1.1  Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo grueso con elemento(s) asociado(s), posicion erguida.

A.1.2.1.2 Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo grueso con elemento(s) asociado(s), posicion sedente.

A.1.2.2.1  Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo grueso con apéndice, posicién erguida.

A.1.2.2.1.1 Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo grueso con apéndice o tocado y elemento(s) asociado(s),
posicion erguida.

A.1.2.2.2  Cuerpo completo en positivo, vista frontal de trazo grueso con apéndice o tocado y posicion sedente.

A.2 Cuerpo completo en positivo, vista lateral.

A2.1 Cuerpo completo en positivo, vista lateral de trazo delgado.

A.2.2 Cuerpo completo en positivo, vista lateral de trazo grueso.

A2.11 Cuerpo completo en positivo, vista lateral de trazo delgado con elemento(s) asociado(s).

A21.2 Cuerpo completo en positivo, vista lateral de trazo delgado con apéndice o tocado.

A22.1 Cuerpo completo en positivo, vista lateral de trazo grueso con elemento(s) asociado(s).

A2.22 Cuerpo completo en positivo, vista lateral de trazo grueso con apéndice.

A2.11 Cuerpo completo en positivo, vista lateral de trazo delgado con elemento(s) asociado(s), posicion erguida.
Cuerpo completo en positivo, vista lateral de trazo delgado con elemento(s) asociado(s), posicion sedente.
Cuerpo completo en positivo, vista lateral de trazo delgado con apéndice o tocado y posicion erguida.
Cuerpo completo en positivo, vista lateral de trazo delgado con apéndice o tocado posicién sedente.
Cuerpo completo en positivo, vista lateral de trazo delgado con apéndice o tocado y elemento(s) asociado(s),
posicion sedente.
Cuerpo completo en positivo, vista lateral de trazo grueso con elemento(s) asociado(s), posicién erguida.
Cuerpo completo en positivo, vista lateral de trazo grueso con elemento(s) asociado(s), posicion sedente.

A.2.1.1.2  Cuerpo completo en positivo, vista lateral de trazo grueso con apéndice o tocado y posicion erguida.

A.2.1.2.1  Cuerpo completo en positivo, vista lateral de trazo grueso con apéndice o tocado y elemento(s) asociado(s),
posicion erguida.

A2122 Cuerpo f:ompleto en positiyp, vist_a lateral de trazo grueso con apéndice o tocado y posicion sedente.

R Cuerpo incompleto en positivo, vista frontal.

A.2.1.2.2.1 Cuerpo incompleto en positivo, vista lateral.
Rostro.

A.2.2.1.1 Rostroen positivo.
Rostro en negativo.

A.2.2.1.2 Rostro en positivo con objeto(s) asociado(s).
Rostro en negativo con objeto(s) asociado(s).

A2221 Carita.
Rostro o cuerpo de deidad.

A.2.2.2.1.1 Pie.



G 1
ANTROPOMORFQOS (Continuacién)

Unidades de descripcion
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G 2
ZOOMORFOS
Clave Unidades de descripcion
B.1 Familia: Réptil.
B.1.1 Serpiente.
B.1.2 Tortuga.
B.1.3 Lagartija.
B.1.4 Cocodrilo.
B.2 Familia: Mamifero.
B.2.1 Venado.
B.2.2 Perro.
B.2.3 Conejo.
B.2.3 Mono.
B.2.4 Danta.
B.2.5 Oso hormiguero.
B.2.6 Felino.
B.3 Familia: Oviparos.
B.3.1 Flamenco.
B.3.2 Guacamaya.
B.3.3 Tucan.
B.3.4 Cotorra.
B.3.5 Quetzal.
B.3.6 Ave no identi cable.
B.4 Familia: Insectos.
B.4.1 Abeja.
B.4.2 Escorpion.
B.4.3 Insecto no identi cable.
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G 3
ANTROPOZOOMORFO

Clave Unidades de descripcion
Cc.1 Antropomorfo con rasgos de conejo.
Cc.2 Antropomorfo con rasgos de danta.
C.3 Antropomorfo con rasgos de serpiente.
C.4 Antropomorfo con rasgos de felino.
C5 Antropomorfo con rasgos de venado.
C.6. Antropomorfo con rasgos de mono.
G 4
FITOMORFOS
Clave Unidades de descripcion
D.1 Flor.
D.2 Mazorca.
D.3 Arbol.
D.4 Liana o rama.
D.5 Planta no identi cable.
G 5
MANOS
Clave Unidades de descripcion
E.1l Mano(s) en negativo.
E.1.1 Mano izquierda en negativo.
E.1.2 Mano derecha en negativo.
E.1.3 Manos entrelazadas en negativo.
E.1.3.1 Manos entrelazadas en negativo (mano izquierda sobre mano
derecha).
E.1.3.2 Manos entrelazadas en negativo (mano derecha sobre mano
izquierda).
E.2 Mano(s) en positivo.
E.2.1 Mano izquierda en positivo.
E.2.2 Mano derecha en positivo.
E.2.3 Manos sobrepuestas en positivo.
E.2.3.1 Manos sobrepuestas en positivo (mano izquierda sobre mano
derecha).
E.2.3.2 Manos sobrepuestas en positivo (mano derecha sobre mano
izquierda).
E.3 Fragmento(s) de mano(s).
E.3.1 Fragmento de mano en negativo.
E.3.1.1 Fragmento de mano izquierda en negativo.
E.3.1.2 Fragmento de mano derecha en negativo.
E.3.2 Fragmento de mano en positivo.
E.3.2.1 Fragmento de mano izquierda en positivo.
E.3.2.2 Fragmento de mano derecha en positivo.




G
GEOMETRICOS

Clave Unidades de descripcion
F1 Cerrados.
F1.1 Circulos.
F1.1.1 Circulo(s) aislado(s).
F11.1.1 Circulo(s) aislado(s) delineado(s).
F1.1.1.2 Circulo(s) aislado(s) relleno(s).
F1.1.2 Circulo(s) con elemento(s) asociado(s).
Fl11.2.1 Circulo(s) con elemento(s) asociado(s) en su interior.
Circulo(s) con punto(s) asociado(s) en su exterior.
F1.1.2.2 Circulo con cruz radial en su interior.
Circulos concéntricos.
F1.1.3 Sucesiones de circulos.
F1.1.4 Sucesiones de circulos delineados.
F1.1.5 Sucesiones de circulos rellenos.
F1.15.1 Triangulos.
F1.1.5.2 Triangulo(s) aislado(s).
F1.2 Triangulo(s) con elemento(s) asociado(s).
Fl1.2.1 Triangulo(s) con elemento(s) asociado(s) en su
F1.2.2 interior.
F1.2.2.1 Triangulo(s) con elemento(s) asociado(s) en su
exterior.
F1.22.2 Sucesiones de tridangulos.
Cuadrangulos.
F1.2.3 Cuadrangulo(s) aislado(s).
F1.3 Cuadrangulo(s) con elemento(s) asociado(s).
F1.3.1 Cuadrangulo(s) con elemento(s) asociado(s) en su
F.1.3.2 interior.
F1.3.2.1 Cuadrangulo(s) con elemento(s) asociado(s) en su
exterior.
F1.3.2.2 Sucesiones de cuadrangulos.
Reticula
F1.3.2.1 Reticula con elemento(s) asociado(s) en su interior.
Fl14 Reticula con elemento(s) asociado(s) en su exterior.
F1.4.1 Puntos.
Puntos aislados.
F.1.4.2 Puntos concentrados.
Abiertos.
F.15 Lineales.
F.1.5.1 Linea recta.
F.1.5.2 Linea recta con elemento(s) asociado(s).
F.2 Linea semicurva.
F2.1 Linea semicurva con elemento(s) asociado(s).
F2.1.1 Linea en zigzag.
F2.1.1.1 Linea en zigzag con elemento(s) asociado(s).
F2.1.2 Linea pectiniforme.
F2.1.2.1 Linea pectiniforme con elemento(s) asociado(s).
F2.1.3 Lineas entrecruzadas a manera de cruz.
F.2.1.3.1 Linea bifurcada
F2.1.4 Geomeétrico compuesto
F2.1.4.1
F.2.1.5
F2.1.6




G .

MANCHAS
Clave Unidades de descripcion
G.1 Mancha aislada.
G.1l.1 Mancha aislada a tinta plana.
G.1.2 Mancha aislada por aspersion.
G.1.3 Mancha aislada por escurrimiento.
G.2 Mancha asociada a un motivo rupestre.
G.2.1 Mancha a tinta plana asociada a un motivo rupestre.
G.2.2 Mancha por aspersién asociada a un motivo rupestre.
G.2.3 Mancha por escurrimiento asociada a un motivo rupestre.
G
GLIFOS
Clave Unidades de descripcion
H.1 Glifo
H.1.1 Glifo completo.
H.1.2 Glifo incompleto.
H.2 Columna gli ca.
H.3 Seudoglifo.

El estilo es la forma expresiva que con ere sentido al contenido
tematico; por medio de él reconocemos el sentido de los motivos.
Al igual que otras clases de lenguaje, el estilo es una construccién
social con herencia historica (Velasquez Garcia, 2009: 214).

Ademas, el estilo puede verse como la proyeccién de una frontera
espacial y temporal que implica una identidad. Los estilos no tienen
limites precisos, son hasta cierto punto exibles y la ejecucion de las
practicas de ne el estilo de representacion.

Cada tendencia de representacion visual re eja, en cierto
modo, una manera de percibir, experimentar y ordenar el mundo y
reconocerse en él (Gutiérrez, 2013: 117).

Al respecto, como ya se comentd, se distinguen tres estilos en el
arte rupestre de la Selva Lacandona: realista, esquematico y abstracto.

El estilo 1 o realista se re ere a nuestro concreto representado;
es decir, nos referimos a representaciones gurativas, donde-la tota
lidad de los atributos representados guardan una correspondencia
directa con la realidad.
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El estilo 2 0 esquematico se re ere a guras simpli cadas a sus
rasgos generales, ya que se trata de representaciones que ejempli
can una parte de la totalidad concreta. Este grupo es precisamente
la frontera entre el estilo 1 y el estilo 3, es decir, entre lo realista y
lo abstracto.

Finalmente, el estilo 3 o abstracto prescinde de cualquier elemento
gurativo, mas bien se trata de motivos que han sido abstraidos de la
realidad, resultando dificil desentrafiar su signi cado esencial.

EL ARTE RUPESTRE EN LOS RISCOS
DE LAGUNA MENSABAK

El sistema lagunar Mensabak se localiza al noroeste de la cabecera mu
nicipal de Ocosingo y al noreste del estado de Chiapas en su conjunto
('gura 81), su ubicacion lo reviste como un territorio caracterizado por
un clima tropical himedo y semicalido con morfoestructuras que
presentan importantes sistemas de fractura y plegamiento donde pred
minan las rocas calizas con in ltracién y circulacion hidrica subieaa
(Garcia-Gil y Lugo Hubp, 1992: 43).

En términos de investigaciones arqueolodgicas, la region de
Mensabak ha sido poco estudiada debido a la monumentalidad de los
grandes sitios del periodo Clasico como Palenque, Bonampak o
Yaxchilan, entre otros, que en cierta medida han minimizado el interés
por estudiar asentamientos mayas mas tardios y menos monumentales,
ligados especialmente al periodo Posclasico (900 d. C. al 1521 d.C.) e
incluso al llamado periodo Historico, ya durante la Colonia (Lozada y
Nufez, 2013).

La temporalidad de los sitios arqueoldgicos alrededor del sistema
lagunar Mensabak es de larga duracion, algunas estructuras datan
del periodo Preclasico tardio, otras del Clasico tardio y unas mas del
Poscléasico tardio (Palka, 2011).

Laguna Mensabak representa una zona muy proli ca a nivel de
estudio del arte rupestre. Anteriormente se habian registrado tres
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Figura 81. Area de estudio y localizacion de Laguna Mensabak y Laguna
Petha.

riscos, pero en las ultimas temporadas de campo hemos registrado un
total de cinco alrededor del sistema lagunar. El risco Mensabak-se loca
liza en la parte norte de la laguna, Tsibana y Kuh Nabaat en la parte
media y en la parte sur se ubican Joton K’ak y Tanyok ( gura 82).
En total, los cinco riscos poseen 208 motivos rupestres distribuidos
como se muestra en la siguiente gra ca ( gura 83).

A continuacioén, se hara la descripcion de cada uno de les ris
cos, asi como de sus motivos rupestres, lo que dara la pauta para
una interpretacion arqueoldgica formal y desde la cosmovisiéon
maya lacandona. Los lacandones han hecho una interpretacion de
las pinturas y la han asimilado a su mundo-de-la-vida de una manera
extraordinaria.
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Figura 82. Localizacion de los riscos con arte rupestre de Laguna Mensabak.

Figura 83. NUmero de motivos rupestres en Laguna Mensabak. Elaboracion
propia.
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FRECUENCIA TIPOLOGICA
RISCO MENSABAK

Tipo Cantidad Porcentaje

Antropomorfo 20 15.7 %
Mano 20 15.7%
Zoomorfo 20 15.7 %
Geométrico 36 28.4 %
Mancha 29 229 %
Glifo Nonguno Ninguno
Fitomoprfo 1 0.8 %

Figura 84. Frecuencia Antropozoomorfo 1 0.8%

:\iﬁp:rllzgt:kc,jel SCO foay 127 100 %

Elaborado por J. Lozada
R M e

Mensabak es un frente rocoso al borde del agua de cerca de 30 m de
altura con una extension aproximada de 60 m (Sanchez, 2005: 65).
El acceso al risco con pinturas se hace exclusivamente en lancha o
cayuco y sus gra smos hablan de posibles eventos ceremoniales.
Se registraron un total de 127 pinturas ( gura 84), las cuales aparecen
en ocho paneles distintos y en colores rojo, naranja y negro. Cabe men
cionar que se elaboraron 110 chas particulares de registro, pues de las
17 pinturas restantes no se pudo obtener ninguna foto con- preci
sion, ni medidas, debido a que se localizan en lugares de muy dificil
acceso que requieren equipo técnico y humano especializado para
su documentacion.

Como puede apreciarse en la tabla de frecuencia tipologica, en
su mayoria abundan las guras geomeétricas (36 motivos), seguidas
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REPRESENTACION DE ANTROPOMORFOS
RISCO MENSABAK

Forma Cantidad Porcentaje
Cuerno Con objetos
compl?ato asoc.11 80%
Sin objetos asoc. 5
. . Con tocado
Figura 85. Frecuencia de Rostro Sin tocado 4 20%
los motivos antropomorfos
Total 20 100%

del risco Mensabak.

Elaborado por J. Lozada

por las manchas (29); se registra el mismo nimero de motivos antro
pomorfos, manos y zoomorfos (20); mientras que los motivos mas
escasos son el tomorfo y antropozoomorfo con tan sélo un ejemplar.

En el caso de los 20 motivos antropomorfos representados, se cuenta
con un total de 16 guras humanas de cuerpo completo, de las cuales 11
aparecen con objetos asociados y cinco aparecen sin objetos asociados
Asimismo, se cuenta con cuatro rostros, todos sin tocado aparente
(gura 85).

En relacion con el tema de las manos, se cuenta con 20 manos, de
las cuales 11 son manos derechas y nueve son manos izquierdas.
De las 11 manos derechas, cuatro son en negativo y siete son-en posi

LATERALIZACION DE MANOS
RISCO MENSABAK

Mano Cantidad Porcentaje
Mano derecha Al neggt_lvo 4 55%
Al positivo 7
Mano Al negativo 3 0
izquierda Al positivo 6 45%
Figura 86. Lateralizacién de
Total 20 100%

las manos, risco Mensabak

Elaborado por J. Lozada
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tivo; mientras que de las nueve manos izquierdas, tres son en negativo
y seis son en positivo ( gura 86).

Respecto a las 20 guras zoomorfas, en su mayoria se trata de cua
drapedos con un total de 11 representaciones, ademas, se registran
tres serpientes, tres ranas, dos insectos y una lagartija ( gura 87).

Sobre las guras geométricas, que son las mas abundantes, con
un total de 36, la mayoria son de tipo abierto, es decir, lineas
abiertas o composiciones geométricas abiertas que suman un total
de 24 y solo aparecen 12 guras cerradas, por ejemplo, a manera de
circulos ( gura 88).

Las pinturas rupestres en el risco Mensabak estan distribuidas en
nueve conjuntos y destacan dos paneles donde es posible identi car
al dios Mensabak, Sefior del Hollin o Sefior del Humo, quien ha
sido identi cado como el dios de la lluvia para los mayas lacandones
(Bruce, 1974, Villa Rojas, 1995).

REPRESENTACION DE ZOOMORFOS
RISCO MENSABAK

Variedad Cantidad Porcentaje
Serpiente 3 15%
Cuadrapedo o
(Perro o jaguar) 1 55%
Ave Ninguno Ninguno
Mono Ninguno Ninguno
Rana 3 15%
Lagartija 1 5%
Insecto 2 10%
Figura §7. Frecuencia de Total 20 100%
los motivos zoomorfos
del risco Mensabak. Elaborado por J. Lozada
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REPRESENTACION DE GEOMETRICOS
RISCO MENSABAK

Forma Cantidad Porcentaje
Cerrado 12 33.3%
Abierto 24 66.7%
Figura 88. Frecuencia de Total 36 100%
los motivos geométricos del
risco Mensabak. Elaborado por J. Lozada

Mensabak es el dios que hace los truenos que causan la lluvia, es
llamado también el Sefior que hace la Pélvora, es quien tifie de negro
al cielo causando las lluvias y empujando las nubes, es también quien
se queda con el alma de los muertos para que no regresen y asusten a
sus parientes (Vargas, 1998: 106).

Figura 89. Localizacion del Panel 1 del risco Mensabak. Fotografia: Proyecto
Arqueoldgico Mensabak.
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A Mensabak se le sitGa en el oeste, dado que esta asociado al
mundo de las almas y de los ancestros. Ello coincide también con
la ubicacion del risco que justo se localiza hacia el noroeste de la
laguna.

El Panel 1 se ubica en una parte alta del risco Mensabak ( gura 89)
y consta de 11 motivos ( gura 90), donde destacan guras antro
pomorfas, zoomorfas y algunos disefios abstractos.

Por sus caracteristicas iconogra cas, el Panel 1 se puede denominar
como estilo codice, similar a lo representado en la pintura mural de
sitios como Tancah, Quintana Roo, donde se representan a los perso
najes vistos de perl, algunos en posicion de reverencia u ofreci-
miento de ofrendas. Cabe resaltar que si hos jamos en el segundo
personaje de izquierda a derecha del mural de Tancah también vemos
que emerge desde su ombligo un trazo a manera de serpiente (gura 91),
seguido de Chaak y del dios del maiz, que aparece sentado.

Figura 90. Panel 1 del risco Mensabak.
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Figura 91. Pintura mural posclésica de Tancah, Quintana Roo. Tomado de
Miller (1999: 1982).

Figura 92. Personaje
representado en la urna de

la Cueva de los Andasolos,
Chiapas. Tomado de Navarrete
y Martinez (1977, 1am. 10).

Respecto a la representacién de personajes mayas de los cuales
emerge algun elemento serpentiforme, cabe mencionar también el
caso de la urna localizada en la Cueva de los Andasolos (Navarrete
y Martinez, 1977), donde es posible apreciar que a uno de los tres
personajes representados en dicha vasija le sale una serpiente desde el
area del ombligo ( gura 92).
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Regresando a la escena rupestre que nos compete, se visualiza
un posible ritual de construccion del nifio como persona, pues el nifio
ejempli cado en la pequefia gura antropomorfa probablemente fue
presentado por los o ciantes ante la deidad de la lluvia (Mensabak)
para otorgarle un destino (. gura 90).

La oquedad localizada en la parte inferior del pequefio personaje
fue aprovechada por el pintor maya para resaltar la cueva, lugar
oscuro y frio asociado a los primeros afios de vida de la persona maya.

Los dos personajes adultos localizados a la derecha del nifio son
probablemente o ciantes sentados en posicién ritual, quienes ademas
presentan tocados y el primer personaje de izquierda a derecha porta
una mascara. Las mascaras hablan del vinculo con el mundo espiritual,
es decir, funcionan como un intermediario entre el mundo de los dioses
y el de los hombres. La barba sujeta a la parte inferior de las mascaras
indica que se trataba de una encarnacion de personajes mayores, quizas
ancestros (Garcia, 2007).

Al momento del nacimiento, el nifio o nifia era un ser frio que
paulatinamente aumentaba de calor al llegar a su madurez, dejaba
atras la frialdad de la infancia, y a través de un ritual como el que se
representa en el Panel 1 podia obtenék’a aliento vital que le daba
la condicion deser persomaaya.

El aliento vital era insu ado por los dioses celestes al momento
de la creacion de la persona (Martinez Gonzalez, 2007: 118). Dicho
aliento oik’ entre los mayas posclasicos de Laguna Mensabak era
una parte metonimica del dios Mensabak que era jada en los nifios
para obtener una identidad. De hecho, en la escena rupestre del Panel
1 el aliento sale desde la boca del dios Mensabak y mediante una
forma gaseosa recorre la parte superior de la escena, pasa por la mano
del pequeiio personaje (un nifio o probablemente un ancestro), para
nalmente entrar por el area del ombligo y fusionarse con todo el
cuerpo del nifio; los dos personajes adultos que se localizan a la dere
cha del pequefio personaje también contienen esta envoltura animica
que fue resaltada por el arti ce maya. Cabe mencionar que primero
fueron pintados los personajes en color rojo y posteriormente se les
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dotd de pintura naranja para resaltar el aliento viték’oasi como
los ojos del dios Mensabak y una de las guras zoomorfas de la parte
superior del panel ( gura 89).

En este proceso de reciprocidad ritual, bajo una especie de deuda,
la persona maya tenia la responsabilidad de alimentar a las deidades,
entre ellas Mensabak, a quien seguramente le ofrecieron comida y
bebida a través del humo del copal y de la sangre, al tiempo que realiza
ron otras solicitudes ligadas a la atraccion de las lluvias o al alejamiento
de las tormentas.

Tanto las entidades como los componentes animicos entre los
mayas fueron importantes para de nir a la persona y determinar
su destino a través de la adquisicion de responsabilidad. La responsa
bilidad tuvo un papel fundamental en la construccién de la persona
maya y en la transicion de un estado infantil a un momento de madurez
social.

En el centro de México existié un ritual similar al que vemos
en la escena del Panel 1 del risco Mensabak, ya que los informan
tes de Sahagun (Lopez Austin, 1984) mencionan que a los nifios
se les ponia en contacto con el agua para pedirigotla las dei
dades celestes. Hiiyotlde los nahuas estaba ligadoeahhuil
(aliento de Ehécatl) (Martinez Gonzélez, 20§7@ra el equivalente
al ik’ o aliento vital de los mayas.

Existen ejemplos etnogra cos sobre rituales de construccion
del niflo como persona, como el caso lietismek’eportado entre
los mayas yucatecos de Chankom, entre otras comunidades milpe
ras (Red eld y Villa Rojas, 1964) y en Tusik, Quintana Roo (Villa
Rojas, 1987), donde a través de la agencia humana ejercida por
los padrinos del nifio, quienes funcionan como sus vehiculos o
mediadores, se contribuye a la adquisicién del estatus de persona
maya implantado en nifios y nifias (Cervera, 2007: 20).

Al hacer un acercamiento a la imagen del nifio ( gura 93) es
posible observar que la gura gaseosa no se dirige a su cabeza, sino a
un area asociada al ombligo y luego al diafragma, por ello, es probable
que se trate de un alientoiki, mas que de un anima corazéoal
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Figura 93. Acercamiento al pequefio personaje del Panel 1, risco Mensabak.
Fotografia y tratamiento digital por medio de DStretch: Josuhé Lozada, 2013.

en términos de los mayas yucatecos. Ademas, el pequefio personaje
parece sostener el elemento gaseoso con una de sus manos lo que
insindia que esta controlando o recibiendo el aliento.

Si la interpretacion de la escena es correcta, en relacion con las
dos guras zoomorfas del extremo superior derecho del Panel 1, se
puede a rmar que hay una relacion de consustancialidad erditeel
ego el nifio, es decir, el componente animico pudo estar asociago tam
bién a un animal, pues, como en diversos casos etnogra cos tanto del
altiplano central como del area maya (Pitarch, 1996), los animales
también contribuyen a determinar el caracter y el destino de la persona.
Este animal externo probablemente comparte con el nifio su mismo
signo calendarico, personalidad, habilidades, virtudes, tempera
mento y destino (Villa Rojas, 1995). Dicho animal se asociaba con
una fuerza caléric&ihn(cholano clasico) &’inam(maya yucateco).

Esto nos inclina a pensar que se trate devayio animal compafiero
0 coesencia, ligado ahende los lacandones.

El acercamiento a la personeidad o a la nocion o estado de ser
persona entre los mayas posclasicos es una tarea compleja, ya que no
se tienen datos su cientes que describan las entidades animicas con
las que contaban estos grupos. Aun en el presente, no hay un solo
modelo animico que haya sido compartido entre nahuas y mayas,
por ejemplo (Martinez Gonzalez, 2006), pues en las concepciones
animicas mesoamericanas existen variaciones regionales, locales e
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incluso personales, cuestion que ha sido registrada en las etnografias
tanto de los grupos del centro de México como de los Altos de
Chiapas (Martinez Gonzalez, 2015: 68).

A partir de las evidencias presentadas en el Panel 1 del risco
Mensabak, se concluye que la personeidad en esta escena rupestre
del periodo Posclasico tardio se re ere a personas dividuales de tipo
permeable, es decir, las relaciones personales y con las deidades fueron
de caracter sustancial, ya que hubo una relacion a través de la ob
tencién y ofrecimiento de sustancias ejempli cadas en la escena
pintada en el Panel 1 del risco Mensabak.

Especi camente sobre este panel, los actuales mayas lacando
nes al momento de entrevistarlos al pie del risco no tuvieron una
interpretacion de estas pinturas, ni tampoco se cuenta con mas
informacion en las etnografias sobre algun dato de la tradicion
oral relacionado con el Panel 1 del risco Mensabak.

El Panel 2 consta de 10 motivos y se localiza justo al costado
derecho del Panel 1, por lo que la lectura de la escena puede estar
vinculada con éste ( gura 94).

Figura 94. Panel 2 del risco Mensabak.
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Esta vez llaman la atencién dos manos situadas en la parte superior
de una silueta antropomorfa con los brazos extendidos. Esta imagen
puede representar un especialista ritual, que va acompafiado de otras
guras humanas que pueden tener una relacion directa con el o ciante.
Ademas, resaltan dos manos en negativo que sugieren esta misma
pauta de ritualidad en la escena.

Sobre las manos, la primera mano de izquierda a derecha es un
fragmento en negativo en color naranja, probablemente de una
mano izquierda, pero la pintura estd muy erosionada; debajo de
dicha mano hay un trazo en forma de zigzag que luego se convierte
en medias lunas, similares a los elementos descritos en el Panel 1,
junto al dios Mensabak, y descritos como gotas de lluvia.

Cabe mencionar que utilizamos la siguiente metodologia para
hacer la identi cacion de la edad y el sexo de las personas a partir de
las impresiones de manos sobre super cies rupestres.

En esta investigacion se parte del supuesto de que mientras mas
cercana en términos historicos sea la comparacion de las dimensiones
de las manos de una poblacion viva con un caso arqueolégieci eo
con presencia de manos pintadas, mayor sera el grado de con abilidad
de nuestros resultados. Reportamos las medidas de impresiones de ma
nos en pintura sobre los riscos sagrados mayas de Laguna Mensabak y
las medidas de manos tomadas de la poblacién actual de mayas lacan
dones y tseltales que se encuentran en la localidad de Puerto Bello
Metzabok. Esta comunidad indigena puede ser descendiente de la
gente que hizo el arte rupestre en los ultimos 500 afios. Es importante
la participacion de la comunidad de Mensabak en este estudio porque
nos proporciona informacién sobre las medidas de manos de hom
bres, mujeres y nifios en una poblacion maya (Lozada y Palka, 2015).

Las manos humanas son sexualmente dimor cas; las manos
masculinas tienden a ser mas grandes que las femeninas, pero hay
también diferencias consistentes en la proporcién de las dimensio
nes de los dedos (Snow, 2013: 746). El trabajo de Snow (2006)
marca un parteaguas en los estudios de las manos en el arte rupes
tre, ya que a través del analisis de 32 sitios del Paleolitico superior
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(40000 al 12500 AP) del sur de Francia y del norte de Espafia deter
mind que las personas que hicieron las impresiones rupestres de manos
fueron en su mayoria mujeres, representando 75% de la muestra de
manos. Dicho hallazgo refutd la suposicion tradicional de que las
impresiones de manos en el arte parietal europeo fueron hechas por
pintores masculinos (jovenes y adultos) asociados a las actividades
de caceria y muchas veces identi cados como chamanes.

A partir de la aplicacion de una metodologia participativa con
lacandones y tseltales de la comunidad de Mensabak, se midieron las
proporciones de las longitudes de las manos de una muestra de 41
hombres y mujeres indigenas de varias edades ( guras 95 y 96)
con la intencion de realizar un estudio comparativo con las manos

Figura 95.
Manos de
hombres
indigenas
actuales de la
localidad de
Puerto Bello
Metzabok.
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Figura 96. Manos de mujeres indigenas actuales de la localidad de Puerto
Bello Metzabok.

pintadas sobre las super cies rupestres en Mensabak e identi car
con ello el dimor smo sexual. Los contornos de las manos fueron
dibujados a lapiz con la ayuda de Enrique Valenzuela, Rebecca
Deeb y Marissa Mitchell. Se tomo registro de las dos manos de
casi todos los participantes (aunque algunos quisieron que se dibu
jara sélo una mano) y ademas se apunto su sexo y edad. Las medidas
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de las manos actuales aportan datos importantes para nuestro estudio,
especialmente las medidas de los dedos y del ancho de la palma.

Dicha muestra de manos actuales fue dividida en tres categorias
para nes analiticos: infantil (menores a 12 afios), juvenil (de 12 a 29
afos) y adultos (de 30 afios en adelante).

Las medidas de las manos se tomaron a partir de los siguientes
criterios:

Se enumeraron los dedos de la mano, D1 para el dedo pulgar, D2
para el dedo indice, D3 para el dedo medio, D4 para el dedo anular y
D5 para el dedo meiiique.

A partir de la unién de D3-D4 y D4-D5 se sacé una linea de 3 cm
hacia la base de la palma de la mano, que se marcé con un punto.

A la mitad de los dos puntos obtenidos se saco una linea horizon
tal que sirvié como linea base para medir el ancho de la palma vy las
dimensiones hacia los dedos D2 y D4.

Finalmente, el alto de la mano se tomo desde el punto medio de
la base de la mano hasta la punta del dedo medio o D3 ( gura 97).

Figura 97. Metodologia
para el registro de las
medidas de las manos
actuales. Tomado de
Lozada y Palka (2015: 10).
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Una vez obtenido el ancho de la palma y el alto de la mano de
cada una de las personas que participaron en la medicion de las manos
y de cada una de las pinturas de manos de los riscos de Mensabak, se
saco el indice de la mano bajo la siguiente formula:

indice de la mano = Ancho de la palral00
Alto de la mano

Se obtuvo una base de datos con la informacién de cada una de
las manos. Para el caso de las manos actuales se asigné un nimero
de identi cacién, ancho de la palma, alto de la mano, indice de la
mano, alto D2, alto D4, lateralizacion de la mano, sexo y edad: mien
tras para el caso de las 36 manos pintadas en los riscos de Laguna

Figura 98. Metodologia para el registro de las medidas de las
manos pintadas. Tomado de Lozada y Palka (2015: 11).
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Mensabak se aplicd la misma metodologia de registro de sus dimen
siones (gura 98) y se capturd el nombre del risco, nUmero de motivo,
namero de panel, ancho de la palma, alto de la mano, indice de la
mano, alto D2, alto D4, lateralizacion de la mano, técnica, sexo y
rango de edad. No se tomaron otros datos, como estatura, peso, ocu
pacion, salud o estatus social de la persona porgue no se conoce la
misma informacién de los pintores que hicieron las impresiones
de manos en el arte rupestre.

Snow (2006: 390) indica que es muy importante comparar las
medidas de impresiones de manos en el arte rupestre con una poblacion
actual que esté relacionada con la cultura del pasado. En ese sentido, a
partir de las medidas de las manos de la poblacién indigena actual de
Mensabak se registra que las palmas de los hombres miden basicamente
entre 8.2 y 10 cm de ancho, las palmas de las mujeres van de 7 a 8.8 cm
y las palmas de los niflos miden menos de 7 cm de ancho.

Con estos parametros, se realizaron los analisis de todas las manos
pintadas en Laguna Mensabak, tanto en positivo como en negativo,
los cuales iremos comentando a lo largo de este capitulo.

Volviendo a la escena del Panel 2 del risco Mensabalk, junto al
fragmento de mano en negativo aparece una mano derecha en po
sitivo en color naranja, que puede ser de una mujer adulta, por el
largo de sus dedos y el ancho de la palma ( gura 99); dicha mano
también se coloc6 arriba de la silueta antropomorfa en color rojo y
a la altura de sus manos.

Debajo de la silueta roja aparecen dos manchas negras, seguidas
de una gura antropomorfa roja con los brazos extendidos.

Luego aparecen dos manos derechas en negativo en color rojo,
dadas sus dimensiones, la primera mano de izquierda a derecha parece
ser de una mujer joven y la siguiente mano parece corresponder a un
hombre joven ( gura 100).

Otra imagen que llama mucho la atencion es la gura antropo
morfa que se localiza a la derecha de la segunda mano en negativo.
Dicha gura fue pintada aprovechando una oquedad natural que
semeja la forma de una mano ( gura 100).

233



Figura 99. Comparacion de manos antiguas del Panel 2 del risco Mensabak
con manos de los actuales lacandones.

Figura 100. Figura antropomorfa
del Panel 2 del risco Mensabak.
Fotografia: Josuhé Lozada, 2017.
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Finalmente, en el extremo superior derecho del Panel 2, aparece
una pequefia gura antropomorfa en color rojo.

Respecto a esta escena, tampoco los lacandones tuvieron una
interpretacion de las pinturas, ni en las fuentes etnogra cas se
menciona algun acontecimiento asociado con estas imagenes.-Sin em
bargo, dada las teméaticas representadas de guras antropomorfas con
los brazos extendidos y manos en negativo, es posible que se trate de
o ciantes que pudieron acompafiar el evento que narra el Panel 1
del mismo risco.

El Panel 3 consta de 10 motivos y se localiza justo al costado
derecho del Panel 2. Dada la lejania en que se encuentra y el tipo de
motivos, es posible sugerir otra lectura ( gura 101).

El motivo geométrico localizado en el extremo izquierdo del
panel ( gura 102) presenta un trazo circular con una cruz al cen
tro y lineas radiales al exterior en color naranja, ademas presenta

Figura 101. Panel 3 del risco Mensabak.
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Figura 102. Figura
arqueoastrondmica en el
Panel 3 del risco Mensabak.
Fotografia: Josuhé Lozada,
2016.

Figura 103. Disefios lacandones grabados sobre las calabazas
ceremoniales. Tomado de Tozzer (1907).

una sobreposicion de color rojo puesta en el circulo; tiene una clara
connotacion astronémica y guarda cierta similitud con los disefios
registrados por Tozzer (1907) que los lacandones solian grabar en
sus calabazas rituales (figura 103) y que veremos con mayor deta
lle en el capitulo V de esta investigacion.

El siguiente grupo de pinturas de izquierda a derecha esta asociado
al tema del agua. En ese sentido, ha sido identi cado con un posible
dios Tlaloc,Chaak o Mensabak pintado en rojo y narafjata pintu
ra ha sido comparada con la iconografia de dicha deidad en imagenes
posclasicas d€lddice BorgiPalka, 2009), donde ambas representa
ciones cargan una posible bolsa de copal, portan sandalias y en su rostro
se aprecian anteojeras y colmillos, rasgos diagnosticos de dicha deidad
(gura 104).

La carita y las gotas de lluvia que acompafan al dios de la lluvia,
representadas por las secuencias de circulos, a rman la idea de un posi
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Figura 104. Izquierda: pintura rupestre del dios Mensabak. Fotografia: Josuhé
Lozada, 2016. Derecha: representacion de TI&lddjce Borgigam. 28.

Figura 105. Disefios rojos sobre ceramica lacandona que representaban al
dios Mensabak. Tomado de Palka (2005).

ble rito propiciatorio de lluvia. Esta gura también presenta una sobre
posicion de pintura roja sobre la naranja, justo en los ojos. Es interesant
sefialar que los lacandones solian representar con disefios rojas circu
res y medias lunas (gura 105) el incensario que personi caba al dios
Mensabak, por lo que es probable que los mayas lacandones hayan reto
mado estos simbolos de las pinturas rupestres plasmadas en este risco.
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Es aun méas complejo discernir el signi cado del tercer grupo de
guras que se localiza en la parte inferior derecha del panel. Destacan
varios disefios geométricos de caracter abstracto y es posible visualizar
una gura zoomorfa o cuadrupedo y, encima de ella, varias marcas
digitales a manera de un sistema de conteo.

Al entrevistar a los mayas lacandones sobre el signi cado de estas
pinturas dijeron lo siguiente respecto a la gura zoomdrfapfntura
es su sefia de su trabajo de Mensabak, todo lo que hizo Mensabak, el
tigre, el perro, €l lo hizo, por eso lo dej6 asi” (José Valenzuela; comu
nicacion personal, 2011).

Luego, al hablar sobre el disefio arqueoastronémico y los semi
circulos o medias lunas, comentaron lo siguiertbi €n Mensabak,
existe la pintura roja de una luna, que al verla hace arder los 0jos,
gquema y apesta como pescado, pues es sangre” (Juan Lopez, hijo,
comunicacion personal, 2012).

En este sentido, tal como se puede observar a partir del dato etno
gra co, los mayas lacandones piensan que los autores de las pinturas
fueron los mismos dioses, en especial, los que viven en cada uno de los
riscos; ademas, a ciertas pinturas les tenian miedo y respeto, justo por
su tonalidad roja, que llega a representar la sangre. De hecho, ellos
mismos comentan que las pinturas rupestres rojas fueron hechas con
sangre. Soustelle (1937) registra que para los lacandones las pinturas
fueron elaboradas por los dioses mismos o por sus representantes,
mientras que Duby (1944: 66-67) dice que los lacandones creian que
las pinturas fueron hechas por el dios Ts’ibatnah (cuyo nombre provie
ne de la palabres’ib, pintura o escritura).

El color rojo era requerido para todo acto ritual y era el simbolo de
la sangre por excelencia. Asimismo, dentro del pensamiento mesoa
mericano tenemos bien documentado que el olor de la sangre agradaba
sumamente a las deidades, por lo que era parte imprescindible dentro
del ritual, ya sea a manera de ofrenda, sacri cio 0 autosacri cio.

El rojo es uno de los colores que mas agrada a los lacandones.
Principalmente es usado en la ropa de las mujeres, las nifias y los
bebés, a quienes se les coloca un gorro elaborado con tela occidental,
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con estampados en los que predomina el rojo (Vargas, 1998: 91).
El rojo es el color mas claramente asociado con algun elemento
del cuerpo humano, pues los lacandones, inmediatamente lo asocian
con la sangre, como sucede en multiples culturas alrededor del mundo.
El rojo también es identi cado con la deidad Hach Ak Yum, que
a su vez, se vincula con el miedo, con los dioses y con lo sobrenatu
ral (Vargas, 1998: 94, 103).
En un mito registrado por Boremanse (1986) nos podemosagrerca
de la importancia del color rojo y su relacion con las deidades:

Hach Ak Yum mandé a cortar el cuello de los hombres que tenian sangre
buena y la recogié en una olla. Calent6 la sangre para que secara bien,
porque era para pintar su casa. Tsibana tomo la sangre y pintd su casa de
Hach Ak Yum. Dibuj6 en rojo la casa de Mensabak y pintdé su propia
casa. Por eso lo llaman Tsibatnah: “el que pinto las casas”. La sangre de
los hombres es el achiote de los dioses. A Hach Ak Yum le gusta mucho
el olor de la sangre humana, su perfume deleita sus narices (Boremanse,
1986, citado en Marion, 1991: 252).

En el relato de Chan K’in se menciona lo siguiente sobre achiote
y sobre Tsibana:

Cuando estuvo listo (combinacion de sangre y achiote), perfumé la
casa. Lo saco Hach Ak Yum para que se enfriara. Cuando veia Hach
Ak Yum que se habia enfriado, le dijo a Tsibana, el pintor de Casas:
vente a pintar las casas. Pinta las casas. Tsibana le respondid: jMuy
bien! De acuerdo. Yo pinto las casas. Hach Ak Yum le dijo: Tu nombre
es “El Pintor de Casas”. Salpic6 a toda la casa de Mensabak. Tomo y
fue a hacerlo a todas las casas (Bruce, 1974: 152-153).

Para tefiir la ropa ceremonial y tatuar el cuerpo para la ocasion,
“los lacandones usan el achiote molido; asi como una decoccion de
corteza y pedaceria na del arloblakay...]. De esta manera se tifien
las vendas frontales ceremonialebak hu)y) mientras que con el
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achiote se pintan las tunicas y se tatla el cuerpo de los o ciantes”
(Marion, 1991: 218).

El rojo es un color que agrada mucho a los lacandones, lo eonside
ran alegre y lo utilizan con mucha frecuencia en las ores de ornato.
Este color se asocia comunmente con el sol, el calor, la sangre, la
sexualidad, la enfermedad y también con el dios Hach Ak Yum.
En la mitologia lacandona es comun la asociacion que se hace entre
el calor, el fuego, la sangre y el valor, pues son considerados elementos
a nes (Vargas, 1998: 103).

Se dice también que Hach Ak Yum reunié un cierto nimero de
seres humanos que sus ayudantes habian salvado del n del mundoy
los juzgd. Los buenos (los que tenian sangre buena) fueron decapitados
y su sangre fue recogida. Después, Hach Ak Yum mezcl6 esta sangre
con achiote y ordend a Tsibana utilizarla para pintar las casas de los
dioses. A los malos (los que tenian sangre mala) los arrojé a jaguares y
aguilas gigantes. Los mismos dioses utilizaron la sangre malapara pin
tar sus caras, cuerpos y vestimentas. Hach Ak Yum se sintio feliz, pues
le agradé mucho el olor de la sangre humana. Después de destruir el
mundo cred uno nuevo, habitado por las almas de los humanos muertos
en la época anterior y que se encontraban en la casa de Mensabak
(Boremanse, 1998: 203).

Hach Ak Yum, al destruir al mundo por primera vez, recogio la
sangre de los humanos que eran virgenes en una gran olla. Calent6
la sangre, luego Tsibana la tomé y pint6 la morada de Hach Ak Yum.

El dibujo en rojo sobre la roca de Mensabak y pinté también su propia
casa (Boremanse, 2006).

Con estos datos, los lacandones identi can el color rojo ocre
de las pinturas rupestres con el color de la sangre, por lo que la
presencia de pinturas en los riscos es sefal de que nos encontramos
frente a la casa de los dioses.

El panel 4 consta de tres motivos en rojo y se localizan en un area
menos visible que las demas pinturas ( gura 106). Dada su localizacion,
aproximadamente 4 m arriba del nivel de la laguna, las manos en nega
tivo debieron haber sido plasmadas por individuos jovenes, quienes

240



Figura 106.
Manos en
negativo del
Panel 4, risco
Mensabak.

Figura 107. Comparacion de manos antiguas del Panel 4
del risco Mensabak con manos de los actuales lacandones.

241



conocian técnicas de escalada en roca. Se trata de dos manos izquierdas
y una derecha.

La primera mano de arriba a abajo es una mano derecha en nega
tivo que probablemente perteneciera a un hombre adulto ( gura 107).
Debajo de ella, y de izquierda a derecha, aparece la mano izquierda
de un hombre joven, seguida de la mano también izquierda de un
hombre joven; es probable que estas dos Ultimas manos pertenezcan
al mismo autor ( gura 107).

El Panel 5 esta dividido en dos sectores, el sector oeste cuenta
con cinco motivos (gura 108), mientras el sector este cuenta con
tres motivos.

Las manos en positivo en color rojo del sector oeste presentan
un espacio vacio de pintura al centro de la palma. Respecto a su
lateralizacion, se trata de dos manos izquierdas y tres manos derechas
ubicadas en esas mismas orientaciones del panel.

Figura 108. Sector oeste del Panel 5, risco Mensabak.
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Figura 109.
Comparacion
de manos
antiguas del
sector oeste

del Panel 5 del
risco Mensabak
con manos de
los actuales
lacandones.
Elaborado por J.
Lozada.

