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INTRODUCCION

A través de la investigacion arqueoldgica se ha podido obtener informacion
sobre las costumbres funerarias de los mayas, quienes rendian culto a sus difuntos
a través de las ofrendas que les depositaban en sus entierros. La ofrenda funeraria
es un elemento material que se encuentra representado en la practica ritual. En los
recientes estudios arqueoldgicos, se ha obtenido valiosa informacion acerca de la
forma de tratar a sus difuntos, entre lo que se ha registrado estan las vasijas de
ceramica, que fueron parte de los objetos colocados sobre 0 a un costado de los
difuntos; existe la posibilidad que buena parte de las vasijas que acabaron en las
tumbas, en algin momento previo hayan sido utilizadas en otra actividad. Es decir,
los recipientes funerarios tuvieron un uso cotidiano, y después fueron reutilizados
como parte de una ceremonia ritual. Otra de las creencias de los antiguos mayas
era la costumbre de colocar un cajete invertido sobre el craneo del difunto, lo que
permite inferir que se trataba de una forma de proteger el espiritu del difunto de ser
robado o destruido antes de emprender su viaje al mas alla. En cuanto a las
exequias, se hacian dependiendo del estatus del individuo. A la gente comun se le
enterraba en el patio o en el piso de sus casas, en cambio para los principales
dirigentes habia otras formas de entierros.

Lo anterior deja ver parte de la cosmovision que los antiguos mayas tenian
de la muerte antes del contacto espafiol. Sin embargo, poco se sabe del proceso de
conversién que sufrio el concepto de muerte, el tratamiento post mortem y la
concepcion del espiritu, durante la conquista espiritual que realizaron los
franciscanos en Yucatan.

Es bien sabido que, durante la colonizacion, la sociedad indigena fue
sometida a una serie de cambios a los que se tuvo que adaptar y dio como resultado
una nueva forma de organizacion social reforzado por la conquista espiritual. De tal
manera, que la investigacion se enfoca en lo prehispanico y lo establecido durante
la conquista espafola en el sitio de Xcaret, Quintana Roo. El estudio de este sitio
es oportuno, debido a que presenta una ocupacion continua de la época
prehispanica a la colonial, ademas de contar con un gran niamero de entierros que

nos permitan proponer la existencia o permanencia de algunas practicas mortuorias;



es decir, se han localizado entierros prehispanicos relacionados a los periodos
Clasico, Posclasico y se han registrado entierros coloniales en lo que era una
capilla, lo cual permitié desarrollar una interpretacion de como fueron cambiando de
las costumbres prehispanicas a las coloniales. Este tipo de analisis no ha sido
abordado para el estudio de los restos mortuorios de Xcaret, aunque si existen
trabajos referentes a los entierros coloniales de dicho sitio, pero con diferentes
objetivos y perspectivas de analisis como el realizado por la arquedloga Maria José
Con Uribe en 1998 y 2004 y Nadir Chacin Solano durante el 2003.

Desde los primeros estudios realizados por Con Uribe se ha desprendido el
trabajo de Nadir Chacin Solano, quien elabord la tesis titulada “Aculturacion religiosa
y control cultural a través del ritual funerario maya: la capilla abierta de Xcaret,
durante los siglos XVI y XVII, Quintana roo, México”. Su objetivo general, fue
describir y analizar el proceso de aculturacion religiosa de los habitantes que
utilizaron la capilla de Xcaret, a través de los elementos culturales funerarios
(2003:9). En su investigacion, ella hace referencia a las evidencias arqueoldgicas,
en donde menciona varios sitios Posclasicos de la Peninsula de Yucatan (Chichén
Itz4 y Mayapan) y de sitios de la Costa Oriental (Xel-Ha, Tulum, San Gervasio, etc.);
de igual manera desarrolla lo que se ha hallado en Xcaret. Posteriormente, al
mencionar dichos sitios, resume de manera general, las caracteristicas mas
relevantes de los ritos mortuorios. La autora da a conocer como se dio el proceso
de dominacion-subordinacién y de aculturacién religiosa. Los resultados indican una
resemantizacion de los elementos catdlicos dentro del ritual debido a que los
significados catélicos y mayas no entraron en contradiccion y algunas practicas
catélicas ya se hacian igual desde tiempos prehispanicos

De igual manera, realiza el analisis del espacio mortuorio en la capilla, en
relacion a la edad y el sexo de los difuntos. Sefiala datos sobre movimientos de
poblacion, poligamia y sobrevivencia demografica se examinaron como posibles
causantes de la desproporcion entre sexos localmente. También existid un
tratamiento diferenciado en el momento de la muerte, es decir, los individuos

menores de ocho afios en Xcaret estaban enterrados lejos del altar. Los resultados



de esta investigacion muestran que la edad es mas importante que el sexo social y
culturalmente, por lo menos a la hora de la muerte.

En el 2005, publica parte de su tesis de maestria en la revista Estudios de
Antropologia Bioldgica, el articulo denominado “Aculturacién religiosa y control
cultural a través del ritual funerario maya: La Capilla Abierta de Xcaret durante los
siglos XVIy XVII”. En este articulo, la conclusion se refiere a los mismos resultados
gue tiene en su tesis.

Para el analisis, la autora se enfoca exclusivamente en los entierros,
localizados en la capilla, para luego compararlos con las caracteristicas de las
practicas funerarias de los sitios del Posclasico, mencionados anteriormente. En mi
caso, el objetivo de mi investigacion es analizar el proceso y cambio ideoldgico
presentes en las costumbres funerarias de Xcaret. Enfocando mi analisis desde el
periodo Clasico hasta el contacto espafiol. En dicha investigacion, Chacin se
concentr6 simplemente en analizar las 132 osamentas registradas en antigua
Capilla y no empled una comparacién exhaustiva con los entierros prehispanicos
del sitio de Xcaret. Y su acercamiento tedrico, estuvo enfocado en la Aculturacion,
sin abordar el tema de la arqueologia de la muerte y arqueologia de la identidad,
corrientes ideolégicas que quedaron manifestadas en los diferentes contextos
arqueoldgicos, y estan fuertemente ligadas con los restos mortuorios y la
perspectiva hacia la muerte.

Para mi andlisis, se examinaron las muestras arqueoldgicas registradas en las
cédulas e informes de campo, que comprenden 26 entierros del periodo Clasico, 40
entierros del periodo Posclasico y 132 entierros coloniales del sitio; se clasificaron
de acuerdo a su temporalidad. A continuacion, a cada entierro se le coloc6 sus
respectivas caracteristicas, como son la deposicion del cuerpo, posicién anatémica
del cuerpo, ofrenda funeraria y si tenia mortaja. Posteriormente, se compararon los
entierros prehispanicos con los entierros coloniales, para determinar si hubo un
proceso de cambio en las practicas funerarias para los antiguos habitantes de

Xcaret.



Por lo tanto, el objetivo general para esta investigacion es dar a conocer el
proceso de cambio y transformacion que se pueden observar en las costumbres
funerarias mayas de Xcaret. Y los objetivos especificos consisten en conocer cuales
fueron las practicas funerarias impuestas por los espafioles y su diferenciacion o
analogia con las préacticas y costumbres funerarias prehispanicas. Asi como
identificar los sectores sociales que fueron mayormente afectados por el concepto
de muerte que tenian los esparfoles. Mi propuesta es que estas poblaciones,
resultaron parcialmente alteradas con nuevas costumbres funerarias. Se
introdujeron las nuevas tradiciones de la Espafia europea, cuando los indigenas
adoptan el cristianismo, comienzan a enterrar a sus muertos dentro y fuera de las
iglesias, que fueron construidas en el centro de la poblacién.

Durante la colonia, la fiesta dedicada a los muertos no se pudo eliminar, ya
que la iglesia prefiri6 modificarla, llamandola fiesta “de todos los santos”, lo que
evidencia la mezcla de un culto prehispanico con una celebracion catélica.
Costumbre, que adn se sigue practicando hasta nuestros dias. Esto, demuestra que
las tradiciones de los colonizadores no influyeron totalmente en las creencias de los
indigenas.

La imposicién de nuevas tradiciones funerarias se fue dando poco a poco
hasta llegar a un nuevo orden social ya que cada cultura tenia una forma diferente
de tratar a sus muertos. De esta manera, los indigenas fueron adoptando nuevas
costumbres y los espafioles modificaron las viejas practicas indigenas. De acuerdo
a las evidencias arqueoldgicas, entre las primeras costumbres que fueron
impuestas por los colonizadores, se puede observar el lugar de enterramiento, ya
qgue los difuntos aparecian alrededor de los cimientos parroquiales, el tipo de
enterramiento, y la posicion anatémica del cadaver.

La tesis esta organizada de la siguiente manera:

El primer capitulo, aborda un acercamiento tedrico sobre la religion y sus
primeros estudios tedricos. De igual manera, se presenta la religion maya desde su
cosmovision ante la muerte, el culto a los ancestros, el rito y su transformacion al
ritual, y su continuidad ante la prohibicion de los frailes franciscanos. Es asi, que se

expone la religion catolica y su introduccion a la sociedad maya. Posteriormente, se



tratan dos corrientes arqueoldgicas: arqueologia de la muerte y arqueologia de la
identidad, que han sido empleadas en los estudios actuales, siendo Utiles para
entender el tratamiento mortuorio aplicado en los entierros prehispanicos y
coloniales del sitio de Xcaret. En el segundo capitulo, se aborda el tema de la muerte
desde su perspectiva biologica y social, asi como su cosmovision ante las diversas
sociedades que habitaron el &rea de Mesoamérica y por ultimo la cosmovision de la
muerte para la sociedad catolica. En el tercer capitulo, se muestran los datos
geograficos e historicos del area de estudio, y los registros arqueologicos de los
entierros con respecto a su ubicacion (Grupo B, C y Capilla) y su temporalidad
(prehispénicos y coloniales), abordando sus diferentes caracteristicas mortuorias.
También se menciona el método y procedimiento de la investigacion.
Posteriormente, se presenta el andlisis, los resultados, asi como una comparacion
entre entierros prehispanicos y coloniales. Y finaliza con la interpretacion de los
resultados, se discuten las preguntas de investigacion con los objetivos planteados,

y se verifica si se cumplio en ello con base en el desarrollo de este estudio.
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CAPITULO 1

PERSPECTIVAS TEORICAS SOBRE RELIGION, ARQUEOLOGIA DE LA
MUERTE Y ARQUEOLOGIA DE IDENTIDAD.

1.1. Introduccion

En este capitulo se presenta un acercamiento teorico, donde se aborda los
puntos centrales de esta investigacion, uno de ellos es la religion. Esta fue analizada
a partir de su funcién con relacion a como el individuo hace frente a la muerte. De
tal manera, que se mencionan a varios autores, pioneros en la investigacion sobre
la religion. Se consultan los primeros estudios realizados por Durkheim (1982),
Malinowski (1985) quien afirma que entre los pueblos mas primitivos la actitud hacia
la muerte es infinitamente mas complicada. En sus estudios antropoldgicos constata
a menudo que el sentimiento dominante de los vivos es el de horror al cadaver y
miedo al fantasma. Y Mircea Eliade (1981) sefiala que la muerte viene a
considerarse como la suprema iniciacibn, como el comienzo de una nueva
existencia espiritual. Considerando tres momentos: generacion, muerte vy
regeneracion (re-nacimiento). Asi como todo el esfuerzo espiritual del hombre
demuestra que entre estos momentos no debe existir ruptura. Asimismo, se analizan
los estudios tedricos mas recientes como el de Duch (2001). En el siguiente
apartado, se aborda la religion de los antiguos mayas, desde su cosmovisién ante
la muerte, lo cual ha generado el culto a los ancestros hasta dar paso al rito y su
conversion al ritual. También se mencionan algunos ejemplos de los rituales mayas
y su evidencia arqueoldgica y epigrafica. Posteriormente, se expone el tema sobre
la continuidad de la veneracion de los dioses mayas, que ha sido calificado por los
misioneros, como prohibida.