La primera mano izquierda, ubicada en el lado inferior izquierdo
del panel, es una mano en positivo que parece corresponder a un
hombre adulto. Luego resalta una segunda mano en positivo, que
presenta deformidad anatomica en la posicion de los dedos y también
sugiere que el autor era un hombre adulto. Al centro del panel aparece
la mano derecha en positivo de un hombre adulto, seguida de la mano
derecha en positivo de una mujer joven y, nalmente, al extremo de
recho del panel, aparece la mano derecha en positivo de un hombre
adulto ( gura 109).
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Figura 110. Sector este del Panel 5, risco Mensabak.

Las tres manos en positivo en color rojo del sector este ( gura 110)
aparecen separadas y sélo una presenta un vacio de pintura en la palma
de la mano.

La primera mano de izquierda a derecha es una mano izquierda
en positivo en color rojo, hecha probablemente por una mujer joven;
al lado aparece una mano derecha en positivo también en color rojo,
hecha por un hombre adulto, mientras que la Gltima mano, situada
en la parte inferior derecha del panel, es la mano derecha en positivo
en color rojo de un hombre adulto ( gura 111).

El Panel 6 consta de cuatro motivos y se localiza en el extremo
oeste del risco Mensabak (gura 112). No se puede visualizar una
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Figura 111. Comparacion de manos antiguas del sector este del
Panel 5 del risco Mensabak con manos de los actuales lacandones.

Figura 112. Motivos
rupestres del Panel 6
del risco Mensabak.
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tematica concreta debido al grado de abstraccion de sus gra smos.
Solo se observan dos guras de animales, probablemente felinos, y
dos manchas de pintura. Las guras zoomorfas miran hacia la laguna,
por lo que puede sugerir una conexion visual entre los animales y el
agua, ello puede indicar una especie de invocacion a las deidades para
llamar a los animales al agua y que, con ello, puedan ser cazddss po
pobladores.

Cabe sefalar que las mencionadas representaciones de animales
guardan similitud con los disefios zoomorfos registrados por Tozzer
(1907: 72), que los lacandones acostumbraban pintar sobre las tdnicas
blancas de los jefes del grupo con ayuda de pigmentos rojos y negros,
y en los que se observan circulos conceéntricos, circulos segmentados,
puntos, estrellas y guras de animales (cuadripedos), los cuales seran
mencionados en el capitulo V de esta investigacion.

El Panel 7 del risco Mensabak se divide en dos sectores, el sector
oeste, que se compone de 21 gra smos ( gura 113), mientras que el
sector este se compone de 24.

Figura 113. Sector oeste del Panel 7, risco Mensabak.
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El sector oeste sugiere varias teméticas de diferentes temposalidade
Se distingue un primer momento, hacia el Posclasico tardio, eimias p
turas en color rojo, mientras que las pinturas en color rojo mas oscuro,
negro y amarillo parecen corresponder al periodo Historico.

De izquierda a derecha aparece primero una gura negra geomé
trica, seguida por una posible rana y un insecto también en color
negro. Mas a la derecha del panel, hacia la parte superior, aparece una
mano izquierda roja en positivo y cerrada a manera de guante que por
sus dimensiones parece ser de un infante. Encima de esta mano aparece
una reticula que parece representar una especie de red de pesca. Justo a
la derecha aparece otra mano roja, esta vez en negativo, probable
mente de un hombre adulto (gura 114).

Hacia la parte superior de las manos aparece una mancha en color
rojo e, inmediatamente después, una gura antropomorfa representada

Figura 114. Comparaciéon de manos antiguas del sector oeste del Panel 7 del
risco Mensabak con manos de los actuales lacandones.
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con un posible falo. Abajo, en linea recta desde esta gura antropo
morfa roja, aparece un insecto pintado en color rojo y a la derecha
una gura geométrica pintada también en color rojo. Si seguimos
a la derecha aparece una gura antropomorfa en color negro y una
posible gura zoomorfa en color rojo.

Arriba de esta zona aparece una mancha roja, un motivo an
tropomorfo muy esquematico en color amarillo y luego un rostro
esquematico en color rojo.

A la derecha de la gura antropomorfa en color amarillo aparecen
una gura geométrica, una mancha y tres guras zoomorfas en color
rojo que probablemente sean felinos, para nalizar con una mancha
en color rojo en el extremo derecho del panel.

El sector este del Panel 7 se compone de 21 motivos ( gura 115)
y parece contener una tematica de tipo astrondémica, debido al tipo
de gra smos representados, ello puede sugerir un sitio propicio para la
observacion de los astros.

Figura 115. Sector este del Panel 7, risco Mensabak.
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Figura 116. Comparacion de manos antiguas del sector este
del Panel 7 del risco Mensabak con manos de los actuales
lacandones.

De izquierda a derecha se observan algunas manchas en color
rojo, dos rostros zoomorfos en color rojo (probablemente batracios),
seguidos de otras manchas en color rojo y naranja. Hacia la parte
media del Panel 7 aparecen tres manos en positivo en color naranja.

La primera mano de arriba abajo es la mano izquierda de un
infante, en positivo en color naranja, seguida de otra mano en positivo
del mismo color, probablemente de una mujer joven, y nalmente la
tercera mano en positivo, también de color naranja, es la mano de un
hombre adulto ( gura 116).

Encima de la tercera mano se aprecia un disefio de tipo astronémico
(gura 117), se trata de un circulo del que salen dos elementos lineales
gue terminan encontrandose, como el disefio rupestre de las dos ser
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Figura 117. Motivo rupestre de apariencia arqueoastronémica en el sector este
del Panel 7, risco Mensabak. Fotografia y procesamiento digital en DStretch:
Josuhé Lozada, 2013.

Figura 118. Pintura rupestre en la Cueva de las Serpientes, Paso de Ovejas,
Veracruz. Tomado de Ladron de Guevara (2005: 169).
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pientes encaradas que aparecen en la Cueva de las Serpientes, situada
en Paso de Ovejas, Veracruz ( gura 118), que fue registrada por Sara
Ladron de Guevara (2005), se ha registrado un disefio similar en el
area zoque, en el petrograbado de El Naranjo, municipiordeZdal,
Chiapas (gura 119).

A nivel general, aunque el ejemplo del sector este del Panel 7
del risco Mensabak es un tanto diferente, argumentamos la posible
vinculacion de las serpientes con fendmenos astronémicos. Podemos
identi car a la primera serpiente que nace del oriente y mira hacia el
poniente como Quetzalcéatl, ya que simboliza el nacimiento del sol,
es decir, nos muestra el recorrido del astro solar hasta llegar al cenit,
que estaria representado por la gura circular al centro, para después
encararse con la segunda serpiente del poniente, 0 sea, con su gemelo
Xolotl.

Conforme a lo anteriora la serpiente del oriente identi cada
como Quetzalcéatl le corresponde la aparicion matutina del plane
ta Venus y a la serpiente del poniente, identi cada como Xdlotl,
le corresponde su aparicion vespertina, es decir, hay una clara asocia
cién de este cuerpo celeste con la salida y la puesta del sol, pues siendo

Figura 119. Arriba: petrograbado de El Naranjo. Fotomosaico realizado por
Michele Criscione y Lorenzo Zurla. Abajo: dibujo de Gerardo Taber, con base
en la imagen recti cada. Cortesia de Acosta (2010).
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este planeta de érbita interior a la de la Tierra aparece al alba y al
ocaso, ademas de elevarse poco sobre el horizonte (Ladron de Guevara,
2005; Lozada, 2010), aunque también existe la posibilidad de que se
re era a un eclipse (Stanislaw Iwaniszewski, comunicacion personal,
2017).

A la derecha del disefio descrito con anterioridad, se aprecian
varias manchas en color rojo, un rostro esquematico también en
color rojo, tres disefios zoomorfos (dos cuadrupedos y una lagartija),
asi como un par de disefios geométricos y tres manchas, una de ellas
en color naranja.

En cuanto a la temporalidad de estas pinturas, la mayoria son
del periodo Posclasico tardio dado su estilo y s6lo una podria ser del
periodo Histdrico, la de color negro.

Figura 120. Sector oeste del Panel 8, risco Mensabak.
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Los lacandones no comentaron ninguna interpretacion sobre las
pinturas del Panel 7 en sus dos sectores, pues dado lo dificil de su
acceso y la poca visibilidad desde la laguna es probable que no fueran
tan visitadas por los actuales habitantes indigenas.

El Panel 8 también se divide en dos sectores; el sector oeste se
compone de 13 motivos ( gura 120), mientras que el sector este
se compone de ocho.

El sector oeste del Panel 8 del risco Mensabak presenta varias
marcas hechas con los dedos, a manera de un sistema de conteo, que
se asocian a tres guras de caracter astronomico con circulos con
céntricos, un circulo radial y un disefio mas grande que incluye mas
circulos concéntricos. A la derecha y en la parte superior del panel
llama la atencién una gura antropomorfa de caracter muy abstracto
poco conocida en Mesoamérica (gura 121).

Esta gura es un motivo antropomorfo esquematico pintado en
color rojo, de disefio lineal, en el que el autor represento el dorso del
personaje por medio de un disefio rectangular, de donde salen sus
piernas y sus pies mediante un disefio ovalado. Finalmente, debajo
de esta gura aparece una mancha en color rojo.

Respecto a la temporalidad de esta escena, parece corresponder
al periodo Posclasico tardio.

Figura 121. Figura
antropomorfa del
sector oeste del
Panel 8 del risco
Mensabak.
Fotografia: Josuhé
Lozada, 2012.

253



En el sector este del Panel 8 aparece lo que podria ser la represen
tacion de un fendmeno celeste (gura 122), una serpiente en color
naranja, cuya cola remata en una gura circular, ocupa un lugar pre
ponderante en la escena. Junto a la serpiente naranja aparece una
serpiente en color rojo que persigue la gura circular.

El siguiente conjunto de pinturas es muy complejo y dificil de-inter
pretar. Se observa un cuadrupedo que se sobrepone a unadespscie
tandarte o sol, como devorando una parte de él. Mas arriba aparece una
media luna adosada a una gura semicircular con un punto al centro.

En el costado derecho del panel sobresale un personaje que porta
un baculo en la mano o quiza un instrumento de madera para observar
el cielo.

Sobre esta escena se cuenta con una interpretacion extraordinaria
hecha por los mayas lacandones, la cual sera revisada en el capitulo V
de esta investigacion, pero podemos adelantar que los lacandones
interpretan este panel como la representacion de un eclipse, en el que
el sol es devorado por el jaguar, ser nocturno y sefior del inframundo.

Figura 122. Sector este del Panel 8, risco Mensabak.
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Para los lacandones, la historia de los hombres esta sometida al
ritmo de los astros, han creado una losofia de la historia que explica
en términos cosmogonicos el advenimiento de su sociedad, sus repe
tidas destrucciones, la instauracién de una nueva era y su proximo
e inevitable n anunciado (Marion, 1991: 249).

Para nalizar con el risco Mensabak, es importante mencionar
que entre los actuales mayas lacandones el agua es concebida como
un medio liminal entre la vida y la muerte ancestral, un medio a
través del cual las almas de los muertos hacen su viaje al inframundo
(Tilley, 2004: 211).

En este sentido, entre los mayas tsotsiles se considera que tras
la muerte de la personaddi’uledeja el cuerpo y se integra al grupo de
almas que estan a cargo de los dioses ancestrales para poder ser implan

Figura 123. En la linea segmentada, el trayecto del viaje del alma segun la
tradicion oral lacandona.
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tada en otro ser; a@h’ulelpresenta la caracteristica de poder viajar
grandes distancias (Vogt, 1969: 37).

Las lagunas, las cuevas y los riscos mantienen una relacion
cercana al nivel de su simbolismo y constituyen parte de la-sacra
lizacion del paisaje. Segun los relatos de los mayas lacandones de
Mensabak, cuando muere un lacandon su entidad animica viaja
sobre la laguna hasta el risco Tsibana; posteriormente, al recibir
de manos de la propia deidad (Tsiband) el boleto (como ellos lo
llaman) para poder pasar, el alma continlia su camino con ayuda y
compafia de sus perros hasta llegar al risco Mensabak, donde el
alma entra en la roca y parece acceder al lado interior del mundo
(gura 123).

Al respecto, un informante lacandon comenta:

Cuando nosotros morimos, nuestro espiritu pasa por el calaifsiba

na, ahi mero el dios Tsibana te da tu boleto para pasar a Mensabak... en
la noche se va el espiritu... lleva una vela para alumbrar su camino...
también lleva comida y a un perro... el perro cuida donde estéa tu pan
tedn... cuando uno muere, el perrito te acompafa, cuando se va tu
espiritu, lo acompafia tu perrito... siempre el espiritu va acompafnado
de tres perros para que no lo vayan a molestar, los perros cuidan siempre
a tu espiritu (José Valenzuela, comunicacion personal, 2011).

También se dice que las almas a las que Mensabak da albergue,
bajo la inmensa roca que le sirve de morada, estan encargadas de dar
de comer a sus monstruos (re riéndose a las pinturas rupestres zoo
morfas). Las eras son inofensivas para las almas, pues éstas son
inmortales.

Respecto a las almas nuevas, la tradicion oral lacandona dice
que antes de entrar a trabajar para Mensabak las almas nuevas pa
san por un proceso de iniciacién con ado a las almas viejas, que
ya estan habituadas a realizar las tareas que se espera que también
hagan las nuevas. Las almas recién llegadas todavia no estan deci
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didas a vivir bajo la roca porque tienen nostalgia de su casa, es
entonces cuando se les lleva a ver el estado en que se encuentra su
cuerpo, es entonces cuando se resignan a aceptan su nueva condicion
(Marion, 1991: 333).

Con estos datos, se reconoce la existencimdeaelacion dialogica
entre el lacandon y el paisaje de Mensabak, pues de acuerdo con Tilley
(1994), los paisajes tienen un efecto directo stisgensamientos e
interpretaciones de los sujetos debido a la manera en que son-percibi
dos. En este sentido, la materialidad del paisaje en Mensabak, re ejada
en los sitios arqueoldgicos, las cuevas, los riscos con arte rupestre y los
accidentes topogra cos, permite argumentar que los paisajes no son
simplemente imaginados o representados, sino que son reales y fisicos
(Vigliani, 2011a) en la medida en que son construidos y aprehendi
dos por los propios sujetos sociales.

Las actividades humanas se inscriben en el paisaje de modo que
cada acantilado, cueva o laguna se vuelve un lugar familiar. Los movi
mientos cotidianos a través del paisaje se convierten en encuentros
biogra cos para las personas, movimientos que estan impregnados de
recuerdos de eventos o actividades pasadas y de la lectura de los signos
del paisaje (Vigliani, 2011a: 178).

R Te
Este riscase encuentra al borde del agua ( gura 124) con una altura
aproximada de 10 m y 5 m de ancho (Sanchez, 2005: 66). En Tsibana
se registra un total de 57 motivos rupestres, de los cuales 55 son
pinturas rupestres ( gura 125) y dos son petrograbados ( gura 126)
sélo visibles en época de secas o lluvias escasas. Al pie de los petro
grabados se realiz6 un pozo de sondeo, sin embargo, no se encontro
material arqueoldgico relevante, salvo dos tepalcatespétnograbados
muestran dos serpientes emplumadas encaradas y una tercera serpiente
que parece desprenderse de la segunda serpiente de izquierda a derecha.
Al centro de las serpientes encaradas hay un pequefio circulo.

Entre los tipos que se registran en el risco Tsibana, encontramos
18 motivos antropomorfos, 16 motivos de manos, 10 guras zoomorfas,
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Figura 125. Pinturas del risco Tsibana.

Figura 124. Vista
general del risco
Tsibanay el area
de pinturas
rupestres.
Fotografia: Josuhé
Lozada, 2016.



Figura 126. Area de petrograbados del risco Tsibana.

seis geomeétricas, cinco manchas, un glifo y un motivo tomorfo
(gura 127).

Como se puede ver en los dibujos, el risco Tsibana presenta un
panel con pinturas rupestres de varias temporalidades con motivos
realistas, esquematicos y abstractos.
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FRECUENCIA TIPOLQGICA
RISCO TSIBANA

Tipo Cantidad Porcentaje
Antropomorfo 18 31.6 %
Mano 16 28 %
Zoomorfo 10 17.5 %
Geomeétrico 6 10.5 %
Mancha 5 8.8%
Glifo 1 1.8%
Fitomorfo 1 1.8%
Antropozoomorfo Ninguno Ninguno
Figura 127. Frecuencia
S, . Total 57 100%
tipologica del risco
Tsibana. Elaborado por J. Lozada

Las pinturas aparecen en su mayoria en color rojo, pero también
hay algunas en color rojo oscuro y negro y se aprecia una soebreposi
cion de colores en algunas zonas del panel.

Para el caso de los motivos antropomorfos, hay 10 guras de
cuerpo completo, de las cuales, seis presentan objetos asociados y
cuatro no. Asimismo, hay un total de ocho rostros pintados en este
risco ( gura 128).

Respecto a las guras de estilo o con una estructura de disefo del
periodo Preclasico tardio ( gura 129), destaca la escena de dos perso
najes vistos de per | en gran formato. Esta forma de representacion
gra ca de personajes realizados en amplias dimensiones, bien atavia
dos, con el dorso de frente y los pies y la cabeza de per |, la podemos
observar en otros sitios del Preclasico temprano, como en el Cerro La
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REPRESENTACION DE ANTROPOMORFOS
RISCO TSIBANA

Forma Cantidad Porcentaje

Cuerpo completo  Con objetos asoc. 6 55.5 %
Sin objetos asoc. 4

Rostro Con tocado 2 44.5 % Figura 12_8-
Sin Tocado 6 Frecuencia
Total 18 100 % de motivos
antropomorfos
Elaborado por J. Lozada del risco Tsibana.

Figura 129. Pinturas del Preclasico tardio en el risco Tsibana.

261



Figura 130. Pinturas del Cerro
La Mariposa, Amatitlan.
Tomado de <https://arteru-
pestredeguatemala.blogspot.
com/2010/03/el-diablo-rojo-en-
1985-gary-rex-walters.html>.

Figura 131. Pinturas

de la Cueva Oxtotitlan,
Guerrero. Tomado de Grove
(1970), en http:/iwvww.famsi.
org/spanish/research/grove/
section06.htm.

Mariposa, Amatitlan, Guatemala ( gura 130), y del Preclasico medio,
como en la Cueva de Oxtotitlan, Guerrero ( gura 131). También son

sico temprano (gura 132) y en el relieve de Xoc ( gura 133) del
Preclasico medio, ambos ubicados en el estado de Chiapas.
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Chiapas. Tomado de Navarrete
(1974, 1am. 1).

En cuanto a los motivos de las manos en
el risco Tsibana, que son 16 en total, encon
tramos 10 manos derechas y seis manos
izquierdas, ocho manos derechas en negativo
y dos en positivo, cuatro manos izquierdas en
negativo y dos en positivo ( gura 134).
Respecto a las guras zoomorfas, que son
10 en total, aparecen cuatro serpientes, tres
cuadrapedos, dos aves y un mono (gura 135).
Finalmente, sobre los motivos geomeétri
oS, que son seis en total, tres de ellos son ce
rrados y los otros tres son abiertos (gura 136).
Ademas de las dos guras antropomor
fas en gran formato, y dado el color de la
pintura y la patina, es posible que tanto la
gura antropomorfa que se localiza arriba
del mono como el elemento que carga el
mono y algunas partes de éste tambigigura 133. Relieve de
sean del periodo Preclasico tardio, lo g¥ec, Chiapas. Tomado de
puede sugerir que el mono en su totalidaholm-Miller (1973: 11).
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LATERALIZACION DE MANOS
Risco Tsibana

Mano Cantidad Porcentaje
Mano derecha Al negativo 8 62.5%
Al positivo 2
Mano izquierda Al negativo 4 37.5%
Al positivo 2
Total 16 100%

Figura 134. Frecuencia de la lateralizacion de las
manos en el risco Tsibana. Elaboracion propia.

REPRESENTACION DE ZOOMORFOS
RISCO TSIBANA

Variedad Cantidad Porcentaje
Serpiente 4 40%
Cuadru_pedo 3 30%
(Perro o jaguar)
Ave 2 20%
Mono 1 10%
Rana Ninguno  Ninguno
Lagartija Ninguno  Ninguno
Insecto Ninguno  Ninguno
. . ) Total 10 100%
Figura 135. Frecuencia de motivos
zoomorfos del risco Tsibana. Elaborado por J. Lozada
REPRESENTACION DE GEOMETRICOS
RISCO TSIBANA
Forma Cantidad Porcentaje
Cerrado 3 50%
Abierto 3 50% . .
Total 5 100% Figura 136. Frecuencia de
ol 0 motivos geométricos del risco

Elaborado por J. Lozada Tsibana.
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Figura 137. Pinturas de los periodos Clasico y Posclasico en el risco Tsibana.

también se pint6 en el Preclasico tardio y se repintd luego hacia el
periodo Clasico tardio o Posclasico con una nueva tonalidad de color,
resigni cando este motivo rupestre a manera de palimpsesto.
Asimismo, se logra identi car una estructura de disefio delperio
do Clasico y Posclasico (gura 137) que, como se puede observar,
comprende mayor cantidad de pinturas en dicho risco. Todas estas
pinturas aparecen en color rojo con una patina muy similar, por lo
gue se puede situar su creacion en el Clasico tardio, momento en
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el que Laguna Mensabak fue utilizada como un sitio de peregrinacion.
Pero la mayoria de los gra smos parecen haber sido elaborados hacia
el Posclasico tardio, momento de mayor ocupacién de esta laguna.

Describiré a continuacion las manos rojas en negativo y en positivo
gue se localizan a lo largo de este risco, para posteriormente pasar a la
descripcién del resto de los motivos.

Empezando de arriba a abajo y de izquierda a derecha tenemos
la pequefia mano izquierda en positivo de un infante, que se localiza a
unos 3 m de altura sobre el nivel de la laguna, lo que la hace muy intere
sante en cuanto a su emplazamiento (gura 138). A la derecha aparece
la mano derecha en negativo de una muijer joven, ubicada a unos 2.80 m
sobre el nivel de la laguna. Al sureste de ésta se localiza otra rmano de
recha en negativo, probablemente de un hombre adulto. Al suroeste
encontramos la mano derecha en positivo de un hombre joven y, ha
cia la derecha, aparece la mano derecha en negativo de un hombre
adulto a 1.20 m sobre el nivel mas alto de la laguna (gura 138).

Casi al centro del panel, entre el mono y la columna de jerogli cos
mayas, se localiza la mano izquierda en negativo de una mujer joven;
luego, a la izquierda, aparece la mano derecha en negativo de-una mu
jer también joven, por lo que puede tratarse de las manos de una misma
persona ( gura 139).

Sobre la columna de jerogli cos mayas, sobre la que hablaremos
mas adelante, aparece la mano derecha en negativo de un hombre
joven. A la izquierda de la columna aparecen dos manos pequeias
en positivo que notablemente son infantiles ( gura 139).

Pasando al resto de los motivos, entre las dos guras antrepomor
fas del periodo Preclasico tardio se pudieron identi car, por medio de
la aplicacion del programa Photoshpplel método dempliacion
de decorrelacion de imagenes digitdlesageJ), cuatro columnas de
glifos mayas, probablemente del periodo Clasico ( gura 140), que apa
recen muy erosionadas (Lozada, 2013a: 366).

Otros motivos que se pueden observar en el panel del risco Tsibana
son una carita con tocado ubicada en la parte alta, un rostro de pato
al centro, el tocado de uno de los personajes del periodo Preclasico,
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Figura 138. Comparacion de manos antiguas del panel con pinturas del risco
Tsibané con manos de los actuales lacandones.
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Figura 139. Comparacion de manos antiguas del panel con pinturas del risco
Tsibana con manos de los actuales lacandones.
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Figura 140. Vista de las columnas de glifos mayas probablemente
pertenecientes al periodo Clasico tardio. Fotografia y tratamiento
digital por medio de DStretch: Josuhé Lozada, 2013.
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Figura 141. Pinturas
del periodo Histdrico en
el risco Tsibana.

una carita esquematica a la derecha de la columna con glifos mayas y
algunas guras geométricas, todas ellas fechadas tentativamente hacia
el Posclésico tardio.

Por ultimo, se aprecian algunas escenas de guras mas pequefias,
entre las que se observan guras humanas y de animales en actitud
dinamica que sugieren un horizonte mas tardio, quiza ligado al periodo
Historico ( gura 141).

Sobre esta Ultima etapa de representacion pictorica, se profundizara
en el capitulo V de esta investigacién, en el que hablaremos sobre
la interpretacion de la escena a la luz de la mitologia maya lacandona;
no obstante, cabe mencionar que los motivos antropomorfos de
este periodo presentan gran similitud estilistica con las guras que los
lacandones realizaban sobre jicaras.
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Figura 142. Petrograbados de serpientes en el risco Tsibana.

En cuanto a los petrograbados de las serpientes, aparecen a unos
7 m abajo del nivel superior de la laguna, por lo que fueron grabados en
temporada de sequia o de lluvias escasas ( gura 142).

La serpiente 1, localizada de izquierda a derecha, es una ser
piente emplumada que fue grabada cuando descendi6 el nivel de la
laguna. La serpiente de forma generalizada simboliza el principio vital
del cielo (Garza, 1984: 194-195).

La serpiente 2, localizada al centro del panel, es mas esquemética
pero también presenta una actitud dinamica. Cabe mencionar que
hacia el extremo derecho del panel es posible que exista una tercera
serpiente, pero en la actualidad se encuentra muy erosionada (Joel
Palka, comunicacién personal, 2019).

Otra caracteristica importante de esta serpiente emplumada es que
Su cuerpo esta formado por un trazo en zigzag, de haatims ima
genes consideradas geomeétricas o abstractas tienen un signi cado
iconico, tal es el caso de los meandros o lineas en zigzag, que han
sido asociadas directamente a las serpientes.

La forma en zigzag puede representar el movimiento del curso de un
rio o puede asociarse, en general, al movimiento o la agencia del agua.

La serpiente también pudo haber estado asociada a ritos que
eran especi cos de la época en la que descendia el nivel de la laguna,
hasta 10 m en tiempo de sequia. En esos momentos es probable que
los mayas prehispanicos e historicos realizasen rituales y peticiones
de lluvias al pie del petrograbado (Palka y Sanchez, 2011: 14), donde
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seguramente depositaban objetos rituales que hoy se encontrarian
sumergidos en el fondo de la laguna.

En la iconografia, las serpientes también han sido interpretadas por
K. Taube (1992) como representaciones de truenos. Los truenos, en
ese sentido, serian los naguales del dios de la lluvia. Las serpientes
son elementos importantes que acomparfian casi siempre a la deidad
de la lluvia. Dicha deidad también estaba ligada directamente con
ceremonias de adivinacion, durante las cuales los especialistas rituales
invocaban a Chaak con la intencion de pedir lluvias o, en tiempos de
tempestades, para que éstas cesaran (Shesefia, 2006).

Segun Marion (2000: 51), la serpiente también estd asociada a
los principios femeninos de la luna. El sol controla el espacio divino,
la época de sequiay el crecimiento del maiz. En cambio, la luna esta
asociada al espacio nocturno, los tubérculos, la humedad, la época
de lluvias y el ambito doméstico.

Las serpientes grabadas en el risco Tsibana corresponden-a la ser
piente lluvia o serpiente de los nublados de Mesoamérica. Estas podrian
ser asociadas con las mujeres, la tierra y las diosas de la lluvia, como se
aprecia en las imagenes de Ixchel, la diosa de la lluvia de los mayas
de Yucatan, que lleva una serpiente dentro de su iconografia.lLas ser
pientes y las mujeres estaban, por tanto, asociadas a la fertilidad (Palka,
2011: 233).

La tradicion oral maya lacandona registrada por Boremanse (1986)
y retomada por Marion (1991) hace referencia al tema de la serpiente
como una obra hecha por el dios supremo del panteén lacand6n deno
minado Hach Ak Yum: “Después de haber creado a los hombres, Hach
Ak Yum sacudié sus manos para que se cayera la arcilla. Los primeros
pedazos de barro que salpico tocaron la palma del guano al caerse y se
transformaron en serpientes” (Marion, 1991: 107).

En este relato se observa cémo la tradicion oral maya lacandona
mezcla los conocimientos ancestrales del Popol Vuh con las creencias
populares en torno a la creacion de los animales, donde las serpientes,
junto a los monos, fueron los primeros animales que cre6 Hach Ak
Yum(el dios supremo de los lacandones) (Lozada, 2013b: 89-90).
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Respecto a este grabado rupestre, un informante lacandon nos dijo
lo siguiente: “La culebra estd hecha para que no se seque la laguna, la
culebra esta viva, sale en las noches por comida y vuelve para que no se
acabe el agua. La culebra se lldhre’ ja’(su mama del agua), hace que
no se seque la laguna” (José Valenzuela, comunicacion personal, 2012)

Asi como en otras lagunas, la serpiente funge como guardian del
agua, por lo que siempre ha sido una gura muy respetada, desde los
tiempos prehispanicos hasta la actualidad.

R K Ne
El risco Kuh Nabaat fue localizado recientemente, en la temporada de
campo del afio 2016. Dicho risco se localiza a unos 800 m al noreste del
risco Tsibana, en una pequefia peninsula que forma en esta zona el con
torno de Laguna Mensabak.

Kuh Nabaat es un risco de medianas dimensiones cuyo panel
rupestre es pequeiio ( gura 143), ya que apenas mide 2 m de largo
por 1 m de alto.

Figura 143. Risco Kuh Nabaat. Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.
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En total contiene cinco pinturas (gura 144), tres de ellas son
guras geomeétricas, una presenta un motivo antropomorfo y la ultima
es una mancha ( gura 145).

Comenzando de izquierda a derecha, en la parte alta del panel
del risco Kuh Nabaat se localiza una mancha aislada en color rojo.
A la derecha de esta mancha aparece una gura geométrica en color
negro con forma de cruz. En el extremo superior derecho del panel

FRECUENCIATIPOLOGICA
RISCO KUH NABAAT

Tipo Cantidad Porcentaje
Antropomorfo 1 20%
Geométrico 3 60%
Mancha 1 20% . .
Figura 144. Frecuencia
Total 5 100% tipologica de los
motivos del risco Kuh
Elaborado por J. Lozada Nabaat.
Figura 145.
Risco Kuh
Nabaat.
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aparece una gura antropomorfa esquematica en color rojo que pre
senta 0jos, boca, cabezay dorso con forma circular; ademas, presenta
los brazos levantados, las piernas abiertas y se alcanzan a ver sus pies
metidos hacia adentro.

Debajo de la gura antropomorfa, que resalta como el elemento
principal de este panel, hay un punto y una gura geomeétrica en
color rojo; la ultima tiene forma de media luna.

La temporalidad de estas pinturas parece asociarse al periodo
Posclasico tardio y resulta interesante que dicho risco sea la casa del
dios Kuh Nabaat de los mayas lacandones.

R J Ke
En el extremo sur de la
laguna se encuentra el
risco denominado Jo'ton
K'ak. Esta formacién fo
cosa es un saliente que
forma naturalmente dos
paredes, ambas al bor
de del agua (gura 146).
Cercana al risco
Jo'tonK'ak se localiza una
cueva del mismo nombre
(gura 147),por lo que
resulta evidente la exis
tencia de una relacion
entre agua, cueva y risco,
sobre la que hablaremos
mas adelante.
En este risco se regis
traron un total de 19 gra
Figura 146. Risco Jo'ton K'ak. Fotografia: ~ fismos rupestres localiza
Josuhé Lozada, 2016. dos en cinco paneles,

275



Figura 147. Vista desde el interior de la cueva Jo'ton K'ak a Laguna Mensabak.
Fotografia: Josuhé Lozada, 2012.

algunos se ubican a gran altura, a unos 10 m aproximadamente desde el
nivel de la laguna. Destacan seis motivos antropomorfos, dos zamorfo
tres geométricos y ocho manchas (gura 148).

Para el caso de los motivos antropomorfos, que como hemos dicho
son seis, tres de ellos presentan un cuerpo complejo con objetos
asociados y los otros tres son rostros, dos de ellos sin tocado y el
otro con tocado ( gura 149).

Es interesante notar que este risco no presenta impresiones de
manos. Por lo que respecta a sus motivos zoomorfos, encontramos
un cuadrupedo y un ave ( gura 150).

Finalmente, presenta solo tres guras geométricas, una de ellas
cerrada y dos abiertas ( gura 151).

El Panel 1 esta compuesto por una sola gura, se trata de un
disefio de carita con tocado ( gura 152). Presenta una técnica de
elaboracion muy particular, ya que el rostro, los ojos y la boca fueron
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FRECUENCIATIPOLOGICA
RISCOJO'TON K'AK

Tipo Cantidad Porcentaje

Antropomorfo 6 31.6%
Mano Ninguno Ninguno
Zoomorfo 2 10.5%
Geométrico 3 15.8%
Mancha 8 42.1%
Glifo Ninguno Ninguno

Fitomorfo Ninguno Ninguno

Antropozoomorfo Ninguno Ninguno
Figura 148. Frecuencia

Total 19 100% A . ,
tipologica del risco Jo'ton

Elaborado por J. Lozada K'ak.

REPRESENTACION DE ANTROPOMORFOS
RISCO JO'TON K'AK

Forma Cantidad Porcentaje
Cuerpo Con objetos asoc. 3 50%
completo  Sin objetos asoc.
Figura 149. Rost Con tocadoy 0
. ostro Q)
Zrecuti_nma Sin tocado 2
e motivos
Total 6 100%
antropomorfos

del risco Jo'ton K'ak. Elaborado por J. Lozada

tallados, para luego pintar de rojo algunas areas del rostro y del to
cado durante el periodo Posclasico tardio. Ademas, es probable que
los mayas lacandones hayan repintado el motivo con color negro
en algunas areas, como los ojos, la boca y el contorno derecho del

rostro y el tocado.
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REPRESENTACION DE ZOOMORFOS
RISCOJO’'TON K'AK

Variedad Cantidad Porcentaje
Serpiente Ninguno Ninguno
Cuadripedo 1 50%
(Perro o jaguar)
Ave 1 50%
Mono Ninguno Ninguno
Rana Ninguno Ninguno
Lagartija Ninguno Ninguno
Insecto Ninguno  Ninguno _ )
Figura 150. Frecuencia
Total 2 100%

de motivos zoomorfos del risco
Jo'ton K'ak.

Elaborado por J. Lozada

REPRESENTACION DE GEOMETRICOS
Risco Jo'ton K'ak

Forma Cantidad Porcentaje
Cerrado 1 33.3%
Abierto 2 66.7%
Total 3 100%

Figura 151. Frecuencia de motivos geométricos
del risco Jo’ton K’'ak.

Sobre los disefios de caritas o rostros se argumenta que para el area
maya pueden fecharse hacia el Clasico tardio o Posclasico, tal como
esté datado en la Cueva de los Andasolos (Navarrete y Martinez, 1977).
Los disefios presentes en el acantilado de Jo'ton K'ak guardan mucha
similitud con las caritas registradas en otras regiones de Chiapas, por |
gue es muy probable que compartan una a nidad cronoldgica.

Los lacandones re eren que estos disefios representan el ros
tro del dios K’ak y que el risco donde se localiza representa la casa
del dios del fuego, el cual fue pintado con sangre segun la tradicion
oral (Lozada, 2013b). Al respecto, se comenta:
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Donde esta la carita, lo pusimos, igual tu casa cuando llega y-o hici
mos ahi Unico, lo pintamos tu casa, la pintan la casa, la sangre lo
pusimos. Con la sangre, con lo rojo, ahi, para que veas que no tiene
miedo, puede matar tigre dice, lo matamos, después lo abrimos tu
corazon, voy a bafiar con tu sangre mi cara, después lo llevo-tu san
gre, ahi lo viene a poner tu casa, ahi lo vi... ahorita si se ve, parece
como su pinta de la piedra, tiene tu cara, tiene la nariz, hay nada
mas un gorrito chiquitito, se llama K’'ak, asi se llama. La piedra se
llama K’ak, asi su nombre, la casa se llama K'ak. Ese es el dios, asi dice...
(José Valenzuela, comunicacién personal, 2011).

En algunos monumentos del area maya se ha identi cado un
circulo con tres puntos interiores como elementos simbdlicos del agua
(Sanchez, 2005: 72) que guardan mucha similitud con las representa
ciones de caritas del risco Jo'ton K'ak.

En cuanto a la orientacion de los gra smos en este risco, Sanchez
(2005: 67) menciona que los motivos rupestres estan orientados al
norte, pues dicho punto cardinal estaba asociado a las serpientes,
a las nubes y a la lluvia.

Figura 152. Panel 1 del risco
Jo'ton K’ak.
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Algunos investigadores han propuesto que las pinturas rupestres
en cuevas o riscos del area maya pudieron servir a los mayas prehis
panicos para guiar a los buscadores de agua por los caminos a través
de “escaleras simbodlicas”, las cuales conducian hasta la fuente del
preciado liquido. Los dibujos de caritas o de cruces signi carian
que en ese preciso lugar se hallaria agua (Shesefia, 2006: 40).

El Panel 2 estd compuesto por cinco motivos ( gura 153). Dos son
guras antropomorfas de disefios tardios, quiza histéricos. También so
bresale el fragmento de una gura zoomorfa, de la que solo se observa
su cabeza y una parte del cuerpo, ademas de dos manchas.

Sobre este panel, se profundizar4 mas adelante, en el capitulo V
de este trabajo, pero podemos adelantar que la primera gura antro
pomorfa de izquierda a derecha presenta un disefio muy particular,
ya que el arti ce tallé primero los ojos y la boca del rostro del perso

Figura 153. Panel 2 del risco Jo’'ton K'ak.
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Figura 154. Panel 3 del
risco Jo’'ton K'ak.

naje y después pinto con rojo todo el contorno del rostro, asi como
los brazos y las piernas con dedos grandes. Es probable que el panel
date del periodo Posclasico tardio debido a su disefio estilistico.
Posteriormente, en tiempos historicos, los actuales mayas lacandones
pudieron repintar el motivo en color negro, resigni cando dicha
imagen.

El siguiente disefio antropomorfo en color negro, como veremos
mas adelante, guarda mucha similitud con los disefios grabados en
las calabazas que los mayas lacandones solian representar.

El Panel 3 esta constituido por dos guras rojas de caracter
abstracto ( gura 154). Se localizan a gran altura, a unos 10 m aproxi
madamente sobre el nivel de la laguna, sobresale un posible motivo
antropomorfo a la izquierda del panel y una mancha a la derecha.

El Panel 4 est4 formado por ocho motivos ( gura 155). Dos de
ellos son rostros y también hay marcas digitales y pequefias manchas
aisladas. Llama la atencion que las caritas estan localizadas-en algu
nas protuberancias de la roca. La localizacion de las pinturas aparece en
una zona muy erosionada que presenta derrumbe, por lo que dichas
pinturas se pudieron elaborar en un momento muy tardio.

Respecto a los disefios de las caritas, los lacandones cuentan con
un repertorio de representaciones antropomorfas en las que destacan
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Figura 155. Panel 4
del risco Jo'ton K’'ak.

los rostros. Ejemplo de ello son los disefios realizados sobre ceramica
en los llamados incensarios de los dioses, donde destacan rostros
antropomorfos que los lacandones asocian con sus deidades; ademas,
solian realizar gurillas de caucho o hule, en las que modelaban
rostros masculinos y femenin@avis, 1978)que guardaban cierta
similitud con las caritas representadas en el arte rupestre de los riscos
(Lozada, 2017).

Finalmente, el Panel 5 del risco Jo'ton K’ak se compone de
dos motivos de caracter abstracto y uno esquematico, aparecen un
tanto aislados y es dificil identi car alguna tematica en especi co
(gura 156) debido a los procesos de erosién que han afectado a
estos motivos rupestres.

Cabe mencionar que otro de los resultados de esta investigacion
es el registro de los disefios incisos sobre ceramica posclasica de
Laguna Mensabak, que muestran mucha similitud con el arte-rupes
tre del periodo Posclasico hasta ahora revisado. Un ejemplo de ello
lo tenemos en el sitio Tzunun, excavado por el equipo del doctor
Joel Palka, especi camente por el doctor Chris Herndndez, donde se
pueden apreciar disefios sobre cajetes de motivos antropomorfos y
guras soliformes ( guras 157 y 158) y motivos geométricos ( guras
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Figura 156. Panel 5 del
risco Jo'ton K'ak.

Figura 157. Disefio inciso
sobre ceramica posclasica,
Tzunun, Laguna Mensabak.

Figura 158. Disefio inciso sobre fragmento de ceramica posclasica,
Tzunun, Laguna Mensabak.
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159, 160, 161, 162, 163 y 164). Dichos disefios ayudan a entender
mejor el corpus de representaciones ceramicas y rupestres del perio
do Posclasico en Laguna Mensabak.

Figura 159. Disefio inciso
sobre ceramica posclasica,
Tzunun, Laguna
Mensabak.

Figura 160.
Disefio inciso
sobre ceramica
posclasica,
Tzunun,
Laguna
Mensabak.

Figura 161. Disefio inciso sobre
ceramica posclasica, Tzunun,
Laguna Mensabak.
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Figura 162. Disefio
inciso sobre ceramica
posclasica, Tzunun,
Laguna Mensabak.

Figura 163. Disefio
inciso sobre ceramica
posclasica, Tzunun,
Laguna Mensabak.

Figura 164.

Disefio inciso sobre
ceramica posclasica,
Tzunun, Laguna
Mensabak.

R T o

El risco Tanyok se localiza a unos 500 m al sureste del risco Jo'ton
K’ak. Ubicado en el extremo sureste de la laguna, dicho risco cuenta
con amplias dimensiones y presenta mucha erosion en sus paredes
por efecto del intemperismo; asimismo, se observa mucha creci
miento de vegetacion en esta zona ( gura 165).
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Figura 165. Vista del risco Tanyok. Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.

Figura 166. Vista de las huellas de pies del risco Tanyok. Fotografia: Josuhé
Lozada, 2016.
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Aunque no presenta evidencia cultural, este risco es importante,
ya que los actuales mayas lacandones identi can dos huellas de pies
gue corresponden, segun ellos, a los pies del dios Tanyok, quien vive en
la roca (gura 166).

En este sentido, aunque no se trata de un material culturalmente
fabricado por las manos de los antiguos mayas, sino que es ura forma
cién natural que de manera extraordinaria deja ver ante nuestros o0jos
las huellas de un par de pies, consideramos importante incluir esta
gura, ya que forma parte también de un repertorio gra co rupestre
de importancia simbdlica para los actuales lacandones.

EL ARTE RUPESTRE DE LAGUNA MENSABAK
Y LA AGENCIA NO HUMANA

Como se comento en el capitulo 1l de esta investigacion, la agencia
no humana se debe a la creencia de que los signi cados, valores,
historias y biografias son personi cados y la agencia puede ser atribuida
a artefactos, animales, plantas, astros, espiritus, rasgos paisajisticos o
fendmenos meteoroldgicos susceptibles de ser estudiados desde el
animismo o perspectivismo.

En una ontologia animista como la maya lacandona las lagunas
son el lugar donde moran las deidades y donde en el pasado llegaba
la gente en peregrinaciones.

Es probable que al interior de Laguna Mensabak se dieran rutas
mixtas (por agua y tierra) para recorrer su paisaje sagrado, es decir,
los antiguos mayas pudieron acceder a este espacio por medio de
cayucos para visitar los riscos y su arte rupestre, y conectar un sitio con
otro a través de la presencia de estructuras arqueoldgicas y, en-gran me
dida, por la ubicacion del santuario mayor ubicado en la cima del cerro
El Mirador (gura 167). En este sentido, es probable que hayan exis
tido embarcaderos en dicho cuerpo lacustre, como los ha reportado
Joel W. Palka a lo largo de sus investigaciones.
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Figura 167. Rutas 6ptimas intrasitio de Laguna Mensabak.

Los riscos son de vital importancia en la cosmovision maya
lacandona, ya que, ademas de personi car a los dioses, representan la
materializacién de un modelo tripartito del cosmos.

Para los mayas, la persona es un ente divigiillespie, 2001)
queincluye:

1. Los huesos aportados por el padre de familia.
2. La carne aportada por la madre.
3. La sangre aportada también por la madre.

En el caso de los riscos parece ocurrir algo similar; si partimos del
hecho de que los riscos son personi caciones de los dioses, ellos
garantizan la estabilidad cosmoldgica y el orden del mundo a partir de
una sobreposicion o estrati cacion de simbolos:
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1. Los huesos de los diosdsamkrepresentan un material per
durable y seco, asociado a las cuevas y, por lo tanto, al inframundo.
2. Lacarne o cabeza del diog'bestaria representada por el risco.

3. La sangre del diosah’ich; como sustancia himeda, estaria
presente en el agua.

Finalmente, el arte rupestre estaria representando la indumentaria
o vestimenta del dios, es decir, son marcas culturales que revisten al
cuerpo, lo decoran y lo animan.

Para los mayas lacandones, en tanto siguen una ontologia-relacio
nal, las cuevas y los riscos poseen una entidad animica que los convierte
en parte del mundo social, es decir, representan a los dioses mismos.

Como entidades activas y dinamicas se involucran en una red de
relaciones, en la que pueden transmitir una idea o una accion a los
humanos de tal manera quis rasgos del paisaje, ademés de otros
objetos, como los incensarios o las gurillas de hule (Davis, 1978: 73,
133-134), participan en la mediacién con las personas y también
presentan la cualidad de que pueden actuar, es decir, tienen agencia.

En este sentido, el presente trabajo de investigacion partié de los
métodos cualitativos para la coleccion de datos etnogra cos a partir
de entrevistas semiestructuradas realizadas a informantes claves.

Los informantes mas signi cativos sobre la reconstruccion de la
casa de los dioses alrededor de Laguna Mensabak fueron los adultos
mayores o ancianos mayas lacandones.

En la localidad de Puerto Bello Metzabok, don José Valenzuela
(gura 168) fue, sin duda, el informante clave que me aporto la mayor
informacién sobre el lugar de residencia de las deidades del pantedn
lacandodn; sin embargo, también sus hijos, Enrique y Mincho Valen
zuela, me brindaron informacion sustancial para el desarrollo de este
apartado, con quienes también estoy enteramente agradecido.

Después de realizar varias entrevistas a José Valenzuela (1), desde
el afo 2011 y a lo largo de cinco afios, nalmente, en 2016 pude llevar
a mi informante al pie de los riscos con pinturas, para grabar alli toda la
informacion relativa a la tradicion oral ( gura 169).
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Figura 168. José Valenzu€lg en la hamaca de su casa en Metzabok.
Fotografia: Josuhé Lozada, 2011.

Figura 169. Primer cuadro: José Valenz{ielay Josuhé Lozada al pie del risco
Mensabak. Fotografia: Julia Moscoso, 2016.
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Aquélla fue una experiencia sumamente interesante, pues en
anteriores afos yo habia ido a la casa de José Valenzuela a ensefiarle
fotografias ampliadas de las pinturas rupestres para indagar e su sign
cado; sin embargo, llevar a José al pie de los riscos, a los que no habia
ido en varios afos, generé una riqueza de informacion eltrada.

Ademas de interpretar las pinturas rupestres, José Valenzuela me
indicé el lugar exacto donde viven los dioses mayas lacandones alre
dedor de Laguna Mensabak, localizacion que fue georreferenciada
con ayuda de un . Es en este punto cuando re exiono sobre como
una herramienta moderna o Sistema de Informacién Geogréa ca
puede también ayudar a mapear la tradiciéon oral, convirtiendo los
datos en verdaderas capas culturagabolic layers

Finalmente, el mapa resultante ( gura 170) arroj6é un total de
12 dioses que viven en Laguna Mensabak y que son Mensabak, Kakoch,

Figura 170. Localizacion de las deidades mayas lacandonas en Laguna Mensabak.
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Figura 171. La roca en el centro de la fotografia es el dios Kehchem.
Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.

Munik N4, Xtabay, Chak Ak Tun, Tsibana, Kuh Nabaat, Kehchem,
Sakapuk, Kinbor, Jo’ton K’ak y Tanyok.

Estos datos con rmaron varios aspectos, por ejemplo, Munik Na o
la diosa lunar siempre habita en una isla de alguna laguna de la Selva
Lacandona, Chak Ak Tun vive en la cima del cerro del mismo nombre
y Kehchem es una roca situada en una peninsula ( gura 171), a la cual
hay que pedirle permiso para pasar en la canoa, pues de lo contrario
Kehchem hace olas para volcar las embarcaciones (José Valenzuela,
comunicacion personal, 2016).

EL ARTE RUPESTRE EN LOS RISCOS DE LAGUNA PETHA
Laguna Petha se localiza a 12 km al sureste de Laguna Mensabak y a
6.4 km al norte de El Sibal (asentamiento moderno de grupos tseltales),

municipio de Ocosingo, Chiapas.
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Figura 172. Riscos con arte rupestre de Laguna Petha.

Cuenta con tres riscos con arte rupestre (gura 172) que son el
risco Itsanokuh, caracterizado por poseer la famosa pintura del posible
o dio del Posclasico, el risco del Jaguar, que como su nombre lo indica
presenta una pintura rupestre en color rojo de un felino, y el risco de
Las Manchas, ubicado en el brazo este al norte de la laguna.

Ademas, Laguna Petha preseitzatro islas bien delimitadas
(gura 173) y ubicadas al sur del cuerpo de agua con mayores dime
siones (gura 174), las cuales presentan muros perimetrales y lesiteria
argueoldgicos al interior de ellas, ello indica que fueron habitadas po
los antiguos mayas, principalmente hacia el periodo Posclasiém tard
como lo sefiala la ceramidagndostica (pichanchas, ollas pequefias con
soportes largos y cantaros con tres asas); todas las ceramicas de esta
época son de pasta mas na y menos dura, comparada con la de
tiempos anteriorestambién es probable que haya una ocupacién
del periodo Historico (Palka y Lozada, 2018).
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Figura 173. Distribucion de las cuatro islas al interior de Laguna Petha.

Figura 174. Vista de una de las islas al interior de Laguna Petha.
Fotografia: Josuhé Lozada, 2015.
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Laguna Petha es también conocida como Laguna Guineo-(\Won
ham, 1985: 18), aunque en ocasiones ha sido nombrada por los facando
nes como Laguna Itsanokuh (Bruce, 1968). Es probable que este lugar
sea el pueblo histérico de Nohha o El Prospero, al que se re eren las
fuentes etnohistoricgkopez Cogolludo, 1957), conadgunos hablantes
del maya yucateco gfigeron visitados por religiosos espafioles a media
dos del siglo , pero que nunca fueron conquistados (Palka, 2010).

En términos de investigaciones arqueoldgicas, la region de Petha
ha sido poco estudiada; en el Archivo Técnico del Centro
Chiapas se cuenta con una cédula de registro del Atlas Arqueoldgico
Nacional, fechada el 31 de julio de 1987, donde viene registrado el
sitio con pinturas bajo la clave E15D45-07-001-PP y con unas descrip
ciones sobre los motivos rupestres que son muy generales y limitadas.

Ante la falta de investigaciones en esta area, se realiz6 el plan
teamiento del Proyecto Arqueoldgico Petha (Lozada, 2016), el cual
se enfoco en el estudio de los asentamientos arqueoldgicos ligados a las
comunidades rurales de los antiguos mayas, incluyendo el registro
de arte rupestre que aqui se presenta.

En total se registraron 20 pinturas rupestres ( gura 175) distri
buidas en los tres sitios mencionados con anterioridad y localizadas
en cinco paneles.

Figura 175. Namero de motivos rupestres en Laguna Petha. Elaboracion propia.
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FRECUENCIATIPOLOGICA
RISCO ITSANOKUH

Tipo Cantidad Porcentaje
Antropomorfo 2 11.1%
Mano 14 77.8%
Zoomorfo 1 5.6%
Geomeétrico Ninguno Ninguno
Mancha 1 5.6%
Glifo Ninguno Ninguno
Fitomorfo Ninguno Ninguno
Antropozoomorfo  Ninguno Ninguno  Figura 176. Tabla de
Total 18 100% Ijrglc::segg izst;%c:)kkagilc,aLaguna
Elaborado por J. Lozada Petha.
R |

El risco Itsanokuh se localiza al borde del agua y al noroeste del cuerpo
de agua de mayores dimensiones; presenta un total de tres paneles
con arte rupestre que suman un total de 18 motivos ( gura 176).

La pintura mas famosa de Laguna Petha se localiza en el Panel 1,
se trata de un disefio zoomorfo localizado en el risco Itsanokuh que
mide 59 cm de alto por 50 cm de ancho ( gura 177).

Esta pintura rupestre en color negro fue fotogra ada por Gertrude
Duby en 1960 (gura 178) y se aprecia una in uencia del centro
de México o del estilo internacional, también llamado Mixteca-Puebla.
Ello nos habla de una posible in Itracion tolteca o putin hacia el
siglo  (De Vos, 1996), momento en el que la lengua nahuatl pudo
funcionar como undingua francan el contexto regional e interre
gional de varias partes de Mesoamérica. Este fendbmeno ha sido poco
documentado por los arquedlogos en la Selva Lacandona.
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Figura 177. Pintura rupestre
del periodo Posclasico de
Laguna Petha. Dibujo: Josuhé
Lozada, 2017.

Figura 178. Fotografia
de Gertrude Duby, 1960.
Cortesia de la Asociacién
Cultural Na Bolom, A. C.

Algunos lacandones hablan de la asociacién de esta pintura
rupestre con el tema del agua; ellos mencionan que se trata de su dios
Itsanokuh, el Gran Dios del Agua Magica, quien controla los lagos y
los lagartos (Palka y Sanchez, 2011: 15). También es probable que re
presente al dios Itzamnéa de los mayas peninsulares, asociado también
al granizo, al agua de los lagos, al cielo y a los lagartos (Palka, 2005).
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Tozzer (1907) encontrd entre los mayas lacandones un dios llamado
ltzana con residencia en Yaxchilan, que segun algunos informantes
era el guardian del inframundo y que estaba asociado al dios Itsanokuh.
Tozzer (1907) menciona que el dios Itsanokuh derivézda Noh Kuh
o Lagarto Gran Dios, que tenia su morada en lo alto de un risco junto a
Laguna Petha donde hay grabada una serpiente de dos cabezas.

Tozzer acompafo a los lacandones en una de sus peregrinaciones
a ese santuario, aunque no se le permitié presenciar el rito que se
desarrollé dentro de una profunda caverna situada al pie del risco y
considerada la casa del dios (Martos, 1989: 56).

Es muy posible que esta pintura rupestre sea una advocacion de
ltzamnd, que era el dios creador, vinculado con el fuego y con la medi
cina. Dentro de sus principales funciones estaba la de enviar la lluvia
y generar la fertilidad, como los Chaacs, dioses del agua del campesino
maya. Itzamna fue concebido como un gran monstruo celeste que
enviaba la lluvia a la tierra y que tenia también un aspecto terrestre,
Itzam Cab Ain, que representaba el suelo en el que crece la vegetacion.

Este motivo rupestre es una serpiente vista de per |, cuyo disefio
estilizado se asemeja mucho a lo representado en los codices. Arriba
de la cabeza del o dio se aprecian unos trazos a manera de plumas y
del lado superior derecho remata otra pequefia cabeza de serpiente.
De las fauces de la gura principal, salen algunos trazos muy erosionados
gue se asemejan a una virgula o disefio geométrico curviforme.

La ubicacién de esta pintura es importante, pues si bien se localiza
a una altura accesible desde una lancha, el pintor maya aproveché
una oquedad natural para colocar este disefio rupestre. Dicha oquedad
pudo haber funcionado para depositar ofrendas u objetos sagrados al
interior de la montafia o para prender fuego mediante una antorcha,
activando la pintura con el movimiento de las llamas de fuego,
otorgando asi vida y dinamismo a esta pintura rupestre ( gura 179).

Cincuenta y tres centimetros arriba de esta pintura se localiza
un disefio antropomorfo en color negro de un estilo muy diferente,
probablemente asociado a la llegada de los actuales mayas lacan
dones al area.
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Figura 179. Localizacion de la pintura rupestre zoomorfa del risco ltsanokubh.
Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.

Durante la primera exploracion arqueolégica a Laguna Petha
realizada poTeobert Maler en el afio de 1898 (durante los meses
de agosto y septiembre), éste destacd, ademas de la pintura rupestre
zoomorfa anteriormente descrita, la presencia de una diminuta gura
humana (Maler, 1901: 30-31).

Al respecto, Tozzer creia que esta gura fue hecha por los lacando
nes que habitaban en las cercanias de la laguna (Tozzer, 1907: 69).

Como se comentara con mas detalle
en el capitulo V de esta investigacion,
se puede apreciar que dicho disefio antro
pomorfo tiene los brazos extendidos y en la
mano izquierda sostiene una herramienta
con forma de coa. La cabeza del personaje
se remata con cinco trazos lineales, un
estilo que también se puede apreciar en

Figura 180. Pintura rupestrelas guras antropomorfas presentes en las
del periodo Histdrico, risco calabazas decoradas de los mayas lacando
Iltsanokuh. Dibujo: Josuhé  nes ( gura 180). Debido a lo anterior, es
Lozada, 2017. probable que este disefio haya sido ejecu
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Figura 181. Panel 1 del risco Itsanokuh,
Laguna Petha.

tante es de color negro y, por su estilo, puede tratarse de una pintura

del periodo Histérico.

tado por hablantes de maya
lacandon o peninsular duran
te el siglo o]

El Panel 1 (gura 181)
es interesante, ya que pre
senta dos motivos en color
negro con temporalidades
distintas, lo que muestra un
espacio signi cado en el pe
riodo Posclasico y resigni
cado durante el periodo
Historico.

El Panel 2 del risco Itsa
nokuh consta de siete pin
turas rupestres, de las cuales
seis son pinturas en color
rojo ocre, probablemente
del periodo Posclasico,
mientras que la pintura res

En total, en este risco se observan 14 manos (gura 182); sin

embargo, nos fue imposible lateralizar cuatro de ellas. De las 10 res

LATERALIZACION DE MANOS
RISCO ITSANOKUH

Mano Cantidad Porcentaje
Mano derecha Al negativd 60%
Al positivo 2
Mano izquierda Al negativo 4 40%
Al positivo0 . ) .
Figura 182. Lateralizacion
Total 10 100%

de las manos en el risco

Elaborado por J. Lozada.
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tantes, seis son manos dere
chas (cuatro en negativo y
dos en positivo) y cuatro
son manos izquierdas (todas
en negativo).

En la esquina superior

izquierda del Panel 2 (gura
183) aparece un fragmento
de mano en negativo en o
lor rojo. Siguiendo hacia el
lado derecho del panel, se
logra apreciar una mancha
en negativo en color rojo.
Abajo de esta mancha, apa
rece otra con forma de rifién
aplicada en tinta plana y
también de color rojo.

Més abajo, del lado de
recho del panel, apareceFigura 183. Panel 2 del risco Itsanokuh,
una mano en negativo enlLaguna Petha.
color rojo volteada y luego
hay un disefio en color negro que, por su estilo, parece ser del periodo
Historico.

Posteriormente, aparece otra mano en negativo, esta vez bien
de nida, se trata de una mano izquierda. Por ultimo, en la esquina
inferior izquierda del panel aparece una mano derecha en negativo
muy erosionada.

El Panel 3 del risco Itsanokuh esta formado por nueve pinturas ru
pestres de manos ( gura 184). Ocho de ellas son manos en negativo y
s6lo una en positivo. Comenzando de arriba a abajo y de izquierda a
derecha, se observa una mano derecha en negativo que aparece viendo
hacia abajo o hacia el nivel de la laguna, luego viene una mano dere
cha en negativo, no lateralizada debido al amplio grado de erosiéon que
presenta. Hacia la derecha del mismo panel se observa un fragmento
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Figura 184. Panel 3
del risco Itsanokuh,
Laguna Petha.

de mano en negativo imposible de lateralizar y mas abajo aparece otra
mano muy erosionada.

Debajo del fragmento de mano imposible de lateralizar, aparece
otra mano en negativo fragmentada; hacia la derecha del panel se
observa otra mano izquierda en negativo y, en su contraparte del
lado izquierdo, aparece otra mano izquierda en negativo. La Ultima
mano se ubica en la esquina inferior derecha del panel y es una mano
derecha en negativo.

Sobre el signi cado de este panel hay que decir con honestidad
que es dificil de desentrafiar; sin embargo, es posible que se trate de
un espacio de iniciacion, cuya mano impresa sobre la roca funcioné
como una forma de dividir el ser del arti ce, desdoblando parte de su
personeidad.

R J
El risco del Jaguar se localiza al borde del agua y se compone de un
motivo rupestre ( gura 185), aunque también se advierten algunas
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Figura 185. Risco del Jaguar, Laguna Petha.

Figura 186. Pintura rupestre
roja con disefio de jaguar.
Dibujo: Josuhé Lozada, 2017.

manchas a su alrededor. El disefio principal es una gura zoomorfa
gue representa un jaguar en actitud dinamica (gura 186), mientras que
los otros tres disefios son manchas aisladas.

La pintura rupestre del jaguar fue fotogra ada por Gertrude
Duby en 1960 ( gura 187). El motivo mide 33 cm de alto por 37 cm
de ancho y representa un felino en movimiento con manchas en su
interior para dar la apariencia de la piel de un jaguar moteado. Presenta
una pelicula de sales sobre la pintura roja debido a la erosion de la
lluvia y las ltraciones de agua que se dan sobre el risco.
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Figura 187. Fotografia de Gertrude Duby, 1960. Cortesia de la
Asociacion Cultural Na Bolom, A. C.

Esta pintura rupestre puede hacer referencia a los jaguares con
torsionistas de caracter chamanico del inframurdus o ciantes
mayas externaban sus naguales dando saltos o piruetas en el aire.
En Chiapas, las piruetas nagualisticas incluyen saltos mortales y con
torsiones que ponen a los brujos de cabeza, convirtiéndose en jaguares
(Valverde Valdés, 2004, citado en Velasquez Garcia, 2009: 612).
En este sentido, el jaguar pintado en actitud dinamica puede hacer
referencia a una pintura de connotaciones ligadas al nagualismo.

R M

El risco de las Manchas también se localiza al borde del agua y se
ubica en el brazo este de la parte superior del sistema lagunar Petha,
por lo que la Unica forma de llegar a él es por medio de lancha o
cayuco. En realidad, se trata de una pequefia covacha u oguedad donde
los antiguos mayas dispusieron una pintura rupestre ( gura 188), pero
debido al paso del tiempo y a la erosion del agua de lluvia actualmente
s6lo se observa una mancha roja ( gura 189).
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Figura 188. Risco de las Manchas, Laguna Petha. Fotografia: JosuhéDiizada

Figura 189. Risco de las Manchas con DStretch, Laguna Petha. Fotografia y
procesamiento digital en DStretch: Josuhé Lozada, 2017.
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Al igual que otros motivos localizados en los riscos de Laguna Men
sabak y Laguna Pethd, las pinturas rupestres del risco de las Manchas
funcionan como marcadores o sistema de sefalizaciones de oquedades,
que pudieron servir para albergar objetos rituales como pigmentos u
ofrendas, asi como para colocar antorchas que pudieran prenderse du
rante las peregrinaciones o visitas nocturnas en este espacio sagrado.

A manera de conclusion de este capitulo, los riscos con arte ru
pestre de Laguna Mensabak presentan diversas temporalidades que
van desde el periodo Preclasico hasta los tiempos histéricos. Para el
caso del arte rupestre de Laguna Petha, sélo tenemos gra smos que
temporalmente pueden ser ubicados hacia el periodo Posclasico y
hacia el periodo Historico.

Si nos situamos de cara frente a los riscos, nos enfrentamos a un
palimpsesto, es decir, son espacios que han sido resigni cados con el
paso de los siglos mediante la impronta de arte rupestre.

Estos lugares también han funcionado para dar sentido al mun
do-de-la-vida de sus pobladores o peregrinos, quienes construyeron
pasajes mitolégicos de origen a partir de los motivos que vieron re
presentados en la roca. El ejemplo mas claro de ello es el caso de los
lacandones, quienes construyeron parte de su tradicién oral gracias a
la observacion de su entorno y a la resigni cacion que dieron al arte
rupestre previo o creado en un momento anterior a su llegada a la
Selva Lacandona.

Hay que recordar que antes de los lacandones, los ch’oles fue
ron los colonizadores de la selva tropical de Chiapas, por lo que
gran parte del arte rupestre de Laguna Mensabak y Laguna Petha
seguramente fue elaborado por hablantes de ch’ol, con excepcién de
los motivos que creemos que pueden ser de autoria maya lacandona
y que estan ligados alos siglos  , vy

Es interesante que en los mitos de origen lacandon y ch’el estu
diados por Marie-Odile Marion (1999) existen grandes similitudes
que resaltan aspectos fundamentales del sistema conceptual maya.
El andlisis comparado de estos mitos revela tres grandes fases de la
creacion:
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1. Creacion del universo.
2. Creacion de los astros.
3. Advenimiento de la cultura humana.

Dado esto, no es de extrafiar que los mayas lacandones hayan
asimilado los gra smos rupestres en su tradicion oral para poder
justi car su existencia mediante los mitos de origen.

En el andlisis de Marion (1999: 53) se aprecia que en los mitos
lacandones y ch’oles, antes de que se dé origen a la intervencion
de los dioses, existia el elemento agua; esto posiciona a las lagunas de la
Selva Lacandona como espacios primigenios, sedes del origen de los
dioses y los hombres.

Si bien gran parte del arte rupestre de Laguna Mensabak y Laguna
Peth& data del periodo Posclasico, la tradicién oral maya lacandena pue
de ayudar a identi car escenas ligadas a la creacién del universo, como
el caso de la representacion del eclipse del risco Mensabak, e incluso nos
permite identi car dioses lacandones como el propio dios Mensabak o
dios de la lluvia, el cual se encuentra también representado en un disefio
posclasico del risco Mensabak.

Otros dioses lacandones bien identi cados en el arte rupestre de
Laguna Mensabak, ademas de Mensabak y Tsibana, son K'ak, Kuh
Nabaat y Tanyok; por su parte, en Laguna Petha se identi ca clara
mente al dios Itsanokuh en una pintura rupestre.

Los lacandones construyeron entonces una sociedad de linajes a
partir de guras zoomorfas que vieron plasmadas en el arte rupestre
ya existente antes de su llegada a la region, como es el caso del disefio
prehispanico del mono ubicado en el risco Tsiban4, que coincide
con el nombre del dios lacanddn conocido como el Pintor de Casas.

Tal como se ha comentado, el nombre del risco con arte rupestre
coincide con el nombre con el que los lacandones nombran a sus dio
ses, es decir, aunque dichos riscos hayan sido pintados en su mayoria
durante el periodo Preclasico tardio y Posclasico tardio, en el periodo
Histdrico fueron resigni cados y se moldearon a una estructura mito
l6gica nueva con la llegada de los actuales mayas lacandones, quienes
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a partir de las imagenes rupestres previas dotaron de sentido a su
mundo-de-la-vida.

La relacion de estos motivos rupestres con los lugares asociados a
los dioses de los lacandones, al menos en Laguna Mensabak; nos per
mite identi car que en el risco Mensabak probablemente se hicieron
ritos de peticion de lluvias o ligados a los ciclos agricolas, la fertilidad y
la observacion de los astros; en el risco Tsibana se narra la creacion del
universo, de los animales y los hombres, mientras que en el risco Jo'ton
K'ak probablemente se celebraron rituales relacionados con la caceria.

Respecto a los riscos de Laguna Petha, se puede argumentar que
al menos la pintura del risco Itsanokuh pudo estar asociada a la ser
piente emplumada, también conocida en el periodo Colonial como
la serpiente de los nublados.

En el siguiente capitulo se analizara la evidencia arqueoldgica
relacionada con las peregrinaciones de los mayas lacandones, quie
nes también fueron productores de arte rupestre y resigni caron su
entorno para justi car la existencia de sus dioses y de su cultura.
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V.L

El estudio de las peregrinaciones es un tema que ha sido abordado
tradicionalmente desde la antropologia y la sociologia. No obstante,
desde el punto de vista arqueoldgico, existen un menor nimere de in
vestigaciones enfocadas en la materialidad que subyace a la movilidad
de los peregrinos.

Los peregrinos estan familiarizados con ciertos objetos que son
utilizados en las caminatas (Espinosa, 2016) y que con el paso del
tiempo se convierten en evidencia que los arqueodlogos podemos
analizar para reconstruir rutas de comunicacion y de peregrinaje desde
tiempos prehispanicos hasta nuestros dias.

Aunqgue en la actualidad se ha hecho hincapié en la peregrinacion
como una categoria occidental, han surgido propuestasatilfaspara
hablar de recorridos rituales o procesiones rituales en aquellesnaso
los que se realizan peticiones de tipo colectivo, llevadas a cabo- por en
cargados que cumplen un servicio a la comunidad a la que pertenecen y
Cuyos caminos marcan paisajes ancestrales de referencia idertitar
lectiva (Straf, 2015). Sin embargo, para nes de la presenvesti
gacién, abordaremos la categoria de peregrinacion como “una marcha
ritual por la que, partiendo de una periferia mas o menos lejana, se in
gresa temporalmente en un centro o foco de condensacion de lo sagra
do, para luego egresar y retornar al mismo punto de partida confortado
por la participacion en la virtud de lo sagrado” (Giménez, 1978: 155).
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La palabra peregrinacion deriva del lagiaregrinatio viaje al
exterior, es decir, los que viajan a tierras extranjeras. También se utilizé
como sinénimo dexpatriado o exiliado.

Se tiene noticia de la categoria de peregrinacion desde al menos
el siglo vy, a partir de entonces, ésta ha sido utilizada en Occidente
para explicar las visitas a santuarios dentro de las religiones cristiana
y musulmana, entre otras.

En ciencias sociales se les atribuye a Victor y a Edith Turner
(1978) haber convertido el fendbmeno de la peregrinacion en un pro
blema de interés para la antropologia. Dichos autores se enfocaron
en abordar el peregrinaje en contextos etnogra cos predominante
mente catdlicos como un fendmeno liminal (Espinosa, 2016).

Cabe mencionar que la peregrinacion es una actividad ritual que se
registra desde los antiguos mayas, dbixdeso b’ixanse traduce como
“él viaj6 o caming” o “él peregrind” (Delvendahl, 2005: 200).

Las peregrinaciones tienen la nalidad de cumplir con una pro
mesa 0, en ocasiones, una manda; quien regresa de una peregrinacion,
regresa esencialmente como una persona transformada, por lo que el
acto de peregrinar es visto como un estado liminal o de transicion.

Cada viajero se transforma y adquiere, por tanto, una identidad
al peregrinar de un punto a otro, los individuos que han peregrinado
se encuentran en un estado liminal, semejante a los ritos de paso de
los que habla la etnologia.

Los ritos de paso tienen una estructura tripartita: un estado inicial
de separacion, que da paso a un periodo de liminaidgdido por un
proceso de reincorporacion (Edmonds, 1999: 118). La separacion
del mundo cotidiano y la creacién de condiciones de liminalidad
suspenden las amenazas del caos en el orden del mundo social y natural.

En ocasiones, el viaje o la experiencia fenomenolégica de caminar
por un lugar fomentan un sentido de liminalidad. En la peregrinacion,
el participante transita por un espacio en el cual es un desconocido y
se encuentra en una situacion completamente liminal. El acto de pe
regrinar es mas voluntario que obligatorio, sélo en muy raras ocasiones
la peregrinacion llega a ser una obligacion (Straf , 2015: 125).
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La peregrinacion, por lo tanto, se convierte en un ritual de co
municacion que se basa en la suposicion de que los seres divinos
pueden ser empujados a acordar favores a cambio de muestras de de
vocion. Los santuarios son sitios donde las personas tratan de entablar
relaciones y una comunicacion con la divinidad por medio del esta
blecimiento de un culto, el cual esta constituido por ritos, basados
en un mito de origen (Rodriguez-Shadow y Shadow, 2002: 178-179).

Tanto la peregrinacion como el recorrido ritual son formas de
“caminar hacia el exterior del propio mundo”. Se trata de realizar
una experiencia religiosa relevante a lugares alejados de lo habitual,
los cuales se consideran como los mas aptos para obtener algo impor
tante y necesario. Se trata de caminar a un lugar sagrado que se en
cuentra a una distancia que impide el regreso el mismo dia de la salida
(Straf , 2015: 449-450).

Tras todas estas caracteristicas de la peregrinacion, podemos sinte
tizar que el traslado de un punto a otro implica la decision de separarse
del grupo social, preparar los enseres necesarios para realizar la travesia,
trasladarse a un lugar lejano y entrar en un proceso de liminalidad,
lo cual implica marcar un territorio ancestral para llegar al santuario o
punto nal de la peregrinacion.

Desde nuestro enfoque, la importancia no solo recae en el
punto donde termina la peregrinacién, sino que hemos de ver este
fendmeno en su dimension sistémica, es decir, se trata de un proceso o
una red de itinerancia donde los lugares para pernoctar o las paradas
obligadas dentro del recorrido ritual son de igual importancia para su
e cacia simbolica.

En este sentido, el estudio de las peregrinaciones mayas lacan
donas ofrece una rica posibilidad de estudio arqueolocacire-
pologico, tales peregrinaciones probablemente datan del siglo
con la llegada de este grupo étnico a la selva de Chiapas (Bore
manse, 2006). No obstante, las primeras referencias con ables del
avistamiento de estos grupos se obtienen hacia nales del siglo
y, propiamente, los primeros indicios de esta movilidad ritual-se re
gistraron desde nales del siglo y principios del siglo , practi
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cas que fueron erosionandose hasta perderse por completo en la
década de los noventa.

Al respecto, Amram (1942) hace la anotacion de que los lacando
nes eran muy prudentes acerca de revelar la localizacion de las ruinas
mayas donde solian hacer sus peregrinaciones, por lo que reconstruir
estas evidencias fue una tarea dificil.

Se tiene registro de que dos semanas antes de la temporada de
lluvias se llevaban a cabo las peregrinaciones a Yaxchilan (Soustelle,
1933: 162); ello quiere decir que las peregrinaciones se raalizab
época de secas o lluvias escasas debido a la mayor facilidad para el
desplazamiento humano, pero también para solicitar a los dioses las
esperadas lluvias para la efectividad de las practicas agricolas.

Si partimos de que la siembra del maiz se solia realizar en el mes
de abril y la cosecha se realizaba en el mes de diciembre, se puede
argumentar que los meses idéneos para realizar las peregrinaciones
con nes agricolas van de enero a marzo, justo en la temporada de
lluvias escasas que los lacandones denomyi@ar k'in,que signi ca
dia verde o época verde. También estos meses eran Optimos para em
prender guerras en tiempos prehispanicos (Kaneko, 2009).

Ademas de la solicitud de las lluvias, se pedia expresameide por
fertilidad agricola, el mantenimiento del cosmos, el sostenimiento de
las deidades, la iniciacion de los nifios y la cura y la prevencion-de ma
les o enfermedades (Palka, 2005). Para cada solicitud acudian a dioses
especi cos que tenian el control de estos elementos o fenbmenos.

Se sabe que la peregrinacion a Yaxchilan era realizada por los hom
bres, mientras que las mujeres se quedaban en el caribal. El caribal fue
denominado asi, dado que los mayas lacandones fueron considerados
de manera despectiva en el periodo colonial como caribes. Se dice que
una de las esposas del lider religiosmahilChan K'in Viejo desa-

0 un dia la indicacion de quedarse en el caribal, por lo que perdio un
nifio que llevaba por culpa de su transgresion (Marion, 1991: 387).

Ademas de la prohibicién a las mujeres para entrar a los sitios
arqueoldgicos, los lacandones también solian prohibirles entrar a
las cuevas e, incluso, navegar por la laguna.
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Se ha querido explicar este tabu con respecto a la presencia de
sangre menstrual, que es considerada impura, pero resulta que ni las
nifias, ni las mujeres en la menopausia pueden entrar a estos espacios;
mas bien puede tratarse de una prohibicion masculina para alejar el
poder de las hijas de la luna (Marion, 1991: 387).

En este capitulo revisaremos los indicadores arqueoldgicos de las
peregrinaciones mayas lacandonas, la informacion etnograca y el
uso de las tecnologias de la informacion como lopara la recons
truccion de las rutas que pudieron ser utilizadas por estos grupos.

INDICADORES ARQUEOLOGICOS SOBRE
LAS PEREGRINACIONES MAYAS LACANDONAS

Los indicadores arqueolégicos que han sido identi cados como la
huella material que dejan las peregrinaciones lacandonas son tres:
incensarios, arte rupestre y gra tis de autoria maya lacandona.

Estos indicadores hablan de un proceso de resigni cacion de los
sitios arqueologicos de los periodos Preclasico, Clasico y Posclasico
por parte de los mayas lacandones, cuya huella arqueolégica actia
como marcador metonimico que codi ca la historicidad y el poder
sagrado de los lugares particulares (Tilley, 1994: 204).

Los hach winikcreen que las construcciones de los antiguos
mayas abrigaron en otro tiempo a los dioses celestiales, antes de
que éstos subieran al rmamento (Boremanse, 2006).

La veneracion de las ruinas no es exclusiva de los lacandones,
pues en Yucatan durante los siglosy se veneraban algunos
sitios arqueoldgicos y se acostumbraba quemar copal en ellos;
como ejemplo se puede mencionar el caso de Cozumel y el Cenote
Sagrado de Chichén Itza (Boremanse, 2006).

Los indicadores arqueoldgicos de asentamientos habitacionales
lacandones son los restos de arboles de caoba o mango sembrados
por los lacandones, asi como la presencia de ceramica, vidrio,
metal y puntas de echa de pedernal.
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No obstante, uno de los mas reconocidos y estudiados indicado
res arqueologicos de la peregrinacion maya lacandona han sido los
incensarios.

Como sucede en otras peregrinaciones donde los objetos o los
materiales que se cargan se vuelven también peregrinos y-compa
fileros de viaje, se muestra el poder de agencia de los incensarios lacan
dones que, al ser personi cados, se convierten en verdaderos acompa
Aantes durante el viaje y se establece un apego més profundo entre el
lacanddn y sus incensarios.

En los lugares sagrados, los lacandones obtenian unas piedrecillas
que servian como reliquias, las que depositaban dentro de los incensa
rios a manera de entidades animicas dado su caracter imperecedero.
Dichas piedrecillas provenian de la “casa del dios” y se dice que el espi
ritu del dios llega a sentarse sobre estas reliquias durante el ritual.
Al incensario le llaman los lacandonedék-il k'ulo la “olla de dios”.

Cada incensario que los hombres poseen en su templo contiene reli
quias que provienen de la casa de la deidad correspondiente y sobre las
cuales se queman las ofrendas de copal (Boremanse, 2006: 9, 386).
Ademas de los incensarios, los lacandones solian fabrasolas mi

niatura que no contenian reliquias, las cuales eran llansddasegalo

y eran depositadas frente a los incensarios al nal del ritual de renova
cion. Los lacandones decian que estas ofrendas se trafsforen
pequefios hombres con alma que servian a los dioses respectivos en sus
casas; después de las ceremonias, las ollas miniatura eran depositadas e
algun lugar sagrado (ruina o cueva) (Bruce, 1968: 139).

Otras formas ceramicas de caracter domeéstico elaboradas por los
lacandones eran las ceramicas globulares sin asas o adornos que solian
emplear para beber el maiz (Soustelle, 1933: 163). La ceramica lacan
dona generalmente es de color café oscuro al exterior y negro-al inte
rior; destacan, ademas de los cuencos, las jarras y los comales; también
utilizaban metates, manos de metate, lascas de pedernal, puntas de pro
yectil de pedernal, vidrio y metal (Palka, 2005: 176-178).

Los incensarios son un patrimonio social del grupo familiar
formado en torno a un templo y son elaborados por los hombres.
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Los lacandones se re eren a ellos como santos, categoria lacandona
que alude también al corazén y al dios (Soustelle, 1933: 177). También
se les denomink'uh o K'ul para referirse al idolo o a la casa divina.
Cabe mencionar que en maya yucateco existe una palabra similar que
esk'uul, la cual hace referencia a un dios o idolo (Barrera Vazquez,
1980).

El incensario lacandon es una olla de entre 15 y 20 cm de didmetro
y de 10 a 15 cm de altura desde la base hasta la orilla superior; sobresa
liendo de esta orilla una cara estilizada con una proyeccion del labio
inferior para formar un depositorio para las ofrenddsatidngatole y
tamales que se hacen durante las ceremonias (Bruce, 1968: 138-139).

Los incensarios presentan una pasta de textura muy burda, eon des
grasante de arena y calcita cristalina en particulas grandes ocimegisi
de hematita en baja proporcion y en particulas medianas. El detgyasan
las inclusiones a menudo pueden verse en las super cies. Elastdor v
mucho, de amarillo rojizo (5YR 6/6), a rojo (10R 5/6, 2.5YR 5/8, 2.5YR
5/6) y con un nucleo medio que varia desde el gris muy oscuro 6YR 3/1,
2.5YR 3/0) hasta negro (5YR 2.5/1). Las super cies estan alisadas y
cubiertas con engobe que varia desde el gris rosaceo (7.5YR @&2) hast
el rojo débil (10R 5/4) (Fourniest al, 1987).

Los incensarios no presentan asas, tienen una abertura grande
semiesférica o esférica de forma globular (Soustelle, 1937: 40),
poseen paredes curvas convergentes de borde directo con terminacion
recta redondeada de fondo concavo y base convexa redondeada y
soporte anular. El espesor de las paredes es de 1.3 cm aproximadamente,
y en ocasiones presentan perforaciones en el cuerpo y en el fondo
(Fournier, 1985) que sirvieron para dar una mayor oxigenacion al
interior del incensario y asi lograr una buena combustion del copal.

Sobre el borde de los incensarios se colocaba una cabeza-antropo
morfa adosada. Los rasgos de las cabezas estan formados al pastillaje
e incisiones. A veces los incensarios tienen restos de pintura blanca a
la cal y pintura roja y negra. En el interior es comun encontrar restos de
copal. Como caracteristica frecuente encontramos que los cuerpos son
decorados con incisiones.
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En términos de su decoracion, como se comento, presentan un
bafio de cal (capa gruesa) y posteriormente eran pintados de color
rojo (obtenido de las semillas de achiote molido) y negro (hollin del
copal). Cabe la posibilidad, segun Tozzer (1907), de que la pintura
blanca también la obtuvieran de la quema de caracoles acuaticos, los
cuales se diluian en agua para obtener el pigmento.

El rostro de los incensarios presenta labios gruesos, nariz aguilefia,
ojos grandes, cejas marcadas y boca abierta. La inclinacion de las
cabezas varia un poco de acuerdo con el tipo del incensario, en general
las cabezas suelen mirar hacia arriba, demarcando una relacién perso
nal con el o ciante o rezador que ejecuta el ritual.

A los incensarios se les solia colocar una diadema tefiida de rojo
que llamanak’un( gura 190), similar a la banda de bra de corteza
tefiilda de rojo que se solian colocar los lacandones en las ceremonias
y que denominaruun Esta banda se colocaba sobre la cabeza del
incensario o sobre la mandibula del rostro del animal en caso de que
el incensario lo tuviera.

Se cree gue las deidades se ponen estas bandas en la cabeza, al
igual que los sefiores mayas antiguos que se cefiian una banda en
la cabeza, como simbolo de alto estatus (Stuart y Houston, 1994).

El interés propiamente arqueoldgico de los incensarios Hacan
dones ha sido sefialado por Tozzer (1907), Blom y Duby (1953),
Garcia Moll y Fournier (1984), Fournier (1982, 1985), Fournier
(et al, 1987), Villa Rojas (1987), Nufiez y Wood Il (2014) y
Nufiez (2015).

Figura 190. Incensario
zoomorfo con banda
decorada. Tomado de
Soustelle (1937, lam. 3).
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Figura 191. Incensario tipo |, segln la tipologia de Soustelle (1937: 43).

Sin embargo, la Unica tipologia formal existente sobre los incen
sarios lacandones es la del etn6logo Soustelle (1937), quien estuvo
interesado en los objetos ceremoniales lacandones que contenian
decoraciones o motivos impresos. Soustelle identi ca seis tipos de
incensarios.

Tipo I. Se le denomina “tipo brazo” ( gura 191), contiene una
representacion antropomorfa y presenta brazos. La cabeza redonda
sale por encima del borde por un cuello largo delgado, esta deco
rada por crestas en relieve, presenta ojos con forma de almendra,
nariz prominente y aguilefia, con las fosas representadas por dos
ranuras. Presenta dos protuberancias debajo de las mejillas-y repre
senta al dios K’ak o dios del fuego (deidad masculina). Un subtipo
consiste en un incensario del mismo estilo, pero mas burdo, que se
les da a los nifios en la celebracién de los ritos.

A los nifios lacandones se les ensefiaba desde pequefios a ali
mentar los incensarios, a quemar copal y a cantar delante de ellos
(Soustelle, 1937).

Las protuberancias coénicas situadas en las esquinas de la boca
pueden ser adornos o mejillas, llamadas cohemk-pegsor Seler
(1904), y es posible que la protuberancia situada entre los ojos haya
sido utilizada para otorgarle el género al incensario, mediante la colo
cacion de un punto rojo, tal como lo hacian los hombres lacandones
de La Arena durante las ceremonias (Soustelle, 1937: 47).
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Este tipo era usado por los lacandones del rio Chocolja, La Arena
y Jetja, pues se menciona que hay muchos en la cueva del dios Men
sabak, ubicada en la laguna del mismo nombre (Soustelle, 1937: 42).

Tipo Il. Se le denomina “cabeza plana” ( gura 192). Este tipo no
fue descrito por Tozzer, pero Charnay encontré algunos parecidos en
Yaxchilan a nales del siglo

La cabeza es aplanada, sale del borde de la vasija y el cabello esta
representado por un corddn o por cinco muescas que superan la frente.
Presenta ojos pequefios y nariz prominente constituida por dos agujeros
en vez de ranuras (Soustelle, 1937: 42).

Soustelle (1937: 49) dice que los incensarios del tipo Il se en
cuentran en el caribal de La Arena y en Yaxchilan, pero argumenta
que no son iguales, sino que la técnica decorativa es distinta. Los del
noroeste son de nariz ganchuda, ojos colocados muy abajo, boca ancha
y labio inferior saliente; mientras que los de Yaxchilan tienen nariz pe
quefia y poco prominente, ademas de 0jos pequefios colocados mas alto.

Tipo lll. Se le denomina también como “tipo del noroeste” (
gura 193). Es un tipo que se extiende en la region del noroeste.
Tozzer (1907: 85) los vio en Laguna Petha.

La cabeza estd inclinada hacia arriba, tiene nariz prominente y
aguilefia con dos ranuras para las ventanas de la nariz. El labio infe
rior saliente forma una especie de copa, donde se le deposita ofrendas
de carne y maiz. Las salientes de la cara son similares a las del tipo

Figura 192. Incensario tipo
I, segln la tipologia de
Soustelle (1937, lam. 2).
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Figura 193. Incensario tipo lll, segun la tipologia de Soustelle
(1937: 45).

I. El cabello esta representado por un solo cordén por encima de la
parte delantera.

Los incensarios del dios K’in (el sol) presentan una ligera-varia
cion. En estos incensarios la proporcion de la cabeza con relacion
al cuerpo del incensario es mucho mayor que en los otros tipos
(Soustelle, 1937: 44).

Tipo IV. Se le denomina también “tipo del sureste” o de fa re
gién de San Quintin ( gura 194). Tiene cabeza grande en posicion
vertical y no inclinada hacia atras. En la cabeza, el cabello esta repre
sentado por cinco muescas. Los 0jos son mas pequefios en comparacion
con el resto de la cara y con los incensarios del noroeste. La cara
se ensancha en cada lado formando dos extensiones aplanadas que

Figura 194. Incensario tipo IV, segun la tipologia de Soustelle (1937: 45).
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pueden ser interpretadas como una estilizacion de las orejas. La nariz
es menos prominente que la de los incensarios de los tipos anteriores.
La boca esta apuntando hacia arriba, es de forma ovalada y bien
disefiada. La punta de la lengua aparece entre los dientes. Finalmente,
las cinco protuberancias se mantienen en sus lugares habituales de la
cara. Estas cabezas de incensarios son mucho més altas que las del
noroeste y la boca en particular ha sido cuidadosamente modelada
(Soustelle, 1937).

Tipo V. Se le denomina también como “tipo Yaxchilan” (gura
195). Ademas de los incensarios de cabeza plana, Désiré Charnay en
contré en Yaxchilan incensarios de nariz prominente cuyo aspecto
evoca a los del noroeste, pero su perfeccion técnica era mas similar a
la de los lacandones del sureste. La boca presenta labios menos
prominentes que los de Laguna Petha o La Arena. La cara esté lige
ramente inclinada hacia arriba y el cabello presenta cinco, siete o
nueve muescas. Presenta protuberancias faciales al igual que los
otros tipos. La caracteristica mas importante es la expansion lateral
hacia las orejas (Soustelle, 1937), ademas presenta orejeras circulares
incrustadas al pastillaje en las orejas de la cabeza del dios.