En el tercer apartado, se examina el tema de la religion catolica, a partir de
su nacimiento en el occidente europeo y su dominio en esa regioén. Posteriormente,
se indica el origen de las érdenes religiosas que llegaron a América, y después a la
Nueva Espafia, siendo los franciscanos los que dominaron el area de la Peninsula
de Yucatan a través de su evangelizacion. Y para finalizar este apartado, se hace
mencion de varias costumbres que tenian los franciscanos al enterrar a sus

muertos.
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El penultimo apartado, muestra la introduccion de la nueva arqueologia en
los afios 60, con la implementacion de la arqueologia de la muerte. De tal manera
gue se hace referencia de los estudios realizados por varios autores como Binford
(1971) y Saxe (1970), en distintas sociedades, con base en estudios etnograficos y
arqueologicos, lo que implicé una nueva metodologia para el estudio de los
contextos funerarios. De igual manera, se definen las caracteristicas encontradas
en la arqueologia mortuoria (deposicion del cuerpo, posicién anatémica, ofrendas,
y la mortaja), segun los estudios de autores como Ruz (1968) y Romano (1974),
quienes han investigado sobre las costumbres funerarias de los antiguos mayas,
representados en los entierros prehispanicos. Finalmente, se discuten algunas
teorias que ayudan al entendimiento de los planteamientos surgidos a partir del
analisis del material mortuorio. En la arqueologia de la identidad, las ofrendas y el
lugar de depodsito del individuo pueden ser indicadores del nivel social al que
pertenecio el individuo o su familia dentro de un determinado grupo social (Hendon
2003:162). Es asi, que la cultura material era un “medio activo para la transmision
de mensajes cosmolégicos, reforzando la identidad del individuo” (Peytrequin
2011:249). En el caso de los grupos sociales que poseen su propia identidad
comparten simbolos, conductas, expectativas de roles, reglas, categorias, ideas e
ideologias, rituales y formalidades, historias y cédigos lingiisticos, pero todos ellos
constituyen en si mismos un conjunto de procesos que determinan la accion de los
individuos (Diaz 1993:69).

Es importante sefalar que el desarrollo de los siguientes temas fundamenta
y sirve como punto de partida hacia mi analisis de investigacion. La religion
practicada por los mayas, el origen y el establecimiento de la iglesia en la Nueva
Espafia, son sucesos que marcaron la vida de los antiguos mayas, y se manejan
como antecedentes de como las nuevas practicas catolicas pudieron haber
intervenido en sus costumbres. En tanto que la arqueologia de la muerte, sera util
para el estudio de los entierros prehispanicos por medio de su tratamiento mortuorio.
Y la arqueologia de la identidad, nos sefiala la importancia del fallecido para la
sociedad a la que pertenecia, y la manera de expresarlo a través de la parafernalia

representada a través de su enterramiento.
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1.2. Religion

Lareligién ha sido parte esencial en la vida del ser humano, ya que ha influido
en sus creencias, por lo que la muerte ha jugado un papel fundamental para
conservarlas. En este sentido, ante el temor del individuo hacia la muerte, no quiere
darse cuenta de que la muerte es un fin, y es dificil enfrentarse con la idea de que
la vida acaba. Es asi, que el hombre tiene la creencia en la continuidad espiritual y
en la vida tras la muerte. El enfrentar a la muerte parece amenazar al hombre, ya
que tiene la idea de ser aniquilado. De tal manera, que “en este supremo dilema del
vivir y de la muerte final, la religion entra en escena, proporcionandole la idea
confortante, la creencia de la inmortalidad en el espiritu independiente del cuerpo y
en la continuacién de la vida postmortem” (Malinowski 1985:17).

Entre los primeros estudios sobre religion, se encuentra el de Malinowski
(1985:17) sobre las variadas ceremonias de defuncion, en la conmemoracién y en
la comunidn con el difunto, y en la adoracién de los espiritus de los antepasados,
siendo la religion que da cuerpo y forma a tales salvadoras creencias. De esta
manera surge el concepto de religion, argumentando que la religion tiene su origen
a partir de la crisis que tiene el ser humano por medio de la muerte, los ritos, etc.
Momentos importantes de la vida y lo vive de manera individual porque es
finalmente el sujeto quien tiene que hacerle frente a la muerte y las transformaciones
tanto fisicas como sociales.

Entonces, el individuo al estar inmerso en la religion, implica su participacion
social. Asi lo afirma Durkheim (1982:63-69) en sus estudios sobre los Melanesios,
en su conclusién general dice que la religién es algo particularmente social, donde
la gente se conecta a una comunidad moral llamada Iglesia. Refiriéndose que las
representaciones religiosas son representaciones colectivas que expresan la
colectividad. Las representaciones colectivas son resultado de una enorme
cooperacion que se extiende no solamente en el espacio sino en el tiempo; para
formarlas, una multitud de mentes distintas han asociado, mezclado, combinado sus
ideas y sus sentimientos; en ellas, series enteras de generaciones han acumulado
Su experiencia y su saber. De este modo, considera a la religion como “un estado

animico colectivo”.
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En tanto, Mircea Eliade en su publicacion Lo sagrado y lo profano (1981)
defiende su tesis de que lo sagrado constituye la categoria fundamental de toda
religion. En este caso Durkheim (1982:100), sefiala que la sociedad al ser participe
en la iglesia tiende a estar en un sistema solidario de creencias y de practicas
relativas a las cosas sagradas. Por lo tanto, el objeto religioso simboliza lo sagrado.
Y lo encarna por una hierofania que es un lugar determinado o un objeto
determinado que es “santificado”, “consagrado” por un ritual, por el contacto con
otro objeto o persona “sagrada”, etc. (Eliade 2005:192). “Cuando un numero de
cosas sagradas mantienen unas con otras relaciones de coordinacion y
subordinacion de tal modo que formen un sistema de cierta unidad; el conjunto de
estas creencias y ritos constituye una religion” (Durkheim 1982:94).

Actualmente, los estudios indican que la religion manifiesta el dominio de lo
santo, los componentes de los cuales incluyen lo sagrado, lo numinoso, lo oculto y
lo divino, el ritual, y la forma de accién en la que se generan esos componentes
(Rappaport 1999:23). En tanto, en la Europa occidental se entendio a la religion en
un doble aspecto: como beneficencia que pone en contacto a los seres humanos
con la divinidad y a modo de conjunto de practicas rituales institucionalizadas. En
consecuencia, lo religioso sometia a los ciudadanos a creer en los dioses y a su vez
seflalaba tener en cuenta las practicas a fin de estar bien con ellos (Fullat,
2006:468). Estas afirmaciones, podrian deberse a que la religibn ha tenido un
dominio hacia la sociedad actual, quien ha estado inmersa al sistema de creencias
y su transmision de generaciébn en generacién es parte fundamental para su
desarrollo en el mundo contemporaneo. De manera que Alcorta y Sosis (2005:325)
han propuesto que la religion puede entenderse como un complejo evolucionado de
rasgos que incorpore elementos cognitivos, afectivos, conductuales y de desarrollo
seleccionados para resolver la adaptacion humana. Y hacen énfasis a la importancia
de la adolescencia como la fase de historia de vida mas apropiada para la
transmision de creencias y valores religiosos, siendo esta etapa, que se encargue

de difundir este sistema de religion.
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Otra definicion similar es la de Duch (2001:105) quien, en estudios recientes,
define religibn como la articulacién sociocultural de las disposiciones previamente
dadas del ser humano, la cual en cada tiempo y espacio concretos otorga sentido a
la totalidad de la existencia humana. Es decir, el hombre expresa su capacidad
religiosa mediante tradiciones culturales y sociales que poseen validez y vigencia
en unos espacios y un tiempo determinados. Morris (2009:9) afirma “la religion es
una institucion social, un sistema socioldgico; y, por tanto, es mal comprendida
cuando simplemente se le considera como una ideologia o0 como un sistema de
creencias”. Estos conceptos hacen hincapié a las creencias o tradiciones que el

individuo posee y lo expresa por medio de su religion.

1.3. Religiobn maya: cosmovision, culto, rito y ritual

A continuacion, se aborda los aspectos que compone la religion maya:
cosmovision, culto, rito y ritual. Cada uno sera definido y se mencionan algunos
rituales que practicaban los mayas, asi como las evidencias arqueoldgicas. De igual
manera, se plantea el tema de la adoracion, que desde el inicio de la evangelizacion
para los indigenas estaba prohibida por los franciscanos. La importancia de exponer
estas ideas radica en lo significativo que era la religion para los mayas, que
posteriormente lo demostraron a través de sus rituales, para dejar huella en la
evidencia arqueoldgica.

En el antiguo pensamiento indigena, al consumarse el final de una vida
individual sobre la superficie de la Tierra, la muerte es la etapa del descenso y la
disolucién. Es el turno de la gran madre que vuelve a tomar la vida que dio. Este
pasaje debe ser ayudado por los vivos (Reyes 2008:253). En este sentido, igual que
la vida, la muerte no es un acto solamente individual. Por eso, como gran paso de
la vida, se celebra por una ceremonia solemne, que tiene por objeto marcar la
solidaridad del individuo con su comunidad. Todavia a principios del siglo XX, en
todo el occidente europeo, en la cultura catélica o protestante, la muerte de un
hombre modificaba solemnemente el espacio y el tiempo de un grupo social que
podia extenderse a la comunidad entera. Se cerraban los postigos de la habitacion
del agonizante, se encendian los cirios, se ponia agua bendita; la casa se llenaba

de vecinos, de parientes, de amigos, etc. (Aries 1983:465-500). Asi pues, los ritos
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de muerte no sélo eran actos en funcion de los vivos, para que éstos se acomoden
a lo que sucede, sino actos para los muertos, a fin de propiciar su transicion hacia
el lugar al que van y actos ejemplares que fundan lo que ha de suceder en adelante
al muerto (Reyes 2008:253).

De igual manera, los mayas pensaban que la vida y la muerte, la creacion y
la destruccidn coexistian. Lo desarrollaban en un espacio cosmico estratificado, y lo
representaban en una ceiba gigantesca, arbol sagrado considerado como axis
mundi (eje del mundo). En su estructura las capas celestes, estan divididas en
nueve planos, yacian sobre la superficie terrestre y ésta se asentaba sobre las
esferas del inframundo (Tiesler 2008:47). A ello los mayas del siglo XVI, lo
denominaron Xibalb4 o “lugar de los desvanecidos”, situado en el inframundo.
Segun su cosmovision, en el noveno plano residia el dios de la muerte Hun Ahau o
también llamado Ah Puch “el descarnado” y Yum Kimil o Kisin “padre de la muerte”
(De la Garza 1978:92-94), los cuales se representan como seres antropomorfos, y
su existencia en el pantedn maya “responde a la preocupacioén principal de ese
pueblo por su propia muerte, de la que deriva las creencias sobre el destino final de
los demas seres vivos” (Najera 2004:11).

Lo sagrado para los mayas se diversifica en multiples deidades, tienen varias
significaciones y funciones; muchos de ellos son uno y varios a la vez, buenos y
malos, masculinos y femeninos, celestes y terrestres. Aparecen representados en
las artes plasticas y mencionados en los textos. Se caracterizan, en general, por
reunir atributos humanos, animales y vegetales, pero, sobre todo, son seres hibridos
de hombre y animal, o una combinacién de varios animales. Para Mercedes de la
Garza (1988:21), estas representaciones son “manifestaciones fisicas de lo sagrado

o hierofanias”.

1.3.1. Cosmovisién

La cosmovision explica como es el origen del hombre en la naturaleza y esta
registrada en los textos coloniales de origen indigena, que relatan una sucesion de
ciclos o eras cosmicas, determinados por las deidades creadoras, segun el orden
de la temporalidad ciclica. En este proceso van apareciendo progresivamente los

elementos, los animales, las plantas y los astros, mientras que el hombre, como
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parte central del proceso, sufre una evolucion cualitativa en espiral que lo lleva a
constituirse en el ser que los dioses necesitan para subsistir (De la Garza 2002:56-
57). Entonces, Lopez Austin (1996:472) define cosmovisibn como un hecho
historico de produccion de pensamiento social inmerso en continuaciones de larga
duracion; integrado como un conjunto estructurado y relativamente congruente por
los diversos sistemas ideologicos con los que una entidad social, en un tiempo
historico dado, pretende sujetar el universo. Es decir, la cosmovision esta
conformada por creencias comunmente sostenidas por los miembros de una
sociedad respecto a la creacion y al funcionamiento del mundo. Estas creencias
comunes o compartidas se encuentran en los mitos, ritos y ceremonias, asi como
en la conducta social y en los valores generales o basicos de una sociedad (Boot
2011:37).

Broda (1991:462), se refiere a cosmovision como una vision estructurada en
la cual los antiguos mesoamericanos combinaban de manera coherente sus
nociones sobre el medio ambiente en que vivian, y sobre el cosmos en que situaban
la vida del hombre. En otro escrito, la autora se refiere a los vinculos entre religion,
sociedad y observacién de la naturaleza (una observacion sistematica y repetida de
los fendbmenos naturales del medio ambiente que permite hacer predicciones y
orientar el comportamiento social de acuerdo con esos conocimientos). Llegando a
la conclusién de que la observacién de la naturaleza proporcionaba uno de los
elementos basicos para construir una cosmovision (Broda 1993:6). Entonces, la
base de la cosmovision no es producto de la especulacion, sino de las relaciones
practicas y cotidianas; se va construyendo a partir de determinada percepcion del
mundo, condicionada por una tradicion que guia el actuar humano en la sociedad y
en la naturaleza (L6pez Austin 1999:15).

Existe una estrecha relacion entre la cosmovision y todas las actividades de
la vida social de los individuos, y principalmente en aquellas que comprenden los
distintos tipos de produccion, la vida familiar, el cuidado del cuerpo, las relaciones
comunalesy las relaciones de autoridad (LOpez Austin 1999:15). Estas afirmaciones
acerca de la cosmovision en general pueden aplicarse a la religion en particular, es

decir, el término alude a una parte del ambito religioso y se liga a las creencias, a
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las explicaciones del mundo y al lugar del hombre en relacién con el universo (Broda
2001:16-17).

1.3.2. Culto alos ancestros

Por lo tanto, en la religion maya, de la cosmovision nace la practica de
rendirles culto a los ancestros y explica la idea de que los dioses necesitan a los
hombres, y mueren de hambre si no los sustentan (De la Garza 1998:143). Sin
embargo, Romero (2013:79) menciona que el culto a los ancestros esta basado en
la creencia de que los miembros muertos de la familia tienen una nueva existencia,
se interesan por los asuntos del grupo y poseen la habilidad para influir en la suerte
de los vivos. De este modo, el mundo en el que el hombre tiene que vivir esta regido
por una lucha de contrarios, que son la vida y la muerte, que traen consigo el bien
y el mal, siendo objetivadas en los dioses: el bien son las energias provenientes de
los dioses de la vida, y el mal, la energia que emana del dios de la muerte. Para
mantener su vida, con la cual el hombre sirve a los dioses, ha de invocar las
energias malignas y propiciar las benéficas (De la Garza 1978:132).

Lo anterior demuestra el origen de la veneracién ancestral en la época
prehispanica, y se puede constatar en los restos arqueolégicos que se han
localizado en diversas areas de Mesoamérica, sin que tenga que ver si se practico
en alguna época o area especifica. De esta manera, la evidencia arqueoldgica que
se tiene, es de diferentes temporalidades y areas geogréficas, por lo que esta ligada
a un culto ancestral, lo cual permite tener una idea clara de como las sociedades
antiguas han sobrellevado sus creencias a través de los rituales que organizaban
en sus comunidades. Sobre este tema se expone, de manera mas concreta en el

capitulo dos.

1.3.3. El rito

Lo anterior, implicé que los antiguos mayas se manifestaran a través del rito.
Por lo que existe una distincion entre rito y ritual, asi lo afirman los estudios de Lépez
Austin (1998:6), quien define el rito “como una practica fuertemente pautada de
conducta que se dirige a los seres sobrenaturales”. Asimismo, el rito se desprende

de una sola accion, posteriormente se originara de una forma mas frecuente hasta
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llegar a ser un ritual. Los ritos son practicas religiosas de caracter publico o privado,
colectivas o individuales, determinadas por un conjunto de reglas precisas que ha
establecido la comunidad o una autoridad reconocida. El rito incluye actitudes,
palabras y acciones concretas y tangibles que persiguen un objetivo y que, segun
el creyente, posee una verdadera eficacia material (De la Garza 1998:143). Otro
autor que asemeja su definicion a la anterior, es Sorroche (2010:438) al decir que
el rito es el acto religioso o ceremonia que es repetido invariablemente con unas
normas estrictas.

Entonces, se argumenta que los ritos convocan a los dioses, y aseguran su
presencia en esos espacios ceremoniales produciendo una concentracién de
energias sagradas, por lo que son centros desde los cuales el hombre puede influir
sobre la creacion (De la Garza 2002:55). EI hombre tiene que ir al rito con absoluta
fé y con la confianza de que en él estara presente la divinidad, y si en el rito se da
una comunicacion con ella, los fieles pueden vivir la experiencia de lo sagrado (De
la Garza 1998:143). Con la repeticion de los ritos, De la Garza cree que el poder
sagrado se intensifica espiritualmente, lo que da lugar al crecimiento de las
construcciones religiosas: un templo se establece sobre otro, una plaza encima de
otra plaza. Las construcciones perdurables para el culto se hacian sobre las
antiguas no con fines técnicos, como se ha afirmado algunas veces, sino para
incorporar a la nueva construccion la fuerza divina acumulada, ya que “se considera
que los dioses reconocen los sitios de encuentro con los hombres y retornan a ellos

cuando se les invoca en el rito” (De la Garza 2002:72).

1.3.4. El ritual

Como se ha mencionado con anterioridad, la repeticion constante del rito
llega a convertirse en un ritual, estableciendo el vinculo entre los conceptos
abstractos de la cosmovision y los actores humanos. Al ser parte de la religion,
implica una activa participacion social, lo que genera a sus participantes a
involucrarse en las actuaciones comunitarias (Broda 2001:17). El ritual esté ligado
a la sociedad, de esta manera, varios autores lo han demostrado en sus
definiciones, acerca de la participacion social en el ritual. Sin embargo, otros autores

toman en cuenta la practica del ritual de manera individual, asi lo menciona
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Regueiro (2018:42), al indicar que es una practica individual o colectiva dirigida a
las entidades sagradas o a las fuerzas imperceptibles y es de caracter social al estar
establecida por la comunidad. Por ser una accion firmemente pautada, posee
expresiones rigidas que responden al cédigo instaurado socialmente. Por lo tanto,
sus componentes no son elegibles por los participantes y esta fuertemente regulado
tanto por la comunidad como por las autoridades encargadas del ritual. De este
modo, existe la idea de que no todos los hombres pueden acceder directamente a
lo sagrado, sino que solo los elegidos por las deidades, a través de suefios u otras
sefales; los elegidos son los sacerdotes, quienes manejan el ritual (De la Garza
1998:143).

Se sefiala que el ritual es sagrado, sin embargo, existe una discrepancia
entre dos autores, Ngjera (2004:13) expresa que el ritual era el medio por el cual el
hombre religioso expresaba de manera visible su riqueza espiritual y entraba en
contacto con el inquietante mundo sagrado, con los dioses y con aquello
considerado sobrenatural, y se buscaba, dada la naturaleza veleidosa de las
deidades, obtener su voluntad en beneficio de los seres humanos. En tanto, De la
Garza (1998:143) argumenta que el ritual tiene como finalidad no sélo vivenciar lo
sagrado, sino también adquirir felicidad, poder, bienes materiales, alivio a los males,
perdén para las faltas y, en un sentido méas profundo, asegurar la pervivencia de la
naturaleza y del hombre. Y para Rappaport (1999:147), el ritual no sélo identifica lo
que es sagrado, crea lo sagrado. El agua bendita no es simplemente agua que se
ha descubierto que es santa, o agua que se ha demostrado racionalmente que tiene
cualidades especiales. Es mas bien, agua que se ha transformado a través del ritual.

El ritual, actia como un sistema de comunicacién y transmision de mensajes.
En este sentido, los rituales comunican informacién importante sobre la condicion,
el estado y la intencion del remitente (Alcorta y Sosis 2005:331) aunque no lo
codifique completamente, sino que la codificacion lo realice alguien distinto de quien
lo ejecuta, dando lugar a los actos formales estaticos y de expresion (Rappaport
1999:24). Entonces, por ser un medio de comunicacién con las deidades, el ritual
tiene el propdsito de influir en la voluntad de los dioses para obtener favores en la

vida de los seres humanos; por esta razon, el caracter canonico del ritual se debe a
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que su realizacién no puede dar cabida al error al tener el cometido de ser efectivo
y eficaz. Debe recordarse que los seres humanos tienen la tarea de dar sustento a
los dioses, y por ello la comunicacion parte del principio de reciprocidad. Asi, los
dioses dan favores a los hombres a cambio de que éstos ofrezcan sacrificios,
ofrendas, oraciones, alimentos, danzas, cantos, etcétera (Regueiro 2018:42). De
cierta manera, el hombre, debe conducirse asi mismo de acuerdo con las normas
de comportamiento de su comunidad, que tienen como principios propiciar la vida y
mantener un orden comunitario para lograr el estricto cumplimiento del ritual,
mediante el cual se realiza el pacto con los dioses (De la Garza 1978:132).

Sin embargo, los rituales privados exigian menor rigor y formalidad en su
ejecucion, no asi aquellos de caracter colectivo donde la practica era disciplinada,
constante y dirigida por especialistas encargados de tiempo completo a las
actividades religiosas de la comunidad. Al ser los rituales publicos una préctica en
la cual participaba un mayor nimero de personas, los espacios eran de gran tamafio
con recintos erigidos con un propadsito ritual; por ejemplo, templos, plazas, juegos
de pelota, observatorios astrondmicos, entre otros (Regueiro 2018:46). La
designacion de momentos y lugares especializados para la realizacién del ritual
conlleva a la formalidad del ritual mejorando su funcionamiento comunicacional
(Rappaport 1999:51).

Por otra parte, el andlisis del ritual implicara un proceso en el cual el primer
paso, serd el analisis formal de los elementos del contexto arqueoldgico para
consecuentemente obtener patrones de variabilidad; en opinion de Jiménez
(2015:176-177), son un reflejo de los cambios y continuidades que pueden
suscitarse en una determinada sociedad. Aunque, Michael Schiffer (1990:90) refuta
a quienes piensan que esta actividad del ritual era inexistente o poco practicada en
las sociedades del pasado y propone “que los elementos duraderos que se utilizan
sobre todo en actividades rituales tendran, en promedio una esperanza de vida util
mas prolongada que los elementos duraderos no rituales del mismo sistema”. Es
asi, gue los elementos arqueoldgicos derivados de un ritual nos proporcionaran mas
datos de los cambios o transformaciones que las sociedades antiguas han tenido a

lo largo de su historia.
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La propia celebracion del ritual, consiste en fiestas y ceremonias de caracter
mMA&s 0 menos solemne segun pautas establecidas por la tradicion o la autoridad
religiosa, habla de la complejidad de su estudio por cuanto que cada uno de los
elementos que se mantienen deben ser aceptados en los casos de contacto cultural
como el ocurrido en América por parte del grupo sometido (Sorroche 2010: 439).
Durante el ritual se penetraba en un tiempo sagrado; por ello, antes de iniciar
cualquier ceremonia, era preciso elegir cual era el momento adecuado (Najera
2002:116).

La religibn maya también ha sido plasmada, y lo podemos apreciar por medio
de la arqueologia. El investigador lan Hodder (1994:136) sefiala:

“Los arqueologos tienen que hacer abstracciones a partir de las
funciones simbdlicas de los objetos que excavan, para poder
identificar el contenido del significado subyacente, lo que supone
analizar la forma en que las ideas, denotadas por los simbolos
materiales mismos, desempefian un rol en la configuracion y
estructuracion simbolica”.

El andlisis arqueoldgico permitira entender lo que las sociedades antiguas
transmitian a través de sus elementos. En este caso la religibn maya, posee ciertos
significados que fueron caracteristicos en su sociedad y estuvieron plasmados en
la arquitectura, epigrafia, iconografia, practicas mortuorias, etc. Asi lo expresa
Marcus (1978:183), al mencionar una serie de elementos caracteristicos de la
religibn maya y son parte de la evidencia arqueoldgica: 1.-los templos, con
manifestacion arquitectdnica religiosa. 2.-entierros de sacerdotes, que condujeron
el ritual. 3.-los rituales, como la quema de incienso, sacrificio humano y de animales,
sangre ritual y el canibalismo. 4.-y culto a los ancestros, por medio de los templos,
entierros, depdsitos, murales, ceramica pintada, y monumentos de piedra, que junto
con las fuentes etnohistéricas sirven para corroborar lo ocurrido en la religion de los
mayas. A estos elementos De la Garza (2002:55) los define como espacios
sagrados para el culto. Aquellos donde se realiza el encuentro del ser humano con

los dioses, o donde lo sagrado se manifiesta a los hombres.
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Las ideas sobre la muerte maya, corroboran el sentido fundamental que la
existencia del hombre tenia para ellos, que es honrar y alimentar a los dioses, pero
nos permiten saber que esa misién no la cumple el hombre solamente en su vida
en este mundo, sino que trasciende a su propia muerte (De la Garza 1978:114). En
este sentido, el ritual facilité que los mayas se comunicaran con lo sagrado, sin
embargo, algunos autores como Regueiro (2018:43), sefialan que entre los antiguos
mayas se sabe del uso de sustancias alucinégenas e inductoras del trance que
provocaban alucinaciones, suefio, incremento de la percepcion y estimulacion de la
imaginacion. O también el uso de las flores del xtabentlin que eran preparadas como
bebidas rituales, en ocasiones fermentadas, con el fin de incrementar el efecto
psicoactivo.