Tipo VI. Se le conoce como el tipo representativo de la cueva de
San Quintin (gura 196). En una cueva cercana al campamento
lacanddn de San Quintin, Soustelle (1937) encontré los restos de un
incensario con copal quemado en su interior. Es de pequefas-dimen

Figura 195. Incensario
tipo V, segun la tipologia
de Soustelle (1937, lam. 3).
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Figura 196. Incensario
tipo VI, segun

la tipologia de Soustelle
(1937: 45).

siones, no tiene ojos, la nariz es prominente y cilindrica. El labio
inferior es una proyeccién bastante fuerte. Presenta seis salientes
0 protuberancias en vez de cinco, dispuestas de dos en dos a cada
lado de la cara. Hay una rudeza en su técnica y se parece mucho al
tipo Il.

A los incensarios se les ofrecia balché como pago. El balché era una
bebida alcohdlica ritual preparada con miel silvestre (hoy dia c
jugo de cafia o azucar) mezclado con agua. Sobre este liquido se po
nen tiras de corteza seca del arbol denominado ba'che’, donde se
deja fermentando hasta obtener la bebida embriagante (Boremanse,
2006: 15).

También a los incensarios se les ofrecia pozol, atole de s&iz o
con ayuda de una cuchara de madera; dicho atole se endulza con
miel y se ofrecia en los incensarios entre agosto y noviembre, previo
a la cosecha de diciembre (Boremanse, 2006: 23, 170). El pozol era
una de las principales ofrendas que los lacandones de San Quintin
ofrecian al dios K’in 0 al sol (Soustelle, 1937: 34).

El ciclo de vida o uso del incensario era de ocho afnos y los viejos a
veces eran rotos, después tenia lugar el ritual de la renovacion del incen
sario (McGee, 1990), lo que nos habla de la biografia de los objetos.

Los incensarios lacandones eran personi cados a tal grado que
existia un ritual de renovacion en el cual se animaba (se le otorgaba
vida) al nuevo incensario al quemar la sangre ritual y se le daba una
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muerte ritual al incensario viejo depositandolo en una cueva o ruina.
De acuerdo con DavisCtiando los lacandones fabricaban nuevos
incensarios, colocaban cinco granos de cacao sobre la olla del nuevo
dios, los cuales representaban el corazon, los pulmones, el higado,
el estbmago y el diafragma. Esto se colocaba con los restos de copal
del viejo incensario a reemplazar” (1978: 73).

La ceremonia de renovacién duraba unas seis semanas y para
iniciar la ceremonia se solia soplar un caracol en la “casa de dios”.
Cada etapa de este proceso ritual se acompafaba de mdltiples
ofrendas a los viejos incensarios. Una vez remplazados, estos ultimos
eran abandonados en una cueva sagrada (Tozzer, 1907).

La “casa de dios” era una choza especial ubicada cerca de las
viviendas, pero escondida detras de la vegetacion (lejos de la mirada de
los extrafios), que contaba con una plataforma, generalmente cubierta
con hojas de palma, donde se colocaba la ceramica ritual en un estante
especial. Era un templo o espacio privilegiado para los dialogos masculi

Figura 197. “Casa de dios” de Antonio Chan K'in, Naja. Fotografia: Josuhé
Lozada, 2015.
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nos (gura 197). También se solian llevar nddulos de pedernal a les cari
bales, a partir de los cuales los lacandones solian confeccionar algunas
herramientas liticas en el interior de la “casa de dios” (Zamora, 1998:
728; Bruce, 1976: 62), acompafiando la manufactura con rezos y cantos
0 hechizos y encantamientos dedicados al pedernal.

Los incensarios eran dispuestos en esa zona y se usaban de
acuerdo con las solicitudes hechas por el o ciante. Por ejemplo, el
incensario de T'up se utilizaba cuando ocurria un eclipse lunar y de
esa manera se le solicitaba que se volviera a liberar al sol; mientras
gue el incensario de Mensabak se utilizaba en caso de retraso de
las lluvias de temporal (Marion, 1991: 391). En caso de enferme
dad se recurria a Sakapuk y también a T'up.

A Kanankax se recurria para cuidar de la selva y a Sukunkyum,
Sefior del Inframundo, se le pedia que la tierra no se rompiese con
los terremotos (Soustelle, 1933: 174). Para las actividades agricolas
también se recurria a K'ak, a quien se le hacian estas antes de quemar
el monte para sembrar el maiz (Soustelle, 1935: 16), mientras que a
Bor o Bol se le pedia que cuidase del arbdvalehé a Ak Na’ que
protegiera a la mujer, que ayudase a la fertilidad y que garantizase la
efectividad del parto, asi como de las tareas agricolas (Boremanse,
2006: 22).

Es interesante mencionar que los lacandones arqueoldgicos tam
bién contaban con una “casa de dios”, ya que en un informe de Orozco
y Jiménez (1911, Il: 171) se menciona que estos grupos poseian “idolos
que tenian en una casa inmediata al pueblo”.

Los lacandones pintaban sus incensarios con puntos rojos y con
ello podian diferenciar el género. Por ejemplo, el punto rojo colocado
en la frente del incensario lo convertia en masculino y su ausencia en
femenino (Davis, 1978: 171).

Los incensarios representaban entonces receptaculos de-los dio
ses en el momento de la ceremonia en la que el o ciante hacia una
peticion a la divinidad ofreciendo a cambio ofrendas de varios tipos.
Los viejos incensarios se enterraban o colocaban en una cueva (Straf ,
2007: 82).Dichos materiales cumplian un papel importante en las
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ceremonias religiosas, toda vez que su agencia era ejercida al funcionar
como un medio de comunicacién con el otro mundo.

En el acto de quemar copal en los incensarios existe una nocion
de deuda, donde una persona debe a sus creadores la vida y todo lo que
le hace posible vivir. Debe reconocerlo y pagar su deuda mediante el
ofrecimiento de incienso, tabaco, alimento o incluso con su sangre
(Martinez Gonzélez, 2015: 258).

El lacanddn se encuentra en deuda con las deidades, entre ellas,
con la deidad de la lluvia. La quema del copal simboliza el sahumado
de las nubes, tanto para solicitar las lluvias como para alejar-las tor
mentas, por lo que el acto de sahumar puede verse como un acto de
puri cacion y de alimentacion. EI humo desprendido por la combus
tiébn del copal funciona como vehiculo que permite a los hombres
comunicarse con los dioses a través de sus incensarios.

En la mitologia lacandona se dice que Ah K'in Chob, el Sefior Sol
Bizco (manifestacion de la deidad solar), dio origen a los incensarios de
los dioses celestes y les ensefié a los hombres a quemar copal en ellos,
les dijo:

Bueno. He aqui los incensarios de Nuestros Sefiores, son vuestros. Ellos
ayudaran a los Verdaderos Hombres. Orad por vosotros mismos, orad por
vuestros hijos, orad por vuestras esposas. Estas haran atole y tamales
para las deidades. Habra copal para quemar. Quemadilo en las ollas de
barro de Nuestros Sefiores. Decidles a vuestros consanguineos por todo
el bosque. Ellos deberan recoger la resina del arbol y rezar a los dioses
para que ayuden a sus esposas a parir. De esta manera ellos no moriran,
ellos se levantaran... he aqui los incensarios, es a ellos a los que dirigiréis,
solamente a ellos. Les daréis incienso, les hablaréis. Ellos os escucharan.
Les ofreceras copal como alimento, el alimento de los dioses (Boremanse,
2006: 50-52).

Desde la cosmovision lacandona el incienso de copal quemado
en los incensarios se transforma en maiz para los dioses (Boremanse,
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2006: 52). Es interesante mencionar la relacion entre lo crudo y lo
cocido, ya que los lacandones ofrecen maiz cocido a los dioses y éstos
les devuelven maiz crudo a los hombres, ayudando en las buenas
cosechas.

Los primeros registros sobre el uso de incensarios lacandones son
de dos tipos: registros indirectos y registros directos.

Los registros indirectos son aquéllos de los que dan cuenta los
primeros exploradores y viajeros que llegaron a Yaxchilan, quienes
vieron personalmente incensarios lacandones (cultura material)
depositados al interior de algunos de los edi cios; mientras que los
registros directos fueron hechos por los exploradores, viajeros y
etnélogos que presenciaron directamente el ritual de la peregrinacion
en Yaxchilan.

Los primeros registros indirectos fueron realizados por Alfred P.
Maudslay (1889-1915), quien al visitar Yaxchilan en 1882 aporta
los primeros datos sobre el vinculo entre los lacandones y este san
tuario, y menciona que en casi todos los edi cios de Yaxchilan, y
alrededor de una importante escultura encontré vasijas de barro
lacandonas con restos de copal; posteriormente, Désiré Charnay
(1887), quienarribo al sitio unos dias después de Maudslay (Tozzer,
1907), menciona que sobre el Edi cio 33 habia una escultura en la
gue habia una gran cantidad de vasijas e incensarios llenos de copal
y algunos de ellos fueron dibujados por este explorador.

Los primeros datos directos y la descripcion mas antigua de los
incensarios se encuentran en la obra de Tozzer (1907), quien paso
un largo periodo entre los lacandones del norte entre 1902 y 1905
(Straf , 2007: 76).

Hacia 1907 Alfred Tozzer menciona en sus viajes al territorio
lacanddn la presencia de ciertas practicas prehispanicas, a manera
de supervivencias, y enumera lo relativo

a peregrinaciones religiosas efectuadas hacia los centros ceremoniales, el
uso de idolos de piedra e incensarios con rostros de los dioses, la renova
cion ceremonial de estos ultimos, el empleo de copal en mddulos iguales

325



a los de la antigliedad, el sangrarse las orejas en sefial de devocién, la
borrachera compulsiva, la similitud en los nombres de los dioses, asi como
la semejanza de los ritos observados con los representados en los codices y
también, en la naturaleza de las ofrendas (Villa Rojas, 1995: 311).

Teobert Maler (1901) también menciona que los lacandones
llegaban desde lejos para dejar sus vasijas adornadas con plumas y
danzaban y bebidralchéAdemas, encontrd incensarios lacandones
sobre los altares del Edi cio 19 y del Edi cio 6, por lo que este explo
rador pudo haber presenciado un ritual lacandén hacia nales del
siglo

Respecto al uso ornamental de las plumas, cabe mencionar que los
lacandones del sur solian decorarse con plumas, especi camente los del
grupo de San Quintin, area cercana a Laguna Miramar, quienes ade
mas practicaban el autosangrado de nariz para rituales de caza que los
hombres hacian durante la persecucion (Soustelle, 1937: 62), por lo
gue cabe la posibilidad de que los lacandones de San Quintin también
llegaran a peregrinar a Yaxchilan.

A mediados de siglo , la fotografa Gertrude Duby (1944)
también menciona que las visitas de los lacandones al sitio de
Yaxchilan eran muy frecuentes, pero la intrusion de los monteros
incomodo a los lacandones hasta el punto de que soélo visitaban
los monumentos de manera clandestina y discreta. Cabe mencionar
que, al nal, los trabajadores de las monterias acabaron interac
tuando con la poblacién maya lacandona transformando sus vidas
de diversas maneras (Palka, 2005: 85-86).

Después de 1965 las ceremonias con incensarios de las cuales te
nemos noticia fueron hechas por Chan K'in Viefo'¢hilde Naja).
Después de la muerte, en 1996, de este informante clave para muchos
antropélogos, Antonio Martinez Chan K'in fue quien continué reali
zando las ceremonias por peticion tanto de los turistas como de las
instancias de gobierno y las televisoras nacionales (Straf , 2007: 78).

La consideracion del arte rupestre como indicador arqueolégico
de la peregrinacion de los mayas lacandones es una aportacion de
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este trabajo que se ha podido constatar con base en un analisis com
parativo entre los motivos representados en el arte rupestre y los
disefios registrados en la tradicién pictérica maya lacandona,-consti
tuida por los motivos plasmados sobre las calabazas para balwtnzel

las tunicas blancas, los disefios sobre los postes de las casas de los
dioses y la decoracién de los incensarios, principalmente.

Finalmente, el tercer indicador arqueolégico, denominado gra ti
ha sido identi cado tanto en la ceramica prehispanica como en
edi cios del periodo Clasico tardio que presentan similitud con los
motivos del arte rupestre, asi como con los relacionados con la tra
dicién pictérica maya lacandona.

En este orden de ideas, a continuacion, se realizara la descripcion
de los incensarios lacandones, se expondran sus antecedentes arqueo
l6gicos como parte del estilo de representacion y se referiran los sitios
argqueoldgicos donde se han localizado estos incensarios, nalmente, se
hara una revision de los contextos arqueologicos y la reconstruccion
de las rutas de peregrinacion con base en un modelo

LA TRADICION POSCLASICA O EL ANTECEDENTE
ARQUEOLOGICO DE LOS INCENSARIOS LACANDONES

El periodo Posclasico en la selva de Chiapas y el Petén guatemalteco
va del 900 a 1697, afio en el que fueron conquistados los itzaes del
Petén por los espafoles (Boremanse, 2006: 138).

Seler (1904) argumentod que los antecedentes de los incensarios
lacandones se encuentran en los animales que presentan algunas
vasijas de cuya boca sale una cara humana. Sin embargo, el estilo del
incensario lacanddn es muy distinto, pues el rostro humano aqui es
parte integral de la vasija (Soustelle, 1937: 50).

La tradicién de los incensarios lacandones hay que buscarla en
los incensarios posclasicos del &rea maya. Estos incensarios del periodo
Poscléasico se distinguen por incluir guras antropomorfas y zoomorfas
modeladas en ellos. Esta técnica de manufactura de los incensarios,
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Figura 198. Mapa de sitios localizados en el centro del Petén, Laguna Petén
Itza. Tomado de Schwarz (2013: 308).

consistente en pegar aplicaciones de arcilla modeladas y gurillas
en las paredes exteriores y bordes de los incensarios, es una carac
teristica del periodo Posclasico tardio de la cultura maya en las
Tierras Bajas (Tovalin y Ortiz, 2009).

La disposicion de imégenes en el exterior de los incensarios fue
una técnica que se aplicé también al pastillaje y cuyo uso se intensi co
durante el periodo Posclasico entre los mayas. Ejemplo de ello son los
incensarios con imagenes e gie localizados en el sitio Nixtun-Ch'ich
(Schwarz, 2013), situado en una peninsula de Laguna Petén Itza
(gura 198).

Los documentos etnohistéricos indican que muchos indigenas
mayas huyeron de Laguna Petén Itz& como consecuencia de los mo
vimientos de la conquista espafiola, hacia 1697, lo que contribuyé a
la formacion de comunidades lacandonas en el subsecuente periodo
colonial (1697-1821) (De Vos, 1980). Esto nos inclina a pensar que
los mayas lacandones tuvieron una cercana relacion con ciertas po
blaciones mayas de tradicion posclasica y colonial de la region de las

328



Figura 199. Imagen de
incensario e gie del sitio
Nixtun-Ch'’ich’, Laguna Petén
Itz4. Tomado de Schwarz
(2013: 323).

lagunas del Petén y de Yucatan, las cuales presentan similitudes en
su cultura material ( gura 199), principalmente en lo que se re ere a
los incensarios (Schwarz, 1990).

Schwarz (2013: 323) encuentra estas similitudes no sélo en la
representacion de los incensarios, sino que hace una analogia desde
la informacion etnogra ca en la disposicion de las “ollas de dios” lacan-
donas, las cuales se ponen dentro de la “casa de dios”, que guarda
mucha similitud con los fragmentos de incensarios que se localizaron
al interior de los contextos arqueoldgicos posclasicos en las islas
Quexil de Laguna Petén Itza (gura 199).

Ademas de estas similitudes, en términos linglisticos también hay
anidades. Las piedras que solian recolectar los mayas lacandones en
los sitios arqueoldgicos del periodo Clasico y que eran utilizadas para
animar las “ollas de dios” eran denominddascheasiento o banquillo,
en maya lacandon, término que es compartido entre los hablantes
de itzaj en el Petén (Ho ing y Tesucun, 1997: 374), dokdachese
re ere también al asiento o silla.

Las alianzas, interacciones sociales e in uencias religiosas ma
yas se mani estan en el Posclasico tardio en la distribucion de los
incensarios e gie del llamado estilo Chen Mul, que empezd en
Mayapan en el centro norte de Yucatan, pero que se encuentra
hasta el norte del Petén y Belice (Chase y Chase, 2013; Rice,
2009).
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Los incensarios Chen Mul tienen una gura humana entera que
representa un ancestro o un dios modelado en el cuerpo. Estos incen
sarios, encontrados en Mayapan y sus alrededores, fueron hechos en
Mayapan. Sin embargo, algunos estudios indican que los incensarios
estilo Chen Mul de Petén y Belice fueron hechos en sitios locales
(Chase y Chase, 2013; Rice, 2009). Los hallazgos apoyan la conclusion
de que los mayas en zonas periféricas, fuera del sistema politice del cen
tro de Yucatan, compartieron la religion y el uso de incensarios con los
mayas de Mayapan y que, probablemente, realizaron un intercambio
social y econémico, sin embargo, los mayas de las regiones alejadas
no fueron parte del sistema politico de Mayapan (Palka y Lozada,
2016).

Lo mismo sucede con los mayas lacandones historicos, los cuales
han existido en redes sociales, econdmicas y religiosas, pero no bajo
el mismo sistema politico, desde nales del siglo en Chiapas y
Petén. Su participacion en la interaccion religiosa y social es identi
cada por los estilos compartidos de sus incensarios modelados
(Palka, 2005).

En el sitio arqueoldgico Dos Lagunas, ubicado al noreste del Petén,
también se reporté un incensario de estilo lacandon con base de
pedestal y cabeza modelada en el borde (Grube, 1999). Es posible que
este incensario haya sido elaborado por un grupo de lacandones desco
nocidos del siglo del noreste del Petén, quienes fueron convertidos
y asimilados (Palka, 2005: 263).

En nuestra area de estudio, cabe mencionar el cilindro maya loca
lizado en una cueva cercana a Laguna Petha que nos presenta una
oportunidad para entender mejor las posibles redes sociales y religio
sas entre las poblaciones mayas posclasicas de Laguna Petha y Laguna
Mensabak.

Este cilindro ( gura 200) presenta rasgos semejantes a los incen
sarios lacandones, como la cara, el pelo, las manos y los colores, que
indican que la pieza data de tiempos mas recientes, quiza del periodo
Posclasico o Colonial temprano. El cilindro también guarda simili
tud con la iconografia de Yucatan, como el caso de una gura de es
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Figura 200. Cilindro
portaincensario localizado en una
cueva cercana a Laguna Petha.
Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.

tuco pintado de Oxtankah, Quintana Roo, del Clasico tardio, cuya
representacion probablemente corresponda a un dios o diosa del
maiz (dios de tierra y abundancia) similaiyahawde los tseltales
(Joel Palka y Ramon Folch, comunicacion personal, 2016).

Respecto a Laguna Petén Itza, Karl Sapper (1891) describe su
visita cerca de Petén Itza y menciona la existencia de una deasa
dios” compuesta de incensarios con rostros antropomorfos, ollas
de ceramica, instrumentos musicales, arcos y echas.

SITIOS CON ARQUITECTURA CON EVIDENCIA
DE INCENSARIOS LACANDONES

Segun la cosmovision maya lacandona, los dioses celestes habitan
en las ruinas de las antiguas ciudades mayas del periodo Clasico tar
dio, las cuales son denominatiasch(piedras) (Boremanse, 1998).

Los sitios con arquitectura en los cuales hemos identi cado la
presencia de incensarios lacandones pertenecen al periodo Clasico y
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son los siguientes: Yaxchildiedras Negras, Palenque, Bonampak,
Lacanha, Miguel Angel Fernandez, Canancash, Yatoch Ku, Union
Maya Itz4, Kanankax Sibal, Tzendales y Arroyo Jerusalén.

Asimismo, hemos decidido incluir los sitios de Tikal y El Zotz
que, aunque no presentan incensarios propiamente lacandones,
sino de posible liacion étnica maya peninsular, sirven para en
tender los patrones de movilidad y el contacto intercultural entre
los grupos mayas de las Tierras Bajas en el periodo Historico.

A continuacion, se describiran los incensarios localizados en
estos sitios con arquitectura para luego dar pie a la revisiéon de las
cuevas donde se han localizado incensarios lacandones.

Y

Yaxchildn es un sitio importante no sélo en términos arqueoldgicos,
sino también etnogra cos, ya que es un lugar donde se describen
muchos eventos de la mitologia maya lacandona.

Yaxchilan es conocido en maya lacandén co@io’ xocla’ u
Yatoch Hach Ak Yumue signi ca boca del Usumacinta o casa de
Hach Ak Yum (Boremanse, 1998: 208; 2006: 99), aunque los-lacan
dones del sur le denomin&hY-alam u Yatoch Ik Ywmue se traduce
como la parte inferior de la casa de Nuestro Padre, ya que desde alli
subio al cielo (Boremanse, 2006: 303).

En los lugares considerados sagrados por los lacandones existe una
jerarquizacion, por lo que en Yaxchilan se dice que hay una ates®r
cion y fuerza debido a que alli reside la deidad méaxima del pantedn
maya lacandén: Hach Ak Yum, Hach Bilam o Ik Chan Yum.

Después de crear el inframundo, Hach Ak Yum y los otres dio
ses gque moraban en Palenque junto a sus esposas se trasladaron a
Yaxchilan, mientras que Ah Kyantho’ se fue al otro lado del naéa
Desde Yaxchilan, el creador subié al cielo e hizo la boveda celeste.
Por tanto, este centro ceremonial constituye el punto de pasigdana
linea vertical, cuya extremidad superior es el centro del cielo de Hach
Ak Yum (Boremanse, 2006: 99).
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Fue Ah K’in Chob (yerno de Hach Ak Yum) quien revel6 a los
antiguos lacandones la existencia de las ruinas de Yaxchilan y de
la casa de Hach Ak Yum (Boremanse, 2006: 134).

Se dice que en tiempos antiguos los sobrevivientes lacandones
de una masacre realizada por las eras fueron inmolados a Yaxchilan
(sacri cio). Asi los hombres recibieron de los dioses la advertencia
de un cataclismo exterminador (ejemplo intimidador). bash winik
llevan el estigma del apocalipsis, por esta razén tienen la obligacién
de alimentar a los dioses (Marion, 1999: 56).

Hach Ak Yum es el rey de Yaxchilan y se identi ca con una
estatua que se encuentra en el Edi cio 33 (gura 201). Se dice
que en otro tiempo la estatua de Hach Ak Yum en Yaxchilan te
nia la cabeza pegada al cuerpo y no estaba posada en la tierra

Figura 201. Nétese la
escultura de Hach Ak
Yum y los incensarios
lacandones depositados.
Edi cio 33 de Yaxchilan.
Fotografia: Maler,
1901,lam. XLV.
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como se aprecia actualmente. Sus 0jos se movian, a veces miraban
hacia el este y a veces hacia el oeste, el norte o el sur. Sus ojos eran
como linternas rojas, se veian de lejos. Es por ello que los antiguos
hombres no se le acercaban, tenian miedo, ellos no iban a orar, ni a
invocarlo, no iban a quemar incienso. Sin embargo, la estatua no
hablaba, no caminaba, no devoraba a la gente, solo se le tenia miedo
por sus 0j0s.

Por eso Hach Ak Yum hizo retirar la cabeza de su estatua ( gura
202). Se dice que fue Ah K’in Chob (su yerno) quien fue a retirarla.

El la tomé y la encerro, pero su cuerpo permanecio para que los
hombres pudieran ir a venerarlo y fueran a orar a Yaxchilan {Bore
manse, 2006: 99).

El mismo mito cuenta que cuando el creador o Nuestro Verdade
ro Padre decida reunir la cabeza con el cuerpo de su estatua, el mundo
terminara. Siempre era en la estacion de secas cuando Nuestro Padre
ponia término a la creacion (Boremanse, 2006). EI n del mundo
vendra cuando los jaguares del cielo y los del inframundo vengan a la
tierra y devoren a la gente y a todas las bestias, el sol desaparecera, asi
como los peces, tortugas y cocodrilos (Soustelle, 1933: U7G)!
tan el n del mundo, literalmente signi ca “el n de las vigas”, que
re ere a las vigas transversales de la casa que sostienen la techumbre
(Boremanse, 2006: 298), a manera de metafora.

Respecto a los jaguares del apocalipsis, es interesante-que en
tre los chortis se mantiene la idea de que cuatro tigres sobrenatu
rales, nahuales de la deidad luna-tierra, vigilan de noche la milpa
y el pueblo.

Hach Ak Yum y otras deidades subieron al cielo desde Yaxchi
lan, por lo tanto, las ruinas estan situadas justo debajo de la casa
de Hach Ak Yum en el rmamento (Boremanse, 2006: 107).

Se menciona un asentamiento de l@awaqg’ quienes residian
en la regién de Yaxchilan, rio abajo por el Usumacinta (Marion,
1991: 91), pero no se conoce con certeza su ubicacion exacta. Mas
bien los lacandones tenian a Yaxchilan como su santuario mas im
portante y, por lo tanto, no habia un grupo viviendo cotidiana
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Figura 202. Escultura de Pajaro Jaguar IV o
Hach Ak Yum para los lacandones. Nétese
gue actualmente la escultura se presenta
desarticulada. Edi cio 33 de Yaxchilan.
Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.

mente en ese espacio sagrado, sino que era visitado por peregrinos
lacandones.

La ruta a Yaxchilan estaba trazada por motivos religiosos
(Soustelle, 1937: 73). Para las peregrinaciones a Yaxchilan, los lacan
dones de Laguna Petha empleaban un camino que los llevaba a
Laguna Anaité (Soustelle, 1937: 20, 71).

Los lacandones del sur también solian realizar la peregrinacion a
Yaxchilan, aunque actualmente no quedan informantes que recuerden
con precision las rutas que se solian tomar.

Yaxchilan representa metaféricamente al cielo empireo, por lo
tanto, en el rmamento vive T'up, el hijo menor de Hach Ak Yum,
que tiene su morada sobre el cielo de Hach Ak Yum, en la parte mas
alta (Boremanse, 2006: 103).

T'up ocupa una posicion privilegiada en Yaxchilan, inmediata
mente arriba de su padre y en el mismo espacio doméstico, lo cual
le permite estar cerca del sol para develarlo u ocultarlo, segun le
ordene su padre (Marion, 1991: 178).

Hach Ak Yum es el menor de los tres hermanos (Sukunkyum, Ah
Kyantho y Hach Ak Yum) y vive en el cielo que le es propio, debajo del
de Ka’koch (Marion, 1991: 166).
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Se dice que el Edi cio 33 tiene dos pisos, en el primero vive el
jefe de familia Hach Ak Yum y en el segundo vive T'up, quien
esta encargado de cuidar al sol.

Siguiendo el modelo de residencia uxorilocal, T'up esta casado con
la hija de su hermana, de tal forma que su madre, su hermana y su pro
pia esposa viven en una misma residencia, sin contradecir las reglas
de la alianza y las normas de residencia posnupcial (Marion, 1991).

En este sentido, las tres mujeres (Ak Na, esposa de Hach Ak
Yum, X-Nuk, hija de Hach Ak Yum y esposa de Ah K’in Chob, y la
esposa de T'up, de la que desconocemos su nombre) viven en un
islote frente a Yaxchilan, en medio del rio Usumacinta.

Sobre Ak Na dice la mitologia lacandona que se fue a vivir a di
cha isla debido a un problema que tuvo con su esposo al forzarlo a
renunciar a su proyecto de acabar con el mundo, por ello los lacando
nes la consideran como Nuestra Madre; se dice que a escondidas
regresa a amamantar a su hijo recién nacido (T'up), pero no prepara
alimentos para su esposo (Hach Ak Yum). Ak Na decrece, desaparece
y se esconde en los islotes que son sus refugios en la tierra (Marion,
1991: 168, 229).

Los lacandones llaman también a las iMagsik Na, luna tierna
0 pequeiio creciente de la luna; segun la mitologia, la luna suele
esconderse en estos lugares y refugiarse alli, luego de pelearse con su
esposo el sol. También es el término utilizado para referirse a la Ultima
fase de la luna decreciente, puesto que, al desaparecer, la luna se
esconde en los mogotes de tierra perdidos en medio de los espejos
lacustres. El sitio localizado en la isla de Laguna Lacanja también
es considerado por los lacandones como la morada de la diosa lunar
(Marion, 1991: 75).

El yerno de Hach Ak Yum, Ah K’'in Chob, quien a su vez es hijo de
Itsanokuh, vive muy cerca de su suegro, debajo de una gran escalera
que lleva a la casa del dios creador a cuya hija despos6 (Marion, 1991
163). Ah K'in Chob fue quien revel6 a los hombres como modelar los
incensarios y como adorarlos, ademas de que es la deidad que ensefid a
los lacandones a fabricar los arcos y las echas (Zamora, 1998: 728).
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El edi cio candidato a ser la casa de Ah K’in Chob, y que cuenta con
restos de incensarios lacandones, es el Edi cio 20 de Yaxchilan.

El hermano mayor de Hach Ak Yum, Sukunkyum, vive en la
parte mas baja de la peninsula, casi al borde del rio, pero al oeste
del Edi cio 33. La eleccion del emplazamiento de su casa subraya su
funcién césmica, la cual consiste en recibir al sol y llevarlo a descansa
al inframundo antes de devolverlo al camino celeste, al este del rma
mento (Marion, 1991). Al respecto, el edi cio candidato a ser la casa
de Sukunkyum es el Edicio 16, que cuenta con restos de incensarios
localizados por el Proyecto Yaxchilan, emplazado en la parte baja del
sitio, muy cerca del rio Usumacinta, cuya ubicacion se centra-ligera
mente al noroeste del Edi cio 33 y cuya fachada mira hacia el este.

Aunque otros mitos comentan que Sukunkyum no tiene morada
en Yaxchilan debido a que fue condenado a vivir en el inframundo
(Marion, 1991: 238) anetlanlugar de los muertos), su tarea principal
consiste en vigilar a Kisin y evitar que su mal humor provoque los
sismos que podrian acabar conHash winik

Entre Sukunkyum y Hach Ak Yum vive Ah Kyantho. Su casa se
sitla mas abajo que la casa de Hach Ak Yum, pero mas arriba que la
casa de Ah K'in Chob (yerno de Hach Ak Yum), de este modo se
recuerdan implicitamente las relaciones jerarquicas existentes entre
los dos hermanos y Ah K’'in Chob en el seno de un universo espacial
trazado bajo el modelo de las relaciones de hermandad y alianza
(Marion, 1991: 163). Al respecto de la casa de Ah Kyantho, hay que
buscarla entre el Edi cio 33y el Edi cio 20, lo que nos lleva a concluir
que su casa puede ser el Edi cio 25 de Yaxchilan, donde también
se han localizado restos de incensarios lacandones.

Ah Kyantho es el creador de los blancos, las armas, el ganado
y de las enfermedades de importacién, se le implora durante los
eclipses, pues se dice que su intervencién oportuna impidié en una
época lejana que los hombres fueran exterminados por su hermano
menor (Marion, 1991: 166).

Sobre K'ulel se dice que su papel es el de barrer la casa de Nuestro
Sefior, es auxiliar de Hach Ak Yum y esta asociado a las actividades
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Figura 203. Levantamiento topogra co de Yaxchilan y ubicacién de dioses e
incensarios lacandones.

agricolas. K'ulel es el encargado de advertir a Hach Ak Yum con el
n de que éste haga caer la lluvia en el momento oportuno para los
hombres, por lo que se asocia con el crecimiento del maiz.

Se encontraron incensarios lacandones en Yaxchilan ( gura
203), en los edi cios 8, 10, 14, 16, 20 y 25, donde se identi caron
en frecuencias menores al 5%, salvo en el Edi cio 33, donde cons
tituyen méas del 50% (Garcia Moll y Fournier, 1984; Fournier,
1985). En el Edi cio 6 también se reporta ceramica lacandona como
parte de las ofrendas que realizaban a estos edi cios (Garcia Moll,
1976).

En el siglo  Teobert Maler (1901) encontrd incensarios lacan
dones sobre los altares cilindricos del Edi cio 19 y en el Edi cio 6.

En el Edi cio 30, en el basamento sur, en el escombro,-se re
gistraron 12 fragmentos de ceramica lacandona (Fournier, 1985)
y, nalmente, en el Edi cio 21 el Proyecto Yaxchilan recuper6 un
incensario, que se encuentra en las bodegas de la Direccion de
Estudios Arqueolégicos del  en la Ciudad de México.

En el Edi cio 33 se localizaron 113 tiestos al exterior y en super
cie y 727 tiestos al interior y en super cie del mismo edi cio; un
tiesto en la base de la estalactita. Existen 15 tiestos mas provenientes
de la excavacion de la Unidad B3 del mismo edicio (Fournier,
1985), sumando un total de 856 tiestos lacandones.
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Figura 204. Edi cio 19 de Yaxchilan. Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.

Cabe la posibilidad de que algunos tiestos de ceramica lacandona
hayan sido clasi cados bajo el tipo Cambio Sin Engobe (Patricia Four
nier, comunicacion personal, 2015), lo que aumentaria el tamafio de la
muestra.

En la actualidad, el acervo de incensarios lacandones del Proyecto
Yaxchilan cuenta con 12 incensarios completos y ocho fragmentos de
incensario.

Seis de estos incensarios fueron exhibidos en la exposiciéon
“La civilizacion maya. Esplendor de Yaxchilan” en las ciudades de
Osaka, Tokio, Funabashi y Nagoya en 1990, gracias a la accion
conjunta de Mainichi Broadcasting System, Inc., The Mainichi
Newspapers Co. y el Consejo Nacional para la Cultura y lasArte
a través del Instituto Nacional de Antropologia e Historia.

En el Edicio 19 (gura 204) se localizaron dos fragmentosde i
censarios ( gura 205), segun los informantes de McGee (2005), éste es el
lugar de residencia de la deidad Itsanal, cuya cocina se localiza detras del
mismo edi cio, es decir, en el Edi cio 78. Sobre esta deidad lacandona
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Figura 205. Fragmentos
de incensarios
lacandones localizados
en el Edi cio 19

de Yaxchilan.

Figura 206. Edi cio 6 de Yaxchilan. Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.

también se dice que tiene otra residencia en Laguna Itzan, en el Petén
guatemalteco (Palka, 2005: 258).

En el Edicio 6 (gura 206) se localizaron cuatro incensarios
lacandones completos ( gura 207) y, segun los informantes de McGee
(2005), este edicio es la casa de Sakapuk y de AK'inchob o Ah K’in
Chob (Sefior de la Milpa o Sefior del Maiz). Los rostros presentan aletas
a los costados que forman extensiones de las orejas. Se dice que la cocina
de AK’inchob era el Edi cio 7 de Yaxchilan.
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Figura 207. Incensarios
lacandones localizados
en el Edi cio 6 de Yaxchilan.

Figura 208. Edi cio 21 de Yaxchilan. Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.
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En el Edicio 21 (gura 208) se localizé un incensario com
pleto (gura 209), segun los informantes de McGee (2005: 8),
este edi cio es la casa de Kayum o el Sefior del Canto; esta deidad es
asistente de Hach Ak Yum y se dice que canta a los dioses durante
los rituales debalchéEste incensario presenta una decoracion incisa
que se asemeja mucho a la de un incensario de Yaxchilan ( gura 210)
reportado por Tozzer (1907) y a otro localizado en el sitio Union
Maya Itza (Vasquezt al, 2005), el cual se describirA mas adelante.
Sus disefios son muy parecidos a los motivos realizados por los lacan
dones en las calabazas decoradas que usaban para Iethenéel
dichos disefios presentan formas de sol y otras guras geométricas.

En los edi cios 23, 11 y 41 no se encontraron restos de incensa
rios en las excavaciones, pero se sabe que el Edi cio 23 era la casa de
Bol, la deidad debalchégl Edicio 11 era la casa del dios solar o
K'in y el Edi cio 41 era la casa del dios K'ulel (McGee, 2005).

Se dice que el Edicio 33 (gura 211) tiene una relacion directa
con el sol y alli se localizaron tres incensarios completos en la cresteria
(gura 212) que, siguiendo la informacién proveniente de los mitos

Figura 209.
Incensario
lacandon
localizado en el
Edicio 21 de
Yaxchilan.

Figura 210. Incensario
lacandon inciso
localizado en Yaxchilan.
Tomado de Tozzer
(1907, lam. XVII).
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Figura 211. Edi cio 33 de Yaxchilan. Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.

Figura 212. Incensarios
lacandones localizados en el
Edi cio 33 de Yaxchilan.
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lacandones, harian referencia a la morada de T'up, el hijo de Hach
Ak Yum. En los dos primeros incensarios de arriba hacia abajo se
aprecian las extensiones de las orejas a manera de aletas, mientras
que el tercer incensario, o el de la parte inferior de la gura, presenta
un tamafio mas pequefio y la proporcion de la cabeza es mas grande
con respecto al cuerpo de la vasija, a diferencia de los anteriores.

En el mismo Edi cio 33 se localizaron cinco fragmentos de incensa
rios en la parte baja de la estructura (gura 213), asi como un incensario
completo en el Cuarto 7 (gura 214).

Figura 213.
Fragmentos

de incensarios
lacandones
localizados en
el Edi cio 33 de
Yaxchilan.

Los nimeros
corresponden

al nimero de
bolsa con el que
fueron registrados.

Figura 214. Incensario lacandon localizado en el Cuarto 7 del Edi cio
33 de Yaxchilan.
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Figura 215. Incensarios
lacandones localizados
en Yaxchilan.

Ademas, se cuenta con tres incensarios completos y un frag
mento de incensario recuperados de Yaxchilan, pero de procedencia
desconocida en cuanto al edi cio 0 area en la que fueron localizados
(gura 215).

El primer incensario localizado en la parte superior presenta como
caracteristica las extensiones hacia las orejas del dios. El segundo in
censario de la gura anterior, de arriba hacia abajo, se parece mucho al
descrito por Soustelle (1937) como el tipo Il o de cara plana. El frag
mento de incensario del centro de la gura presenta decoracién
incisa con formas probablemente soliformes, mientras el incen
sario de la parte inferior es de manufactura mas reciente, dado
el tipo de decoracion, lo conservado de sus pigmentos y porque
no presenta las tres clasicas perforaciones que aparecen en casi
todos los incensarios historicos.

Respecto al tiesto localizado en la base de la Estela 31, esculpida en
una estalactita (Fournier, 1985), que corresponde al monumento 169,
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Figura 216. Edi cio 33 y Estela 31 o estalactita. Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.

se localiza al centro de una pequefa plaza, mas arriba de los edi cios
25y 26 y cercana al Edicio 33; los informantes lacandones de
McGee (2005) mencionan que llaman a esta estala@it@ tuch
lu'um que signi ca literalmentéarbol tierra ombligo”, y la asocian

al lugar o el centro del cual fue hecha la tierra y al punto en donde la
tierra habia sido conectada con el cielo; esto nos habla de un lugar
sagrado concebido como el ombligo de la tierra u ombligo del mundo
(gura 216).

Algunos incensarios en Yaxchilan presentan adornos incisos, simi-
lares a las calabazas que solian decorar para bdizcteen las
ceremonias, que se supone que representan al sol. Otros presentan
pequefias incisiones hechas con las ufias o ranuras verticales incisas.
Los incensarios de los afios treinta que reporta Soustelle (1937) ya
tenian lineas verticales en color negro hechas con carbon o lineas
rojas hechas con achiote, mientras que a los incensarios con repre
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sentaciones femeninas se les agregaban lineas horizontales a manera
de rejilla.

Los incensarios de Yaxchilan presentan tres agujeros, dos en
los costados y uno en el fondo, sin embargo, los incensarios elabo
rados después de los afos treinta ya no presentan estas perforaciones.

P N

Piedras Negras es un sitio monumental del periodo Clasico ubicado
en la cuenca media del rio Usumacinta. Su registro arqueoldgico fue
realizado por la Universidad de Pensilvania en la década de 1930 y
posteriormente por el Proyecto Arqueoldgico Piedras Negras de-la Uni
versidad Brigham Young y la Universidad del Valle de Guatemala, que
han realizado importantes investigaciones sobre la arquitectura, la es
cultura y la ceramica del sitio.

En la literatura la ceramica lacandona de Piedras Negras ha sido
registrada por Mary Butler (1935: 15), quien reala® primeros
andlisis de las ceramicas de Piedras Negras. El trabajo de Butler fue
de corte descriptivo e hizo el intento de poner las ceramicas de Piedras
Negras en orden cronolégico a partir de variaciones en las técnicas
decorativas y de asociaciones estratigra cas, lo cual derivd en la
identi cacion de los incensarios lacandones (guras 217 y 218).

Figura 217.
Piedras Negras,
1931.

347



Figura 218. Incensarios lacandones localizados en Piedras Negras, 1931.

Figura 219. Incensarios
lacandones localizados en
Piedras Negras. Tomado de
Mufioz (2006: 119).

Como parte de los materiales recuperados por el proyecto de la
Universidad de Pensilvania en Piedras Negras, encontramos algunos
incensarios lacandones hallados en el interior del patio del Grupo
Sur (Mufioz, 2006) ( gura 219).

Tal como se aprecia en las imagenes, los incensarios localizados
en Piedras Negras corresponden al mismo estilo de los incensarios de
Yaxchilan, con las extensiones laterales formando las orejas de la
cara del dios, ademas de que la forma del cabello, los ojos, la nariz y
la boca son practicamente iguales.

Se tiene evidencia de un asentamiento lacandon en las proximi
dades del Cayo (L6pez Olivares, 1997: 607), relativamente cercano
a Piedras Negras y muy préximo al rio Usumacinta.

Alrededor de 1950 aun habia familias lacandonas viviendo en el
Petén, cerca del rio Usumacinta y cerca de Piedras Negras, a una
corta distancia al sur de Tenosique, Tabasco (Bruce, 1968).
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Palenque es un sitio monumental del periodo Clasico que comienza
su desarrollo desde el periodo Preclasico y esta ubicado al norte del
estado de Chiapas; fungio hacia el Clasico tardio como una-mpor
tante capital regional.

Se tiene noticia de un grupo de lacandones que estaban estable
cidos al sureste de Palenque durante el siglo, especi camente
hacia el afio 1786. Boremanse (2006: 19, 225) menciona que-es pro
bable que los templos de Palenque fueran incluidos en la mitologia
de loshach winiklel norte, cuando sus ancestros empezaron a practicar
el trueque con los habitantes de esta regién hacia nales del siglo
momento en el que Palenque fue descubierto.

Este grupo de lacandones fue localizado por casualidad a-una dis
tancia de ocho leguas (33.6 km) al sur de Palenque, estos caribes del
monte, como fueron llamados al principio, aceptaron ser reducidos a
un pueblo de paz bautizado por su fundador don Manuel José Calderon,
cura doctrinero de Palenque, como San José de Gracia Real (De Vos,
1996: 224).

A pesar de estos contactos, fagh winilbermanecieron aislados
y hasta el momento se desconoce con exactitud la ubicacion exacta de
dicho asentamiento lacandon, aunque Soustelle (1937) menciona
gue escucho hablar de lacandones viviendo entre las rerRalehque
y el rio Tulija, pero le fue imposible veri car esa informacion.

En términos cosmogonicos, la informacion proveniente de la
mitologia lacandona habla de Ka'koch como dios supremo, quien
creo la tierra, las ores de nardo y luego a Sukunkyum, Ah Kyantho’ y
Hach Ak Yum. Ka’koch le dijo a Hach Ak Yum estando en Palenque:
“He aqui tu casa”’ (Boremanse, 2006: 4). Ka’'koch, a pesar de ser el
primero de los dioses, no es el mas venerado, sino que lo es Hach Ak
Yum.

Hay que recordar que, segun la mitologia lacandona, después
de la primera destruccion del mundo, los dioses se trasladaron de
Palenque a Yaxchilan, donde se establecieron a la orilla del rio
Usumacinta (Boremanse, 2006: 45).
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Figura 220. Incensario
lacandén localizado en el
Templo XIX de Palenque.
Fuente: tomada de Otoniel
Lépez en Morales y Cuevas
(2017: 118).

En términos arqueoldgicos, sélo se ha reportado un fragmento de
incensario lacanddén (gura 220), que fue localizado en el Templo
XIX de Palenque (Joel Palka y Martha Cuevas, comunicacion personal,
2017).

Se trata de un fragmento de incensario en el que se observa una
parte del rostro de la deidad, se logra apreciar parte de la nariz, un
ojo con forma de 6valo y el iris representado por una aplicacion al
pastillaje, tiene ceja y el cabello es raro, ya que se representa con
muescas hacia abajo y con una banda en la parte superior.

En general, el estilo de este incensario es raro y no se tiene regis
tro de otro de caracteristicas similares, lo que nos puede hablar de un
estilo de representacion propio del grupo lacandon que pudo habitar
por un corto periodo de tiempo en las cercanias de Palenque.