Para satisfacer a las deidades y alimentarlas, los mayas recurrian al
ofrecimiento de sangre a través del autosacrificio y sacrificio ritual. La evidencia
arqueoldgica que se tiene es escasa, hasta ahora sélo se sabe de la registrada en
el Depdsito E-1003 de Becan, Campeche, un sitio del periodo Clasico, en donde las
marcas culturales que exhiben el esqueleto semicompleto de un individuo
adolescente manifiestan un comportamiento ritual, pues tiene huellas de un violento
tratamiento perimortem y su colocacion primaria hasta la remocién posterior de la
osamenta (Tiesler y Camparfa 2004:40).

En tanto en la epigrafia se han identificado rituales como el autosacrificio que
parecio ser una actividad de la élite maya, sobre todo de los gobernantes y de sus
esposas. Para los mayas, la sangre era un elemento vital que alimentaba a las
entidades sagradas y fertilizaba la tierra, cuya ofrenda se volvi6 de suma
importancia para cumplir con la importante tarea de dar sustento. La extraccién de
la propia sangre, realizada principalmente en los l6bulos de las orejas, la lengua y
el pene, tuvo la finalidad de realizar penitencia y, sobre todo aquella emanada del
miembro viril, de traer fertilidad y abundancia entre la comunidad. La evidencia se
encuentra en el dintel 24 de Yaxchilan, que muestra a la sefiora K'abal Xok en
compafiia de su esposo, Kokaaj B’ahlam lll, realizando un autosacrificio mediante

una cuerda con espinas con la que atraviesa su lengua (Regueiro 2018 49-50).
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Sin embargo, los mayas del siglo XVI, segun fray Diego de Landa (1982),
practicaban algunos rituales relacionados con la asignacion del rol social y la llegada
a la vida adulta de los miembros de la comunidad. Uno de estos rituales,
denominado hetzmek, se practicaba a los tres meses de edad para las nifias y a los
cuatro meses para los nifios. Dicho ritual, consistia en colocarles a los bebés los
utensilios que emplearian a lo largo de su vida, en el caso de las nifias el malacate,
un cesto de algodon y objetos de cocina, ya que sus actividades consistirian en
alimentar a la familia, tejer o vender productos en los mercados. A los nifios les eran
colocados objetos de labranza, armas y objetos rituales relacionados con sus
actividades en la milpa o en el campo de batalla.

1.3.5. Continuidades religiosas entre los mayas

Por otro lado, para los mayas, agregar el cristianismo a su forma de vida,
significa denegar de su religién, asunto que al parecer no accedieron totalmente,
pues no respondia tan directamente a sus necesidades, ya que tanto las
condiciones climatolégicas, como el terreno de estas provincias, no son ni eran
favorables para una exitosa produccién agricola; como consecuencia los mayas se
veian orillados a pedir, a sus dioses antiguos, condiciones propicias (Izquierdo
1992:324). Como sucedio en Peto, en el siglo XVI, donde Pedro Pix confesd haber
venerado a Chac “dios de la lluvia” (Cunill 2010:83). En este sentido, el
descubrimiento de los cultos fue interpretado por los religiosos como evidencia de
gue la evangelizacién era mas dificil de lo estimado al principio (Solis 2005:28). De
esta manera, la veneracion era toda forma religiosa de tradicion prehispanica
ejercida en cualquier &mbito de la vida humana, que incluye la adoracion de los
dioses prehispanicos y era la forma mas grave de ella (Izquierdo 1988:161).

lzquierdo (1992:324) argumenta que los casos de cultos prohibidos
documentados en el Archivo General de la Nacion hasta el siglo XVII, nos muestran
como en el centro de la Peninsula de Yucatan, en una época en que supuestamente
ya habia sido realizada la conquista espiritual, los mayas seguian ejerciendo sus
ancestrales ritos, aunque dieran apariencia de que estaban convertidos. Realmente
su cristianizacion era ficticia. Estos documentos, ademas de los relatos de los frailes

y Pedro Sanchez de Aguilar, son los que nos han aportado evidencia acerca de este
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tipo de conducta a la que han recurrido los mayas para tener acceso a sus antiguas
creencias.

Por consiguiente, LOpez Austin (1999:11-12) considera a “la religion
mesoamericana como protectora de valores, creencias, practicas Yy
representaciones; se caracteriza como unidad de hecho historico, con distintos
niveles de resistencia al cambio e importancia de las variantes en el tiempo y en el
espacio”. A partir de estas consideraciones puede apreciarse el valor de la
continuidad y del cambio, de las formas semejantes de desarrollo, de lo util que ha

sido la comunicacién entre los distintos pueblos mesoamericanos.

1.4. Lalglesia catolica

En el siguiente apartado se aborda el cristianismo, que posteriormente influyé
en el nacimiento de la Iglesia catdlica, y logr6 dominar a la Europa occidental
durante la Edad Media, llegando a alcanzar a los pueblos indios de América a través
de su colonizacion y evangelizacién, lo cual tuvo como consecuencia la imposicion
de nuevos elementos religiosos. Este simbolismo asignado nos puede ayudar a
entender una de las estrategias indigenas al enfrentar la imposicion de los nuevos
elementos religiosos del cristianismo, pues los mayas pudieron asignar a las
imagenes catélicas cualidades de su propio pantedn de deidades (Solis 2005:75).

El cristianismo tiene su origen en Palestina, en la region de Judea, y se centra
en la vida y obra de Jesus de Nazareth (5 a.C.-30 a.C.), un sanador y exorcista
judio. Segun Morris (2009:190) “es discutible si Jesus tenia la intencion de fundar
una nueva religién, pero en un sentido fuerte el cristianismo es una continuacion y
un desarrollo del judaismo”. Por lo tanto, en el Concilio de Nicea, convocado por
Constantino, se establecieron las doctrinas béasicas de la Iglesia cristiana. De vital
importancia fue la doctrina de la Trinidad, segun la cual la divinidad consistia en tres
personas y una sola sustancia: Dios Padre, creador del cielo y la tierra; Jesus, hijo
de Dios, y el Espiritu Santo, que une al creyente con Dios. Los cristianos sostienen
que JesUs es mas que un profeta. El es Gnico por ser a la vez humano y Dios
encarnado. De esta manera, la Iglesia ha tendido hacia la unidad e incluso a la
uniformidad, aunque sin conseguirlo plenamente, penetrd y controlé la vida social y

cultural, basada en un sistema de creencias muy elaborado y una organizacion
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amplia y poderosa capaz de hacer cumplir las normas emanadas de sus concilios y
de la jerarquia (Rodriguez Becerra 2015:192). Asi la Iglesia, a la que el individuo
pertenece como miembro, es la que ensefia que existe un solo Dios, cual es su
papel, como debe entrar en relaciones con ellos, como debe honrarlos. El santo
patron del cristiano se escoge de la lista oficial de los santos reconocidos por la
Iglesia catodlica y hay reglas candnicas que prescriben como cada fiel debe cumplir
con ese culto particular (Durkheim 1982:99).

Con la expansion del capitalismo global, ha existido un inmenso crecimiento
del cristianismo. Dando lugar a una serie de rasgos clave: la insistencia de la
conversion y la salvacion a través de Jesucristo, el reconocimiento de la Biblia como
Unica fuente de autoridad; la creencia en una segunda venida de Jesus; la
afirmacion del valor de la familia nuclear y, finalmente lo mas importante, un hincapié
en la posesion por el Espiritu Santo y, por tanto, en la curacion a través de los
espiritus en el mas amplio sentido de la expresion (Morris 2009:191). La fundacién
y el establecimiento de la Iglesia como instituto, proveeria los medios necesarios
para una real y verdadera conversion de la poblacion indigena a la nueva religion
(Solis 2005:17).

En Europa, durante el siglo XIIl aparecieron tres o6rdenes religiosas
denominadas mendicantes, porque renunciaban a la posesién de bienes materiales
y vivian de la mendicidad. Su principal funcién era la predicacion urbana y la mision
entre infieles, labor desarrollada gracias a su efectiva organizacion. Por su cercania
con la corte de Castilla y el cardenal franciscano Fray Francisco Jiménez de
Cisneros, los franciscanos fueron los primeros en llegar a América pernoctando en
las Antillas hacia 1493 (Rubial 2002:8). Treinta afios después, en 1524, serian
también ellos quienes iniciarian la mision de evangelizar en la Nueva Espafa,
cuando aun no terminaba la conquista. La primera mision franciscana sujeta a orden
y método es conocida como el “grupo de los doce”, que venian encabezados por
fray Martin de Valencia (Ricard 1986:25). Es importante sefialar que el rechazo de
la rigueza por parte de los misioneros franciscanos en la Nueva Espafa, fue un
importante medio para lograr la evangelizacion. Los indigenas veian que los

religiosos eran tan miserables como ellos y se daban cuenta que tenian un gran
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celo por defenderlos de las vejaciones de los espafioles, de los cuales eran tan
diferentes a pesar de ser compatriotas (Rubial 1996:142).

Sin embargo, en la Peninsula de Yucatan la ensefianza del cristianismo
enfrentd graves problemas a lo largo del periodo Colonial. Ademas de la escasez
de sacerdotes ante una muy numerosa poblacién indigena dispersa por toda la

region, debe afadirse lo que fue el mayor problema para los franciscanos: “la
distancia linguistica entre mayas y espafoles” (Solis 2005:84). En cambio, Ruz
(2002:250) sefala mas obstaculos que originaron un proceso de evangelizacion
lento en los indigenas, lo que provoco que “el adoctrinamiento fuera muy superficial
y que en la mente de los nuevos fieles el cristianismo no pasara en muchas
ocasiones del mero aprendizaje de unas cuantas oraciones, sin profundizar en
conceptos teoldgicos o cuestionar actitudes y creencias preexistentes”.

Aunque eso no fue un impedimento para que los frailes predicaran su religion,
aun sabiendo que los mayas eran muy fieles hacia sus creencias, asi o expresa
Landa, describiendo a los mayas como un pueblo religioso, pues “eran tan dados a
sus idolatricas oraciones, que en tiempo de necesidad hasta las mujeres,
muchachos y mozas entendian en esto de quemar incienso y suplicar a Dios les
librase del mal y reprimiese al demonio que ello les causaba” (Landa 1982:cap. XI).

Entonces, los mayas de Yucatan, creian que existian varios dioses y entre
ellos habia uno que decian que no tenia figura, ni se podia figurar por ser
sobrenatural, lo llamaban Hunab Ku, de éste comentaban, que procedian todas las
cosas, y como a incorpéreo, no le adoraban con imagen alguna, ni de él la tenian
(L6pez Cogolludo 1954: Libro IV Capitulo V). Sin embargo, Cruz Cortés (2019:257-
258) asegura a través de un analisis de lo que Lépez de Cogolludo afirma y sefala
que es muy probable que él copiara la definicion y caracteristicas de Hunab Ku del
Diccionario de Motul, pues las retomé a su vez de Colop u Uich Kin, nombre
establecido en el vocabulario de mayathan, y complementd su historia con las
referencias de Remesal de la Apologética historia sumaria de Bartolomé de Las
Casas y el Devocionario de Nuestra Sefora de Izamal de Bernardo de Lizana. Con
base en los mismos textos demostré que Hunab Ku no es el nombre de un dios

maya, se trata del concepto cristiano “Dios unico” traspasado a la lengua maya, para
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lo cual fue necesario unir dos vocablos: hunab y ku (uno sélo, sin otro- Hunab, Dios-
Ku). Hunab Ku se convierte no en el dios de los mayas, sino en una invencion
historiogréfica.