Dicho grupo puede hacer referencia a los lacandones que co
menzaron a visitar Palenque con cierta frecuencia para practicar el
trueque, exhortados por el padre Manuel Calderon hacia el afio
1786 (Boremanse, 2006).

B °

Bonampak se ubica en la mitad norte del valle del rio Lacanja, en el
extremo este del municipio de Ocosingo, inmerso en la selva alta
perennifolia y a 25 km al suroeste de Yaxchilan (Tovalin, 2013: 96).
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Figura 221. Incensario lacandon localizado en el Edi cio 16 de Bonampak.

Figura 222. Incensario lacandon localizado en el Edi cio 10 de Bonampak.

El primer reporte de ceramica lacandona en Bonampak lo realiza
Estanislao Labra (1984), quien regisdatiestos de ceramica lacan
dona en el Edicio 11 en su lado este, oeste y sur y en el Cuerpo 3,
cara norte, y cuerpos 2 y 3, cara este de la Acropolis detras del mismo
Edi cio 11.

En la fachada sur, y sobre los escalones del Edi cio 16 de Bonam
pak, se localizé un fragmento de incensario lacandén, registrado con
el nimero de bolsa 71 ( gura 221); mientras que en el Edi cio 10 se
localiz6 otro fragmento de incensario lacandoén, registrado con eraim
de bolsa 1420 (gura 222) (Moscoso, 2015: 160-161).

El estilo de los rostros de estos incensarios recuerda mucho a los de
Yaxchilan y Piedras Negras, que mantienen un patron mas estilizado
que los incensarios del grupo del noroeste. Los incensarios localiza
dos en Bonampak también presentan las extensiones laterales que se
fusionan con las orejas del personaje, ademas llevan orejeras colocadas
al pastillaje sobre estas aletas.
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Los incensarios fueron registrados por Fouetial.(1987) bajo la
loza denominada Lacanja Sin Engobe, dentro del grupo ceramico Kur,
tipo Kur Compuesto, variedad no especi cada. En dicho trabajo, los
autores reportan haber encontrado 87 tiestos de este tipo en Bonampak,
los cuales fueron recuperados del Edicio 4 (47.06%), del Edicio 7
(4.55%) y del Edi cio 9 (5.60%).

En el Edi cio 1 del Grupo Frey de Bonampak también se locali
zaron 19 tiestos del tipo Kur Compuesto y en el Edi cio 2 del mismo
grupo se localiz6 un tiesto (Echauri, 2008).

Se tiene una importante cantidad de ceramica del tipo Kur
Compuesto en el Edi cio 1 del Grupo Frey, que representa 25.3% de
la ceramica en este edi cio y que indica la realizacién de rituales por
parte de los lacandones histéricos (Echauri, 2008).

Otros materiales lacandones reportados en el Edi cio 2 del Grupo
Frey son dos puntas de proyectil utilizadas para la caza de animales
mayores, que dada su falta de simetria y lo burdo de su talla podrian ser
de autoria lacandona (Echauri, 2008).

Asimismo, en el Edicio 22 de la Acrépolis de Bonampak se
localizé en 2016 un pedazo de vidrio lasqueado ( gura 223), proba
blemente se trate de un fragmento de punta de proyectil burda de
los lacandones historicos. De éstos se sabe que utilizaban vidrio
para fabricar las puntas de las echas con las que cazaban (Lopez

Figura 223. Lasca

de vidrio de autoria
lacandona. Fotografia:
Josuhé Lozada, 2016.

352



Figura 224. Plano
topogra co de Bonampak
tomado de Paillés (1987:
135) y modi cado por
Tovalin (1995). En color
rojo se aprecian los

edi cios donde se
localizaron incensarios
lacandones. Edicios 1y
2 del Grupo Frey; Edi cio
16 de la Gran Plazay
edicios 4,7,9,10y 11
de la Acrdpolis.

Olivares, 1997; Zamora, 1998). Este dato fortalece la idea de la
presencia de lacandones histéricos en Bonampak.

En otros sitios lacandones, como en el Caobal, se han reportado
puntas de pedernal y también puntas de echas hechas de vidrio.
La echa constituia todo un simbolo de masculinidad, por lo que su
adaptacion habla del ajuste de cambios sociales y econdmicos-al incor
porar materiales externos a su propia cultura (Lépez €4iya897: 610).

De manera general, el hallazgo de ceramica lacandona en la
Acrépolis de Bonampak y en el Grupo Frey se resume en el siguiente
plano topogra co del sitio ( gura 224).

A partir de la ubicacion de los edi cios con presencia de ceramica
lacandona en Bonampak, es posible reconstruir el recorrido ritual de
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los mayas lacandones al interior del sitio, que iniciaba por el Grupo
Frey, luego, siguiendo el moderno acceso al sitio, visitaban el Edi
cio 16 de la Gran Plaza para después continuar el recorrido subiendo
a la Acropolis.

Una vez en la Acropolis es probable que los lacandones subieran
alos edicios 4y 7, que fueron importantes por tener altares de piedra,
que seguramente fueron utilizados como asientos para depositar alli
los incensarios.

El recorrido pudo seguir por los edi cios 9y 10 ( gura 225), para
nalmente descender rumbo al Edi cio 11 y culminar el recorrido en
el Edi cio 1. Cabe mencionar que, hacia nales de los afios ochenta
y principios de los noventa, los mayas lacandones de Lacanja €hansa
yab todavia iban ocasionalmente a quemar copal en incensarios frente
al Edi cio 1; poco tiempo después, el les prohibié seguir reali
zando esta practica para mantener la integridad y conservacion del
edi cio y de sus pinturas (Raul Durén, comunicacion personal, 2016).

Figura 225. Lacandén visitando los edi cios 9 y 10 de la Acropolis
de Bonampak. Fotografia: cortesia Miguel Deweber y Raul Duron.
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El sitio de Lacanha se localiza en el lado oeste del valle del rio del
mismo nombre en la Selva Lacandona, aproximadamente a 6 km
al noroeste de Bonampak y a 5 km al sur de la poblacion de Lacanja-
Chansayab (Tovalin, 2013: 107).

Como parte de las investigaciones realizadas por el Proyecto
Arqueoldgico Lacanhé del 2001 al 2006, dirigido por el maestro Alejan
dro Tovalin Ahumada del Centro  Chiapas, al profundizar la exca
vacion y retirar los contrafuertes de un ramon que crecié al frente del
Edi cio de las Columnas o Edi cio 1 de Lacanha (gura 226), se recupe
raron los restos de mas incensarios lacandones (gura 227). Esgohallaz
indica que dicho lugar fue un espacio de veneracion por parte de los la
candones, que llegaban al sitio como peregrinos (Tovalin y Ortiz, 2009)

Los lacandones de Lacanja Chansayab conocian bien este sitio,
que era parte de los lugares a los que acudian a realizar sus oraciones y

Figura 226. Levantamiento topogra co de Lacanha. Elaborado por Alejandro
Tovalin. Notese la ubicacion del Edi cio de las Columnas, lugar donde fueron
localizados los incensarios lacandones.
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Figura 227. Incensarios lacandones localizados en Lacanha.

peticiones. Al igual que en Bonampak, desconocemos qué deidades
vivian en sus edi cios, pero es probable que los lacandones visitaran
estos dos sitios cuando realizaban su trayecto hacia Yaxchilan.

M A F -

Durante las expediciones de 1945 y 1946 llevadas a cabo por Giles
Healey, Carl Frey y John G. Bourne en la Selva Lacandona, se descu
brié el sitio Ruina Namero 2, que después fue denominado por Healey
como Miguel Angel Fernandez ( gura 228) en honor al arquedlogo
mexicano del mismo nombre.

No se cuenta con las coordenadas exactas de la ubicacion de este
sitio y alin no se tiene un registro sistematico por parte de los arqueolo
gos, ya que solamente ha sido reportado por una empresa de ecoturismo
de San Cristdbal de Las Casas, que han compartido la infidmmac
y un par de fotos con algunos arquedlogos del Centro Chiapas
(Alejandro Tovalin, comunicacion personal, 2017).
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Figura 228. Ubicacion del
sitio Miguel Angel
Fernandez. Tomado de
Bourne (2001) <www.
mesoweb.com/publications/
Bourne/Recollections.pdf>.

Figura 229. Incensarios lacandones localizados en Miguel Angel Fernandez.
Tomado de Bourne (2001), <www.mesoweb.com/publications/Bourne/
Recollections.pdf>.

En este sitio, Healey contraté a un arriero para levantar todas las
“ollas de dios” que habia para llevarlas al campamento El Cedro. Eran
un total de 12 incensarios lacandones localizados en uno de los templos,
que fueron trasladados por Healey, Frey y Bourne, llevando cuatro in
censarios (gura 229) cada uno de ellos hasta El Cedro (Bourne, 2001).

Respecto al estilo de los incensarios se observan basicamente dos
tipos. El tipo Il o “cabeza plana” se identi ca en la segunda gura de
derecha a izquierda. Dicho estilo fue reportado por Soustelle (1937),
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el resto de los incensarios de la gura son del clasico tipo de incensario
localizado en Yaxchilan, con las orejas o aletas laterales donde se
ubican las orejeras de la deidad.

C

Canancash se localiza en la Selva Lacandona, al lado este de la
Sierra Cojolita ( gura 230), cerca de una vereda que antes era uti
lizada por los chicleros y que lleva de laguna Santa Clara a Bonampak
(Mayer, 2005: 48).

Blom y Duby (1953) exploraron este sitio del periodo Clasico,
dando una somera descripcion sobre la estructura principal y un texto
jerogli co pintado.

Se ubica en la cima de una pequefia colina y consta de unos 20
monticulos. En una de las habitaciones de la Estructura 1, los lacan
dones modernos colocaron unos incensarios de ceramica (Blom y
Duby, 1953).

Figura 230. Nétese la ubicacién del sitio Canancash al centro del primer
cuadrante del mapa. Tomado de Blom y Duby (1957, vol. 2: 139).
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Este dato nos permite identi car a Canancash como un sitio
de peregrinacion, ubicado en un punto estratégico, como parada de
los peregrinos que solian visitar Yaxchilan.

Y K

En el informe de César Lizardi (1960), investigador del , se
reporta que el sitio fue dado a conocer por dos jovenes exploradores
estadounidenses (John P. Milton y Gene Durson), quienes fueron
guiados por el lacanddn Bor hasta el sitio.

Aungue no se conoce la ubicacion exacta de Yatoch Ku, ni sus coor
denadas , Lizardi (1960) realiza una descripcion de las horas que
camino por la selva y los rumbos que tomo para llegar al sitio.

En su descripcion apunta que salié desde el caribal de Lacanja
Chansayab, tras una caminata de 4.5 horas hacia el sur, llegé-a la ori
lla norte de Laguna Lacanja, luego cruzé la laguna en cayuco en una
hora, desembarcando en el lado sudoriental del cuerpo de agua, de alli
camind hacia el suroeste subiendo algunas elevaciones y al alcanzar
el camino a Tzendales tomo hacia el noroeste. El sitio se localiza a
2.5 horas de recorrido a pie desde Laguna Lacanja (Lizardi, 1960).

Al hacer la conversion en km/h y procesar la informacién en un

, Se pudo localizar tentativamente este sitio que, por su ubicacion,
parece encontrarse entre el sitio Maudslay y el sitio Lacanha. No se
tiene registro de este lugar en el catalogo de sitios arqueoldgicos del
estado de Chiapas de la Direccion de Registro Publico de Monu
mentos y Zonas Arqueoldgicos e Historicos del , ni es del cone
cimiento de la seccién de arqueologia del Centro Chiapas, por
lo que es necesaria su relocalizacion y registro.

En términos linguisticos, el toponimo de Yatoch Ku es impor
tante, ya que signi ca “casa de dioses” en maya lacandon, por lo que
dicho sitio pudo haber sido utilizado por los lacandones como un
templo (Joel Palka, comunicacion personal, 2019).

En este sitio no se menciona la existencia de incensarios-lacan
dones, pero llama la atenciébn una pintura descrita por Lizardi
(1960). En su informe, el autor hace referencia a unas pinturas murales
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Figura 231. Edi cio 1 de Yatoch Ku. Tomado de Lizardi (1960: 13).

localizadas en la fachada posterior del edi cio ( gura 231), donde se
aprecia un colibri y un lirio de agua en uno de los paneles; ademas,
se observan bandas horizontales pintadas y penachos verdes y largos
encorvados hacia abajo. La pintura mural presenta colores como el
rojo, verde y negro, que segun la descripcion de Lizardi (1960),-recuer
dan mucho a las pinturas localizadas al exterior del Edi cio 1 del sitio
Kanankax Sibal, cercano a Laguna Petha.

Aunque el sitio no presenta restos de incensarios lacandones, al
interior del Edi cio 1 se describe una pintura cuya autoria se puede
adjudicar tentativamente a mayas lacandones. Al respecto, se comenta
lo siguiente: “El interior de la cAmara conserva todo su aplanado de
color blanco vivo, pero ninguna pintura mural. Sin embargo, hacia
la mitad de la pared del fondo hay una gurita antropomorfa de color
rojo como de unos 0.30 m de altura” (Lizardi, 1960: 14).

En este sentido, es probable que la descripcién de Lizardi haga
referencia a una pintura fuera del patron estilistico de la pintura mural
del periodo Clasico; dado lo diminuto de la gura antropomorfa y su
localizacion en un area aislada, es posible que se trate de un gra ti

360



lacandon. Lamentablemente no se cuenta con alguna fotografia o
dibujo, por lo que futuras inspecciones seran necesarias para corroborar
esta hipotesis.

El sitio se encuentra escasamente citado en la literatura arqueo
l6gica y s6lo se menciona como un punto de referencia importante
para el conocimiento de la pintura mural en el area maya (Herbet,
2005: 48).

U M I

El sitio Unién Maya Itza ( ) se localiza al noroeste de Yaxchilan,

en el Petén guatemalteco, y su exploracion la ha realizado el Proyecto
Regional Arqueoldgico Sierra del Lacandon.

El sitio es un conjunto de grupos de monticulos esparcidos
densamente dentro y alrededor de la comunidad moderna del mismo
nombre. Actualmente todos estos grupos de monticulos se consideran
como un mismo sitio. Esta constituido por los grupos Los Metates,
Lacanddn, Solitario y Alacran. La arquitectura de es modesta
y consiste en monticulos habitacionales de 1 a 2 m de alto. La cera
mica encontrada en super cie pertenece al periodo Clasico tardio y
terminal (Scherer, 2007: 8-9).

En el grupo Lacandon, en la parte posterior de la estructura en
forma de U, se localizaron tres incensarios. Uno se encontré completo,
el otro era similar, pero no poseia un adorno aplicado en el borde y del

Figura 232. Incensarios lacandones localizados en el Grupo Lacandon,
Tomado de Golden et al. (2005: 90).
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tercero sélo se ubicé un mango en forma de pata con garras de jaguar.
Todos parecen muy tardios y fueron identi cados como lacandones,
de donde proviene el nombre del grupo (gura 232). Los dos incensarios
completos u “ollas de dios” pertenecen, por su estilo, a la Ultima parte
del siglo o la primera parte del siglo (Goldenet al, 2005: 32).

Dichos incensarios fueron localizados al pie de la estructura y
estaban totalmente quemados y con pequefios restos deklapal.
censario grande tenia 16 cm de didmetro por 8.5 cm de alto y 11 cm
de didmetro en la base, el grosor del borde era de 0.5 cmosa dec
cion es burda y representa por medio de acanaladuras dotegspira
rodeadas de pequefias punzadas que cubren totalmente la vasija.
Presenta un rostro antropomorfo aplicado en la parte superior de la
vasija. También tenia un ori cio en la base y dos més en las paredes
(Goldenet al, 2005: 90).

El incensario pequefio tiene la misma forma que el anterior, un
ori cio en la base y decoracion similar al incensario mayor, aunque
ésta se limité a un circulo dentro de otro en vez de una espiral, no
tiene punzadas ni aplicaciones. El diametro de la vasija es de 10.5 cm,
6.2 cm de alto, 6 cm de didmetro en la base y 0.5 cm de grosor en el
borde (Golderet al, 2005: 90).

La manufactura de estos incensarios, por sus caracteristicas, puede
atribuirse a los grupos lacandones que habitaron en el lado guatemal
teco de la Sierra del Lacandon hasta los afios cincuenta del siglo
(Goldenet al, 2005: 32).

K e Se

Kanankax Sibal es un sitio del periodo Clasico que se localiza a
6.4 km al sur de Laguna Petha y a 600 m delania tseltal dene
minada El Sibal, municipio de Ocosingo, Chiapas.

En términos cronolégicos y politicos, Kanankax Sibal pertenece
al periodo Clasico tardio y tuvo una importancia terciaria dentro del
sistema econdmico y politico de la region.

Aunqgue Teobert Maler realiz6 la primera exploracion arqueoldgica
de Laguna Peth& eb898 y describid el hallazgo de varias pinturas
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rupestres (Maler, 1901: 30-31), no mendda existencia de este sitio
arqueologico con arquitectura.

Tozzer (1907: 148) también visitd Laguna Petha, pero al igual
gue Maler nunca llegé a visitar el sitio de Kanankax Sibal.

Gertrude Duby real@varias fotografias de las cuevas de Laguna
Peth& hacia los afios sesenta y es probable que haya conocido este
sitio arqueolégico, que no debe confundirse con el sitio que Frans
Blom (1948) registi en sus diarios con el nombre de Canankax, el
cual se re ere un sitio arqueoldgico cercano a Laguna Santa Clara
que encontré en una visita realizada el primero de septiembre de
1948. Blom le otorgeste nombre al sitio debido a que un informan
te lacandén denomind de esa manera al conjunto arquitectonico y
Blom (1948) tradujo el nombre como Dios del Bosque Lacandon.

Hacia 1969, Marvin Vann visité por primera vez Kanankax Sibal
en compafiia de Tom Fisher, después de que un misionero llamado Jack
Teague le informara sobre la existencia de este sitio arqueoldgico.

Figura 233. Edi cio 1 de Kanankax Sibal, Ocosingo. Fotografia: Josuhé
Lozada, 2015.
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En una segunda visita al sitio, Marvin llevé a cabo el mapeo de Kanankax
Sibal con ayuda de guias locales de origen tseltal (Cook, 2004: 84).

En ese mismo afio, Marvin Vann rep®dl hallazgo de varios
incensarios lacandones en Kanankax Sibal y, gracias a los datos de
sus informantes lacandones de Naja (Chan K’in Viejo y Mateo),
se sabe quéstesra un sitio de peregrinacion. Sin embargo, un afio
después, en 1970, en una segunda visita al sitio, Marvin y su equipo
notaron que no habia incensarios lacandones en el sitio y, al indagar
sobre el asunto, se percataron de que los lacandones tuvieron tensio
nes con los grupos tseltales debido a una profanacién que sufrieron
las pinturas murales del Edicio 1 ( gura 233), por lo que les la
candones decidieron no visitar mas Kanankax Sibal para evitar
problemas con sus vecinos tseltales (Cook, 2004: 87).

Aparentemente, en 1968 Petryshyn \isi|Sibal y nombd el sitio
de forma tentativa como Canancax-Sib para diferenciarlo del Ganan
cax de Blom. En una de sus fotografias, tomadas entre 1979 y 1989, se
observa a un joven lacandén de Naja frente a los murales del Edi cio 1.

Al realizar entrevistas a guias tseltales de El Sibal, nos hemos
percatado de que los tseltales aun recuerdan que los lacandones de
Naja solian visitar el sitio de Kanankax para realizar oraciones.
Al respecto, un informante tseltal coméno siguiente: “Si me acuerdo,
aqui venia a llorar Antonio Chan K'in, se venia caminando desde Naja a
Kanankax” (guia tseltal, comunicacion personal, 12 de diciembre de
2015).

Kanankax es considerado en la mitologia lacandona como el
protector del bosque, no tolera que nadie toque sus plantas; Soustelle
(1937) menciona que los lacandones creian que este dios vivia en
un risco cerca de La Arena.

Su nombre es una palabra compuesta que signi ca literalmente el
Guardian del Bosque y que se forma con la unid@dén,que signi
ca guardar o cuidar, kax, que signi ca bosque (Boremanse, 2006).

Dentro del imaginario lacandon, Kanankax se ocupa de vigilar
la milpa, se encarga de la reproduccion de las especies y de la protec
cién de los cultivos; las ofrendas relativas a la milpa son también

364



hechas a esta divinidad y es la deidad mas relacionada con el maiz,
pues los lacandones no tienen una deidad expresa para este cereal.

Aunque los lacandones ya no realizan esta peregrinaciéon desde
hace décadas, es posible que Kanankax Sibal haya sido un punto
de peregrinacion para pedirle expresamente al dios Kanankax por la
proteccion de la milpa.

Te
Como hemos podido constatar a lo largo de este capitulo, los centros
mayores mayas estuvieron abandonados después del periodo Glasico tar
dio y la vegetacion tropical no tard6 en cubrirlos, pero hay evidencia de
que algunos continuaron siendo lugares de peregrinaci@n cyltb,

donde llegaba gente a quemar incienso en los templos en ruinas.

Figura 234.
Posible
localizacién
de Tzendales.
Tomado de
Asociacion
Cultural Na
Bolom, A.C.

365



Figura 235. Posible localizacion de Tzendales. Tomado de Blom
(1953) en Schavelzon (2012: 3).

Otro ejemplo de ello es el sitio Tzendales, que hasta la fecha no
ha sido relocalizado por Rirecciéon de Registro Publico de Monu
mentos y Zonas Arqueoldgicos e Histoéricos del

Los mapas de su ubicacion los tenemos en |alobes and Temples
de Frans Blom y Oliver La Farge (1926) (gura 234), asi como en
un mapa mas elaborado realizado por Blom y publicado en 1953
(gura 235), donde ubica Tzendales al sureste de Laguna Miramar y
en las cercanias del rio Tzendales.
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Figura 236. Posible localizacién de Tzendales. Tomado de Soustelle (1937: 96).

Soustelle (1937), por su parte, también lo posiciona tentativa
mente en un mapa de ubicacion de la region habitada por los mayas
lacandones (gura 236), donde ubica Tzendales mas al norte y al
este de Laguna Miramar.

En el sitio Tzendales se encontraron cinco incensarios lacaadon
alineados frente a una estela esculpida en bajorrelieve reprekeatan
un sacerdote maya. La estela no se encontraba en su lugar original, sino
gue posiblemente habia sido traida al interior del cuarto del edi cio, al
respecto se menciona que “En su totalidad mostraba sefias de quem
de incienso, ya que las paredes y el techo estaba completamente
ennegrecido” (Tozzer, 1907).

Hasta el momento, éste representa el Unico indicio que tenemos
acerca de Tzendales como un lugar de peregrinacion maya lacandona,
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Figura 237. Incensario lacandén
localizado en Arroyo Jerusalén.
Fotografia: Whit Schroeder, 2014.

por lo que futuros estudios para la relocalizacion de este sitio y su
exploracion arrojaran mas luz sobre este tema de investigacion.

A J
Arroyo Jerusalén se localiza al sureste de Piedras Negras, a urros 10 mi
nutos rio arriba por el Usumacinta.

Recientemente ha sido reportado por Whit Schroeder de la
Universidad de Pensilvania (Joel Palka, comunicacion personal,
2016), a quien, al realizar recorridos de super cie en el ejido Arroyo
Jerusalén, los pobladores de dicho lugar le ensefiaron el hallazgo de un
incensario lacandon sobre uno de los monticulos del sitio ( gura 237).

Como se puede apreciar en la imagen, este incensario presenta
cabello con forma de trenza, lo que puede hacer referencia a una repre
sentacion femenina. Por los rasgos de su rostro se asemeja mucho a las
representaciones de los incensarios del noroeste, con nariz ganchuda,
ojos colocados muy abajo, boca ancha y labio inferior ligeramente
saliente, distintos al estilo cominmente encontrado en Yaxchilan.
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Pensamos que Arroyo Jerusalén pudo ser un punto de peregrina
cion de los lacandones del norte que a mediados del siglkenian
desde la region de Monte Libano con destino a Yaxchilan.

SITIOS CON ARQUITECTURA CON EVIDENCIA
DE INCENSARIOS DE ESTILO LACANDON

Los sitios con arquitectura en los cuales se han localizado incensarios
de estilo lacandon son dos sitios monumentales del periodo Clasico:
Tikal y El Zotz.

Como se ha comentado, aunque la autoria de los incensarios no
sea atribuible a los mayas lacandones, sino a una tradicion étnica
maya yucateca, son importantes para entender los patrones de movi
lidad entre el Petén guatemalteco y la selva de Chiapas, ademas de
que ayudan a explicar dicha movilidad con base en la materialidad.

Se sabe que, alrededor de 1850, durante la Guerra de Castas de
Yucatan algunos grupos mayas migraron al norte de Belice y al Petén
guatemalteco (Dornan, 2004). De hecho, en Belice se tiene registro
de un pueblo maya yucateco del siglo llamado San Pedro Siris
(Palka, 2009: 333).

Asimismo, en Tikal también se tiene noticia de un grupo de
hablantes del maya yucateco que estaban residiendo en este sitio
monumental hacia el siglo . En nuestra area de estudio se sabe
de la existencia del pueblo de Nohh& y aunque no se conoce con
certeza su ubicacion exacta (probablemente en los alrededores de
Laguna Petha), sabemos que en 1646 algunos misioneros espafioles
encontraron esta comunidad hablante del maya yucateco (Lopez
Cogolludo, 1957: 684-701).

Estos datos nos permiten reconstruir los vinculos culturales y los
patrones de movilidad de los grupos mayas hacia el siglo

A continuacién, describiremos los incensarios que han sido-ocali
zados en estos dos sitios de las Tierras Bajas mayas.

369



Te
Tikal se localiza en las Tierras Bajas mayas, al noreste del Petén guate
malteco y fue un centro regional poderoso durante el periodo Clasico.
En la literatura se ha manejado la hipotesis de que los ancestros
de los actuales lacandonebach winilse encuentran entre los ma
yas del Petén (Thompson, 1977; Boremanse, 2006). Investigadores
como Jan de Vos (1996) mencionan que hash winikpudieron
haber huido de los itzaes, quienes solian perseguirlos.
Dicha in uencia se puede corroborar arqueolégicamente y me
diante el estudio de los estilos de representaciéon en los incensarios.
Tozzer (1907) reporta haber localizado en Yaxchilan una cara
antropomorfa formada por la misma pared del vaso a la que afiadieron

Figura 238. Véase el segundo incensario colocado sobre el altar de izquierda a
derecha. Yaxchilan. Tomado de Maler (1901, lam. LXXX).
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Figura 239.
Incensario
de tipo
lacandon
localizado
en Tikal.
Fotografia:
James
Meierhoff,
20009.

aplicaciones al pastillaje. Una pieza de caracteristicas a nes fuefotogra
ada por Maler en 1901 ( gura 238). Piezas similares se han localizado
en Tikal (gura 239) y en El Zotz.

Se tiene evidencia de un pueblo maya viviendo en el sitio de Tikal
hacia el siglo . En los reconocimientos de super cie se han localizado
artefactos histéricos como herramientas de metal, botes de vidrio y
arboles frutales no nativos, que probablemente hacen referencia al
pueblo maya de Tical que mencionan algunos exploradores. Al parecer,
algunos refugiados de la Guerra de Castas que venian de Yucatan se
instalaron en este sitidMoholy-Nagy, en prensa, citado en Palka, 2009).

Durante un viaje a las ruinas de Tikal, localizadas al oeste de
Laguna Yaxh&, un gobernador o cial local llamado Valenzuela
noté que cerca de los edi cios habia un pequefio asentamiento
compuesto de siete familias de indigenas yucatecos y tres familias
de lacandones (Palka, 2005: 116).

Respecto a los asentamientos lacandones de Tikal, la mencion mas
temprana la encontramos en 1848, cuando el entonces futuro geberna
dor del Petén, Modesto Méndez, visito el sitio de Tikal y reporté haber
visto asentamientos lacandones en las cercanias (Palka, 2005: 148).

Ni Alfred Maudslay, que llegé a Tikal en 1880, ni Teobert Maler,
que lleg6 en 1900, mencionaron haber visto la villa historica visi
tada por Valenzuela décadas antes (Palka, 2005: 149), por lo que
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suponemos que este asentamiento histérico pudo haber sido abando
nado hacia 1880, momento en el que se pudieron trasladar hacia
Yaxha.

Cerca de Yaxha se reportd un asentamiento de mayas en el siglo
en el que varios de sus habitantes eran hablantes de maya yucateco
(Palka, 2005: 149).

Los arqueologos han corroborado las menciones de los docu
mentos histéricos acerca del pueblo maya del siglque vivié en
el sitio de Tikal y que fue descubierto por el Proyecto Tikal de la
Universidad de Pensilvania. En la super cie de este sitio se han en
contrado varios artefactos histéricos, como objetos de metal, botes
de vidrio y plantaciones de palma, naranja y mango. Ademas, se locali
zaron nodulos de incienso y cerdmica burda sin engobe que probable
mente indique las actividades rituales de lacandones histéricosag may
yucatecos en Tikal (Palka, 2005: 150).

Entre los materiales ceramicos localizados en la super cie se repor
tan algunos incensarios de tipo lacandon, por lo que estos materiales
fueron conocidos en el area de Tikal desde el periodo Histérico tem
prano.

Estos incensarios presentan un estilo muy particular, ya que tienen
forma de copa con aplicaciones al pastillaje a lo largo del cuerpo.
El rostro de la deidad forma parte de la misma vasija y no se trata de
una cabeza adherida en el borde como el clasico incensario lacandon.

La técnica de elaboracién es burda, presenta formas circulares
al pastillaje para representar las cuentas de un collar, seguido por una
pequefa boca con tres dientes. La nariz es prominente y a los costados
de ella se observan los 0jos. A los extremos se colocaron dos apéndices,
uno en cada lado, para simular las orejas, las cuales portan orejeras, y no
presenta cabello o tocado.

Ademas de la presencia de incensarios del Posclasico tardio
(Adams y Trik, 1961: 128) y del periodo Historico, Tikal cuenta con
impresiones de manos en positivo y en negativo a manera de gra tis
en laEstructura 5D-1 ( gura 240) (Nufez, 2015: 42). La temporalidad
de estas manos aun se desconoce, pero este dato, sumado a los restos
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Figura 240. Impresiones de manos en la Estructura 5D-1 de Tikal. Fotografia:
James Meierhoff, 2015.

degra tis incisos en otros edi cios de Tikal (Trik y Kampen, 1983: Ve
lasquez Garcia, 2009: 401-403), en los que abundan las representacio
nes de personas con banderas, instrumentos musicales y sillas-procesio
nales (Alejandro Shesefia, comunicacion personal, 2016), ayuda a
corroborar la hipétesis de que Tikal también pudo funcionar como un
sitio de peregrinacién maya durante los periodos Posclasico e Historico.

E Z-

El sitio Zotz se localiza en el Petén guatemalteco, dentro del Biotopo

San Miguel La Palotada, reserva natural creada en 1987. Se ubica a
23 km de distancia al oeste de Tikal, siendo su sitio mas cercano

(Houstonet al, 2007).

Los arquedlogos han descubierto incensarios histéricos de tipo
lacanddn ( gura 241) al interior de los templos del sitio Zotz (Palka,
2009: 335).

Estos incensarios presentan forma de copay el rostro de las posibles
deidades esta colocado como parte del cuerpo de la vasija; presenta
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Figura 241. Incensarios de tipo lacanddn localizados en El Zotz. Tomado
de Garrison y Houston (2018: 378).

una pequefia boca al igual que el incensario localizado en Tikal.
La nariz es prominente y a los costados de ella se observan los ojos.
A los extremos se colocaron dos apéndices, uno en cada lado, para
simular las orejas, las cuales portan orejeras, y no presenta cabello
o tocado.

El estilo de estos incensarios de El Zotz es muy parecido al locali
zado en Yaxchilan, descrito por Tozzer (1907), y al fotogra ado en
un altar del mismo sitio por Maler (1901). También guardan un estilo
muy similar con el que fue encontrado en Tikal.

Es interesante que estos incensarios de apariencia mas burda
puedan ser contemporaneos de los incensarios lacandones, pero
que correspondan a una tradicién étnica distinta, es decir, es posible
que hayan sido elaborados por grupos hablantes del maya yucateco que
se refugiaron en esta region huyendo de la Guerra de Castas iniciada a
mediados del siglo (julio de 1847) en Yucatan.

El hecho de que en Yaxchilan también se encontrara un in
censario de caracteristicas similares nos habla de los movimientos
migratorios y del contacto intercultural entre los grupos mayas de
la selva de Chiapas y del Petén guatemalteco.

Esta idea no resulta extrafia, pues desde tiempos prehispanicos
hubo una cercana relacion entre El Zotz y Yaxchilan, pues se piensa
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Figura 242. Incensario posclasico
de Cozumel. Tomado de Tozzer
(2907).

Figura 243. Incensario posclasico
de Labna. Tomado de Tozzer
(1907, lam. XVI).

que El Zotz pudo haber sido el lugar de origen de la dinastia de
Yaxchilan, ya que ambos centros compartieron el mismo glifo em
blema, pese a la gran distancia que existe entre ellos. Incluso a través
de la informacion epigra ca, se sabe que El Zotz envi6 a una rama de la
familia real a colonizar Yaxchilan (Houstehal, 2007).

Por otro lado, Tozzer (1907) reporta la existencia de incensa
rios posclasicos en Cozumel ( gura 242), Labn& ( gura 243) y Rio
Hondo ( gura 244) que se asemejan mucho al estilo de los incen
sarios encontrados en Tikal, El Zotz y Yaxchilan, lo que con rma
en términos arqueoldgicos las migraciones de mayas peninsulares
hacia el Petén guatemalteco y posteriormente hacia la selva de
Chiapas.
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Figura 244. Incensario posclasico
de Rio Hondo. Tomado de Tozzer
(1907, lam. XVI).

CUEVAS CON EVIDENCIA
DE INCENSARIOS LACANDONES

Los dioses terrestres, segun la cosmovision maya lacandona, habitan
en los riscos o cuevas, que son denominiatéch(piedras) (Bore
manse, 1998).

Se tiene registro de que algunos hombres aun realizaban ofren
das de copal a las deidades terrenales en las cuevas hacia los afios
noventa (Boremanse, 1998: 202). Asimismo, Marion (2000) reporta
la realizacion de ciertas plegarias en las cuevas de Laguna Mensabak
para propiciar el nacimiento de un hijo, la curaciéon de un enfermo,
el regreso de un familiar o para obtener una buena cosecha.

Para los mayas lacandones, las cuevas constituian un medio para
asegurar el bienestar del grupo, ya que en estos espacios se llevaban a
cabo practicas culturales como las peticiones de lluvias.

En muchas culturas mesoamericanas se comparte un sistema de
creencias segun el cual el origen de todas las cosas se encontraba
en el interior de la montafia, donde la cueva es la puerta a través de
la cual se mani estan todas las cosas, entre ellas, las fuerzas sobrenatu
rales. El culto a los cerros se identi caba asi con el culto a los muertos
gue regresaban al seno de la tierra. La cueva es, en Ultima instancia, el
umbral donde uno penetra y emerge, y esta asociada a los antepasados
muertos, pero también a la vida (Lozada, 2013b: 80).
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Las cuevas donde hemos identi cado incensarios lacandones son
las que estan alrededor de Laguna Mensabak y de Laguna Petha y la
cueva Yaax Ha.

A continuacién, describiremos lo concerniente al tema de las
cuevas y su relacion con los incensarios lacandones.

C L M e

El &rea de Mensabak es rica en presencia de cuevas y riscos alrededor
de la gran laguna. Las paredes de estas formaciones rocosas estan
constituidas principalmente de roca caliza y margas, algo caracteristico
de lugares tropicales. Al interior de las cuevas se puede apreciar la
formacion de galerias subterraneas, en algunas hay grandes concre
ciones desde la entrada y en otras es posible visualizar conjuntos de
estalactitas y estalagmitas de gran tamafo (Thomesah 2005).

Figura 245. Incensarios
lacandones localizados en la
cueva Sak Tat. Fotografia:
Josuhé Lozada, 2011.
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A nivel espeleoldgico, las cuevas de Mensabak han sido exploradas
por el Grupo Espeleolégico Jaguar, A. C. desde el afio 2004, este grupo
ha llevado a cabo la topografia de varias cavidades rocosas aledafas a la
localidad del mismo nombre (Thompsenal, 2005).

Las cuevas que se tienen registradas con levantamientos topo
gra cos son las tres cuevas de Tsiband, la Cueva del Mirador, la Cueva
del Murciélago, la Cueva La Jicara, la Cueva del Arco y la Cueva del
Arbol Caido (Thompsonet al, 2005). El Proyecto Arqueoldgico
Mensabak ha registrado también otras cuatro cuevas reportadas en
el cerro El Mirador, dos cuevas cercanas al sitio Los Olores (Palka,
2010) y la cueva Sak Tat ( gura 245) (Palka, 2011).

En Mensabak destacan los santuarios de Mensabak y Tsibana,
gue se localizan a escasos metros de los paredones con presencia de
pinturas rupestres y cuentan con material arqueolégico relevante al
interior de ellas (Lozada, 2013b).

Figura 246. Santuario Mensabak, Laguna Mensabak. Fotografia: Josuhé
Lozada, 2011
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El santuario de Mensabak ( gura 246) se localiza en el lado norte
del lago Mensabak. Los craneos y huesos humanos estan expuestos al
aire libre y en los ultimos afios han sufrido dafios por vandalismo y
saqueo (Palka, 2012). Esta cavidad se localiza a unos 20 m del acan
tilado con pinturas, caminando por una brecha entre la laguna y la
roca madre, en una pequefia cavidad natural. Ademas de restos 6seos
en su interior, se han encontrado también restos de ceramica de viejos
incensarios dejados por los lacandones durante décadas o tal vez si
glos (Sanchez, 2005). Otros objetos religiosos dejados en la cueva
por los lacandones en los ultimos 100 afios soridago tablas de
madera, utilizados para remover los nédulos de incienso que se quema
ban al interior de las cuevas (Palka, 2010). Las deformaciones cefélicas
de los craneos que componen los osarios al interior de la cueva de
Mensabak son de tipo tabular erecta, comunes para la época maya del
periodo Posclasico (Tiesler, 1998).

Segun lo registrado por Palka y Sanchez (2011: 17), algunos
lacandones cuentan que los huesos alli depositados pertenecen a
personas nombradakuchuwinik la gente de antes, que se murieron
por enfermedades de calentura y sus almas se fueron volando a la
casa de Mensabak, ubicada en el risco del mismo nombre; otros men
cionan que son huesos de los dioses, quienes vivieron en el mundo y
después se murieron por enfermedades y entraron por el portal de la
cueva hacia el interior del inframundo.

En dicho santuario también se encontré un banco de madera
posiblemente habilitadpara que los visitantes antiguos se sentaran
arezar y hablar con tres esqueletos o fardos que fueron localizados en
su interior (Joel Palka, comunicacién personal, 2015).

Respecto al banco de madera ( gura 247), la mitologia kacan
dona ofrece una lectura muy interesante que se fue construyendo
en el imaginario colectivo maya lacandon. Se dice que bajo la roca
del dios Mensabak, el alma se sienta sobre un banquillo de cedro.
Este banco fue en otro tiempo su cordén umbilical.

Para ampliar este punto, se dice que cuando nace un nifio, lleva
este corddn umbilical en él. Su padre lo coloca sobre el eje de una
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Figura 247. Banco de madera localizado en el santuario Mensabak,
Laguna Mensabak. Fotografia: Joel Palka, 2015.

mazorca de maiz y lo corta con la planta de un carrizo. Enseguida
lo entierra con la placenta en medio de la selva. Cuando muera
este nifio, su cordén umbilical se convertird en un banquillo de
cedro sobre el cual se sentara su alma en la casa de Mensabak. Si su
padre no enterrd bien el cordon o si un perro se lo comié, el alma
del futuro muerto no tendra banco en el que sentarse (Boremanse,
2006: 67).

Se dice que el nifio antes de nacer descansa en un pequefo
banquillo de madera en el vientre de su madre, también a {a pla
centa se le denominkeanchgeque es un banquillo tallado en un tronco
sobre el que los lacandones se instalan para tomar sus comidas
(Marion, 1999: 97).

El banco también asegura la comodidad en el otro mundo y su
participacion en la vida colectiva de las almas de los muertos. Durante
su vida, el banco de madera es el simbolo de la participacion en el pro
ceso de intercambios materiales: comida e ideas; durante la muerte, el
banco se convierte en el signo de su insercién en el seno de la colecti
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vidad de las almas. Por este motivo, el banco de un hombre eon fre
cuencia queda abandonado después de su muerte (Marion, 1991: 270).

En este sentido, el banco de madera localizado al interior de la
cueva Mensabak, que pudo haber sido depositado por los propios
lacandones, representa un cordon umbilical o el asiento del alma o
de la entidad animica; la visita o peregrinacion de las personas
humanas a esta cueva y la celebracion de un ritual en su interior
signi can un vehiculo e caz de comunicacién entre el mundo de
los vivos y el mundo de los muertos.

Aungue tradicionalmente se piensa que la cueva es la entrada al
lado inferior del mundo (inframundo), el hecho de presentar un
banco o cordén umbilical aglutina el signi cado de la cueva como
un lugar no sélo de muerte, sino también de nacimiento. Quien sale
de una cueva emerge a su vez del vientre de la madre como una persona
transformada y también revitalizada.

La cueva de Tsibana se encuentra en el sector este del sitio habi
tacional del mismo nombre, el cual se localiza sobre una peninsula
en el lado norte de la laguna Tsibana. El sitio con arquitectura muestra
que los edi cios grandes y la plaza fueron construidos en los periodos
Preclasico y Clasico tardio y las construcciones posteriores datan del
Clasico terminal y el Posclasico tardio (Palka, 2012).

Cerca de la cueva de Tsibana se han encontrado algunos tiestos de
ceramica posclasica en la super cie, como ollas con cuellos largos
y coladores, asi como ollas pequefias con perforaciones (Palka, 2010).
Las super cies del santuario de Tsibana presentan ceramica local y,
sobre todo, numerosas vasijas de estilo lacandon, lo que evidencia la
reutilizacion de la cueva para nes ceremoniales y religiosos desde
tiempos prehispanicos y hasta nuestros dias.

La cueva de Tsibana también contiene restos 0seos en su interior
y los lacandones dicen que es el portal de entrada para los muertos,
qgue luego viajaran a la casa del dios Mensabak que se encuentra en
la cueva del mismo nombre (Palka y Sanchez, 2011: 16).

Para los lacandones las cuevas son lugares o casas de las divinidades
terrenales (Boremanse, 2006: ). Desde la mitologia se dice que
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Hach Ak Yum ordend a su yerno Ah K’'in Chob mostrar a los hom
bres las casas de las deidades terrenales (Mensabak, Tsibana, K'ak,
Itsanokuh, entre otros), para que pudieran venerarlas mediante los
incensarios y asi obtener su proteccion a cambio de pagos rituales
(Boremanse, 2006: 162).

En la cueva cercana al risco con pinturas de Mensabak se dice
que habita el propio dios Mensabak (Soustelle, 1937). Este dioes que
mé copal y guardo el humo de incienso en una olla de barro, después
lo raspd y de alli salié algo muy negro, el hollin o humo de incienso
con el cual form6 las nubes. Después de haber crecido el hollin,
Mensabak canto el canto de la lluvia (Boremanse, 2006: 40).

Ademas de los incensarios presentes en las cuevas, los lacandones
solian visitar los sitios con arquitectura alrededor de la laguna;
ejemplo de ello es el incensario que aun se puede apreciar en uno
de los muros de la estructura de El Mirador, ubicada en la cima del
cerro del mismo nombre ( gura 248).

Figura 248. Incensario lacandon localizado entre las piedras que componen
uno de los muros de la estructura principal de El Mirador, Laguna Mensabak.
Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.
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Las estructuras arqueoldgicas sobre la cima del cerro El Mirador
estaban vinculadas en términos visuales y simbdlicos con toda la
Laguna Mensabak; sus edi cios datan de los periodos Preclésico tardio,
Clasico tardio y Posclasico tardio (Palka 2011).

Los actuales lacandones llaman a la cima del cerro El Mirador
Chak Ak Tuun,que se traduce como Cueva Roja en la Montafa
(Palka 2011), y aun se considera un lugar sagrado. La tradicién oral
menciona que dicho cerro es personi cado a nivel de una deidad
(Lozada, 2013b): “AChak Ak Tunhace tiempo le quebraron su casa
en una pelea con otro dios, por eso el cerro El Mirador tiene esa forma,
como si estuviera quebrada o cortada su casa” (joven lacandén, comu
nicacién personal, 10 de octubre de 2012).

El objetivo de peregrinar a Laguna Mensabak, menciona Soustelle
(1937: 21), era comunicarse con el dios de la lluvia y solicitarle lasslluvia
para las buenas cosechas. Ademas de visitar a los dioses Mensabak y a
Chak Ak Tun, los lacandones también visitaron a Kakoch, Munik Na,
Xtabay, Tsiband, Kuh Nabaat, Kehchem, Sakapuk, Kinbor, Jo'ton K’ak,
Tanyok, Kuichom y Aj Chachi en Laguna Mensabak.

C L P

Alrededor de Laguna Peth4, ademas de los tres riscos con presencia
de arte rupestre, se pueden apreciar al menos cuatro cuevas con restos
arqueolodgicos y un abrigo rocoso.

Sobre el tema de las cuevas, se cuenta con varias fotografias
hechas por Gertrude Duby Blom, cuyos negativos se localizan en la
fototeca de la Asociacion Cultural Na Bolom, A. C., en la ciudad
de San Cristdbal de Las Casas, Chiapas. Dichas imagenes muestran
que los lacandones solian visitar las cuevas con nes ceremoniales
hacia los afios sesenta ( gura 249), ya que en esos afos habia una
comunidad maya lacandona viviendo en la cercania de Laguna
Peth&a que Maler registré en su mapa de 1905. Esta comunidad fue
la que migré a principios de los afios setenta y conformo el actual
centro de poblacion de Naja, perteneciente a una de las cinco-subco
munidades que integran los Bienes Comunales de la Selva Lacandona,

383



Figura 249. Mateo
guemando gurillas
de hule. Abrigo
rocoso de Laguna
Petha. Fotografia:
Gertrude Duby,
1960. Cortesia de la
Asociacién Cultural
Na Bolom, A. C.

junto con Puerto Bello Metzabok, Lacanja Chansayab, Palestina y
Frontera Corozal.

Al hacer la exploracién de las formaciones kérsticas, se pudo visitar
el mismo abrigo rocoso que visitd Gertrude Duby en 1960 y en el que,
efectivamente, aln es posible ver las manchas negrasdgenpa la
qguema de las gurillas de hule o caucho (gura 250).

Los lacandones solian elaborar gurillas de caucho o hule-El ex
tracto vegetal era colectado, lavado y mezclado con la savia, después
el liquido era cocinado para obtener una consistencia rme y lograr
una gura modelada de pequefio tamafio de apenas 1 o 1.5 pulgadas.
Se realizaban tanto gurillas masculinas como femeninas (Davis,
1978: 133-134).
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Figura 250. Abrigo rocoso. Laguna Petha. Fotografia: Josuhé Lozada, 2015.

El cabello de las gurillas masculinas era mas pronunciado que el
de las gurillas femeninas. Las representaciones femeninas presentan
cabeza lisa y un modelado que tapa las orejas ( gura 251), a manera de
peinado de trenza (Davis, 1978: 135

Después de elaborar estas gurillas, los lacandones comenzaban
una ceremonia donde se ofrendaba pozol a los dioses. Después las
gurillas eran secadas al sol y se almacenaban en una calabaza.

En un canto registrado por Davis (1978: 137-140) se menciona
que las gurillas de caucho eran colocadas en unas tablas sagradas

Figura 251. Figurillas de hule
elaboradas por los mayas
lacandones. Tomado de Davis
(1978: 134).
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Figura 252. Mateo y sus acompafiantes colocando las gurillas de hule
en el xical. Abrigo rocoso de Laguna Petha. Fotografia: Gertrude Duby, 1960.
Cortesia de la Asociacion Cultural Na Bolom, A. C.

que simbolizaban sus casas (gura 252), posteriormente se invocaban
los nombres de las deidades para que hicieran uso de las gurillas una
vez sacri cadas.

Posteriormente, las gurillas eran quemadas en los incensarios y
ofrendadas a los dioses (Davis, 1978: 135). En realidad, se trata de
un sacri cio ritual, en el que las gurillas de hule son animadas
mediante los cantos y después son sacri cadas en un acto de crema
cion. Dichas gurillas son también llamaddik’, que signi ca sangre
en maya lacandon.

Los informantes de McGee (2005: 12) también guemaban-nodu
los de copal y gurillas antropomorfas de hule que eran ofrendadas a
Hach Ak Yum en Yaxchilan.

De esta informacion se desprende que no sélo se ofrendaba copal a
los dioses, sino también las gurillas de hule, pues ambos elementos,
concebidos como la sangre del arbol, podian simbolizar la sangre
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humana: “El copal podia ser ofrendado solo o en combinacién con las
gurillas de hule como una suplica al dios de la lluvia... Ak’inchob
(Ah K’'in Chob) acepta las gurillas de hule y se las da a Mensabak,
quien las distribuye a los dioses de la lluvia” (Davis, 1978: 157).

La transmision de la fuerza vital a las imagenes de caucho se
realizaba nombrandolas en el canto y pintandolas con sangre hu
mana en un principio y, aflos después, con sangre simbdlica derivada
de las semillas de achiote (Davis, 1978). Esta era una accion que se
realizaba con una pequefia hoja de obsidiana con la cual los lacando
nes se cortaban la nariz o los I6bulos de las orejas. De hecho, se sabe
que en muchas culturas la transferencia de la entidad animica sélo
es posible a través de un sacri cio de sangre.

Al realizar los recorridos de super cie en los alrededores de Laguna
Petha, logramos localizar la cueva del Tecolote Blanco, en donde se
encontré cerdmica prehispanica, ademas de una cabeza modelada pro
veniente de un incensario lacandén ( gura 253).

El estilo de la cabeza del incensario puede corresponder al tipo 1l
de la tipologia de Soustelle (1937), que es el estilo de incensario que se
extiende por el noroeste. La cabeza esta inclinada ligeramente hacia
arriba y tiene nariz prominente y aguilefia con dos ranuras. El labio in
ferior saliente forma una especie de copa, pero lamentablemente no
conserva el area superior del cabello, que podria dar mas datos sobre
sus caracteristicas morfoldgicas, técnicas y de diferenciacion sexual.

Figura 253. Fragmento
de incensario lacandon
localizado en la cueva del
Tecolote Blanco, Laguna
Petha. Fotografia: Josuhé
Lozada, 2015.
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A nivel de la cosmovision lacandona, se dice que en esta laguna
se encuentra la casa del dios Itsanokuh, justo al pie de un risco
donde se ubica la pintura rupestre de la serpiente de dos cabezas
(Tozzer, 1907: 148).

Es interesante que a escasos metros de dicha pintura rupestre se
ubica una cueva llamada Itsanokuh. Al entrar en ella, observamos
en su super cie restos de tiestos prehispanicos de los periodos Clasico
y Posclasico y algunos fragmentos de huesos, pero no observamos
restos de incensarios lacandones, por lo que una futura excavacion
podré arrojar mayores datos al respecto (Lozada, 2016).

Asimismo, se le atribuye al mismo dios Itsanokuh la construccion
de un edi cio en una isla cercana al risco con pinturas y a la cueva de
Itsanokuh. De este dios se dice que es muy bravo y los lacandones
le tenian gran admiracion y asombro (Soustelle, 1933: 174-175).

Todos estos datos permiten inferir que las cuevas de Laguna Petha
fueron paradas importantes en las rutas de las peregrinaciones mayas
lacandonas.

C Y H
El nombre de la cueva Yaax Ha proviengdax,que signi ca verde,
y h&, que signi ca agua en maya lacandon.

La cueva se localiza a unos 3 km al sur de Laguna Naja (Rubén
Nufez, comunicacion personal, 2016). En ella se han reportado
incensarios lacandones (Nufiez, 2015: 55), algunos de los cuales fueron
depositados poAntonio Martinez Chan K’in, quien comenta que
cada cinco afios aproximadamente renueva sus dioses incensarios
y deposita los viejos en la cueva de Yaax H4, al sur de Naja (Nufez y
Wood Il, 2014).

La cantidad de incensarios alli depositados y la presencia de
concreciones de calcita y hongos al exterior de la mayoria de ellos
(gura 254) permite inferir que fueron depositados en diferentes
momentos, desde nales del siglo hasta la actualidad. Lo ante
rior convierte esta cueva en otro sitio de peregrinacion maya la
candona.
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Figura 254. Cueva Yaax Ha, ubicada al sur de Naja. Fotografia: Rubén
Nafez, 2015.

Figura 255. Ubicacién de El Real. Tomado de Blom y La Farge (1926).
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C ER

La nca El Real fue una zona conocida también como el llano de
El Préspero, area habitada por los lacandones arqueoldgicos hacia
el siglo

Geogra camente, El Real fue un punto importante de entrada a
la Selva Lacandona desde Ocosingo ( gura 255). En su cercania se
encontraba otro poblado histérico conocido como Tecoja, cerca del
rio Jataté.

En esta area se reporta una tapadera de urna que estaba localizada
en el nicho de una cueva, la cual estaba rodeada de vasijas lacandonas.
En algunos sitios mostraba trazas de ofrendas de incienso hechas por
los lacandones, quienes aparentemente veneraban a la gura de la
tapadera de urna que hacia referencia a un gobernante maya, quien
llevaba un idolo del dios jaguar en sus manos.

Lamentablemente no se sabe la localizacion exacta de esta cueva,
por lo que este sitio no fue incluido en los mapas debido a la falta de
coordenadas de ubicacion.

SITIOS CON EVIDENCIA
DE ARTE RUPESTRE LACANDON

La primera referencia de la posible autoria del arte rupestre atribuida a
grupos mayas lacandones la tenemos en Tozzer (1907: 69)crgigen
guelas pinturas rupestres tiEs riscos de Laguna Petha fueron he
chas por los lacandones que habitaban en las cercanias de la laguna,
ya que pudo observar disefios de un estilo artistico distinto al que
habia observado en los sitios monumentales mayas.

Sobre los gra smos de Laguna Mensabak, Palka (2009: 303-304)
comenta la posibilidad de atribuir al periodo Histérico algunas de las
pinturas rupestres presentes en el risco Tsibana.

Dada las caracteristicas estilisticas de algunos motivos y el bajo
grado de patina sobre algunos de los pigmentos, no se descarta la
posibilidad de que ciertas pinturas rupestres sean de autoria maya
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lacandona; ello puede indicar una préctica pictérica ligada a la llegada
de los actuales lacandones al area, fechada al menos hacia el afio 1786
(Lozada, 2015: 300) y hacia el siglo.

A continuacién, presentaremos los tres sitios donde hemos
podido documentar arte rupestre de posible liacion maya lacandona:
los riscos de Laguna Mensabak, los riscos de Laguna Petha y los riscos
de Laguna Miramar.

R L M o
Los riscos de Laguna Mensabak que presentan restos de arte rupestre
maya lacandon atribuible a lbach winilson el risco Tsibana, el risco
Mensabak y el risco Jo’ton K’ak.
Como se ha comentado, el risco Tsibana presenta varias tempora
lidades de representacion gra ca rupestre a manera de un palimpsesto.
En el risco Tsiban&e aprecia una escena de guras mas pequefas
que en el resto del arte rupestre presente en el risco, donde participan

Figura 256. Arte rupestre del
periodo Histdrico en el risco
Tsibana, Laguna Mensabak.
Elaboracion propia.
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guras humanas y de animales en actitud dindmica ( gura 256) que
sugieren un horizonte mas tardio, quiz& ligado al periodo Historico.

Dichas guras aparecen en color rojo, hechas probablemente
con oxidos de hierro o incluso con tintes naturales a partir del
achiote, y justo al lado de ellas se localiza otra gura antropomorfa
de caracter esquemaético en color negro que parece corresponder al
mismo periodo.

Finalmente, en la esquina inferior izquierda, se observan dos guras
mas en color negro, hechas a patrtir del hollin del copal quemado.

Respecto a los motivos antropomorfos de esta Ultima etapa de
representacion pictorica, se observa una gran similitud estilistica

Figura 257. Calabaza decorada.
Tomado de Maler (1901).

Figura 258. Disefos
antropomorfos sobre
calabazas lacandonas.
Tomado de Tozzer
(2907).

392



Figura 259. Figuras antropomorfas del periodo Histérico. Risco Tsibana,
Laguna Mensabak. Dibujo: Josuhé Lozada.

con las guras que los lacandones realizaban sobre jicaras. Al respecto,
Maler (1901) yTozzer (1907) reportan varios disefios de los reci
pientes de calabaza en los que los lacandones ofrecian palaiié/

a sus deidades. Los disefios eran hechos con lineas incisas sobre la
super cie curva de la calabaza ( guras 257 y 258).

Los mayas lacandones llamaban a esta decoracion con el nombre
genérico daihotalTozzer, 1907: 65).

Al observar detenidamente la forma de representacion de 4as pe
quefias guras antropomorfas del risco Tsibana ( gura 259), es posible
notar que la actitud dinamica ejempli cada tanto en los brazos levan
tados como en las piernas semi exionadas, la forma de los dedos de las
manos Yy los pies y el uso de peinados o tocados lineales también se
observan en los disefios incisos de las calabazas decoradas.

Otro rasgo interesante a resaltar es que, como se puede ver en las
calabazas decoradas, se mantiene un estilo de rayos X, ya que se pue
de observar al interior del dorso de los personajes que se delinearon
trazos para representar las costill&scolumna vertebrale las guras
humanas. Asimismo, en el motivo antropomorfo del lado izquierdo de
la gura 259 se observa que el pintor resalté la parte interna del dorso
del personaje.
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Figura 260. Motivos zoomorfos del periodo Histérico. Risco Tsibana, Laguna
Mensabak. Dibujo: Josuhé Lozada.

Figura 261. Motivo zoomorfo del
periodo Histdrico. Risco Tsibana,
Laguna Mensabak. Dibujo: Josuhé
Lozada.

Los motivos antropomorfos representados en las calabazas lacan
donas son una metéafora del proceso de transformacion de la carne en
cuerpo esquelético, ya que los esqueletos representan a los ancestros
en el pensamiento maya lacandon.

Ademas, el tamafio de estas guras contrasta con los disefios
antropomorfos del Preclésico tardio, que se distinguen por su gran
tamafio, e incluso con los de los periodos Clasico y Posclasico, que
aun siguen manteniendo un tamafo grande o intermedio entre los
disefios preclasicos e historicos.
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Estas guras humanas llegan a tener apenas de 26 a 38 cm de
alto por 25 a 28 cm de ancho.

Respecto a las guras zoomorfas representadas en el risco Tsibana
y correspondientes a esta Ultima etapa de representacion pictorica, se
trata de dos animales cuadripedos ( gura 260), posiblemente felinos,
y una pequeiia serpiente ( gura 261).

Sobre estas guras rupestres se puede comentar que guardan mucha
similitud con los disefios que los lacandones solian pintar en sus
tunicas ceremoniales.

El jefe del grupo vestia una tunica decorada con pintura roja y
negra (gura 262). Presenta dos lineas nas tejidas de colores rojo
y azul, que iban en la parte frontal y trasera. Ademas, antiguamente
se reportd entre los lacandones etnogra cos el uso de pintura roja y
negra para decorarse el rostro (Palka, 2005: 51).

Estaban decoradas con un circulo roto o incompleto, trazado en
negro con puntos rojos y negros al centro. Este circulo puede repre
sentar, segun Tozzer (1907: 71), la olla de barro que se ponia encima

Figura 262. Tunica
lacandona decorada.
Tomado de Tozzer
(1907, lam. XV).
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del copal quemado para la obtencion del hollin, que servia para la
manufactura de la pintura negra (Palka, 2005: 225).

Este proceso de obtencion del hollin tendria el signi cado simbdlico
de recolectar la nube negra de lluvia relacionada con el dios Mensabak
(el que hace el polvo negro del hollin). Es probable que las guras del
circulo roto sobre las tlnicas ceremoniales hayan representada la oll
para recolectar el hollin, no sélo cuando éste se usa para pintar, sino
también como un posible rito para propiciar la lluvia. Las rupturas de los

Figura 263. Chan K'in Viejo tomando balché en calabaza decorada. Nétese el
disefio pintado a la altura del pecho en su tdnica. Fotografia: Gertrude Duby,
1960. Cortesia de la Asociacion Cultural Na Bolom, A. C.
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circulos son los hoyos del borde de la vasija que permitian que el aire
entrara. Los puntos adentro y afuera de los circulos cortados pueden
representar la lluvia (Tozzer, 1907: 71).

En las tunicas aparecen animales en actitud dinamica (felinos o
venados) como los encontrados en las pinturas del risco Tsibana.

Debajo de los animales hay circulos concéntricos en rojo y negro,
que han sido interpretados como los pechos de la tunica ( gura 262).
Tozzer (1907: 72) sugiere que la gura en forma de estrella puede
representar una marca de propiedad del duefio de la tunica.

El disefio del circulo con un punto al centro, ademas de que
aparece en las tunicas de los o ciantes lacandones ( gura 263),
también se presenta en los postes de las casas de los dioses, como
lo registra Davis (1978), los cuales se colocaban hacia el oeste de la
“casa de dios” ( gura 264).

En la Ultima “casa de dios” lacandona localizada en Naja también
es posible observar este disefio en color rojo sobre uno de los postes
(‘gura 265), justo arriba del tapesco donde se asientan los incensarios.

Estos disefilos zoomorfos del risco Tsibana parecen estar asocia
dos a los personajes antropomorfos que demarcan un mismo estilo,
ademas de que sus tamafios son proporcionales y el color y la patina
son practicamente iguales, por lo que los podemos considerar como
una misma escena rupestre.

Figura 264. Postes de la “casa de dios” pintados con guras geométricas.
Tomado de Davis (1978: 172).

397



Figura 265. Poste de la “casa de dios” de Antonio Martinez Chan K’in con
disefio pintado en color rojo. Fotografia: Josuhé Lozada, 2015.

Respecto a la interpretacion de la escena rupestre, la mitologia
maya lacandona es de gran utilidad, ya que existe un pasaje de la
creacion de los hombres en la segunda era humana en el que se dice
que

Los [primeros] hombres, sin embargo, no rezaban su cientemente al
padre celeste. Por ese motivo Hach Ak Yum se encoleriz6 y envio a sus
hijos, “los Muchachos Rojos”, seres asociados al viento devastador,
quienes extendieron el terror sobre la selva. En su tarea se vienen
acompafiados de lluvias torrenciales, que muy pronto inundaron al
mundo. Todos los lacandones murieron, menos un pufado de ellos que
fueron instruidos por el yerno del creador para construir un gran cayuco
en el que se abrigaron y salvaron las distintas especies de plantas y ani
males de la selva. Cuando la lluvia ces6, Hach Ak Yum envi6 un nuevo
Sol, un astro de fuego que incendid la tierra y secé las aguas residuales.
Después cre6 una nueva selva donde los lacandones se multiplicaron:
ésta fue la segunda era humana (Marion, 1991: 42).
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En este sentido, los pequefios personajes representados en color rojo
en el risco Tsibana que se localizan hacia el lado izquierdo del panel
pueden representar, segin la cosmovision lacandona, a los “mwchacho
rojos” que mandd Hach Ak Yum para aterrorizar a los hombres de la
selva con apoyo de sus ayudantes, que pueden estar representados por
los animales cuadripedos (jaguares) y la serpiente; esta Ultimalgaroba
mente considerada como portadora de lluvias torrenciales.

El penultimo personaje antropomorfo de izquierda a derecha
(gura 266) puede representar a K'in, el dios del sol, que segun la
mitologia lacandona fue creado por Hach Ak Yum. Los lacandones
lo imaginan como un hombre blanco de cuya cabeza irradia una luz
viva, la cual ilumina al mundo (Marion, 1991: 246).

Finalmente, la dUltima gura antropomorfa de izquierda a derecha
(gura 267) puede representar la generacion del hombre lacandén en
la segunda era de la creacion, terminando con ello todo un cosmograma
pictorico de los mayas lacandones.

Figura 266. Motivo antropomorfo con tocado. Risco Tsibana, Laguna
Mensabak. Fotografia y dibujo: Josuhé Lozada, 2016.
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Figura 267. Figura antropomorfa. Risco Tsibana, Laguna Mensabak.
Fotografia y dibujo: Josuhé Lozada, 2016.

Las guras del mismo risco pintadas en color negro son-de ca
racter esquematico y abstracto, por lo que no contamos con una
interpretacion fehaciente de lo que alli traté de comunicar el pintor
maya lacandén.

En el risco Mensabak, la mayor parte de las pinturas rupestres pare
cen datar del Posclasico tardio, con excepcion de las pinturas negras y
la amarilla de los sectores este y oeste del Panel 7 ( gura 268), asi como
de las pinturas rojas sector este del Panel 8.

El motivo zoomorfo del sector este del Panel 7 ( gura 269) es un
cuadrupedo pintado en color negro que se asemeja mucho a los di
sefos de las calabazas decoradas. En esta pintura se observa la cola,
al menos tres patas y una parte de la cabeza del animal que, debido a
la erosion del soporte rocoso, no es posible ver en su totalidad.

Los disefios en color negro del sector oeste del Panel 7 también
pueden ser de autoria maya lacandona debido a los trazos obtenidos
por medio del hollin negro. Llama la atencion una reticula que fue co
locada por encima de una mano en positivo en color rojo ( gura 270),
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Figura 268. No6tense las pinturas negras y la amarilla del sector oeste del Panel
7. Risco Mensabak, Laguna Mensabak. Elaboracion propia.

Figura 269. Motivo zoomorfo del sector este del Panel 7. Risco Mensabak,
Laguna Mensabak. Fotografia: Josuhé Lozada, 2013.
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Figura 270. Reticula negra
pintada sobre mano en
positivo en color rojo. Sector
oeste del Panel 7. Risco
Mensabak, Laguna Mensabak.
Fotografia y procesamiento
digital en DStretch: Josuhé
Lozada, 2016.

a manera de guante (probablemente posclasica), lo que sugiere que
la pintura negra fue colocada en un momento posterior.

El resto de los motivos en color negro del sector oeste del Panel
7 son dos motivos zoomorfos (rana y arafia), un motivo abstracto
localizado al extremo izquierdo del panel y un motivo antropo
morfo esquematico, localizado casi al centro del panel en su parte
inferior. La pintura rupestre de tonalidad amarilla es una gura antro
pomorfa esquematica muy rara, pero cuya representacion del rostro,
distinguido por un trazo lineal al centro y dos puntos para representar
los ojos, recuerda mucho el estilo lacandon de representacion de las
cabezas de las guras antropomorfas.

El motivo rupestre de la rana provee una poderosa metafora para
los mitos sobre los origenes humanos en una existencia acuética y
terrestre, a la vez que funciona como simbolo de poder en el proceso
de metamorfosis. Las ranas en su ciclo de vida se transforman desde
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Figura 271. Notense las pinturas negras y la amarilla del sector este del Panel
8 de Laguna Mensabak.

gue son renacuajos y cambian hasta adquirir una forma totalmente
diferente. Las ranas estaban vinculadas al agua y a la tierra, de donde
obtenian sus recursos (Tilley, 2008), por lo que la representacion de
la rana funciona como una metafora del origen humano, del-movi
miento y de la transformacion.

Sobre las pinturas rojas del sector este del Panel 8 ( gura 271) se
cuenta con una interpretacion hecha a partir de la cosmovision
lacandona, la cual hace referencia a la tercera fase de la creacion de
los hombres:

Esta tercera fase de la historia del Universo vino a su término cuando
el creador se exaspero por la poca devocion que le tenian sus-protegi
dos. Vel6 el Sol provocando un eclipse. Todos los monstruos celestes y
terrestres se precipitaron sobre los hombres indefensos y los devoraron.
Los sobrevivientes fueron conducidos a Yaxchilan y degollados en la
morada de los dioses. Se dice Tribatnal{el que pinta la casa) utilizd

la sangre de los hombres para pintar la casa de los dioses. Hach Ak
Yum creé luego un cuarto Sol. Esta tercera era corresponde a la de
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los lacandones actuales, quienes velan por asegurar la alimentacion
de los dioses, con miedo de un ultimo cataclismo que pondra n a su
ciclo de existencia (Marion, 1991: 42).

A partir de este pasaje de la mitologia lacandona es posible iden
ti car la representacion de un eclipse en las pinturas rupestres del
sector este del Panel 8 del risco Mensabak, ejempli cada por las guras
centrales que constan de una gura geométrica o estandarte de color
rojo claro, una pequefia gura zoomorfa en color rojo oscuro y otra
gura geomeétrica en color rojo oscuro.

Las primeras dos guras son una gura geométrica que termina
con lineas radiales y una zoomorfa que se localiza ligeramente en
cima de la geométrica ( gura 272). La primera puede representar
al sol, que debi6 pintarse en un momento anterior junto con la
serpiente de mayor tamafo situada al extremo izquierdo del panel,
quizéa hacia el Posclasico tardio.

Figura 272. Motivo zoomorfo por encima del motivo geométrico. Sector
este del Panel 8 de Laguna Mensabak. Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.
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Figura 273. Motivo geométrico compuesto. Sector este del Panel 8
de Laguna Mensabak. Fotografia: Josuhé Lozada, 2016.

Al hacer un acercamiento a dicha imagen, es posible percatarse
de que la boca y una de las patas de la gura zoomorfa se colocaron
intencionalmente por encima de dos lineas radiales que componen a
la gura geométrica; ello nos puede indicar que los mayas lacandones
intentaron plasmar un jaguar celeste que segun su mitologia puede
llegar a destruir el mundo durante un eclipse solar (Marion, 1991:
247). La gura geométrica representando al sol se vuelve una metéafora
de la sociedad humana, devorada por los jaguares que bajaron del cielo.

Finalmente, la tercera gura de interés ( gura 273) es un motivo
geométrico compuesto de una media luna con un punto al centro y
una mancha también a manera de media luna; esta imagen puede sim
bolizar la méxima expresion del eclipse, una vez que el sol es devorado
por el jaguar, ser nocturno y sefior del inframundo.
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El eclipse es un signo cosmico presente en los mitos lacandones
que causa la llegada brutal de los jaguares encargados de devorarlos
(Marion, 1999: 56). Los lacandones representan en el arte rupestre
la historia de su creacién sometida al ritmo de los astros, pero también
el peligro que corren si no acatan las normas sociales y el sostenimiento
de sus deidades para equilibrar el cosmos, siempre invadido de cierta
incertidumbre por la llegada del n de los tiempos. Pero también se
reconoce que los lacandones suplicaban a T'uup (hijo menor o yerno
de Hach Ak Yum) que devolviera el sol cuando sucedia un eclipse.

En el risco Jo'ton K’ak hay cuatro motivos rupestres que pueden
situarse en el periodo Histdrico por su estilo y color.

El primero de ellos forma parte d&nel 1, compuesto por una
sola gura, se trata de un disefio de carita ( gura 274). Esta presenta
una técnica de elaboracion mixta, ya que primero fueron tallados el
rostro, los ojos y la boca (petrograbado), para luego pintar de rojo
algunas éareas del rostro y el tocado. Esta gura también presenta

Figura 274.
Rostro
antropomorfo.
Risco Jo'ton
K'ak, Laguna
Mensabak.
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Figura 275. Notense las pinturas rupestres en color negro. Risco Jo'ton K'ak.

pintura negra como parte del rostro y del contorno exterior y puede
datar del periodo Histérico.

La carita puede estar asociada a la deidad del fuego conocida
como K’ak en el pantedn maya lacanddn, este risco representa la casa
del dios del fuego, el cual fue pintado con sangre segun la tradicién
oral (Lozada, 2013Db).

K’ak remite a un simbolo de valentia, se dice que fue el primero
en enfrentarse al tigre, matandolo con una echa; una vez que-inmo
vilizé al animal, le arranco el corazon, se lo comid y luego decoro su
tunica con la sangre de su presa (Marion, 1991: 372).

Bruce (1968) compara al dios lacandén K’'ak con su homaélogo
Nacom,entre los mayas yucatecos, deidad posclasica que aparece en
el texto de fray Diego de Landa (1994).

Los otros tres motivos de apariencia maya lacandona se encuentran
en el Panel 2 del risco Jo'ton K'ak (gura 275).
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Figura 276. Motivo antropomorfo compuesto por pintura y petrograbado.
Risco Jo’ton K’ak, Laguna Mensabak.

La primera gura ubicada en el lado izquierdo del panel es una
obra compuesta por una sobreposicion de pinturas y por un petrogra
bado ( gura 276). En un primer momento se elabor6 la pintura antro
pomorfa en color rojo y luego se realizé el petrograbado para marcar
los ojos y la boca del personaje. La pintura pertenece al Posclasico
tardio dada la patina y el estilo de representacion similar a las caritas.

Posteriormente, a partir de la llegada de los lacandones al area,
se pudieron repintar algunas areas de la gura antropomorfa eon co
lor negro, de esta gura solamente quedaron algunos leves trazos y
manchas debido a los procesos de intemperismo que sufre la pintura.

El segundo motivo en color negro llama mucho la atencion, ya
que se trata de una gura antropomorfa de cuerpo completo con toca
do, que aparece con los brazos abiertos y en la mano izquierda porta un
baston o lanza ( gura 277). La forma del rostro de esta gura se asemeja
mucho a los disefios lacandones que eran elaborados sobre las calabazas
(gura 278).

Respecto al ultimo motivo en color negro del mismo risco ( gura
279), se trata de una gura zoomorfa (un cuadripedo), de la que apenas
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Figura 277. Motivo
antropomorfo. Panel 2

del risco Jo'ton K'ak, Laguna
Mensabak. Fotografia:
Josuhé Lozada, 2015.

Figura 278. Notese el estilo del
rostro antropomorfo sobre la
calabaza decorada. Templo de
Antonio Martinez Chan K'in.
Fotografia: Josuhé Lozada, 2015.

Figura 279. Disefio zoomorfo
del Panel 2 del risco Jo'ton K’'ak.
Fotografia: Josuhé Lozada, 2015.
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Figura 280. Figura zoomorfa dibujada
por Teobert Maler (1901: 30).

Figura 281. Motivo
antropomorfo y mano en
positivo dibujados por Teobert
Maler (1901: 30).

es posible observar la cabeza del animal y parte de su cuerpo. Da
dos el estilo y el color de la pintura puede tratarse de un disefo de
autoria maya lacandona.

R L P

La primera exploracion arqueolédgica a Laguna Petha fue reaizatia

afno 1898oor Teobert Maler, quien describid el hallazgo de varias pin
turas rupestres localizadas en tres paneles sobre los riscos alrededor del
cuerpo lacustre, entistaslestaca un dibujo en lineas negras represen
tando la mandibula de un monstruo que parece tragar la cabeza de
un personaje importante ( gura 280), una diminuta gura humana,

asi como varias manos de color rojo (gura 281) y la huella de un pie
(Maler, 1901: 30-31).
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Tozzer creia que estas guras fueron hechas por los lacandones que
habitaban en las cercanias de la laguna. También comasatel mot
vo de la serpiente de dos cabezas, por la naturaleza de su diseRo, fue he
cho por gente que poseia un elevado nivel artistico, a diferencia de los
disefios que él consideraba de autoria maya lacandona (Tozzer, 1907: 69)

La serpiente dibujada en el risco Itsanokuh es de estilo posclasico
(Lozada, 2018), aunque los lacandones que visitaban Laguna Petha
atribuian a los dioses la autoria de las pinturas rupestres alli presentes y
creian que cuando las deidades completaron la tierra, imprimieron sus
manos en un acantilado donde observaron también la serpiente
emplumada de estilo maya (Soustelle, 1933: 174).

De hecho, en la mitologia lacandona, la casa de Itsanokuh-se ubi
ca justo en el lugar donde se aprecia la pintura de la serpiente bicéfala.

Por encima de la supuesta serpiente emplumada, Soustelle
(1933: 174) menciona la existencia de representaciones antropo
morfas en color negro ( gura 282), similares a las encontradas en las
calabazas decoradas.

Figura 282. No6tese el motivo antropomorfo ubicado arriba del
disefio zoomorfo. Risco Itsanokuh. Laguna Petha. Fotografia: Josuhé
Lozada, 2016.
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Figura 283. Motivo
antropomorfo con
elementos asociados.
Risco Itsanokuh,
Laguna Petha.
Fotografia: Josuhé
Lozada, 2015.

Respecto a este disefio antropomorfo ( gura 283), hay que notar
que corresponde a un estilo totalmente distinto al ejempli cado en
la gura zoomorfa del dios Itsanokuh del periodo Posclasico. Se logra
apreciar que el motivo antropomorfo tiene los brazos extendidos y
en la mano izquierda sostiene una herramienta con forma de coa.
La cabeza del personaje estd rematada con cinco trazos lineales, un
estilo que también se puede apreciar en las guras antropomorfas
presentes en las calabazas decoradas.

Es muy seguro que los lacandones que vivieron en las cercanias
de Laguna Peth& hayan hecho el disefio antropomorfo con pintura
negra para resigni car el lugar y convertirlo en otro punto relevante
de la ruta de peregrinacion maya lacandona.

R L M

El nombre de Laguna Miramar se debe a las grandes dimensiones del
cuerpo lacustre. Se encuentra a 10 km al noreste de la interseccion
entre el rio Perlas y el rio Jataté. Una la de colinas escarpadas
separa la laguna, cerca del agua estancada que se dice que estaba
infestada de cocodrilos, y cuenta con otro pequefio cuerpo de agua que
Soustelle (1933: 153) llamé Miramar Petit.
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Figura 284. Pinturas rupestres
de Laguna Miramar. Fotografia:
Ramon Folch (2018: 102).

Los lacandones llaman a esta lag@han K’'ak’ NgBoremanse,

2006: 311) y llama la atencion la presencia de pinturas rupestres.

Laguna Miramar presenta tres riscos con pinturas rupestres y tres
petrograbados. Destacan manos pintadas de colores rojo y negro con
la técnica en negativo y en positivo, guras zoomorfas y motivos
geomeétricos, antropomorfos y tomorfos ( gura 284).

Es posible reconocer en sus estilos de representacion varas tem
poralidades, desde el periodo Preclasico hasta los tiempos histéricos
(Folch, 2018).

Al hacer un analisis preliminar comparativo entre estas pinturas ru
pestres y las presentes en Laguna Mensabak y Laguna Petha, nos hemos
percatado de la presencia de un estilo tardio de representacion gra ca
gue puede atribuirse a la autoria de grupos mayas lacandenes, q
dieron visitar esta laguna en el pasado como punto de peregrinacion.

Gracias a la tradicion oral, se sabe que en una colina situada a la
entrada de un brazo de Laguna Miramar vivia el dios Mex K'ouk
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Tchan (Marion, 1991: 91), el cual es un dios raro que no se menciona
en los cuentos ni los mitos lacandones. No obstante, al ser casa de un
dios es posible que los mayas lacandones hayan visitado los riscos con
pintura dentro de su ruta de peregrinaje.

SITIOS CON EVIDENCIA DE GRAFITI LACANDON

El término grati proviene del italianagraf ti, plural degraf to,

qgue signi ca garabato. Por extensiéon, se puede aplicar también a
las pintadas realizadas en la actualidad en fachadas, bardas y vagones
del metro, entre otros lugares (Tinoco y Rodriguez, 2006: 1). A lo largo

de la historia, el gra tha sido considerado como una manifestacion de

la cultura popular; su caracter es informal, debido a que se trata de una
representacion efimera (Lozada y Tovalin, 2010).

Elgrati en la antigiiedad ha sido un tema poco estudiado entre
los especialistas del arte popular, incluyendo arquedlogos; histo
riadores, antropologos y socidlogos. Se cuenta con ejemplos de
ello desde la antigiiedad clasica en sitios como Roma y Pompeya, pero
también se hacen presentes en construcciones medievales e monu
mentos arquitectonicos de Occidente y en diversas partes del mundo a
lo largo de la historia.

En Mesoamérica también es posible identi gax ti prehispanico
en sitios como Teotihuacan, en el altiplano central de México, o los
sitios monumentales mayas.

En el &rea maya, grati representa un fenbmeno particular
mente interesante, aunque pocos han sido los investigadores que
han profundizado en este tipo de manifestacion cultural.

El grati se diferencia de cualquier otro tipo de expresion debido a
gue nunca es planeado como parte de la estructura en la que se encuen
tra y con frecuencia esta asociado al vandalismo. Si bien el caracter del
grati es anarquico por naturaleza y sus autores permanecen en el ano
nimato, en el area maya sucede un fenémeno complejo, toda vez que el
contexto arqueoldgico sugiere dos tipos de autoria; la primera heace ref
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rencia a representaciones gra cas hechas por la élite maya en turno,
mientras que la segunda esta relacionada con una cultura popular que
registra escenas de la vida cotidiana, incluyendo marcas que euidenci

el tema de la peregrinacion. Este ultimo topico es el que predomina en

los estudios de los mayas.

A pesar de ser un rasgo comun, la presencia del gra ti en el area
maya ha sido un tema relegado de la investigacion arqueolégica; ello se
debe, en parte, a que el gra ti generalmente no es reconocido como
obra de arte en la literatura arqueoldgica y epigra ca. Incluso, algunos
mayistas como Thompson (1977) llegaron a atribuir su autoria a
“novicios aburridos que habian concluido su entrenamiento ritual”.
Otros autores sugirieron que representaban burdos garabatos sin
sentido, dejados por visitantes en siglos posteriores al abandono
de los sitios.

Esta tergiversacion del gra ti foment6 de manera indirecta el inte
rés de los investigadores por estudiar solamente el arte o cial y monu
mental, restringido a la cultura dominante y propagandistica delperio
do Clasico maya (300 d. C.-900 d. C.). No obstante, existe un vacio
de informacion iconogra ca debido a la falta de registros e interpreta
ciones de este tipo de representacion gra ca, que no necesariamente
habla de una cultura hegemaonica, sino que en su esencia responde a
un gesto pictérico visto como una manifestacién espontanea, impreme
ditada e informal de la pintura, que generalmente se localiza en espacios
del ambito privado y no puablico, pero también en el arte mobiliar.

Estagzomplejas insurrecciones en las paredes de los edi cios o de las
vasijas funcionan como sistemas de almacenaje simbdlico que veremos
representados en el grati sobre el cajete de la cueva de San Quintin, el
grati sobre un altar en Dos Pilas y el gra ti sobre la arquitectura de los
sitios Budsilha y Tecolote, todos ellos de autoria maya lacandona.

G L[] L]
S Q

Frans Blom (1954) exploro varias cuevas en los alrededores de Laguna
Miramar y encontré varios craneos y ceramica quebrada tirada en el

415



suelo, no obstante, no reporté con certeza el hallazgo de incensarios
lacandones.

Los incensarios hallados en las cuevas de San Quintin no con
cuerdan con ninguno de los tipos descritos por Soustelle (1937),
son signi cativamente diferentes y se parecen un poco mas a los
incensarios de los nifios del rio Jetja (Soustelle, 1937: 50).

En una cueva cercana a San Quintin, cuya ubicacion exacta
se desconoce, se localizaron fragmentos de ceramica de otra tem
poralidad que fueron vistos por Soustelle en 1934; dicha cueva fue
descubierta por los lacandones, pero se menciona que al parecer la
ceramica provenia de un grupo diferente al de San Quintin dado
su estilo (Soustelle, 1937: 52).

Dicha ceramica corresponde a un cajete inciso del periodo Clasico
('gura 285), cuyos disefios recuerdan mucho a la cerdmica zoque negra
ahumada con incisiones geométricas (gura 286), generalmente aso
ciada a ofrendas masivas del periodo Clasico temprano (250 d. C. al
500 d. C.) (Lozada, 2010: 97).

Es probable que este cajete haya sido traido desde otra cueva,
probablemente localizada en la region de la Depresion Central de
Chiapas, y que haya sido reubicada en la regién de San Quintin por
peregrinos mayas.

Figura 285. Cajete inciso
localizado en una cueva de
San Quintin. Tomado

de Museo Quai Branly, en
Paris, Francia.
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Figura 286. Ceramica de tipo
Paniagua inciso localizada en
una cueva de Ocozocoautla,
Chiapas. Fotografia: Guillermo
Acosta, 2006.

Encima de los disefios geométricos incisos del cajete de la cueva
de San Quintin, es posible observar el grddiun sol, que es carac
teristico de las calabazas decoradas por los lacandones, donde los
rayos que se desprenden denotan una representacion solar.

Los primeros investigadores que registraron los disefios incisos
sobre calabazas fueron Maler (1901) y Tozzer (1907), quienes mos
traron un repertorio de disefios antropomorfos, geométricos y con
forma de soles ( gura 287) que se asemejan mucho al disefio inciso
del cajete.

Duby (1944: 92) registra el uso de calabazas decoradas cen moti
vos soliformes o de rayos, que servian para tomar el pozol entre los
lacandones de Lacanja Chansayab.

Figura 287. Disefios incisos en
calabaza lacandona. Tomado
de Maler (1901).
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Figura 288. Calabaza decorada entre los lacandones de San Quintin. Tomado
de Soustelle (1937: 87).

Figura 289. Disefio de sol inciso en
calabaza de los lacandones del rio Jetja.
Tomado de Soustelle (1937: 87).

Soustelle (1937), por su parte, también muestra disefios de soles
localizados en las calabazas decoradas de San Quintin ( gura 288) y
en las provenientes de los lacandones del rio Jetja ( gura 289).

En el templo de Antonio Martinez Chan K'in de Naja, las calaba
zas decoradas (gura 290) son utilizadas para IelehéAlgunas
son destinadas a los hombres y otras a las mujeres. Las de los hombres
llevan guras relacionadas con sapos y soles a los lados ( gura 290);
segun el informante representan el sol que nace y el sol que muere en
el horizonte. Estas calabazas también tienen varias lineas curvas que
representan las costillas. La calabaza de las mujeres no tiene decoraciéon
alguna (Nufez, 2015: 69-70).

Las calabazas no solo eran utilizadas paraltebbgésino también
para almacenar o dar ofrendas en las “casas de los dioses”.

La decoracion de las calabazas lacandonas, siguiendo el-plantea
miento de Amador (2010: 200), no deja de hacer referencia a simbolos
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Figura 290. Calabaza decorada con disefios con forma de sol. “Casa de dios”
de Antonio Martinez Chan K’in en Naja. Fotografia: Josuhé Lozada, 2015.

gue evocan fuerzas magicas o atributos de los espiritus y los dioses que
gobiernan, sus funciones nunca son un mero elemento decorativo,
carente de signi cado simbodlico.

Los lacandones de San Quintin pensaban que el dios sol era similar
a un hombre aviniky que durante la noche vivia con una forma huma
na en las cuevas. Por ello, las peregrinaciones a las cuevas de la region de
San Quintin eran, con mucha probabilidad, para celebrar al dios solar o
K'in y pedirle por el equilibrio del cosmos. De hecho, los lacandones
vivian cerca de los lugares sagrados, como la cueva sagrada asociada a
K’in, y aunque el suelo no fuera bueno para la agricultura, preferian
asentarse alli por tratarse de lugares sagrados (Blom y Duby, 1953).

G . D P
Dos Pilas se localiza en la regién de Petexbatun, al este del rio
Chixoy o Salinas, al sur y al oeste del rio Pasion. Fue el sitio mas
importante de la region hacia el Clasico tardio.

En Dos Pilas se cuenta con un altar antiguo de piedra que presenta
grabados de un sol y guras zoomorfas en su super cie (gura 291),
realizados por los lacandones histéricos que vivian cerca del sitio.
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Figura 291. Grati lacandon en Dos Pilas.
Tomado de Houston (1933: 86). Redibujado
por Joel Palka (2005: 260).

Estas guras recuerdan a las que estan presentes en las “ollas de dios”
y en las calabazas, asi como a otros simbolos sobre tunicas (Palka,
2005: 259-260). Pensamos que esta hipotesis es correcta, ya que
Palka (2005) localiz6 asentamientos lacandones en la region del rio
Pasion, cerca del sitio de Dos Pilas. Dichos sitios son El Caobal y El
Mangal o Matamango, donde se han localizado artefactos histéricos y
un incensario lacandon (gura 292), ademas de arboles frutales de
mango y aguacate.Este incensario no fue localizado sobre una estruc
tura arqueoldgica, lo que permite inferir que pudo estar asociado a
algun taller o “casa de dios”. Estos datos nos inclinan a identi car el
sitio de Dos Pilas como otro punto de peregrinacion para los mayas
lacandones de la region del rio Pasion hacia el siglya que se tie
ne conocimiento de varios asentamientos lacandones cerca de Ceibal,
Altar de Sacri cios e Itzan (L6pez Olivares, 1997: 607).

Navarrete y Lujan (1963) mencionan que las areas de Dos Pilas,
Chacrio y el oeste de Laguna Petexbatin estaban ocupadas o reser
vadas por los lacandones a principios de siglo

G . B
El sitio Budsilha data del periodo Clasico tardio y se localiza en la
comunidad Nueva Esperanza, municipio de Ocosingo, Chiapas.