Por otra parte, los primeros frailes en llegar fueron fray Luis Villalpando y fray
Lorenzo de Bienvenida, quienes lograron el establecimiento definitivo de los
franciscanos en la Peninsula de Yucatan. Villalpando estableci6 el primer convento
con iglesia y claustro, bajo la advocacién de San Francisco, en la antigua capital del
sefiorio Can Pech donde se habia fundado la villa espafiola de San Francisco de
Campeche. Hacia 1546, Villalpando dej6 Campeche, junto con otros frailes, y se
dirigio a Mérida para reunirse con Lorenzo de Bienvenida y ahi fundar la segunda
casa de la orden de Yucatan. Y a finales de 1574 partieron a Mani para erigir su
tercera casa, por la ubicacion que tenia el lugar para la evangelizacion de los indios
de la Sierra (L6opez Cogolludo 1954: Libro V capitulo I). La fundacion de estos
conventos, indican que son unos de los mecanismos empleados para llevar a cabo
una evangelizacion efectiva de los naturales, que contd con herramientas de una
fuerte componente escenografica integradas dentro de la denominada como

arquitectura de la conversién (Sorroche 2010:437).
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1.4.1. Costumbres funerarias de los franciscanos

La sede que jugaria un papel destacado y el edificio que representa a la
institucion encargada de la labor de evangelizacién y adoctrinamiento es la iglesia
gue a través de las 6rdenes mendicantes se encargaria del trabajo directo con las
poblaciones indigenas. Como espacio fisico, junto con el convento, adquiriria por
tanto la funcion referencial en el espacio y en las mentes indigenas como lugar de
oracion y de ensefanza, disponiendo dos sitios perfectamente diferenciados, el
claustro y la iglesia en si (Sorroche 2010:443-444). Para Aguilera (1994), la
construccion de conventos sobre los centros prehispanicos, implicaba la renovacion
de su funcién en cada acto que se celebraba en su interior o en sus atrios, ya fuera
éste civil o religioso, confirmando asi la consecucion de los dos objetivos basicos
de los religiosos: la evangelizacion y la educacion. Por lo que a partir de 1561, la
masiva construccion de conventos por toda la Peninsula de Yucatan, en tan sélo
dos décadas, es evidencia de que la orden franciscana cubria practicamente todo
el territorio colonizado (Solis 2005:26).

Después de haber sido regulada la forma del enterramiento en el siglo XIlI (a
esta regulacion se les denoming las Partidas de Alfonso X), comenzaron a proliferar
nuevos enterramientos con la ampliacion de los templos y la posibilidad de erigir
capillas y ermitas: unas veces eran privados y otras, colectivos, siendo comun entre
las familias nobles (Frey 2013:169). También destaca el uso del nuevo féretro, que
es de madera, que sirve para el transporte de los cuerpos hasta el lugar de
inhumacién. Esto quiere decir que el cuerpo amortajado, era llevado al cementerio
sobre un sarcéfago de madera (ataud) comun, para luego ser arrojado a la fosa. El
sarcofago era devuelto luego a la iglesia (Aries 1983:175-176). Esto conlleva a una
de las costumbres mas comunes del habito franciscano del siglo XVI, se debe al
prestigio de la Orden que funcionaba como un acercamiento a la austeridad y
pobreza, ejemplificado en el rechazo a ser enterrado en un atadd ante una muerte
digna (Reyes H. 2011:58). Se le envolvia en una manta o petate, de acuerdo con
las posibilidades econdmicas de los deudos. A los nifios y a los adolescentes se les
vestia de blanco en sefial de pureza y a las jovenes solteras se les ponia una hoja

de palma, como simbolo de virginidad. En el momento de la muerte, en algunos
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lugares se acostumbraba tafier las campanas, el numero de tafiidos indicaba el sexo
del difunto (Marquez 1984: 45-46). Antes del entierro se oficiaba una misa de cuerpo
presente, que usualmente ocurria la mafana siguiente después de la muerte del
individuo (idem).

Posteriormente, al efectuar el entierro, el cadaver se colocaba sobre su
espalda en posicién extendida con los pies hacia el altar y la cabeza hacia el lado
opuesto; los brazos se le cruzaban sobre el pecho y las manos sostenian un crucifijo
0 un rosario. Sin embargo, el franciscano Toribio de Benavente “Motolinia” (2014)
no se opuso a las costumbres de los indios al enterrar a los muertos con su ropa,
plumas, joyas, piedras y su oro; y subraya que numerosos indios prefieren dejarlos
a sus herederos. Segun de Courcelles (2000:191) la intencion del fraile era exponer
a los indios una religiébn sencilla y pura, evitando tener roces con los mismos
indigenas. No obstante, las autoridades espafiolas trabajaron para sefalar dos
reglas principales sobre los derechos funerarios. La ley colonial promulgada en las
primeras décadas en México establecia que los cristianos debian ser enterrados en
una iglesia o en un area consagrada que rodea directamente al cementerio. Una
segunda regla mencionaba la ausencia de objetos funerarios (incluso la ropa) ya
gue muchos cuerpos fueron enterrados con un vestido muy simple o envueltos con
un pafo liso (Konwest 2020:112), rasgo presente en los enterramientos de la
Catedral de Mérida y Campeche.

Durante siglos, los concilios han seguido distinguiendo en sus decretos: la
iglesia y el espacio consagrado alrededor de la iglesia. Mientras imponian la
obligacion de enterrar al lado de la iglesia, no dejaban de reiterar la prohibicion de
enterrar en el interior de la iglesia, salvo algunas excepciones en favor de
sacerdotes, de obispos, de monjes y de algunos laicos privilegiados: excepciones
gue inmediatamente se convirtieron en la regla (Aries 1983:46). Por lo tanto, el
origen del proceso de jerarquizacion frente a la muerte, fue por la prohibicion de los
concilios, de enterrar dentro de la iglesia, aunque esta costumbre continud por largo
tiempo, ocasionando que llegaran a ser insuficientes los espacios de enterramiento

debido a la gran mortalidad de la época, por lo que se recurrio a los lugares anexos
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al templo como el atrio, que se convirtieron en los cementerios populares (Rodriguez
2001:37-38).

Debido a lo anterior, el sitio del entierro variaba segun el estrato social de la
persona fallecida y las posibilidades econdémicas de los dolientes. Asi, la gente rica
podia escoger para su entierro y el de sus descendientes un sitio especial dentro de
la nave del templo, cuya importancia se relacionaba con la cercania al altar mayor.
Los sacerdotes eran enterrados bajo el altar mayor o en sus laterales, segun su
posicion eclesiastica; practica que proviene de la época romana tardia, cuando los
santuarios romanos fueron utilizados por los cristianos para inhumar a sus santos
martires (Lagunas et al. 2007:335). Lo cual determina que no toda la poblacion tuvo
acceso a ser enterrado en la iglesia, implicando la division de clases aun ante la
muerte.

Algunos autores como Solis (2005:12) mencionan que la introduccion de la
religion catdlica a la cultura maya, tuvo como resultado la fusion de ambas. De este
modo, la colonizacion significé el encuentro de dos cosmovisiones distintas que, a
pesar de que mantuvieron algunos espacios excluyentes, también coincidieron y se
integraron en varios aspectos de la vida religiosa de la poblacién. El ritual maya
perdurd, pero se introdujo el cumplimiento de los preceptos de la ortodoxia cristiana
y, al mismo tiempo, muy variadas expresiones de religiosidad con elementos de
ambas religiones. De esta manera, la imposicion del cristianismo a la vida de la
sociedad maya, signific6 un cambio en su forma de vida ya que tuvieron que acatar
las reglas que los mismos misioneros imponian. De igual manera, hubo cambios en
la organizacién social y econdmica de la poblacion, originado por el pago de

limosnas hacia la Iglesia.

1.5. Arqueologia de la muerte

A partir de los afios 60, la Nueva Arqueologia desarrolld6 una nueva
metodologia para el estudio de los contextos funerarios, lo cual dio lugar a la
llamada arqueologia de la muerte, que implica el estudio de las practicas mortuorias
presentes en los entierros, que poseen elementos indicadores de un culto ancestral.
Entre los trabajos mas recientes, esta la presencia de costumbres funerarias en los

entierros localizados en cuatro sitios (Soblonké, San Pedro Cholul, Oxmuul y Chan
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Chén) de la periferia de Mérida, Yucatan, en donde dan muestra en la variabilidad
en cuanto a los atributos funerarios (Medina et al. 2014). Estas caracteristicas
especificas les permitian simbolizar la organizacién y estructuras sociales de los
grupos estudiados. Investigadores como Saxe (1970) y Binford (1971) desarrollaron
un acercamiento tedrico con respecto al analisis mortuorio subrayando diferencias
en el tratamiento material de la muerte.

Entre las primeras investigaciones sobre la arqueologia de la muerte, esté el
de Binford (1971), quien parte de la clasificacion de los pueblos primitivos propuesta
de Radcliffe-Brown (1952). A partir de ella Binford (1971:224), plante6 que “algunos
grupos podrian emplear formas simbdlicas, que se identifican como Unicas en el
grupo”. La composicion del grupo social vivo y que tiene responsabilidades hacia el
difunto determinaran la forma de su entierro. Por lo que, el andlisis de estos es un
instrumento idéneo para conocer el sistema sociocultural de los pueblos, incluidas
las culturas desaparecidas, en que no se conservaron testimonios escritos u orales.
Entonces, Binford (1971:227) consideré que la composicion funeraria refleja la
complejidad social del grupo que lo realizo, partiendo del hecho de que la cultura
material, es el reflejo directo del comportamiento humano. Por ello, sugiere que,
para grupos cazadores-recolectores, el sexo y la edad del individuo serian atributos
importantes que deben tenerse en cuenta para el tratamiento que reciba en el
momento de su muerte.

El trabajo de Saxe (1970) propone principalmente un grado de redundancia
entre la complejidad social y los componentes del area mortuoria, es decir el rol que
jugaba el individuo en vida podia ser reflejado durante su muerte, por lo que
relacioné la evidencia argqueoldgica y la informacion mortuoria de la etnografia, es
decir, deduce ocho hipoétesis y las contrastd con estudios etnograficos de tres
grupos sociales (Ashanti, Kapauko y Bontoc Igorot). La contrastacion se establecio
a partir de datos empiricos-etnograficos que se pueden agrupar en tres campos de
representacion: a) persona social del muerto, b) la relacién entre el desarrollo social
y la elaboracion de las deposiciones, y c) la relacién entre espacios exclusivos y
linajes. El estudio comparativo permitio establecer una normativa de los

componentes funerarios que podia ser puesta en relacion con las estructuras
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sociales correspondientes prefijadas en mayor o menor grado de complejidad. Entre
las hipétesis mas destacadas y que tendran relacion con el planteamiento tedrico
de mi investigacion esta la tercera, en la cual argumenta que el estatus social de la
persona tendera a correlacionarse con el nimero de caracteristicas presentes en el
entierro de esa persona, como consecuencia de la gran interaccion y relaciones con
mMA&s grupos sociales. Y la hipotesis cinco, que se refiere que cuanto mas unicos son
atributos mortuorios en la estructura clave del dominio, menos compleja y mas
igualitaria es la organizacion social. En este sentido, Saxe (1970) expone que el
grado de complejidad de una sociedad puede ser referenciada con el grado de
redundancia de los elementos del dominio mortuorio.

Por otra parte, de acuerdo con los resultados de su investigacion etnografica
de las tres sociedades, Saxe los resumié en una ultima hipotesis, en ella sefala que
las comunidades tienen derecho a usar y/o controlar los recursos cruciales aunque
sean restringidos o legitimados por la descendencia lineal del muerto (ejemplo:
vinculos lineales con los ancestros), manteniendo areas para el depdsito exclusivo
de sus muertos, y viceversa (Saxe 1970:234). En este sentido, vincula la
importancia de la tierra y el uso de los cementerios por grupos de descendencia, de
esta manera realizan los enterramientos en zonas delimitadas, permanentes y
especializadas. Sin embargo, mas tarde Goldstein (1981:61) reformula la hipétesis
de Saxe (1970) y sugiere que uno de los sistemas por los que un grupo determinado
intenta legitimar el uso y control de los recursos escasos es ritualizar esta relacion
por el mantenimiento de un area permanente y especializado de enterramientos.

En 1971, Sax realiz6 estudios sobre la variabilidad en los patrones de
enterramiento (mas variabilidad en la disposicion de cadaveres femeninos que
masculinos) del Mesolitico sudanés, aunque existié la residencia patrilocal. La
llegada de mujeres de varios grupos externos derivo la introduccion de sus propios
patrones de enterramiento. Entre ellas esta, la orientacion del enterramiento se
relaciond con travesias solares con enterramiento estacional debido a movimientos

de subsistencia de cazadores-recolectores en un ciclo anual.
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Sin embargo, aunque presentd un gran esfuerzo de usar seriamente el
potencial de informacién que provenia de los entierros, Brown critico el programa
Saxe-Binford, refiriéndose a los métodos y técnicas utilizadas y al analisis cross-
cultural, asi como la relevancia de factores sociales para entender las practicas
mortuorias (Brown 1995:9-10).