420



Figura 292. Incensario
lacanddn localizado
en El Mangal, Petén,
Guatemala. Dibujo de
Jack Scott. Tomado
de Palka (2005: 147).

Este lugar ha sido investigado por Maler (1901) y, mas recientemente,
por el Proyecto Arqueoldgico Busiljad-Chocoljas( ), dirigido por
Andrew Scherer de la Universidad de Brown y Charles Golden de la
Universidad Brandeis.

En el afio 2010, Scherer y Golden (2012) identi caron la impre
sion de una mano en color rojo en la Estructura 1 de Budsilha y, al
hacer una inspeccidn mas minuciosa, encontraron dos impresio-
nes mas.

En realidad, se trata de dos manos en positivo y un rostro antro
pomorfo muy particular ( gura 293), que fue hecho a partir de una
impronta de mano en color rojo que luego fue modi cada para for
mar un rostro humano con ojos, tocado y orejas. Al respecto, Maler
no menciona haber visto estas pinturas cuando él visit6 el sitio en
1897, por lo que se piensa que dichos motivos pudieron haberse rea
lizado después de la visita de Maler (Scherer y Golden, 2012), a nes
del siglo o principios del siglo

Esta hipoétesis parece correcta, toda vez que los mayas lacando
nes ya conocian Budsilhd como un sitio de peregrinacion, puesto
que Maler (1901) menciona que encontro vasijas lacandonas en una
esquina de la estructura (Scherer y Golden, 2012: 49).
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Figura 293. Gra ti maya lacandén en la Estructura 1 de Budsilha. Tomado
de Scherer y Golden (2012: 48).

Respecto a las impresiones de manos en la regién, el Proyecto
Arqueoldgico Busilja-Chocolja reporta que las de la Cueva de las
Manos Rojas pueden ser de autoria lacandona. Aunque, como se
comentd en el capitulo Il de esta investigacion, dichas pinturas
parecen corresponder al periodo Posclasico debido a sus caracteristi
cas estilisticas.

Dadas las pequefias dimensiones del grati de Budsilha, que fue
elaborado sobre uno de los muros de la Estructura 1 que ya habia
perdido su enlucido de estuco, y dado que fue realizado en algin mo
mento posterior a la visita de Maler en 1897, podemos ubicarlo dentro
de la tradicion pictérica de los grupos mayas lacandones.

G . T
Tecolote se ubica en el Petén guatemalteco y fue un sitio secundario
del reino de Yaxchilan durante el periodo Clasico tardio. Junto con
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La Pasadita, otro de los centros secundarios de Yaxchilan, formé parte
de la frontera nortefia del sistema politico de Yaxchilan durante el
periodo Clasico tardio (Golden, 2003; Goldenal, 2005); Tecolote
guarda cierta similitud en términos arquitecténicos con Yaxchilan,
Bonampak y La Pasadita.

Casi al pie del raudal del Anaité, en la margen del rio Usumacinta,
se asciende al sitio Tecolote, que al parecer es el punto de acceso al rio
desde La Pasadita, tierra adentro (Aliphat y Caso Barrera, 2006: 893).

Tecolote es un sitio estratégico al igual que Chicozapote, pues
son puntos donde se sacan los cayucos del rio para seguir el trayecto
por tierra, de hecho, entre Tecolote y Chicozapote, localizados a una
distancia en linea recta de 3.7 km, existen dos dificiles raudales
(Aliphat y Caso Barrera, 2006: 892).

El sitio Tecolote presenta restos de grarti color negro (Golden,

2009) que se pueden comparar cronolégicamente con los gratis del
Edi cio 6 de Yaxchilan, en este ultimo sitio se reportan glifos y per
sonajes con lanzadardos, lo cual, aunado a la presencia de ceramica
de pasta na, habla de ugrupo militarista o de la incursién de los
grupos mayas chontales o putunes en la cuenca de rio Usumacinta,
qguienes pudieron aliarse con un grupo interno de Yaxchilan que
apoyaba a los invasores (Kaneko, 2009), lo que puede situar crono
l6gicamente logra tis de ambos sitios dentro del Clasico terminal
(800-900 d. C.).

No obstante, se reportan otrgsa tis en color negro localizados en
Tecolote, cuya autoria probablemente corresponda a mayas lacandones
del siglo  dado su estilo (Golden, 2009).

RECONSTRUCCION DE LAS RUTAS
DE PEREGRINACION MAYA LACANDONA
POR MEDIO DE LOS SIG

Soustelle (1937) fue uno de los primeros investigadores interesados en
el estudio de los caminos de los mayas lacandones durante las peregri
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naciones y advirtié que los caminantes dejaban algunas huellas que
permitian reconocer las rutas por las que transitaban los lacandones,
dichas huellas consistian en ramas rotas o con cortes de machete,
huellas de pie y troncos de arboles colocados como puentes rudi
mentarios para cruzar los rios. Estos indicios eran hasta cierto punto
efimeros o poco duraderos debido a que la espesura de la selva tiende
a borrar estas huellas después de poco tiempo por la caida de las lluvias
y el crecimiento de vegetacion.

Sobre los peregrinos lacandones, Soustelle (1937: 74) comenta que
su pequefia altura les permitia cruzar por debajo de las ramas y caminar
con pasos cortos, rapidos y continuos. Su resistencia a la fatiga era muy
grande y alrededor del mediodia solian consumir pozol en una calabaza.

Soustelle (1937: 76) también menciond la existencia de puertos
para canoas 0 cayucos en Laguna Petha, Laguna Mensabak, Laguna
Lacanja y Laguna Sibal, ademas, argumento la posible existencia de
puertos en otras lagunas.

Los rios que navegaban los lacandones y que fueron reportados
por Soustelle (1937) eran, entre otros, los rios Jataté, Lacantin,
Usumacinta, Chocolja y Busilja.

Las canoas eran talladas en un tronco de arbol generalmente de
caoba, se tallaba con hachas de piedras, machete y con ayuda de fuego.
Los dos extremos de las canoas lacandonas eran idénticos, de modo que
la embarcacion podia funcionar de la misma manera en ambas direccio
nes. Las embarcaciones mas grandes tenian 6 m, aunque la mayoria
tenia de 2 a 3 m de largo. Los remos se hacian de una sola pieza de
madera y se solia remar de cuclillas o de pie (Soustelle, 1937: 76).

Los lacandones de San Quintin eran buenos fabricantes de canoas
y buenos navegantes (Soustelle, 1937: 92).

Sobre los calculos de recorrido en selva, se cuenta con varas refe
rencias en la literatura que se mencionan a continuacion ( gura 294).

Ademas de la informacién proveniente de las relaciones historicas
y geogra cas del area maya, con la que es posible conocer distancias y
kilbmetros de recorrido entre ciudades en pugna (Tejeda, 2012: 189),
Sylvanus G. Morley elabor6 el primer registro formal sobre los
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CALCULOS EN KM/H DE RECORRIDO A PIE POR SELVA

Distancia-tiempo Autor Region
2-3 km/h Morley (1938) Petén guatemalteco
3.6 km/h Blom y Duby Selva Lacandona
(1957)
1.6 km/h Lizardi (1960)  Region norte del valle del rio
Lacanja
2 km/h Anaya Entre Piedras Negras
(2006) y Pomona
5 km/h Silva Region de Palenque
(2008)
3 km/h Ruth Jiménez Entre San Quintin
(comunicacion y Candelaria

personal, 2016)

0.7-2.5 km/h Lozadaet al. Cuenca del rio Usumacinta y
(2016); Petén guatemalteco
Tovalin
etal(2016

Figura 294. Cuadro que muestra los célculos de km/h de recorrido
en selva.

céalculos de recorrido en territorio selvatico (Petén guatemalteco) y
estimo entre 2 'y 3 km/h de recorrido a pie en selva.

En nuestra region de estudio, Blom y Duby (1957) propusieron
gque se camina lo que ellos denominaron una legua de vereda o vereda
de arriero, que corresponde a 3.6 km por hora. En las planadas o
caminos reales se recorre algo mas de distancia, pero al encontrar
lodazales o cuando el camino sube y baja por cerros se van igualando
los calculos a la propuesta inicial.

Como parte de las tareas de reconocimiento arqueoldgico de la
Direccion de Monumentos Prehispanicos del , César Lizardi
(1960) realiz6 un recorrido desde el caribal de Lacanja Chansayab hasta
el sitio de Yatoch Ku, y a partir de sus descripciones de kilbmetros
recorridos y tiempos se deduce que estaba calculando un promedio
de 1.6 km/h.
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Armando Anaya Hernandez (2005) nos brinda una informa
cion mucho mas detallada sobre los calculos de recorridos con
ayuda de los para el area maya y comenta sobifeidaion anise
tropica, que se re ere a la friccion que tiene magnitud y direccion.
Numerosas observaciones empiricas indican que en una super cie
plana la persona promedio puede recorrer 5 km en una hora. Con
forme la pendiente aumenta, la friccion también se incrementara
en una relacién exponencial (no lineal), de tal suerte que la fric
cion en una pendiente de 2@era 13 veces mayor que en una’de 0

Anaya Hernandez (2005) realiza sus célculos entre Piedras Negras
y Pomon4, cuya distancia aproximada es de 50 km; en este sentido,
tomando en cuenta las caracteristicas del terreno, estima que el ritmo
de marcha debié haber sido de aproximadamente 2 km/h y menciona
gue a este ritmo en un dia se debieron cubrir alrededor de 16 km.

La tesis de Flavio Silva (2008) es importante para el estudio de los
caminos prehispanicosakbeolo sicix babiltomo los denominan
los ch’oles. Dicho autor propone un promedio de 5 km/h de recorrido
en la region de Palenque.

Esta propuesta solo aplica para tiempos actuales en los que la defo
restacion de la selva se hace cada vez mas presente, ya que la region del
hinterlana periferia de Palenque se encuentra llena de potreros debido
a la ganaderia extensiva y, por tanto, este calculo no aplica para el caso
de las peregrinaciones mayas lacandonas a Yaxchilan de los siglos

y buena parte del .

Otro dato importante a considerar es el aporte de la biéloga Ruth
Jiménez, quien tras varios afios de investigacion en la region de San
Quintin y Laguna Miramar menciona que hacian un promedio de
3 km/h entre San Quintin y Candelaria (Ruth Jiménez, comunicacion
personal, 2016).

Finalmente, hemos optado por retomar la propuesta de Tovalin
et al (2017) y Lozadat al (2017), pues a partir de nuestras propias
observaciones, realizadas en la regién selvatica de Bonampak, la ve
locidad promedio al caminar sin ninguna carga en una super cie
plana o menor a 10° 0 12° es de aproximadamente 4 km/h, mientras
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CALCULOS EN KG DE CARGA A PIE PARA MESOAMERICA

Peso Autor Region
20-50 kg Morley (1938) Petén guatemalteco
20-50 kg Vogt (1969) Altos de Chiapas
20-50 kg Hammond Area maya
(1978)
30 kg Drennan Mesoameérica en general
(1984)
23 kg Hassig (2006)  Altiplano central mexicano
30 kg Hernandez Valle de México
(2014) y centro de Veracruz
20-30 kg Adolfo Selva Lacandona
Chankin
(entrevistado
porJosuhé

Lozada, 2016)

Figura 295. Cuadro que muestra los célculos de kg de carga a
mecapal en los recorridos

que con una pendiente mayor a 20°, o sea, en montafia, disminu
ye a 2 km/h. Suponiendo que se llevara en mecapal una carga de
hasta 30 kg, empleamos los siguientes datos: en terreno plano (va
lle, planicie o pie de monte) se obtiene una velocidad de 2.5 km/h,
de 1.2 km/h con una pendiente entre 12° y 20° (zona montafiosa)
y de s6lo 0.7 km/h en pendientes mayores de 20° (sierra, vertiente o
ladera).

Hablando propiamente de la carga a mecapal, se tienen varias
propuestas para el area mesoamericana (gura 295). Morley
(1938) y Evon Z. Vogt (1969) mencionan que se carga de 20 a 50 kg
en el Petén guatemalteco y los Altos de Chiapas. Hammond
(1978) coincide con el mismo calculo (de 20 a 50 kg) para el area
maya y Drennan (1984), que es mas especi co, calcula un promedio
de 30 kilogramos.
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CALCULOS EN KM/H DE RECORRIDO EN CANOA POR RIO

Distancia-tiempo Autor Corriente
9-10 km/h Morley (1938) Rio abajo o corriente a favor
3-4 km/h Morley (1938) Rio arriba o corriente en contra
7.8 km/h Blom y Duby (1957) Rio abajo o corriente a favor

(Usumacinta en secas)

1.1 km/h Blom y Duby (1957) Rio arriba o corriente en contra
(Usumacinta en secas)

3.1-3.3 km/h Scholes y Roys No especi cado
(1948)
3-4 km/h Canter (2007) Rio abajo o corriente a favor

(Usumacinta)

2 km/h Canter (2007) Rio arriba o corriente
en contra (Usumacinta)

4 km/h Tovalinet al.(2016) Rio abajo o corriente a favor
(Tzendales o Lacanja en secas)

3 km/h Tovalinet al.(2016) Rio arriba o corriente en contra
(Tzendales o Lacanja en secas)

6 km/h Tovalinet al.(2016) Rio abajo o corriente a favor
(Lacantun)
3 km/h Tovalin et al.(2016) Rio arriba o corriente

en contra (Lacantan)

Figura 296. Cuadro que muestra los célculos de km/h de recorrido
en canoa por rios en el &rea maya. Elaboracion propia.

Para el altiplano central mexicano Ross Hassig (1988) calcula
23 kg de carga, especi camente para el valle de México y centro de
Veracruz, Hernandez (2014) calcula 30 kg de carga.

Para el caso de las peregrinaciones lacandonas, a partir de-la infor
macion recabada en las entrevistas realizadas a un informante lacandon
de Lacanja Chansayab, hemos optado por retomar el célculo de carga a
mecapal de entre 20 y 30 kg (Adolfo Chankin, comunicacion personal,
2016).
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Respecto al tema de la carga, Soustelle (1937: 34) proporciona
datos interesantes y dice que los lacandones, durante sus recorridos,
llevaban bolas de masa de pozol envueltas en hojas. Cada bola era
del tamafio de un pufio y se llevaba una calabaza para mezclarla con
agua, lo cual constituia una comida rapida y reconfortante.

Ademas, solian llevar tortillas, tamales de carne de mono y
hojas de xate que eran recolectadas en el camino y que funcionaban
para curar a los enfermos durante el ritual. Estos alimentos, las hojas
y el copal eran llevados en un bolso o red, mientras que objetos
como incensarios, piedrecillas, tablagscé) o tambores Kayum
eran llevados a mecapal.

Respecto a los célculos de recorrido por canoa en rio, se cuenta
con la informacién que se comparte a continuacién ( gura 296).

Morley (1938: 235-236) menciona que se llegaban a recorrer de
9 a 10 km/h rio abajo y de 3 a 4 km/h rio arriba.

Blom y Duby (1957), tras medir en varias ocasiones la distan
cia que se recorre en canoa con una cinta métrica y en diferentes
temporadas del afio (temporada de secas y de lluvias), llegaron a
la conclusion de que se recorren hasta 7.8 km/h rio abajo y so6lo
1.1 km/h rio arriba por el Usumacinta y en temporada de secas.

Scholes y Roys (1948) mencionan que se recorre en canoa por
rio entre 3.1y 3.3 km/h.

Volviendo al rio Usumacinta, el cartografo Ronald L. Canter
(2007) menciona que rio abajo se recorren de 3 a 4 km/h, mientras
que rio arriba sélo se recorren 2 km/h.

Mas recientemente, se cuenta con la aportacion de Toealah
(2017), de acuerdo con la cual en el rio Tzendales o en el rio Lacanja,
en época de secas, en una lancha cargada de 6 m se navegan 4 km/h,
dejando que la corriente ayude la mayor parte del tiempo; mientras
que rio arriba se navegan 3 km/h. Finalmente, en el rio Lacantun,
con mayor corriente, se alcanzan rio abajo hasta 6 km/h, mientras
gue rio arriba solamente se avanza 3 km/h.

Los calculos de recorridos en canoa al interior de una laguna se
pueden apreciar en la siguiente tabla ( gura 297).
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CALCULOS EN KM/HR DE RECORRIDO EN CANOA POR LAGUNA

Distancia-Tiempo Autor Laguna
2.3 km/hr Lizardi (1960) Laguna Lacanha
2.4 km/hr Dato empirico Laguna Mensabak

de Joel Palka 'y Laguna Naha
Josuhé Lozada Laguna Petha

Figura 297. Cuadro que muestra los célculos en km/h de recorrido en
canoa por las lagunas.

Tal como se puede apreciar en esta gura, los calculos de recorrido
en canoa por las lagunas son escasos. En el informe de Lizardi (1960),
cuando hace la descripcion de su traslado desde Lacanja Chansayab al
norte de Laguna Lacanh4, menciona que tard6 una hora en recorrer la
laguna en canoa de norte a sur, por lo que al medir las dimensiones de
Laguna Lacanha en el resultado fue de 2.3 km.

Por nuestra parte, hemos hecho nuestros célculos de recorrido
en lancha sin motor por Laguna Mensabak, Laguna Naha y Laguna
Pethd, obteniendo un promedio de 2.4 km/h.

Hemos hecho una revision de la informacion disponible en la
literatura sobre los célculos de distancia y tiempo de recorrido a pie y
en canoa por los caminos y cuerpos de agua aplicables al tema de las
peregrinaciones lacandonas, pero para calcular los dias que tardaba
la gente en trasladarse de un punto a otro necesitamos averiguar
cuantas horas constituian una jornada de recorrido y cuantos kilbme
tros se recorrian en una jornada.

Se estima que una jornada de recorrido tiene ocho horas de inver
sion, seis horas mas para el reposo, dos horas para actividades diversas
(miscelanea) y, nalmente, ocho horas para dormir (Drennan, 198%: 105

Para el calculo de los kilbmetros que se recorren en una jornada
se cuenta con la siguiente informacion ( gura 298).

Adams (1978) calcula que en una jornada se recorren de 31 a 36 km,
tomando como referencia las tierras altas y el Petén guatemalteco.

Para el altiplano central mexicano, Drennan (1984) propone un
total de 36 km de recorrido en una jornada. Para esta misma region,
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CALCULOS DE KM RECORRIDOS EN UNA JORNADA
APLICABLE A MESOAMERICA

Distancia-tiempo Autor Regién
31-36 km Adams Tierras Altas
en 1 jornada (1978) y Petén guatemalteco
36 kmen 1 jornada Drennan Altiplano Central
(1984) mexicano
19-32 km en Hassig Altiplano Central
1 jornada (1988) mexicano
21-28 km en Hassig Altiplano Central
1 jornada (2006) mexicano
30 km en 1 jornada Grube Altiplano
(2006) guatemalteco
30 km en 1 jornada Silva (2011) Palenque
30 km en 1 jornada Hernandez Valle de México y
(2014) Centro de Veracruz

Figura 298. Cuadro que muestra los calculos de km recorridos
en una jornada.

Hassig (1988) en un principio calculd de 19 a 32 km de recorrido
por jornada, pero tiempo después opté por un calculo de entre 21y
28 km en una jornada.

No obstante, nos hemos inclinado por el célculo de no mas 30 km
de recorrido en una jornada, el cual comparten autores como Grube
(2006), Silva (2008) y Hernandez (2014); los dos primeros autores
centran su calculo en el area maya y el ultimo en el valle de México y
el centro de Veracruz.

Respecto a la metodologf@imero se realiz6 la busqueda de in
sumos cartogra cos para su procesamiento en el programa ArcGIS
10.2. Estos insumos constansti@pe leproporcionados por el Insti
tuto Nacional de Estadistica y Geografia ( ), El Colegio de la
Frontera Sur E ) y el Instituto Nacional de Antropologia e
Historia ().
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Losshape legue fueron utilizados para la presente investigacion
son los relacionados con la altimetria, cuerpos de agua (rios, lagunas
y arroyos) y sitios arqueoldgicos, principalmente.

Como parte del procedimiento de analisis, se cargd en el Arc
GIS 10.2la capa de altimetria para la Selva Lacandona y el Petén
guatemalteco, la cual contiene una malla regular de puntos de ali
tud que representa la elevacion media de la super cie, de manera
que se logré delimitar el area de estudio con exactitud. Posterior
mente, se obtuvo una red de tridngulos irregulareg (nediante la
capa de altimetria del area de estudio para obtener el modelo digital
de elevacion ().

Respecto a la capa de cuerpos de agua, lamentablemente muchas
instituciones trabajan a escalas muy amplias y no cuentan con un
registro minucioso de las formas exactas de las lagunas, las cuales
son importantes para el presente estudio. En ese sentido, se utilizaron

Figura 299. Mapa que muestra los cuerpos de agua en la Selva Lacandona.
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las cartas topogra cas del  georreferenciadas para el area que
cubre la Selva Lacandona, asi como imagenes de satélitenulti-
espectral de tres bandas tomadas en el afio 2014 tanto para la Selva
Lacandona como para el Petén guatemalteco. De esta manera, se
tuvo que rodalizar cada cuerpo de agua para poder obtenania fo
correcta de cada una de las lagunas. Finalmente, se obtawapa

de cuerpos de agua con un alto grado de precision (gura 299).

Tras haber realizado el y haber cargado la capa de cuerpos
de agua, se procedidé a posicionar los sitios arqueolégicos de interés
(‘gura 300); utilizando los datos proporcionados por la Direccion de
Registro Publico de Monumentos y Zonas Arqueoldgicos e Historicos
del y los datos de campo colectados por el autor. No obstante,
algunos sitios tuvieron que ser posicionados con ayuda de otros mapas,
tanto antiguos como modernos, principalmente aquellos localizados en

Figura 300. Mapa que muestra los sitios con evidencia de peregrinaciones
mayas lacandonas.
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la parte del territorio guatemalteco, cuyas coordenadas son de dificil
acceso.

Una vez cargados los sitios arqueoldgicos de interés se procedio a
realizar el célculo de rutas Optimas también conocido como rutas de
coste minimo, que se re ere al desplazamiento del ser humano por el
territorio y al grado de accesibilidad entre sitios.

El calculo de rutas Optimas entre sitios de un mismo periodo
cronoldgico ha sido exitoso en diversos estudios arqueoldgicos
(Anaya Hernandeet al, 2011; Lopez Romero, 2005; Vilanou Valles
et al, 2010), ya que permite modelar el movimiento a pie de las per
sonas a través del territorio, funcionando como modelos predictivos
en arqueologia del paisaje, teniendo en cuenta diferentes variables,
como la in uencia de la pendiente o la presencia de accidentes topo
gra cos y cuerpos de agua.

El desplazamiento entre dos puntos del espacio implica un coste.
Por regla general, cuanto mas alejados estén dos puntos, mas coste en

Figura 301. Valores acumulados por pixel que conforman una capa raster.
Tomado de Llobera (2005: 184).
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tiempo y energia supondra desplazarnos. Se de ne el coste como
la resistencia que presenta el medio por el que nos desplazamos en un
punto concreto (Vilanou Vallést al, 2010).

El célculo de rutas 6ptimas mediante basa su analisis en el
calculo de valores acumulativos de las diferentes celdas o pixeles
de una determinada capa raster ( gura 301). Dicha capa representa
la di cultad o coste de desplazamienl® un determinado territorio,
de este modo, con ayuda de un programa especialzagmede
seleccionar la ruta éptima para unir dos puntos determinados,
donde la sima de los valores de todas las celdas sea la mas baja y,
por tanto, la que equivaldra a un menor esfuerzo en el desplaza
miento (LOpez Romero, 2005: 98-99).

En este sentido, dada una celda origen y un conjunto de celdas
destino que se encuentren en linea recta, se presentaran diferen
tes niveles de facilidad para recorrer la distancia entre dos puntos
0 sitios espacialmente georreferenciados (aplicacion de costes)
(Vilanou Valléset al, 2010).

Figura 302. Ejemplo de un céalculo de ruta éptima tomando en cuenta el coste
de desplazamiento por super cie de friccion. Tomado de Llobera (2005: 183).
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El calculo de rutas 6ptimas retoma elementos del modelo arisotrd
pico, que entiende el cosigle supone recorrer una super cie de friccion
entre dos puntos georreferenciados sobre un modelo digital dedelevaci
Aqui el valor de coste de las celdas no es unico, ya que defetae
direccion que se tome al cruzar la celda sobre la capa raster (gura 302).

Una super cie de friccioren la terminologia aplicada en los
€s una capa que contiene una variable de coste como lo representa la
capa de pendientes o curvas de nivel. En este mismo sentido; la pen
diente es un elemento anisotrépico, ya que para el presente estudio
nos interesa la relacion entre esfuerzo y la pendiente.

De esta manera, el proceso de andlisis de capas que contengan
variables que representen esta resistencia (altimetria) permitira calcu
lar el coste total de desplazarse a lo largo de la capa, pero también
permitira establecer la mejor ruta para hacer dicho desplazamiento
al calcular cudl es el punto de destino méas cercano (distancia-enten
dida como coste) y, con su coste, calcular el camino minimo para
desplazarse de un sitio a otro minimizando el esfuerzo.

A diferencia de los estudios tradicionales de arqueologia espacial,
gue so6lo tomaban en consideracion la distancia euclidiana entre dos
puntos (patron de asentamiento, teoria del lugar central, vecino mas
cercano, modelo gravitacional y poligonos de Thiessen), el presente
estudio considera dos variables de interés: el relieve y los cuerpos
de agua.

La variable del relieves importante de considerar en torno a
la Selva Lacandona y el Petén guatemalteco, toda vez que repre
senta una region con valles intermontanos, donde atraviesan varias
sierras.

La variable de los cuerpos de agua es fundamental para nuestro
estudio, ya que la Selva Lacandona se caracteriza por presentar una
amplia red hidrologica constituida por grandes lagos de origen kars
tico, que funcionan como reservorios y abastecimiento de agua de
los principales rios que irrigan la porcion central y sur de la region
(rios Lacanja, San Pedro, Tzendales, Negro, Perlas y Azul), fos cua
les desembocan al sur del rio Lacantun. Este sistema representa 53%
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de la cuenca del rio Usumacinta (Lazcano-Barrero y Vogt, 1992).
Este ultimo rio es considerado uno de los mas caudalosos de la repu
blica mexicana (Conagua, 2007) y desde tiempos prehispanicos ha
representado una ruta de comunicacién crucial.

En ambas variables, la accesibilidada de nida como el célculo
basado en dos componentes: la friccion, que representa la facilidad
para recorrer un terreno, y la distancia, entendida como el espacio que
se recorre entre dos lugares determinados (L6épez Romero, 2005: 105).

Para entender este procedimiento de manera técnica, primero se
posicionan cuatro puntos georreferenciados en ele manera que
cubran el area total donde se realizara el andlisis espacial. Posterior
mente, se inicia ArcToolboy se selecciona Spatial Analysara
ejecutar las herramientas de coste-distancia, que permiten analizar
cual es el el menor coste-distancia acumulativo sobre una super cie
para identi car una fuente o sitio de interés.

Después, se ejecuta el vinculo de menor coste para de nir al veci
no mas cercano en las celdas de la grilla, tomando en cuenta el coste
acumulativo por direccion. Finalmente, con la herramienta ruta de
coste, que retoma elementos del modelo anisotropico donde el valor
de costale las celdas depende de la direccion que se tome al cruzar la
celda sobre la capa raster, es posible trazar la ruta 6ptima de un sitio
a otro.

Es importante considerar que, dependiendo del objetivo de la
caminata, ya sea con nes comerciales o con nes rituales, hay
que considerar ciertas diferencias, por ejemplo, una ruta -de co
mercio va a tener una velocidad promedio diferente a una ruta ri
tual. La ruta comercial puede tener las facilidades de paso (tierra
apisonada, la falta de cambios de altura bruscos y la falta de vege
tacion en medio de los caminos, entre otros factores), mientras
que los recorridos rituales pueden suceder con una frecuencia me
nor y, por ende, contar con obstaculos naturales durante el paso.

Cabe mencionar que el célculo de desplazamiento tanto por
agua como por tierra estdn sujetos a errores, ya que en el primero
entran otras variables como la presencia de corrientes o rapidos, obs
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trucciones de la navegacion (presencia de troncos o rocas), cambios
en las condiciones hidrolégicas y en los cursos de los rios, mientras
gue en el segundo se tendrian que considerar variables como la altura
y densidad de la vegetacion, obstrucciones al paso de los caminantes
(animales o grupos enemigos) y cambios en las condiciones climaticas.
Pese a estas Ultimas variables contingentes y de dificil veri cacién,
para nes analiticos se decidi6 dividir los célculos de rutas optimas
en cuatro areas de cobertura. Las primeras dos siguen la misma division
propuesta por los etnélogos con base en fundamentos linguisticos y
sobre bases materiales (Baer y Merri eld, 1981: 9), es decir, la region de
los lacandones del norte y los lacandones del sur ( gura 303).-La ter
cera area de cobertura se centra en los lacandones del grupo rio Jataté
y en los lacandones del grupo San Quintin, cerca de Laguna Miramar.
Mientras que la cuarta y Ultima area de cobertura se centra enla mo

Figura 303. Mapa que muestra las areas de cobertura para la aplicacion
del calculo de rutas 6ptimas de las primeras dos areas de cobertura.
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vilidad de los grupos hablantes del maya yucateco, quienes radicaban
en la region de Tikal.

Para el célculo de las rutas de coste minimo de las dos primeras
areas de cobertura se realizduffersobre el sitio Laguna Petha de
32 km, que abarco desde el noreste hasta el sitio de Piedras Negras y
Arroyo Jerusalén (representando la movilidad de los lacandones del
norte), y el otrobufferse realiz6 sobre Bonampak con otros 32 km
radiales, que abarc6 desde el norte hasta el sitio de Tecolote y al
noreste hasta Yaxchilan y (representando la movilidad de los
lacandones del sur).

De esta manera se realizaron los célculos para ambos grupos to
mando como punto de partida los asentamientos de los lacandones
etnogra cos registrados por Frans Blom hacia 1949, que eran Laguna
Mensabak, Monte Libano y Grupo Arroyo Santo Domingo, en el

Figura 304. Asentamientos lacandones, basado en Blom (1949), elaborado
por Josuhé Lozada.
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caso de los lacandones del norte, y el asentamiento del Grupo Rio
Lacanja, en el caso de los lacandones del sur ( gura 304).

Se retomaron los datos de Blom (1949) para la reconstruccion
de estas rutas ( gura 305), pues hacia el sigltos lacandones solian
tener una mayor movilidad de asentamientos por razones practicas y
politicas, en cambio, a mediados del sigléos asentamientos lacan
dones eran mas jos y pueden utilizarse como puntos clave en las rutas
optimas.

Sobre la tercera area de cobertura, se realiz6 el calculo de coste
minimo, tomando en cuenta los datos proporcionados por Blom
(1949), quien registr6 dos asentamientos lacandones habitando esa
zona: los lacandones de Grupo San Quintin y los de Grupo Jataté,
que constituyeron el punto de partida para la reconstrucciéon de estas
rutas.

Mientras que para la cuarta area de cobertura, como se comento,
retomamos el dato sobre el pueblo historico de Tical del que se men
ciona que, hacia el siglo , habitaba el sitio prehispanico de Tikal
(Moholy-Nagy, en prensa, citado en Palka, 2009). Desde este punto
se analizo la ruta hacia El Zotz.

C

Y
Respecto a los lacandones del norte (gura 305), se observan dos
rutas en el mapa resultante. Una ruta de peregrinacion pudo haber
salido desde Monte Libano con direccién al noreste pasando por la
cueva Yaax Ha hasta Kanankax.

Desde Kanankax seguirian por una ruta con direccion al noreste
hacia el asentamiento de los lacandones de Arroyo Santo Domingo,
luego hacia Budsilha y después seguirian el camino hacia el sureste
por el lado mexicano, pasando por Arroyo Jerusalén hasta Laguna
Santa Clara.

Laguna Santa Clara pudo servir como lugar de abastecimiento de
recursos alimenticios y agua para luego atravesar la laguna en cayuco y
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Figura 305. Calculo de rutas 6ptimas aplicado a los lacandones del norte.

seguir el camino hacia Canancash y, nalmente, ir en direccion hacia
Yaxchilan entrando por el lado este del meandro, navegando rio abajo
por el Usumacinta hasta llegar a Yaxchilan.

El recorrido de la primera ruta habria implicado para los mayas
lacandones atravesar, segun nuestros célculos, un total de 111.5 km
desde Monte Libano hasta Yaxchilan, que se recorrerian en 6.7 dias
aproximadamente ( gura 306).

La segunda ruta saldria desde el asentamiento de los lacando
nes de Mensabak, quienes tomarian direccién hacia el sureste a
Laguna Petha para luego incorporarse a la primera ruta a Yaxchilan
via Kanankax o seguir el camino hacia Piedras Negras.

Una vez en Piedras Negras, con direccion a Yaxchilan, es mas
factible hacer el recorrido por tierra. Cuestion que tampidaio suceder
durante el periodo Clasico con el llamado viaje de retorn¥aléb
a Pa’Chan, siguiendo la ruta por el valle intermontano de La Pasadita
(Aliphat y Caso Barrera, 2006: 895).
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RECORRIDO DE MONTE LIBANO A YAXCHILAN

Origen Destino Via Velocidad Distancia Tiempo Jornadas
(Km/Hr) (Km) (Hr) (Dias)

Monte Libano Cueva Terrestre 25 7.7 3.08 0.38

Yaax ha
Cueva Yaax ha Kanankax Terrestre 1.2 13.2 11 1.37
Kanankax Lacandones Terrestre 2.5 9.3 3.72 0.46

arroyo
Santo

Domingo
Lacandones Budsilja Terrestre 1.2 9.6 8 1
arroyo Santo
Domingo
Budsilja Laguna Terrestre 25 25.4 10.16 1.27

Santa Clara
Camino Arroyo Terrestre 2.5 8.6 3.44 0.43
Budsilja Jerusalén
Noroeste Sureste Navegacion 2.4 4 1.66 0.20
Laguna Santa Laguna
Clara Santa Clara
Sureste Canancash Terrestre 2.5 11.8 4.72 0.59
Laguna Santa
Clara
Canancash Yaxchilan Mixta 2.5 21.9 8.76 1
Total 111.5 54.54 6.7

Figura 306. Calculos de distancia y tiempo de recorrido de Monte Libano
hasta Yaxchilan. Elaboracién propia.

El viaje rio arriba por el Usumacinta pudo ser tedioso y lento,
debido a los desa antes rapidos que se forman en diversos puntos,
lo que pudo llevar a los antiguos mayas a abandonar sus canoas y
trasladarse por tierra hasta el siguiente tramo navegable, tomando
caminos en sitios de porteo (Anaya Hernandeal, 2011).

Ademas de los rapidos, existen varias zonas de remolinos que se
generan en diversas partes del rio Usumacinta y que fueron mapeadas
por Canter (2007).

El viaje a pie debid ofrecer una alternativa mas segura y a veces
mMAas e ciente para las peligrosas aguas rapidas del rio Usumacinta
(Golden et al, 2008: 728). Esta ruta a pie se de ne por una serie de
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valles que corren paralelos al rio, de noroeste a sureste, en cuyos
pasos de montafia generalmente hay un centro politico primario o
secundario del periodo Clésico (Anaya Hernandez, 2005).

Por estas razones, es probable que los mayas lacandones hayan
optado por tomar el trayecto por tierra desde Piedras Negras hacia
Laguna Lacandon por el suroeste para abastecerse de recursos. Lue
go de cruzar por cayuco Laguna Lacandodn, la ruta siguié hacia el
sitio Tecolote, localizado a lo largo de un sistema de paso del valle
con direccion a Yaxchilan.

Al llegar a Tecolote, la ruta pudo haber tomado la direccién cer
cana al sitio clasico de La Pasadifdighat y Caso Barrera, 2006)
para luego meterse hasta Yaxchilan.

El recorrido de la segunda ruta habria implicado para los mayas
lacandones atravesar, segun nuestros calculos, un total de 97.3 km
desde Laguna Mensabak hasta Yaxchilan, que se recorrerian en 4.8
dias aproximadamente ( gura 307).

RECORRIDO DE MENSABAK A YAXCHILAN

Origen Destino Via Velocidad Distancia Tiempo Jornadas
(km/hr) (km) (hr) (dias)
Laguna Laguna Terrestre 2.5 15.4 6.16 0.77
Mensabak Petha
Laguna Piedras Terrestre 25 31.8 12.72 1.59
Petha Negras
Piedras Laguna Terrestre 25 14.3 5.72 0.71
Negras Lacandén
Noroeste Sureste Navegacion 2.4 1.5 0.62 0.07
Laguna Laguna
Lacanddn Lacandon
Sureste Tecolote Terrestre 2.5 141 5.64 0.70
Laguna
Lacanddn
Tecolote Yaxchilan Terrestre 25 20.2 8.08 1.01
Total 97.3 38.94 4.85

Figura 307. Calculos de distancia y tiempo del recorrido de Laguna Mensabak
hasta Yaxchilan. Elaboracién propia.
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Nuestros datos son similares a lo registrado por el etndlogo
Soustelle en 1937, quien reporté que de Laguna Petha a Yaxchilan
los lacandones hacian cuatro dias de recorrido: “De Pelja (Laguna
Pethd) se necesitan cuatro dias para llegar a la ciudad en ruinas
(Yaxchilan). Los peregrinos cada vez que paran por la necttie r
zan algunas operaciones rituales, ya que, en zonas remotas de la
selva, se observan restos del culto. Permanecen en Yaxchilan por
un dia para quemar copal y luego vuelven a su caribal” (Soustelle,
1937: 174).

Ademas, estos datos nos parecen convincentes, ya que perso
nalmente pude corroborar las rutas sefialadas en el mapa con mis in
formantes lacandones de la comunidad de Mensabak, quienes incluso
me sefalaron algunas imprecisiones en el mapa que tuve oportunidad
de corregir.

C

Y
Entre los lacandones del sur es posible visualizar tres rutas, la pri
mera que va de Lacanja Chansayab hacia Yaxchilan, la segunda
que va de Lacanja Chansayab a Yatoch Ku y la tercera que va de
Unién Maya Itza hacia Yaxchilan.

Sobre la primera ruta, que va de Lacanja Chansayab hacia
Yaxchilan, creemos que pudo haberse utilizado un trayecto similar
a la ruta prehispanica que comunico los sitios del periodo Clasico
de Lacanha, Bonampak y Yaxchilan ( gura 308).

Esta ruta de peregrinacion comienza en la comunidad de Lacanja
Chansayab con direccion al sureste hacia el sitio Lacanha. Posterior
mente, se cruza el rio Lacanhé& hasta llegar a Bonampak.

Desde Bonampak se pasa a través de la Sierra Cojolita, del
otro lado de la sierra se camina con direccion al rio Usumacinta.
Una vez en el rio, se toma la ruta uvial rio abajo rodeando el sector
este del meandro para nalmente llegar a Yaxchilan.

El recorrido de esta ruta habria implicado para los mayas lacan
dones atravesar, segun nuestros calculos, un total de 47.1 km desde
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Figura 308. Calculo de rutas éptimas aplicado a los lacandones del sur.

Origen Destino Via Velocidad Distancia Tiempo Jornada
(Km/Hr) (Km) (Hr) (dias)

é?ﬁggdsir:)efacanjéLacanhé Terrestre 25 3.7 1.48 0.18

Lacanha Bonampakerrestre 2.5 7 2.8 0.35

Bonampak Yaxchilan Mixta 2.5;1.2y0.7 36.4 16.4 2.05
Total 47.1 21 2.5

Figura 309. Calculos de distancia y tiempo de recorrido desde el
asentamiento Grupo Rio Lacanja hasta Yaxchilan. Elaboracion propia.

el asentamiento lacandon del Grupo Rio Lacanja hasta Yaxchilan,

gue se recorrerian en 2.5 dias aproximadamente ( gura 309).
Nuevamente, nuestros calculos son similares a lo registrado por

la antropologa Marie-Odile Marion, quien registré que de Lacanja
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Chansayab a Bonampak los lacandones hacian dos horas de camino
aproximadamente (Marion, 1999: 75).

Aunque, por otra parte, los calculos de Marion (1999: 75) para
determinar el traslado a pie desde Lacanja Chansayab a Yaxchilan
son de solo seis horas. Con base en nuestro estudio consideramos
que su célculo queda demasiado corto, por lo que es probable que su
informante no le haya dado el dato correctamente.

La segunda ruta fue reconstruida con base en la informacion de
Lizardi (1960), quien realizé un recorrido desde el caribal de Lacanja
Chansayab hasta el sitio de Yatoch Ku, seguramente con ayuda de
algun guia lacandon.

Como ya se comento en el apartado sobre el sitio de Yatoch Ku,
Lizardi camin6 hacia el sur para llegar al norte de Laguna Lacanja,
luego cruzo dicha laguna en cayuco, de alli camind hacia el suroeste
subiendo algunas elevaciones y al alcanzar el camino a Tzendales
tomd hacia el noroeste, lugar donde posicioné el sitio de Yatoch Ku
(Lizardi, 1960).

Dicho recorrido le llevo siete horas caminando y una hora-nave
gando por Laguna Lacanha (Lizardi, 1960), lo cual da un total de
ocho horas.

Origen Destino Via Velocidad Distancia  Tiempo Jornada
(Km/Hr) (Km) (Hr) (Dias)
Lacandones Lacanha Terrestre 25 3.7 1.48 0.18
Grupo Rio
Lacanja
Lacanja Norte Terrestre 2.5 4.4 1.76 0.22
Laguna
Lacanja
Norte Sur Navegacion 2.4 2.3 0.95 0.11
Laguna Laguna
Lacanja Lacanja
Sur Laguna Yatoch ku Terrestre 25 2.7 1.08 0.13
Lacanja
Total 13.1 5.27 0.64

Figura 310. Calculos de distancia y tiempo del recorrido desde Lacanja
Chansayab hasta Yatoch Ku. Elaboracién propia.
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Origen Destino Via  VelocidadDistancia Tiempo Jornada
(km/hr)  (km) (hr) (dias)

Yaxchilan UMI  Terrestre 2.5 8.1 3.24 0.40
Total 8.1 3.24 0.40

Figura 311. Calculos de distancia y tiempo de recorrido desde
Lacanja Chansayab hasta Yatoch Ku. Elaboracién propia.

El mismo recorrido a paso de lacandédn habria implicado atravesar,
segun nuestros calculos, un total de 13.1 km desde el asentamiento
lacanddn de Lacanja Chansayab hasta Yatoch Ku, que se recorrerian
en 5.27 horas aproximadamente o en poco mas de media jornada
(gura 310).

Finalmente, la tercera ruta que podemos comentar va de Yaxchilan
a Unién Maya Itza, localizado en el Petén guatemalteco, cuye reco
rrido a pie habria implicado para los mayas lacandones atravesar,
segun nuestros calculos, un total de 8.1 km desde Yaxchilan hasta

, que se recorrerian en 3.24 horas aproximadamente o en poco
menos de media jornada ( gura 311).

C

L M
Entre los lacandones de la regién de Laguna Miramar se identi can
dos grupos asentados hacia 1949, que son los lacandones del Grupo
San Quintin y los lacandones del Grupo Rio Jataté, segun el mapa
de Frans Blom (1949).

A partir de estos dos asentamientos se observan tres rutas, la primera
de ellas parte desde el asentamiento lacandon de San Quintdadabi
entre el rio Jataté y el rio Perlas, la cual toma una direccion al noreste
justo en una vereda que Blom (1950) registra como Chanigatg 312).

Al llegar al oeste de Laguna Miramar se pudo continuar el tra
yecto navegando por dicha laguna ( gura 313), siempre bordeando
la peninsula norte para evitar el oleaje o los remolinos que se gene
ran en determinados puntos del cuerpo de agua. De esta forma, se
podria visitar el risco con pinturas, algunas de las cuales podrian
ser de autoria maya lacandona.
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Figura 313. Calculo de rutas 6ptimas aplicado a los lacandones de la region

de Laguna Miramar.

La primera ruta, segun nuestros calculos, habria implicado atra
vesar un total de 8.9 km desde el asentamiento lacandén del Grupo
San Quintin hasta el risco de Las Pinturas en Laguna Miramar, que se
recorrerian en 3.57 horas aproximadamente 0 en poco menos de media

jornada ( gura 314).
Origen Destino Via Velocidad Distancia Tiempo Jornadas
(km/h) (km) (h) (d)
Lacandones Noroeste  Terrestre 2.5 5.4 2.16 0.27
Grupo San de Laguna
Quintin Miramar
Noroeste de Risco de Navegacion 2.4 3.4 1.41 0.17
Laguna Las Pinturas
Miramar
Total 8.8 3.57 0.44

Figura 314. Célculos de distancia y tiempo de recorrido desde Grupo San
Quintin hasta el risco de Las Pinturas de Laguna Miramar. Elaboracion propia.

449



Origen Destino Via VelocidadDistancia Tiempo Jornadas
(Km/Hr)  (Km) (Hr) (Dias)

Lacandones Cueva Terrestre 2.5 10.5 4.2 0.52
Grupo Rio Jataté del Sol
Cueva del Sol Sur Laguna Terrestre 2.5 0.8 0.32 0.04

Miramar
Sur Laguna Norte Navegacion 24 8.5 3.54 0.44
Miramar Laguna

Miramar

Total 19.8 8.06 1

Figura 315. Calculos de distancia y tiempo de recorrido desde Grupo Rio
Jataté hasta el risco de Las Pinturas de Laguna Miramar. Elaboracion propia.

La segunda ruta saldria desde el asentamiento lacandon del Grupo
Rio Jataté con direccion al noreste, cruzando el rio Azufre, en un paso
entre dos elevaciones montafiosas (con presencia de pefiascos y
dolinas), conocido como la planada de Sacrum, Sic Ruiterra
blanca” (Baer y Merri eld, 1981: 55), hasta llegar a la Cueva del Sol.

Una vez en la Cueva del Sol, se podia seguir hacia el norte para
llegar al lado sur de Laguna Miramar, para después tomar un cayuco
y bordear el lado oeste de la laguna, evitando las areas de remolinos,
para nalmente adentrarse hasta el risco de Las Pinturas.

Este recorrido debid haber implicado atravesar un total de 19.8 km,
gue se pudieron recorrer en 8.06 horas o en una jornada (gura 315).

Finalmente, la tercera ruta va del mismo asentamiento lacandén
del Grupo Rio Jataté, pasando por la planada Sacrum, hasta llegar a
la Cueva del Sol. Posteriormente, se podia tomar hacia el sureste pa

Origen destino Via  VelocidadDistancia Tiempo Jornadas
(Km/Hr)  (Km) (Hr)  (Dias)
Lacandones Cueva del Sol Terrestre 25 10.5 4.2 0.52
Grupo Rio Jataté
Cueva del Sol Tzendales  Terrestre 25 9.2 3.68 0.46
Cueva del Sol Tzendales Terrestre 1.2 8.2 6.83 0.85

Total 27.9 1471  1.83

Figura 316. Calculos de distancia y tiempo de recorrido desde Grupo Rio
Jataté hasta Tzendales. Elaboracion propia.
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sando algunas elevaciones montafiosas y el rio Azul; con ello, se podia
llegar hasta el sitio arqueoldgico Tzendales, situado tentativamente en
el area que se puede ver en el mapa.

Este recorrido, segun nuestros calculos, habria implicado atravesar
27.9 km, que se caminarian en 14.71 horas o casi dos jornadas de
camino ( gura 316).

Sobre la presencia de incensarios lacandones en el sitio Tzendales,
es posible que a estas ruinas también haya llegado otro grupo lacandon
situado en la porcion sur de la cuenca que riega el rio Tzendales o al
suroeste del rio Lacanja (Baer y Merrield, 1981: 42), conocido
como el Grupo de Tzendales.

Al comparar las tres rutas, la primera de ellas resulta la 6ptima,
con medio dia de recorrido en total, saliendo desde el asentamiento
del Grupo San Quintin hasta Laguna Miramar, mientras que la segunda
ruta toma el doble de tiempo desde el asentamiento del Grupo Rio
Jataté hasta la parte norte de Laguna Miramar. Finalmente, la ruta
mas tardada seria entre el asentamiento del Grupo Rio Jataté y el sitio
arqueoldgico Tzendales con casi dos dias de recorrido.

C

Te
El Zotz, que es el sitio mas cercano a Tiadlo haberse mantenido
autonomo durante buena parte del Clasico e incluso pudo haber en
viado a una rama de la familia real a colonizar Yaxchilan (Houston
et al, 2007).

Como se ha comentado, en Tikal se tiene registro dasam
tamiento maya yucateco del siglo que pudo haber hecho uso de
El Zotz como un sitio de peregrinacion, dada su cercania y la similitud
de los incensarios alli localizados.

Por esta razén, decidimos correr los calculos de rutas Optimas
entre Tikal y El Zotz, los cuales arrojaron una ruta que va de este a
oeste casi en linea recta ( gura 317).

Dicha ruta arrojé un total de 23.8 km, que se pudieron caminar en
9.52 horas o en poco mas de una jornada de recorrido ( gura 318).
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Figura 317. Célculo de rutas 6ptimas aplicado a los mayas yucatecos
del asentamiento de Tikal.

Origen Destino Via  VelocidadDistancia Tiempo Jornadas
(Km/Hr)  (Km) (Hr) (dias)
Tikal Zotz Terrestre 2.5 23.8 9.52 1.19
Total 23.8 9.52 1.19

Figura 318. Calculos de distancia y tiempo de recorrido desde
Tikal hasta El Zotz. Elaboracion propia.

Como se aprecia en el mapa resultante, la ruta salié desde Tikal
con direccion al oeste pasando por una zona semimontafiosa para
luego adentrarse en un valle hasta llegar al inicio de otras elevacio
nes terrestres y poder concluir el recorrido con la llegada a El Zotz.

Podemos concluir este capitulo a rmando que hay una clara dis
tincion entre los incensarios del sureste, los del noroeste y los del
area de Tikal. Cabe mencionar que en Laguna Mensabak y Laguna
Petha no se han encontrado incensarios de la region de San Quintin
(Soustelle, 1937) ni viceversa.
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Los incensarios localizados en Yaxchilan, asi como los de Piedras
Negras, son mas estilizados y presentan una técnica mas desarrollada
de produccion y de decoracion, asociada mas al grupo del sureste que
a los lacandones del noroeste. La forma de la boca de los incensarios
de Yaxchilan y la orientacion de la cara son mas parecidas a las de la
region de San Quintin.

A nales del siglo es posible que esta técnica haya sido ex
tendida desde San Quintin hacia el norte (Soustelle, 1937).

En cuanto a los incensarios del noroeste, éstos presentan una
técnica mucho més delimitada geogra camente, compartida por cla
nes estrechamente relacionados (Soustelle, 1937: 49), localizados en
Laguna Mensabak y Laguna Petha.

Los incensarios de Tikal, como se ha argumentado, correspon
den a un estilo que recuerda mucho a los incensarios lacandones,
pero pudieron haber sido elaborados por hablantes de maya yucateco,
quienes migraron desde la peninsula de Yucatan durante la llamada
Guerra de Castas a mediados del siglo para nalmente inter
narse al Petén guatemalteco y posteriormente a la selva de Chiapas,
donde tuvieron contacto cultural con otros grupos mayas, como
los lacandones.

El Petén sirvié como refugio de muchos yucatecos, itzaes; queja
ches, mopanes y chinamitas, quienes escaparon de la presion politica
en tiempos prehispanicos y coloniales.

Para nalizar este capitulo, cabe mencionar que después de todos
estos calculos se concluye que el paisaje ritual de los lacandones se
compone de paradas obligadas en los puntos donde viven los dioses
mayas lacandones, como en lagunas, cuevas, riscos con arte rupestre
y sitios con arquitectura del periodo Clasico.

Los elementos animicos en este paisaje ritual selvatico se ponen
de mani esto en la presencia de agua, paredones rocosos con pinturas
y grabados, asi como de templos mayas del periodo Clasico que fueron
considerados como dioses por los lacandones.

Las rutas de las peregrinaciones mayas lacandonas obedecen a
los lugares sagrados que tienen que visitar durante el camino, pero
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resulta interesante que dichos espacios generalmente estan asociados
a cuerpos de agua, donde se pueden abastecer de recursos, ello indica
gue lo sagrado esta conectado directamente con el tema del agua.

Las rutas reconstruidas mediante atraviesan los territorios
ancestrales de estas entidades animicas, procurando guiarse por la
presencia de las lagunas. Los cuerpos de agua resultan ser entonces
los conectores de estos caminos sagrados que marcan corredores na
turales situados en valles intermontanos, lo que facilita el recorrido
a pie y la apropiacion de recursos vitales como agua y comida, que
formaron parte de la carga indispensable para estos caminantes.

Si partimos de que en estos lugares viven los dioses lacandones,
podemos entender que las rutas de las peregrinaciones son guiadas
por los dioses mismos, quienes guian a los peregrinos, a manera de
un sendero nocturno, hasta llegar al punto nal de la peregrinacion.

Las peregrinaciones lacandonas fueron hechas por los varones,
dado que existe una estricta prohibicion a las mujeres de visitar estos
espacios sagrados. Por lo tanto, los hombres lacandones seguramente
visitaron los riscos de Laguna Mensabak y de Laguna Petha de manera
anual y preferentemente en época de lluvias escasas para hacer las peti
ciones de lluvias y garantizar la fertilidad de las cosechas; otrasageces, |
peregrinaciones tomaron lugar aleatoriamente en momentos de crisis
social, como cuando se presentaba alguna enfermedad considerable.
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A través de esta investigacion se pudo constatar que no hay que
perder de vista que los “restos materiales del pasado se encuentran
sociologizados en el presente” (lwaniszewski, 2011: 25) y, por lo tanto,
el estudio del pasado se convierte en una interpretacion hecha desde el
presente con toda la carga ontoldgica que ello implica.

Algo que nos queda claro es que los arquedlogos tenemos que ir
mas alla de la reconstruccion de los regimenes econémicos y {as espe
culaciones, para mejor poner atencién en como la tierra y el espacio
pudo ser percibido por la gente en el pasado. Lo anterior nos invita a
re exionar directamente sobre el tema del paisaje.

Hay dos formas de entender el término paisaje: como un terri
torio que puede ser aprendido visualmente o como un confimto
relaciones entre la gente y los lugares que proveen el contexto de la
conducta cotidiana (Thomas, 2001). En este trabajo nos enfocamos en
las relaciones, pues consideramos que a partir de éstas se generan los
dialogos que permiten hilar los mundos-de-la-vida pasados y peesent

Los sitios arqueolégicos son expresiones visibles y tangibles de
segmentos de eventos miticos e histéricos. En sus super cies éstos
fueron grabados y pintados como puntos especi cos con aseciacio
nes ancestrales (Tilley, 1994: 47).

Los motivos abstractos presentes en el arte rupestre de Laguna
Mensabak y Laguna Petha, mas que ser interpretados como simples
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guras entopticas, pudieron servir para legitimar el poder de os es
pecialistas rituales (productores del arte rupestre), quienes podian
leer el signi cado de estos motivos, ejerciendo el poder a través de
un conocimiento especializado.

Los riscos con arte rupestre cuentan algo sobre el pasado- El reta
llado o repintado de algunos motivos rupestres fue hecho en distintos
momentos, por lo que funcioné como una tecnologia de remembranza
(Tilley, 2008), es decir, fueron actos repetitivos que objetivaron el
signi cado del lugar y del paisaje.

Se cuenta con motivos rupestres de varios periodos (los cuales fue
ron resigni cados continuamente), del periodo Preclasico taetiane
nor medida del Clasico tardio y también del periodo Posclasico tardio;
durante el periodo Historico, con la llegada de los actuales lacandones
los motivos rupestres fueron resigni cados de tal manera que funciona
ron para legitimar la mitologia maya lacandona y su mundo-de-la-vida.

En este trabajo se buscaron los entendimientos locales del
mundo, quedando pendiente profundizar en la experiencia de ser
peregrino para los mayas lacandones y la biografia cultural completa
de sus incensarios.

La experiencia a la cual me re ero contempla que los riscos con
arte rupestre, siendo la representacion de los dioses mismos; funcio
naron como puntos clave para la visita del peregrino lacandon,
quien visitd estos espacios sagrados para abastecerse de recursos
alimenticios y simbdlicos.

A través de lo revisado en esta investigacion respecto a las deida
des lacandonas se puede argumentar que cada dios se puede dividir
en tres partes (Roberto Martinez, comunicacion personal, 2017):

1. Dios objeto-incensarios
2. Dios lugar-tierra.

3. Dios lugar-cielo.

El dios objeto es mévil y queda de mani esto en su perseni ca
cién representada en los incensarios lacandones, que al contar con
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una personeidad compuesta por un rostro antropomorfo son eles
comparieros durante las peregrinaciones lacandonas y a los cuales se
les dedica un ritual de renovacion y ademas se les canta, se les pide y
se les alimenta en la boca mediante tamales y el humo del copal.

El dios objeto es una entidad animada y, por lo tanto, es activa y
participa de la vida social del pueblo, siendo acompafante y protector
del peregrino a lo largo de la travesia religiosa por los caminos de la
selva.

Los incensarios lacandones fueron vistos como seres Vivos
(McGee, 2005) que participaban en las ceremonias como personas
no humanas. Al respecto de su alimentacion, el hecho de alimentar a
los incensarios también se registrd entre los lacandones arqueolégicos,
antiguos habitantes del sitio atin perdido en la Selva Lacandona de Sak
Bahlan, quienes tenian por costumbre hacer ofrendas de granos de
cacao en la boca de los idolos (De Vos, 1996: 181).

El dios lugar se representa en dos tipos: dios lugar-tierra y dios
lugar-cielo. El dios lugar-tierra era también denominado en maya
lacandonaaktun(pefiascos, cuevas) y hace referencia a los dieses te
rrenales o habitantes del mundo subterrarg&more ere a algun lugar
dentro del paisaje kéarstico, por ejemplo, a una cueva o risco con arte
rupestre.

Por otro lado, el dios lugar-cielo, también denominado en maya
lacandontunich (piedras), hace referencialas dioses que se-en
cuentran en los dos cielos superiores, entre los que se dividen segun
su importancia; se dice que son porciones privilegiadas de piedra que
tienen sus propias ruinas (Soustelle, 1988% dioses celestes como
Hachakyum habitan en las ruinas de las antiguas ciudades mayas
como Yaxchilan (Boremanse, 1998; Nufiez, 2015).

Sobre los incensarios, y volviendo al dios objeto, podemos
decir que la parte del dios vuelve a ser el dios en su totalidad; se
trata de un dios que se segmenta sin cortarse. El dios objeto necesi
ta ir al dios lugar para seguir signi cando. Devolver al dios la parte
que se tomé de él. Un ejemplo prehispanico de ello puede verse en
los incensarios de Palenque estudiados por Martha Cuevas (2007);
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estos incensarios (dios objeto) con la e gie del dios K’inich Ajaw
aparecieron en las excavaciones del Templo del Sol en Palenque
(dios lugar).Asimismo, se argumenta que el Templo del Sol de
Palenque estuvo dedicado al culto de uno de los dioses patrones
de la ciudad, K’inich Ajaw Pakal, también conocido como Escudo
del Sefior del Rostro Solar, que personi caba al sol en su trayecto
nocturno por el inframundo (Lopez Bravo, 2015: 65).

El cuerpo-vasija (dios objeto) es un cuerpo creado; los lacandones
crean y reviven cuerpos para los dioses. Participan de la posibilidad de
gue sus dioses existan en diferentes lugares.

Los dioses dan cuerpo a los hombres como los hombres dan
cuerpo a los dioses, es un proceso analogo. Se trata de dos cuerpos.
Por otro lado, es interesante re exionar que los dioses dan lo crudo
a los hombres (a través del maiz) y que los hombres dan lo cocido a
los dioses a través de los tamales (Roberto Martinez, comunicacién
personal, 2016), de esta manera, se cumple con un ciclo ritual de
reciprocidad entre los lacandones y sus dioses.

Ademas del tema de los dioses lacandones y sus formas de perso-
ni cacion, la intencion de esta investigacion fue demostrar cémo el
uso de los , vinculado a un posicionamiento teorico de corte
posprocesual, puede arrojar luz sobre como la gente en el pasado
experimentd y percibio su espacio circundante.

Las rutas 6ptimas generadas mediante el programa informatico
ArcGIS 10.2 demuestran que los mayas lacandones optaron por las
rutas de menor costo de friccion y utilizaron las lagunas come fuen
tes proveedoras de recursos. Los cuerpos de agua fueron fundamentales
para conectar los caminos entre un punto sagrado y otro, de tal mane
ra que los riscos con arte rupestre localizados a la orilla de estas lagunas
representaron a los ancestros o guardianes de estos espacios sagrados
gue se encuentran insertos en el paisaje ritual de la Selva Lacandona.

Gran parte de los arroyos, valles, cursos y cuerpos de agua fueron
signi cativos en relacién con la localizacion de los monumentos.
Los diferentes paisajes en Mensabak fueron todos conectados desde
los puntos mas altos, como el cerro El Mirador.
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Loshach winikkncorporaron en su mitologia la imagineria ru
pestre plasmada en tiempos previos a su llegada por hablantes de
ch’ol. Por lo que el arte rupestre tiene sentido independientemente
de la lengua en que se hable.

Es posible que los peregrinos lacandones tuvieran su propia dei
dad, que podria ser Kéanan Beh K'in, el Guardian del Sendero del Sol,
una deidad menor registrada por Boremanse (2006). Literalmente,
kanansigni ca guardianpbehsigni ca sendero ¥’in signi ca sol.

Los lacandones incorporaron elementos religiosos prehispanicos
en sus creencias mitolégicas. Respecto de las relaciones de género,
los hombres son los responsables del mantenimiento del orden cdsmico
y los rituales que practicaban les ofrecian la posibilidad de ejercer su
funcion reguladora del equilibrio universal (Marion, 1999: 69).

La sociedad de los hombres esta pensada con base en el modelo
de la sociedad producida por los dioses).(El creador o Nuestro
Verdadero Sefior es el centro de este espacio teogonico.

Los riscos, cuevas y sitios con arquitectura son revelaciones en la
historia de los mayas lacandones, donde los monumentos evocan su
pasado Yy justi can su existencia.

Desde Charnay (1887) se reporta que la llegada de extranjeros a
Yaxchilan fue percibida por los lacandones como una especie-de pro
fanacion y algunos dejaron por completo de practicar alli sus rituales.

Los hombres de Mensabak armaban hace un par de décadas
gue los peligros y enfermedades los amenazan y alcanzan cuando
guian o dejan entrar forasteros (incluyendo mujeres) en las cuevas
donde viven los dioses a la orilla del lago (Marion, 1991: 387).
Un joven le coment6 a Marion (1991: 435) en el afio 1989, quepade
cié una enfermedad intestinal, a lo largo de varios meses, debido a que
llevé turistas a las cuevas de Mensabak en su cayuco.

Algo similar ha pasado con la incorporacion laboral de jévenes
lacandones en los trabajos arqueoldgicos de Mensabak, pues hay
quien a rma que la muerte de uno de sus hijos se debié a una enfer
medad enviada por los dioses, debido a que las mujeres han entrado
a excavar en las ruinas y eso ha provocado el enojo de las deidades.
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La religion lacandona ha caido en desuso con la muerte de los
altimos ancianos, quienes conocian los ritos y plegarias y creian en
el poder mistico de los incensarios de barro (Boremanse, 2006:

En la actualidad, los lacandones siguen fabricando estos objetos en
un contexto profano para venderlos a turistas.

Las ceremonias de renovacion de incensarios, segun Tozzer
(1907), se realizaban cada afio, pero el resto de la literatura etnogra
ca menciona que los lacandones las realizaban cada seis u ocho
afnos; actualmente ya no se realizan y el Gltimo registro proviene del
verano de 1991, coincidiendo con el eclipse de sol del 10 de julio
(Marion, 1991: 394). Una vez reemplazados, los incensarios eran
abandonados en una cueva sagrada.

Antonio Martinez Chan K'in es el ultimo lacanddn originario
de Naja en practicar la religion de sus antepasados, aunque ahora
con nes turisticos. La muerte de don Antonio podria signi car el
n del dltimo vestigio de religion tradicional maya lacandona, por
lo que su registro es fundamental para poder salvaguardar €l patri
monio cultural inmaterial.

La busqueda de la agencia de las mujeres lacandonas me llevé a
analizar que la ceremonia de renovacion duraba unas seis semanas y
cada etapa de este proceso ritual se acompafiaba de mudltiples
ofrendas a los viejos incensarios, las cuales incluian tamales que
eran elaborados por las mujeres lacandonas; ademas, las calabazas
con las cuales los hombres lacandones bebian la bebida ceremonial
delbalchéran atribuidas al mundo femenino.

De esta manera, nuevamente se cumplia un equilibrio en el
cosmos lacandén, donde el mundo celeste 0o masculino estaba
simbolizado por el arbol de copal que funcionaba como el alimento
de los dioses; mientras que el mundo subterraneo o femenino estaba
simbolizado por la calabaza, cuyos frutos estaban asociados a la ges
tacion (Marion, 1999: 69).

Otro signo femenino lo representaban los circulos rojos con un
punto en su interior que eran dibujados sobre las tunicas de-los o
ciantes. La presencia de esta especie de senos hacia que su portador
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se feminizara, volviéndolo de alguna manera el partero de los dioses.
Los senos son también simbolos de la participacion de las mujeres en
el proceso de alimentacion a los dioses (Marion, 1999).

Los hombres son los responsables de mantener el orden cosmico
“y los rituales que practican les ofrecen la posibilidad de ejercer su
funcion reguladora del equilibrio universal” (Marion, 1999: 69).

Como se reviso en este trabajo, los primeros avistamientos de los
mayas lacandones datan del siglo y durante mas de dos siglos
fueron vistos como el remanente de la antigua cultura maya del
periodo Clasico, pero también fueron retratados al principio como
canibales, guerreros feroces, in eles, insumisos y rebeldes.

En realidad, como ya se comento, los actuales lacandones son
descendientes de grupos reducidos de indigenas yucatecos rebeldes
que hacia el siglo  huyeron de Yucatan atravesando Campeche y
parte del Petén guatemalteco, mezclandose en el camino con otras
comunidades refractarias de habla maya yucateco, quienes penetraron
nalmente en la Selva Lacandona (De Vos, 1996: 247).

El patrén de asentamiento lacandén esté ligado a la proximidad
de sitios arqueoldgicos mayas, lagunas, rios, cuevas y riscos con arte
rupestre.

El patron de asentamiento disperso puede verse como una forma
de etnorresistencia, es decir, de un aislamiento voluntario para no
adquirir enfermedades y ser convertidos al cristianismo del siglo

. No obstante, de vez en cuando los lacandones se acercaban a
los poblados para intercambiar materiales que consideraban nece
sarios.

Itzaj, yucateco, maya mopéan y lacandon se comunicaban mutua
mente en la region del rio Pasion al suroeste del Petén en Guatemala.
La habilidad para comunicarse facilité el comercio e interaccién en
tre los diferentes grupos mayas en el centro del Petén. Esto explica
parcialmente por qué los lacandones y mayas yucatecos residian juntos
(Palka, 2005: 227). Ademas, los lacandones han interactuado en afios
recientes con otras lenguas mayas como el ch’ol y el tseltal, median
te una comunicacion intercultural.
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Los mayas lacandones reutilizaron los sitios mayas del periodo
Clasico, actualizando la memoria, es decir, reclamando la continuidad
del pasado en el presente, ya que el pasado se hace posible-material
mente, de tal manera que materializar dichos sitios a través de pintar
gratis o dejar los incensarios se convierte en un acto de conexién
entre el pasado y el presente.

La informacién arqueoldgica podra complementar los datos etno
histéricos y etnogra cos para entender los procesos de cambio cultural.

Al respecto, es interesante sefialar la sobrevivencia ritual de los
lacandones arqueolégicos en una esta tseltal actual, que se celebra
afio con afio durante el carnaval de Bachajon, lo que constituye la ri
tualizacion de “acontecimientos historicos en los cuales los baehajon
tecos y los lacandones han sido los protagonistas” (De Vos, 1996: 233).

Este acontecimiento parece haber sido la incursion sangrienta,
en 1552, de los indigenas lacandones contra el pueblo de Bachajon, que
tuvo como consecuencia el traslado de la comunidad bachajonteca, en
tre 1565 y 1570, al sitio que ocupa actualmente. Ademas, durante ese
momento clave se establecio el nuevo orden sociopolitico que durante
un afo gobernd la vida de la comunidad (De Vos, 1996: 233-234, 243).

Cuenta la tradicion oral que los caribes llegaban a ver el earna
val desde lejos en una colina muy alta, hasta que un dia decidieron
ingresar al pueblo y hacer guerra a los bachajontecos. Gomse ¢
cuencia de este ataque, el antiguo pueblo fue abandonado@n bus
de un nuevo asentamiento (De Vos, 1996: 239), donde actualmente
se localiza la cabecera del municipio de Bachajon.

El carnaval de Bachajon muestra hasta la fecha el impaeto so
cial y psicolégico que tuvieron para la comunidad bachajonteca las
incursiones de los lacandones en el siglo(De Vos, 1996: 254).

Por otro lado, los mayas lacandones se apropiaron de -un dis
curso prehispanico para equilibrar la uctuacion de sus recursos y
sus circunstancias de movilidad social y resistencia ante la presion
de la conquista espariola.

En esas circunstancias, los lacandones atribuyen la autoria de
las pinturas rupestres a los dioses, pero aun asi pudieron dejar su
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impronta cultural sobre los riscos, mediante técnicas de remem
branza, como el repintado de disefios, sobreposicion o elaboracion
de nuevos disefos, entre ellos, guras humanas, animales y manos.

Las estructuras arqueoldgicas son personi caciones fisicas de la
mitologia lacandona, una presencia tangible que demuestra la validez
de sus historias (McGee, 2005: 1).

Los mayas lacandones demostraron sus habilidades como lideres
viajando largas distancias para llevar a cabo sus peregrinaciones.
Dichas peregrinaciones se han realizado desde mediados del siglo
(McGee, 2005: 2), cuando los grandes templos mayas se convirtieron
en santuarios ancestrales.

Con el paso de los afios se reconoce un debilitamiento-paula
tino del poder de los ancianos. Los lacandones explican la historia
de los hombres sometida al ritmo de los astros, crean una losofia
de la historia que explica en términos cosmogoénicos el adveni
miento de su sociedad, sus repetidas destrucciones, la instauracion
de una nueva eray su proximo n, inevitable y anunciado (Marion,
1991: 249).

Los lacandones son resultado de un proceso de aislamiento
voluntario. La espera constante de un n previsible y la restaura
cion de un equilibrio siempre amenazado e inseguro constituyen
caracteristicas vigentes en la mitologia lacandona, reconstruida a
partir de los vestigios arqueoldgicos localizados en la Selva Lacando
na, que dan testimonio de las condiciones particulares de su insercion
en un medio hostil.

La entrada de misioneros, la construccion de caminos y la llegada
de maestros, turistas, etndlogos y arquedlogos han suscitado cambios
irreversibles en los modos de vida tradicionales de los grupos mayas
lacandones, forzandolos a adaptarse a su presencia y modi cando sus
pautas de conducta tradicional.

La restauracion de la escultura de Hach Ak Yum localizada al
interior del edi cio 33 de Yaxchilan provocard, segun el mito, la
destruccion del mundo, por lo que es importante que se conserve
la cabeza separada del cuerpo de dicha escultura.
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Las actuales politicas conservacionistas les prohiben a los lacan
dones cortar madera y cazar, por lo que las practicas de subsistencia
han cambiado rotundamente.

En términos tedricos, gran parte de la actual teoria de laagen
cia ha sido inyectada de nociones modernas y occidentales: Nece
sitamos encontrar formas de agencia trabajadas bajo condiciones
estructurales de su tiempo y en el contexto de su propio mundo-
de-la-vida.

En este estudio se pudo evidenciar que los riscos con arte rupestre
fueron hechos por la agencia humana; sin embargo, la tradicion oral
maya lacandona atribuye la autoria del arte rupestre a una agencia
no humana, es decir, mencionan que los gra smos fueron hechos por
las deidades. Sin embargo, el tema de la agencia no se acaba ahi,
sino que el risco con pinturas, al ser la personi cacién de un dios,
también ejerce agencia y obliga a realizar en esos espacios los ritos
lacandones en el paisaje ritual.

El estudio de la agencia abre nuevas lineas de investigacion
sobre la materialidad, las taxonomias arqueoldgicas y las propias
metodologias del registro en arqueologia. Nos brinda la posibilidad
de vincular las actividades de agentes del pasado y la formacién del
registro arqueolégico. Estos procesos resultaron en secuencias de
depdsitos o historias deposicionales.

Necesitamos interpretar estructuras e intenciones pasadas, apli
cando un enfoque de la agencia que incorpore la mayor cantidad de
informacién posible con la nalidad de entender los intereses y
motivaciones de los actores en el pasado.

Los arquedlogos necesitamos confrontar las formas de agencia
que operaron en el pasado a través de los materiales que sobrevivieron
para nuestro estudio (Barrett, 2001).

La arqueologia necesita ser re exiva y necesita reconocer que el
signi cado no sélo reside en los objetos del pasado, sino en el estudio
de ese pasado, ello permite reconocer que la arqueologia es una prac
tica de hoy y del presente (Shanks y Tilley, 1988). La arqueologia,
por tanto, es una interpretacion del pasado en términos del presente.
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Respecto a los , futuras investigaciones tendran que incorporar
tecnologiai (Light Detection and Ranpaigrabajo arqueoldgico,
lo cual se re ere a la aplicacion de sensores remotos o sistemas activos
mediante el sobrevuelo de avionetas con laser yncluido.

Dicho laser permite, mediante pulsaciones de registro, formar
imagenes tridimensionales con gran potencial para la disciplina
argueoldgica, al lograr atravesar el dosel de la vegetacion y asi eeconoc
las dimensiones de los monticulos o vestigios arqueologicos.

En de nitiva, esta investigacion presenta varios hallazgos,
pero también varias interrogantes que aun quedaran pendientes
por explorar. La arqueologia de la Selva Lacandona aln esta en
ciernes, los periodos Posclasico e Histérico presentan todavia la
gunas de informacion, sin embargo, el estudio del arte rupestre

puede ayudar a esclarecer mejor la comprensién de los mundos-de-
la-vida de ayer y hoy.
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Figura 111. Comparacion de manos antiguas del sector este del Panel
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Mensabak

Figura 164. Disefio inciso sobre ceramica posclasica, Tzunun, Laguna
Mensabak

Figura 165. Vista del risco Tanyok

Figura 166. Vista de las huellas de pies del risco Tanyok

Figura 167. Rutas Optimas intrasitio de Laguna Mensabak

Figura 168. José Valenzuela (1) en la hamaca de su casa en Metzabok

Figura 169. Primer cuadro: José Valenzuela y Josuhé Lozada al pie
del risco Mensabak

Figura 170. Localizacion de las deidades mayas lacandonas en Laguna
Mensabak

Figura 171. La roca del centro de la fotografia es el dios Kehchem

Figura 172. Riscos con arte rupestre de Laguna Petha

Figura 173. Distribucion de las cuatro islas al interior de Laguna Petha

Figura 174. Vista de una de las islas al interior de Laguna Peth&a

Figura 175. NUumero de motivos rupestres en Laguna Petha

Figura 176. Tabla de frecuencia tipoldgica del risco Itsanokuh, Laguna
Petha

Figura 177. Pintura rupestre del periodo Posclasico de Laguna Petha

Figura 178. Fotografia de Gertrude Duby, 1960

Figura 179. Localizacion de la pintura rupestre zoomorfa del risco
Itsanokuh

Figura 180. Pintura rupestre del periodo Historico, risco Itsanokuh

Figura 181. Panel 1 del risco Itsanokuh, Laguna Peth&

Figura 182. Lateralizacion de las manos en el risco Itsanokuh, Laguna
Petha

Figura 183. Panel 2 del risco Itsanokuh, Laguna Petha

Figura 184. Panel 3 del risco Itsanokuh, Laguna Peth&

Figura 185. Risco del Jaguar, Laguna Petha

Figura 186. Pintura rupestre roja con disefio de jaguar

Figura 187. Fotografia de Gertrude Duby, 1960
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Figura 188. Risco de las Manchas, Laguna Petha

Figura 189. Risco de las Manchas con DStretch, Laguna Petha

Figura 190. Incensario zoomorfo con banda decorada

Figura 191. Incensario tipo I, segun la tipologia de Soustelle (1937)

Figura 192. Incensario tipo Il, segun la tipologia de Soustelle (1937)

Figura 193. Incensario tipo Ill, segun la tipologia de Soustelle (1937)

Figura 194. Incensario tipo 1V, segun la tipologia de Soustelle (1937)

Figura 195. Incensario tipo V, segun la tipologia de Soustelle (1937)

Figura 196. Incensario tipo VI, segun la tipologia de Soustelle (1937)

Figura 197. “Casa de dios” de Antonio Chan K’in, Naja

Figura 198. Mapa de sitios localizados en el centro del Petén, Laguna
Petén Itza

Figura 199. Imagen de incensario e gie del sitio Nixtun-Ch’ich’,
Laguna Petén Itza

Figura 200. Cilindro portaincensario localizado en una cueva cercana
a Laguna Petha

Figura 201. Notese la escultura de Hach Ak Yum y los incensarios
lacandones depositados. Edi cio 33 de Yaxchilan

Figura 202. Escultura de Pajaro Jaguar IV o Hach Ak Yum para los
lacandones

Figura 203. Levantamiento topogra co de Yaxchilan y ubicacion de
dioses e incensarios lacandones

Figura 204. Edi cio 19 de Yaxchilan

Figura 205. Fragmentos de incensarios lacandones localizados en el
Edi cio 19 de Yaxchilan

Figura 206. Edi cio 6 de Yaxchilan

Figura 207. Incensarios lacandones localizados en el Edicio 6 de
Yaxchilan

Figura 208. Edi cio 21 de Yaxchilan

Figura 209. Incensario lacandon localizado en el Edicio 21 de Yax
chilan

Figura 210. Incensario lacandon inciso localizado en Yaxchilan

Figura 211. Edi cio 33 de Yaxchilan
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Figura 212. Incensarios lacandones localizados en el Edi cio 33 de
Yaxchilan

Figura 213. Fragmentos de incensarios lacandones localizados en el
Edi cio 33 de Yaxchilan

Figura 214. Incensario lacandon localizado en el Cuarto 7 del Edi cio
33 de Yaxchilan

Figura 215. Incensarios lacandones localizados en Yaxchilan

Figura 216. Edi cio 33 y Estela 31 o estalactita

Figura 217. Piedras Negras, 1931

Figura 218. Incensarios lacandones localizados en Piedras Negras,
1931

Figura 219. Incensarios lacandones localizados en Piedras Negras,
2006

Figura 220. Incensario lacandon localizado en el templo XIX de
Palenque.

Figura 221. Incensario lacandon localizado en el Edicio 16 de
Bonampak

Figura 222. Incensario lacandon localizado en el Edicio 10 de
Bonampak

Figura 223. Lasca de vidrio de autoria lacandona

Figura 224. Plano topograco de Bonampak tomado de Paillés
(1987) y modi cado por Tovalin (1995)

Figura 225. Lacandodn visitando los Edi cios 9 y 10 de la Acropolis
de Bonampak

Figura 226. Levantamiento topogra co de Lacanha

Figura 227. Incensarios lacandones localizados en Lacanh&

Figura 228. Ubicacion del sitio Miguel Angel Fernandez

Figura 229. Incensarios lacandones localizados en Miguel Angel
Fernandez

Figura 230. Notese la ubicacion del sitio Canancash al centro del
primer cuadrante del mapa

Figura 231. Edi cio 1 de Yatoch Ku

Figura 232. Incensarios lacandones localizados en el Grupo Lacandon,
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Figura 233. Edi cio 1 de Kanankax Sibal, Ocosingo

Figura 234. Posible localizacion de Tzendales

Figura 235. Posible localizacién de Tzendales

Figura 236. Posible localizacion de Tzendales

Figura 237. Incensario lacandon localizado en Arroyo Jerusalén

Figura 238. Véase el segundo incensario colocado sobre el altar de
izquierda a derecha

Figura 239. Incensario de tipo lacandon localizado en Tikal

Figura 240. Impresiones de manos en la Estructura 5D-1 de Tikal

Figura 241. Incensarios de tipo lacandon localizados en El Zotz

Figura 242. Incensario posclasico de Cozumel

Figura 243. Incensario posclasico de Labna

Figura 244. Incensario posclasico de Rio Hondo

Figura 245. Incensarios lacandones localizados en la cueva Sak Tat

Figura 246. Santuario Mensabak, Laguna Mensabak

Figura 247. Banco de madera localizado en el santuario Mensabak,
Laguna Mensabak

Figura 248. Incensario lacandon localizado entre las piedras que com
ponen uno de los muros de la estructura principal de El Mirador,
Laguna Mensabak

Figura 249. Mateo quemando gurillas de hule. Abrigo rocoso de
Laguna Petha

Figura 250. Abrigo rocoso. Laguna Petha

Figura 251. Figurillas de hule elaboradas por los mayas lacandones

Figura 252. Mateo y sus acompafantes, colocando las gurillas de
hule en el xical. Abrigo rocoso de Laguna Petha

Figura 253. Fragmento de incensario lacandén localizado en la cueva
del Tecolote Blanco, Laguna Petha

Figura 254. Cueva Yaax Ha, ubicada al sur de Naja

Figura 255. Ubicacién de El Real

Figura 256. Arte rupestre de periodo Historico en el risco Tsiband,
Laguna Mensabak

Figura 257. Calabaza decorada

Figura 258. Disefios antropomorfos sobre calabazas lacandonas
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Figura 259. Figuras antropomorfas del periodo historico. Risco
Tsibana, Laguna Mensabak

Figura 260. Motivos zoomorfos del periodo Historico. Risco Tsibana,
Laguna Mensabak

Figura 261. Motivo zoomorfo del periodo Histérico. Risco Tsibana,
Laguna Mensabak

Figura 262. Tanica lacandona decorada

Figura 263. Chan K'in Viejo tomando balché en calabaza decorada

Figura 264. Postes de la “casa de dios” pintados con guras geométricas

Figura 265. Poste de la “casa de dios” de Antonio Martinez Chan
K’in con disefio pintado en color rojo

Figura 266. Motivo antropomorfo con tocado. Risco Tsibana, Laguna
Mensabak

Figura 267. Figura antropomorfa. Risco Tsibana, Laguna Mensabak

Figura 268. Notense las pinturas negras y amarilla del sector oeste
del Panel 7. Risco Mensabak, Laguna Mensabak

Figura 269. Motivo zoomorfo del sector este del Panel 7. Risco
Mensabak, Laguna Mensabak

Figura 270. Reticula negra pintada sobre mano en positivo en color
rojo. Sector oeste del Panel 7. Risco Mensabak, Laguna Men
sabak

Figura 271. Nétense las pinturas negras y la amarilla del sector este
del Panel 8 de Laguna Mensabak

Figura 272. Motivo zoomorfo por encima del motivo geométrico.
Sector este del Panel 8 de Laguna Mensabak

Figura 273. Motivo geométrico compuesto. Sector este del Panel 8
de Laguna Mensabak

Figura 274. Rostro antropomorfo. Risco Jo'ton K’ak, Laguna Mensabak

Figura 275. Notense las pinturas rupestres en color negro. Risco
Jo’ton K’ak

Figura 276. Motivo antropomorfo compuesto por pintura y petrogra
bado. Risco Jo'ton K’'ak, Laguna Mensabak

Figura 277. Motivo antropomorfo. Panel 2 del risco Jo’'ton K’ak,
Laguna Mensabak
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Figura 278. Nétese el estilo del rostro antropomorfo sobre la calabaza
decorada. Templo de Antonio Martinez Chan K'’in

Figura 279. Disefio zoomorfo del Panel 2 del risco Jo'ton K’ak

Figura 280. Figura zoomorfa dibujada por Teobert Maler (1901)

Figura 281. Motivo antropomorfo y mano en positivo dibujados por
Teobert Maler (1901)

Figura 282. Notese el motivo antropomorfo ubicado arriba del disefio
zoomorfo. Risco Itsanokuh. Laguna Petha

Figura 283. Motivo antropomorfo con elementos asociados. Risco
Itsanok’uh, Laguna Petha

Figura 284. Pinturas rupestres de Laguna Miramar

Figura 285. Cajete inciso localizado en una cueva de San Quintin

Figura 286. Ceramica de tipo Paniagua Inciso localizada en una cueva
de Ocozocoautla, Chiapas

Figura 287. Disefios incisos en calabaza lacandona

Figura 288. Calabaza decorada entre los lacandones de San Quintin

Figura 289. Disefio de sol inciso en calabaza de los lacandones de rio
Jetja

Figura 290. Calabaza decorada con disefios con forma de sol. “Casa
de dios” de Antonio Martinez Chan K’in en Naja

Figura 291. Gra ti lacanddén en Dos Pilas

Figura 292. Incensario lacandodn localizado en ElI Mangal, Petén,
Guatemala

Figura 293. Gra ti maya lacanddn en la Estructura 1 de Budsilha

Figura 294. Cuadro que muestra los calculos de km/h de recorrido en
selva

Figura 295. Cuadro que muestra los célculos de kg de carga-a meca
pal en los recorridos

Figura 296. Cuadro que muestra los calculos de km/h de recorrido en
canoa por rios en el area maya

Figura 297. Cuadro que muestra los calculos en km/h de recorrido en
canoa por las lagunas

Figura 298. Cuadro que muestra los calculos de km recorridos en una
jornada
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Figura 299. Mapa que muestra los cuerpos de agua en la Selva Lacandona

Figura 300. Mapa que muestra los sitios con evidencia de peregrina
ciones mayas lacandonas

Figura 301. Valores acumulados por pixel que conforman una capa raster

Figura 302. Ejemplo de un célculo de ruta 6ptima tomando en cuenta
el coste de desplazamiento por super cie de friccion

Figura 303. Mapa que muestra las areas de cobertura para la aplicacion
del calculo de rutas éptimas de las primeras dos &reas de cobertura

Figura 304. Asentamientos lacandones, segun Blom (1949)

Figura 305. Célculo de rutas éptimas aplicado a los lacandones del norte

Figura 306. Célculos de distancia y tiempo de recorrido desde Monte
Libano hasta Yaxchilan

Figura 307. Calculos de distancia y tiempo de recorrido desde Laguna
Mensabak hasta Yaxchilan

Figura 308. Célculo de rutas optimas aplicado a los lacandones del sur

Figura 309. Calculos de distancia y tiempo de recorrido desde el
asentamiento Grupo Rio Lacanja hasta Yaxchilan

Figura 310. Calculos de distancia y tiempo de recorrido desde Lacanja
Chansayab hasta Yatoch Ku

Figura 311. Célculos de distancia y tiempo de recorrido desde Lacanja
Chansayab hasta Yatoch Ku

Figura 312. Mapa de Laguna Miramar

Figura 313. Célculo de rutas 6ptimas aplicado a los lacandones de la
region de Laguna Miramar

Figura 314. Calculos de distancia y tiempo de recorrido desde Grupo
San Quintin hasta el risco de Las Pinturas de Laguna Miramar

Figura 315. Calculos de distancia y tiempo de recorrido desde Grupo
Rio Jataté hasta el risco de Las Pinturas de Laguna Miramar

Figura 316. Calculos de distancia y tiempo de recorrido desde Grupo
Rio Jataté hasta Tzendales

Figura 317. Calculo de rutas Optimas aplicado a los mayas yucatecos
del asentimiento de Tikal

Figura 318. Caélculos de distancia y tiempo de recorrido desde Tikal
hasta El Zotz
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Arte rupestre
en las casas de los dioses.
Paisaje y peregrinaciones
en las lagunas Mensabak y Peth4, Chiapas
en su edicion electronica
se termin6 enT F Q U J &a\2G23 F

Produccién: Direccion de Publicaciones
de la Coordinacién Nacional de Difusién
del Instituto Nacional de Antropologia e Historia.
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COLECCION
ARQUEOLOGIA

SERIE LOGOS

En este libro se expone el arte rupestre prehispa

nico e histérico presente en dos cuerpos lacustres
del sureste de México, ubicados en la Selva Lacan
dona del estado de Chiapas que son Mensabak y
Petha, mismos que cuentan con una gran rigueza
arqueoldgica.

Se parte desde la arqueologia de la identidad a
través de las categorias deersonhood agencia
humana, agencia no humanay peregrinaciones, que
permiten entender el mundo-de-la-vida de los
grupos mayas quienes produjeron el arte rupestre
en un paisaje lleno de simbolos.

El analisis del arte rupestre maya presente en los
riscos habla de un sistema de almacenaje simbdlico
gue estuvo vinculado con la cultura popular maya;
por lo que su estudio otorga voz y visibiliza a un
sector de la poblacion maya que habia sido relegado
por la arqueologia monumental en el afan de bus
gueda de grandes tumbas y palacios. No obstante,
la monumentalidad de la arqueologia presente en
Mensabak y Petha no radica en su arquitectura, sino
en su paisaje relacional cuyo acercamiento requiere
fundamentalmente de un giro ontolégico.
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