En el caso de Tainter (1978), en sus estudios en las sociedades prehistoricas,
asume que el gasto de energia en el tratamiento funerario se relaciona directamente
con la estructura jerarquica de la sociedad de los vivos. Afirma que el rango
individual del muerto es mayor cuanto mas importante sea la intervencion del resto
del grupo y la interrupcion de las actividades cotidianas, provocando un mayor gasto
de energia en todo el proceso ritual funerario. Para analizar ese gasto de energia
se deben cuantificar diversos factores: 1) la elaboracién del tratamiento del cuerpo,
2) la forma y localizacién del enterramiento y 3) las contribuciones materiales al
ritual funerario. Por lo tanto, Tainter (1978), Sax (1970) y Binford (1971) abogan por
inferir el estatus social del fallecido mediante elementos que componen el ajuar y el
tratamiento al morir (Lull y Picazo 1989:15).

Bartel (1982:53) estudia varias contribuciones socioculturales 'y
arqueoldgicas para desarrollar una teoria de la practica mortuoria, y sugiere la
incorporacion de la teoria estructuralista para la interpretacion de las practicas
mortuorias. Entonces, el autor sostiene que la estructura de la practica mortuoria
dentro de una sociedad dada conlleva un largo proceso. Y esta practica es el
resultado de las interrelaciones entre los aspectos fisiologicos de la muerte y los
comportamientos socio-religiosos de la sociedad. Es decir, cuando ocurre la muerte
biolégica, se pueden realizar ciertos actos simbdlicos, dependiendo de los
conceptos que tenga la sociedad hacia la muerte. Por ejemplo, en algunas
sociedades, el cuerpo del difunto se prepara por medio de la limpieza, y se viste con
ropa especial para luego ser expuesto para amigos y familiares, es decir, se produce
un proceso para realizar esta practica.

Asi pues, la arqueologia de la muerte se generd bajo el convencimiento de
que las estructuras implicitas en las practicas mortuorias expresan la realidad social

0 sus principios simbdélicos y, por tanto, constituyen una base potencial de estudio
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para obtener informacion (Lull y Picazo 1989:6). Es asi que, junto a esta
arqueologia, se presentaron evidencias de fuentes historicas, linguisticas,
antropoldgicas fisicas y sociales para poder explicar tanto los entierros de alto
estatus como la aparicion de grandes discontinuidades en el registro arqueolégico
y las practicas mortuorias en particular (Chapman y Randsborg 1981:5).

En 1989, Lull y Picazo a través de las teorias de Saxe, Binford y Tainter,
plantean dos estrategias para afrontar el estudio de las practicas funerarias y
dimensionar su alcance y su implicacion en la reproducciéon social. En su analisis
comparativo de dichas teorias, tienen como resultado las siguientes aportaciones
para la arqueologia de la muerte:

1.- La evaluacion de la tumba, tomando en cuenta sus dimensiones, caracteristicas
constructivas, procedencia y sistemas de obtencion de las materias primas
utilizadas. Los célculos sobre la fuerza de trabajo y el tiempo invertido han de tener
en consideracion la proximidad o lejania de los implementos utilizados. Todos ellos
indicadores del costo del trabajo invertido en su confeccion.

2.- Se debe investigar los contenidos y establecer el valor social relativo de los
objetos funerarios depositados en la tumba a partir del calculo de presencias
minimas en contextos de maximas condiciones.

Con los resultados obtenidos Lull y Picazo (1989) propusieron una hipétesis
sobre una estructura social para comprobarla por medio de la arqueologia de los
asentamientos, la Unica capaz de determinar las condiciones histéricas. En este
sentido, el estudio de las practicas funerarias aporta algunas reflexiones sobre el
costo del trabajo invertido en la confeccién de las tumbas, en especial, a través de
los elementos constructivos, naturaleza y procedencia de la materia prima
empleada, asi como el valor social de los productos depositados como ajuar.

Parker Pearson (1999) expone que los arqueologos buscan no sélo
documentar antiguos rituales para poder recobrar la evidencia de las practicas
funerarias pasadas, sino que también intentan entenderlos en su propio contexto y
explicar el por qué fueron implementados de dicha manera (Parker 1999:3). De tal
manera, nos lleva a entender un poco mas sobre los componentes sociales,

materiales que forman la practica mortuoria. Entre ellos encontramos, el acto del
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entierro, que provee a los arquedlogos una amplia variedad de informacion sobre
las practicas funerarias pasadas y sobre sus contextos sociales (Parker 1999:5).

Sin embargo, investigadores como Tiesler (1997) han argumentado que el
estudio de los vestigios mortuorios, generalmente pasa a segundo término en la
manera en que predominan otros materiales. Toda esa informacion, que bien puede
servir para interpretar fenébmenos sociales, ha sido desaprovechada a pesar de que
algunos de sus rasgos son productos directos o indirectos de actividades culturales,
ya que el cuerpo humano desempeiia un papel social fundamental, es indispensable
para cualquier interaccion cultural. También representa punto de referencia, medio
y objeto de comunicacion, es decir, figura como sistema natural y producto social.

Actualmente, el estudio de la argueologia de la muerte ocurre en varias
escalas, desde el cuerpo individual hasta el cementerio y el paisaje regional. Los
problemas en su analisis abarcan desde el cuerpo y su representacion de identidad
hasta las diferencias de edad, género, posicion social, salud, etnicidad, los roles a
largo plazo de los antepasados, simbolismo y cosmologia en la delineacion de los
paisajes sociales y la reproduccion social, e incluso discusion de respuestas
emocionales a la muerte (Chapman 2003:311).

En estudios recientes, Scherer (2015:114) propuso buscar patrones de las
practicas observadas en los contextos mortuorios del periodo Clasico Maya:
repeticion a través del espacio, a través del tiempo e incluso entre las tumbas de
individuos de diferentes posiciones sociales. En este sentido, el simbolismo, el
significado y la cultura material de las tumbas mayas se relacionan con los
conceptos de vida, muerte y el estado de las almas. Es decir, menciona que
elementos arqueoldgicos, como la concha y los platos de ceramica utilizados en los
entierros desempefaron un papel importante en la vida ritual y simbélica de los
mayas. Los mayas valoraron la concha Spondylus por su color rojo vibrante, que
sugiere vida, calor, sangre y el sol, asi como su asociacion con el mar lejano, el
lugar del renacimiento solar. En algunos casos, la calidad solar de las conchas
Spondylus se mejoro pintandolo de rojo con cinabrio. Este y otros tipos de conchas

parecen haberse usado como superficies que contenian, protegian o transportaban
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algun espiritu. Un ejemplo de esto es la colocacion de una concha Spondylus sobre
la cabeza de la Reina Roja de Palenque.

En el caso de los platos mortuorios perforados, pertenecientes al periodo
Clasico son tripodes. Las tres patas del plato pueden simbolizar las tres piedras del
hogar de la creacion, y la perforacion en el plato como un axis mundi. Como lo
podemos ver en el plato tripode recuperado cerca de Piedras Negras con su centro
pintado de hematita roja (Scherer 2015:119).

Uno de los ejemplos mas representativos para la aplicacion de la arqueologia
de la muerte, es el estudio realizado en el sitio Clasico de Xcambd, la muestra total
de entierros consiste en 605 osamentas de las cuales 417 resultaron entierros
manipulados por diversos factores, tales como la reutilizacion de los espacios por
factores extrinsecos, asi como tratamientos de orden extrafunerario; de ellos, 188
individuos resultaron ser entierros no perturbados y que presentan practicas
funerarias del cadaver antes de ser sepultado, por lo que se ha podido comprender
gque en Xcambo existia el uso de bultos mortuorios (envoltorios apretados o
sostenes blandos), el uso de los platos como proteccion en el craneo, la aplicacion
de pigmento rojo y la introduccion de cuerpos dentro de las urnas (Sierra et al.
2014:434). De este modo, podemos observar la presencia de las practicas
funerarias del cadaver antes de ser enterrado, de tal manera que para la
investigacibn se tomaran como indicadores los siguientes rasgos, que
posteriormente serviran de analisis y comparacion entre los entierros prehispanicos

y coloniales.

1.5.1. Deposicién del cuerpo

De los primeros estudios que se hicieron sobre la deposicion del cuerpo, se
encuentra la investigacion de Ruz Lhuillier, en su trabajo publicado en 1968,
denominado Las costumbres funerarias de los antiguos mayas, en el cual elabora
una clasificacion de los sistemas de enterramientos, con base a una gran cantidad
de entierros (aproximadamente 1300) que fueron descubiertos en varios sitios
mayas:

a) Sencillos (simples hoyos abiertos en la tierra).
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b) En cuevas o chultunes (utilizacion de oquedades naturales o de cisternas
excavadas en el suelo).

c) En cistas (sepulturas en el suelo o en edificios con muros toscos de laja, y
generalmente con tapas de laja).

d) En fosas (especie de ataudes hechos de losas o0 mamposteria, cubiertas con
tapay piso de estuco, que fueron cavados en el suelo o dentro del edificio).

e) En camaras (cuartos de tamafio variable, muros de mamposteria y techos de
boveda construidos en monticulos o debajo de edificios).

f) En sarcofagos (ataldes tallados en piedra o hechos de losas que se
encuentran en camaras funerarias).

g) Envasijas de barro (generalmente son ollas, el entierro puede ser primario o
secundario, la vasija queda enterrada en el suelo natural o dentro de un
edificio).

h) En templo o habitacion (utilizacion de un edificio ceremonial o del cuarto de
un palacio, con el cuerpo depositado sobre el piso).

Las diversas formas y tipos de enterramiento nos dan idea de la variabilidad
en cuanto a la preferencia en la deposicion del fallecido en su recinto final. La calidad
del contenedor, asi como su forma final esta estrechamente relacionada con la
rapidez del enterramiento y los recursos disponibles para llevarlos a cabo (Bolio y
Goéngora 2016:121). Entre los ejemplos mas representativos de esta categoria, es
el sitio de Zaculeu, donde sus tradiciones fueron propias del periodo Clasico,
existiendo una variabilidad en sus enterramientos. En las excavaciones se hallaron

fosas, cistas y criptas, asi como grandes urnas funerarias (Ciudad Ruiz 2003:96).

1.5.2. Urnas funerarias

Una de las deposiciones del cuerpo, de manera singular y frecuente a partir
del Clasico maya, son las urnas funerarias que tratan de vasijas de barro y eran
preparadas para introducir los cuerpos, cuya funcién principal era transportarlo
hasta el lugar donde debia ser enterrado el difunto (Medrano 2005:27). Otra
caracteristica de la urna, es que el hombre la usaba para una mayor preservacion y
proteccion del cadaver del contacto con la tierra, por ser de material no perecedero,

y asi conservarlo para la eternidad (Iglesias 2003:210).
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En el 2003, se publicaron trabajos sobre las costumbres funerarias en la
cultura maya. Entre los que destaca el de Ciudad Ruiz (2003:94-100), sobre la
tradicion funeraria en las Tierras Altas de Guatemala, en él sefala que desde el
Clasico tardio se hizo presente la urna funeraria, y correspondieron a nifios sin
evidencia de cremacion. Y pertenecian a contextos elitistas. También existe la
posibilidad de que las vasijas hayan sido reutilizadas como urnas. Un caso
documentado es el de Nebaj, algunas de sus urnas tenian el orificio restringido, por
lo que debieron ser cortadas para admitir el cuerpo flexionado de los adultos, esto
nos demuestra que la finalidad de la vasija era el almacenaje y después la utilizaron
como contenedor. Otra caracteristica importante que menciona este autor, es que
para el Posclasico, el cambio mas llamativo es el entierro en urna tras la cremacién
del cadaver, y parece que era reservada a la élite. Lo anterior, alude a lo que Landa
(1982) relata “los grandes sefores y gente de mucha valia los incineraban y
guardaban sus cenizas en vasijas sobre las cuales se edificaban pequefios templos;
algunos ancestros, los de mayor relevancia, se convertian en deidades tutelares”.
Aunque Landa también menciona que los cuerpos de los recién nacidos se
depositaban en grandes urnas, imagen del vientre materno, para esperar un retorno
a la vida.

En investigaciones recientes, sobre urnas funerarias en el area maya, se han
presentado contextos a partir del Preclasico medio y su presencia se prolonga hasta
la época de la Colonia, en ocasiones de manera continua y en otras
transformandose, lo que manifiesta la capacidad de la practica de adaptarse a
nuevas costumbres (Cervera 2012:218-219). En dicho estudio se observa que
durante el periodo Posclasico se presenta un cambio en los tipos de depdsitos, se
encuentra un mayor numero de depodsitos de individuos de adultos y una
significativa proporcion de restos cremados, posiblemente como reflejo de un
cambio en los paradigmas de pensamiento, influenciados por el contacto con otros
grupos mesoamericanos e incluso por las nuevas condiciones de vida del periodo
(Cervera 2012:218-219).
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1.5.3. Disposicion del cuerpo

Esta caracteristica se encuentra en los enterramientos, y trata sobre el
arreglo del cuerpo dentro de los contenedores, es decir la posicion anatomica a la
que fue puesta el individuo después de fallecer. Romano Pacheco (1974), hasta
ahora ha sido el que ha realizado un estudio sistematico sobre el tema. En su texto
“Sistema de enterramientos”, propone una serie de conceptos en relacion con los
tipos de enterramiento y disposicion del cadaver que son aplicables al area cultural
gue nos ocupa: Decubito dorsal extendido, Decubito ventral extendido, Decubito
lateral derecho extendido, Decubito lateral izquierdo extendido, Decubito dorsal
flexionado, Decubito ventral flexionado, Decubito lateral izquierdo flexionado,
Decubito lateral derecho flexionado, Sedente flexionado (sentado), y la Posicion
irregular del cuerpo. Un caso particular y ejemplo de la disposicion del cuerpo son
los entierros registrados en varios sitios (Soblonké, San Pedro Cholul, Oxmuul y
Chan Chén) de la periferia de Mérida, donde los estudios indican que la mayoria se
colocé en Decubito dorsal flexionado (Medina et al. 2014:189).

CUADRO DESCRIPTIVO DE LAS FORMAS BASICAS Y VARIEDADES DE POSICIONES DE

ENTERRAMIENTOS
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DECUBITO DORSAL EXTENDIDO DECUBITO VENTRAL EXTENDIDO
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DECUBITO LATERAL DERECHO EXTENDIDO DECUBITO LATERAL IZQUIERDO EXTENDIDO
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DECUBITO LATERAL DERECHO  DECUBITO LATERAL IZQUIERDO SEDENTE ,,.
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R

(Todos vistos desde arriba, excepto el sedente que es visto de frente.)

Figura 1. Posicion anatémica de los cuerpos (Tomado de Arturo Romano 1974).
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1.5.4. Ofrenda funeraria

Durante las excavaciones arqueoldgicas, suelen hallarse contextos
funerarios, que generalmente estan representados por algun tipo de enterramiento.
Dentro de ellos, se han localizado elementos arqueologicos con fines rituales.
Investigadores como Ruz (1968) han definido la ofrenda funeraria como un
elemento material que se encuentra simbolizando la practica ritual. Se nota
variacion en ella, y representa a los objetos que acompafian a los muertos,
comprende principalmente herramientas, armas, adornos, vasijas que debieron ser
depositadas con comida y bebida, instrumentos musicales, representaciones de
deidades (figurillas) y objetos de significacion magica. Garza (1998:189), también
aborda la misma definicion, pero de igual manera, incluye las cosas que en vida
usaba el muerto y todo ello corrobora la creencia de que el espiritu llevaria una
existencia semejante a la terrenal y conservaria su identidad durante el viaje hacia
el sitio destinado por su forma de muerte. Sin embargo, sefiala que prefiere no
llamarla ofrenda, ya que no significa propiamente un culto al muerto, sino un don de
los vivos para ayudarlo durante un lapso después de la muerte corporal.

En lo que se refiere a la ofrenda ceramica, que es muy frecuente localizarla
en el area maya, es muy probable que haya contenido algun tipo de alimento. Asi
lo menciona Landa (1982), relata que las vasijas se colocaban como suministros
para el viaje, reflejando la idea de una continuidad después de la muerte y la
importancia del alimento también en la siguiente fase. El hallazgo de ofrendas en
un enterramiento y su posterior analisis, ha servido a la investigacion arqueoldgica
para comprender la economia, organizacion social, estatus social, y cosmovision de
la sociedad. Por lo que se requieren de rigurosos estudios para determinar el valor
de la ofrenda.

En la mayoria de las excavaciones se han localizado entierros con ofrenda.
Sin embargo, la calidad y cantidad de ofrenda colocada a los difuntos, indican la
importancia que tuvieron para los vivos. Ruz (1968:165) lo precisa en su estudio al
decir “la ausencia de ofrenda funeraria, o su calidad mas o menos pobre o rica, son
rasgos que pueden tener diferentes causas: importancia relativa del sitio, tipo del

entierro, personalidad del muerto”. Por lo que en el hallazgo del entierro 1 de
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Dzibilchaltun, se pudo apreciar la gran cantidad, calidad y variabilidad de ofrendas,
que corresponden a vasijas de cerdmica, ornamentos de jade, concha y un hueso
de venado grabado con dos figuras y un texto jeroglifico; lo que al parecer y segun
los estudios epigraficos, el entierro corresponde al Sefor Kalom’Uk'uw de
Dzibilchaltin (Maldonado et al. 2002:79).

1.5.5. Mortaja

La mortaja consiste (envoltorios apretados o sostenes blandos), en una serie
de preparativos del cuerpo antes de ser depositado en el lugar donde residira
temporal o definitivamente. Permite al cadaver que retarde el proceso de
esqueletizacion (Medrano 2005:27). La practica la relata Landa (1982:68) “Muertos,
los amortajaban, llenandoles la boca de maiz molido, que es su comida y bebida
gue llaman koyem, y con ello algunas piedras de las que tienen por moneda, para
que en la otra vida no les faltase que comer”. La evidencia de esta practica funeraria,
se ha registrado en el sitio de Xcambo, en donde la valoracién tafondmica confirma
el uso local de mortaja en sélo seis individuos (todos de edad adulta), siendo tres
de sexo masculino, dos de sexo femenino y uno de sexo no identificable. Yacian en
posicion dorsal extendida con los pies cruzados y fueron ubicados en el area central
(Medrano 2005:79-80).

1.6. Arqueologia de Identidad

Finalizada la etapa dominada por la Nueva Arqueologia, se entra al mundo
posprocesual, que abarca muy distintas tendencias, lo que abre camino a diversos
enfoques globales o sectoriales, que han recibido multiples denominaciones, y una
de ellas es la arqueologia de la identidad (Chapa 2006:35). En este sentido, el
analisis del contexto mortuorio proporciona un medio para examinar la construccion
de memorias sociales y la afirmacion de identidades individuales y grupales en
comunidades pasadas y presentes en todo el mundo (Chesson 2001:1).

Lo que identidad describe es la interfaz entre el individuo y el grupo social.
Los socib6logos distinguen entre identidades individuales y colectivas. Pero es
importante que nos demos cuenta de la relacibn dinamica entre ambos. Los

individuos casi nunca son solo idiosincraticos, sino que también se definen por sus
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roles sociales y sus relaciones con los demas (Pohl 2010:11). Entonces, la
formacién de la identidad a menudo implica una confrontacidén con otro grupo y una
lucha por el poder, ya sea distincion de clase, afiliacion étnica, género, creencias
religiosas, etc. (Insoll 2007:1).

Sin embargo, la identidad no s6lo es buscarla en el campo de lo social, sino
que es posible detectar también variaciones a nivel individual. Un ejemplo lo
tenemos a través del vestido y del adorno personal, si es que el cadaver va
acompafnado de estos elementos. Ademas de las pautas socialmente sancionadas
sobre la vestimenta, existe habitualmente campo para disponer de ciertos
elementos de forma particularizada, lo que indica el deseo de individualizacion por
parte de la persona (Chapa 2006:39).

De tal manera, que en la presente investigacion, se planteara la identificacion
de grupos sociales, a través de la arqueologia de la identidad, que para Hernando
(2002:17) es el modo en que los seres humanos adquieren una imagen del mundo
que les permita la supervivencia operativa en él, sean cazadores-recolectores,
campesinos o postindustriales, para posteriormente analizar las diferencias que
pueda haber entre esas imagenes dependiendo de las estrategias de supervivencia
concretas que hayan desarrollado. En este sentido, al difunto se le da un conjunto
de representaciones de sus diversas identidades o roles sociales cuando esta vivo,
de modo que su estado o0 posicion social pueda recibir un tratamiento especial
después de la muerte (por ejemplo, ofrendas, monumentos, lugar de enterramiento,
etc.). Los patrones resultantes en la diferenciacion de roles pueden clasificarse
jerarquicamente como divisiones existentes dentro de la sociedad en estudio. En
consecuencia, la organizacién social de cualquier sociedad puede reconstruirse y
esa sociedad puede ubicarse dentro de un marco evolutivo mas amplio de acuerdo
con su grado de complejidad organizativa (Parker 2000:246).

Basandose en el concepto de ornamentacion, los arquedlogos han abordado
las practicas mortuorias como posibles ideas sobre la creacion y la afirmacion de la
identidad, la naturaleza de la "personalidad" y la expresion de las estructuras
sociales de estatus, autoridad, rango, género y grupos colectivos (Chesson 2001:4).
Refiriendose al tipo de ajuar funerario utilizado por el difunto, determina el rol que
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tuvo en su grupo social. A partir de una teoria semibtica mesoamericana especifica
de la personalidad, se sugiere que todos estos tipos de objetos (piedras de moler,
recipientes de almacenamiento, recipientes para la presentacion o el consumo de
alimentos y bebidas) son objetos parecidos a personas, no por su apariencia, sino
por la forma en que interactian con las personas que los hicieron y usaron (Hendon
2012:88).

A través de la arqueologia de la identidad, aplicandolo al estudio de los
entierros funerarios, se ha podido distinguir el nivel de estatus al que pertenecian
los difuntos. Es asi, que en las excavaciones de areas domeésticas en Copan
(periodo Cléasico) han revelado el hallazgo de objetos humildes o cotidianos en
contextos mortuorios y rituales (Gonlin 1993:353). También se debe considerar el
hecho de que cada sociedad no esta compuesta de clases sino 6rdenes sociales en
lo econémico, politico y en los elementos religiosos entretejidos como inseparables
(Parker 1999:83). De igual manera, a través de la arqueologia de la identidad se
puede determinar la presencia de diferentes agrupaciones o identidades dentro de
una sociedad que pueden provocar la existencia de uno o varios cementerios, a la
practica de ritos distintos y a una enorme variabilidad en las sepulturas, que va
desde la ausencia de estructuras a la construccion de complejas edificaciones
funerarias (Chapa 2006:39).

Por lo tanto, la mayoria de los arquedlogos han podido identificar un estatus
institucionalizado, asi como cualquier jerarquia de estatus que forme parte de una
estructura social y se extienda mas alla de la edad, sexo, caracteristicas individuales
y roles inter familiares (Meskell 2007:24-27). Durante un rescate arqueolégico en el
sitio Periférico-Cholul, Yucatan, se localiz6 un grupo habitacional del periodo
Clasico Tardio (550/600-750/800 d.C.), en él se registraron restos 6seos de 29
individuos, 25 de los cuales manifestaron ser de menor estatus que los identificados
como los jefes del grupo. Los sujetos considerados de bajo estatus se
caracterizaron por la sencillez de sus ajuares, consistentes en una o dos vasijas de
ceramica y uno que otro fragmento de obsidiana. Cinco de éstos fueron depositados
afuera de la estructura, principalmente en el patio sur. Por su parte las personas

cuyos altos estatus fueron definidos por las ricas ofrendas funerarias, se hallaron en
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el interior. Asociadas a ellas se encontraron vasijas de ceramica (algunas decoradas
y con policromia), cuentas, orejeras y pectorales de jadeita, elementos zoomorfos
de ceramica, pectorales de concha, agujas de hueso (para el trabajo textil), objetos
de piedra como manos de metate y maceradores, entre otros (Pool 2017:109).

Para los antiguos mayas, los hogares residenciales dominantes, asi como la
imagen elitista, el adorno personal y otros objetos e insignias reales eran mas que
simples simbolos de la identidad y el poder de la élite (Harrison-Buck 2012:103). En
la evidencia arqueoldgica, dicho poder era representado por edificaciones
funerarias mas elaboradas, en donde los jefes solian sepultarse amortajados y
cubrirse con pigmento rojo antes de enterrarlos en las tumbas. Ahi se les agregaba
una abundante cantidad de objetos suntuarios y, con frecuencia, el cuerpo de
acompafantes sacrificiales, tal es el caso de K'inich Janaab’ Pakal, gobernante de
Palenque (Tiesler 2008:50).

Por otro lado, en el centro de México se dio la presencia de costumbres
mortuorias como marcadores de estatus, tal es el caso de Tlatilco, las practicas
funebres de algunos grupos representan acciones repetidas, incluyendo el
tratamiento de la tumba con pigmento rojo, difuntos con parafernalia perdurable, la
incorporacion de materias primas dentro de la tumba y herramientas de obsidiana.
El empleo de estos elementos arqueolégicos en los entierros de Tlatilco son
marcadores de estatus entre los diferentes grupos que lo habitaron, subrayando la
identidad a través del tiempo entre los muertos y entre los vivos (Joyce 2001:14).

La arqueologia tiene la oportunidad de estudiar a un gran nudmero de
individuos a través de sus restos 6seos y funerarios, de formular hipotesis sobre su
"personalidad". Pero sélo las caracteristicas compartidas permiten la reconstruccién
de una imagen mas general, pero sélo seran reconocibles si ocurren con frecuencia
(Pohl 2010:11). En este caso, los entierros localizados en Tlatilco, la tumba de cada
mujer era completamente Unica, sin la repeticion de simbolos y tipos precisos de
artefactos, posicién corporal o preparacion de la tumba. Sin embargo, cada una
refleja la rigueza general de su grupo, su alcance a fuentes de materias primas, las
experiencias fisicas de los fallecidos durante su vida y la diferenciacion de edades
(Joyce 2001:20).
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En la arqueologia, la interpretacion se sustenta de la confrontacion del
andlisis de los elementos obtenidos y su contexto, para poder ofrecer la
“reconstrucciéon” de una historia que permita explicar el porqué de ciertos objetos se
encuentran en ciertos sitios y de qué manera pudieron estar ligados a cierta gente
y a determinadas costumbres y habitos (Herndndez 2002:142). Entonces, los
entierros funerarios, reflejan la vida y el comportamiento del grupo social,
encontrandose plasmados en las ofrendas, ornamentacion del cuerpo, tipo de
tumbas y posicion del cuerpo. Ruz (1968:180) sefiala varios elementos de las
practicas funerarias y que estan asociados a la division clasista de la antigua
sociedad maya: la ubicacién del entierro, el tipo de sepultura, la cantidad y calidad
de las ofrendas, la presencia o ausencia de acompafantes sacrificados. En este
sentido, Vigliani (2006:259) sostiene que la arqueologia de la identidad es el estudio
de la diversidad social, es decir, estudia las sociedades humanas, enfocandose a la
diversidad social que existen dentro de ellas y que da lugar a la interaccion social,
desde el punto de vista de la pluralidad y de la heterogeneidad. Por lo tanto, el
estudio de la arqueologia de la muerte y la arqueologia de identidad en contextos
mortuorios nos ha permitido obtener mayor informacion sobre la vida de los antiguos
mayas, a través de los restos materiales.

La importancia de este acercamiento tedrico, se debe a que, para obtener la
conclusién general de mi problema de investigacion, se necesita saber como han
sido los primeros estudios de la religion, tomando en cuenta las distintas posiciones
de cada autor; desde su origen hasta la introduccién del cristianismo a la Peninsula
de Yucatan y su fusion con la religion maya. Lo que significa que me sirve como
marco referencial para orientarme hacia donde se dirige la investigacion. De este
modo, antes de enfocarme a mi analisis de los materiales de investigacion, era
necesario abordar los puntos centrales de la religion: cosmovision, rito y ritual, que
seguramente estan presentes en los contextos funerarios a estudiar. Asi mismo, las
teorias que se exponen sobre la arqueologia de la muerte y de identidad, son de
utilidad porque sus enfoques implican analizar los atributos mortuorios (la
disposicion del cuerpo, orientacion del cuerpo, ofrendas, urnas etc.) de los entierros

prehispanicos y coloniales de Xcaret, lo cual a través de esos atributos se obtendra
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informacion acerca del papel social del difunto. Por consiguiente, me ayudara para
desarrollar el proceso y cambio ideolédgico en las costumbres funerarias de Xcaret

y cuyo resultado se definira a través del analisis comparativo de los entierros

prehispanicos y coloniales.
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CAPITULO 2
LA MUERTE

2.1. La muerte desde su perspectiva biolégica y social

En este capitulo se aborda el tema principal de esta investigacion, y se trata
de la muerte y su cosmovision entre los antiguos indigenas. Cada éarea de
Mesoamérica ha tenido su propio culto a la muerte, lo cual se ha reflejado en los
rituales y su evidencia arqueologica. Sin embargo, primero se explica el significado
de la muerte desde su perspectiva bioldgica y social, mencionando a varios autores
gue han dado su propia definicion y que han abordado el tema de la muerte biolégica
y su repercusion en la vida social del ser humano. Posteriormente, se analiza cada
area de Mesoameérica, tomando en cuenta el culto que le tenian a la muerte y su
evidencia arqueoldgica. Finalmente, se explica como los catélicos perciben el
fallecimiento del ser humano.

La muerte ha sido, en todas las culturas, la gran preocupacion del hombre.
Su significado es el reto mas profundo al que se enfrenta la humanidad. La muerte
en si misma es un misterio; por eso, su nocion se encuentra mas alla de lo inteligible.
Como motivo de reflexién y experiencia humana genera una serie de afinidades,
mitos, tabues vy rituales, reflejados en el modo de pensar de cada época y cada
cultura (Lagunas 2010:116). Por eso, podemos decir que cada cultura tiene su
cosmovision y manera de ver la muerte, teniendo como punto de partida las
costumbres heredadas por sus antepasados.

Desde el punto de vista biolégico, existen varias definiciones que algunos
investigadores han presentado sobre la muerte y a continuacion se mencionan. En
este sentido, autores como Luis Adrian Alvarado Vifas (2008:56) define a la muerte
como: “el fin del ciclo natural del hombre, donde se presenta el cese irreversible de
las funciones anatomicas y fisioldgicas de sus érganos vitales y la fragmentacion de
su integridad humana, su conciencia, ‘el ser consigo mismo’ y con su entorno que
implica la relacion psicoafectiva y corporal con sus semejantes”. En tanto, Oviedo

et al. (2009:2) califica a la muerte “como el cese irreversible del metabolismo de
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todas las células del cuerpo; el principal criterio diagnéstico seria la putrefaccion del
cuerpo; se iguala la muerte del hombre con la muerte de las células del organismo”.

Entonces, la muerte es un proceso, que puede definir “a la célula muerta
como la que ha perdido irreversiblemente su capacidad de mantener la composicion
especifica de su medio intracelular y de adaptarse a su medio extracelular” (Anaya
2010:13). Por lo tanto, las manifestaciones del proceso de la muerte se presentan
con el deterioro progresivo de las funciones celulares, junto con cambios
estructurales, lo que ocasiona la extincion de toda actividad fisiologica (Pérez
Tamayo 1987). En este sentido, la muerte constituye un fendmeno absolutamente
natural y requerido por el ciclo vital mismo. La muerte es el resultado de una
ordenacion natural que se inscribe en la constitucion genética de cada individuo. La
muerte de cada persona humana, nos dice la biologia, esta preprogramada. Y
biolégicamente, la muerte no es otra cosa que la descomposicion de un organismo
y la pérdida de los nexos que necesariamente se dan en una determinada estructura
organica (Noemi 2007:47).

Por otra parte, en el ambito social, la muerte es un factor de primera magnitud
que condiciona la estructura y dinamica interna de las poblaciones, llevandolas a
una trascendencia social (Barona 1993:51). Asi, para algunas sociedades, la muerte
en muchas ocasiones se convierte en un proceso para llevar a cabo el ritual dentro
de un grupo social e imaginariamente el muerto se dé por satisfecho. Las
ceremonias flunebres bien realizadas ocasionan que el transito se “materialice” y el
difunto pase a una nueva posicion y su estatus se transfiera a su sucesor o se
disuelva en el seno del grupo (Diez de Velasco 2005:29). Es decir, el cuerpo
humano sufre una transformacion cultural al morir, representada en los ritos
funebres y suelen reflejar las creencias de un grupo, mas que el papel social del
difunto cuando vivia (Tiesler 1997:86). En este sentido, cada civilizacion ha dado su
propio significado a la muerte. Tal es el caso de los paises del occidente que en la
actualidad se rehusan hablar de los muertos. Sin embargo, también existen pueblos
que han convertido el dia de los difuntos en fiesta nacional, como es el caso de
México (Caycedo 2007:333).
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2.2. Cosmovision de la muerte en Mesoamérica

La muerte es importante para todos y en todas las sociedades; los primeros
seres humanos que practicaron ritos funerarios, con la idea de que la muerte no era
el final de la existencia, sino mas bien un transito del mundo de los vivos hacia un
reino espiritual fueron, segun la historia y una de las primeras evidencias los
neandertales; un enterramiento localizado en la cueva de Shanidar (Iran), estuvo
rodeado de flores (Torres 2006:113). En Mesoamérica también se tuvo una tradicion
funeraria muy temprana, asi lo demuestran las evidencias arqueoldgicas obtenidas
en Tlatilco (1200-700 a.C.), un sitio localizado en el Valle de México, donde se
excavo una de las muestras de entierros mas grandes, y se encontraban asociados
a ofrendas (Joyce 2003:13).

Por lo tanto, en este apartado se presenta la vision que tenian los
mesoamericanos, con respecto a la muerte. En el texto, se aborda cada region de
Mesoamérica y como conciben a la muerte de acuerdo a sus creencias. De igual
manera, se mencionan algunos sitios, donde se llevaron a cabo estudios en torno a

dicho culto y su reflejo en la evidencia arqueoldgica.

2.2.1. Cosmovision de la muerte en el Occidente

La regién del occidente, comprende los estados de Michoacan, Colima,
Michoacan y sur de Zacatecas, en donde se ha localizado evidencia sobre la
veneracion a los muertos o culto a la muerte, es decir, se tuvo una tradicion
particular gue no estuvo presente en otras areas de Mesoamérica. A esto se le llama
la cultura de tumbas de tiro, y se desarroll6 hacia el afio 300 a.C. y el 600 d.C.
(Hernandez 2013:79).

La arquitectura de la tumba de tiro consiste en un pozo o tiro vertical en cuya
base se abre una camara, un lugar con techo abovedado y piso plano, en donde los
muertos y ajuares no eran cubiertos con tierra o piedras, es decir se conservaba el
espacio hueco, mientras que el tiro era rellenado y la entrada a la camara bloqueada
con lajas de piedra, ollas o metates (Hernandez 2010:42). En ella, se depositaban
los difuntos en compafiia de varias ofrendas, como las esculturas de estilo
naturalista y vasijas ceramicas que figuran una composicibn geométrica del

universo. La desnudez total de las esculturas, Cabrero (2016:59) las relaciona con
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la simbologia religiosa que, en el contexto mortuorio, pudiera interpretarse como la
llegada al mundo de un individuo a través de la madre. En las tumbas de tiro la
presencia de desnudos femeninos, tienden a sostener una simbologia religiosa
relacionada con la muerte y, a su vez, con el hecho de trascender a la vida (Cabrero
y Lépez 2002).

La participacion de la comunidad ha hecho que esta tradicion haya sido
utilizada durante varias generaciones, logrando que el ritual sea importante para la
sociedad y su transmision de generacion en generacion permitid su permanencia
durante largos periodos. A esto se refiere Hernandez (2013:80) al argumentar que
la conjuncién de la escultura, arquitectura funeraria subterranea, la arquitectura de
planta circular y concéntrica, junto con las vasijas ceramicas configura un complejo
sentido comunitario, es decir, hace participe a la poblacién en los actos simbdlicos
del ritual. El uso prolongado de esta tradicion fue parte de la unidad cultural e
ideoldgica de las diversas sociedades que la practicaron continuamente durante
mas de dos milenios (Hernandez 2010:44).

Por otra parte, la jerarquia del difunto, su género y su pertenencia a un estrato
social se puede inferir a partir de las actividades que realizaba, los cuales se
manifiesta a través de la calidad y cantidad del material funerario depositado. En
este sentido se deduce la existencia de linajes que usaron las sepulturas a manera
de criptas: “la memoria histérica y el sentido de identidad se ligan a esta actividad,
asi como fuertes motivaciones econdmicas y sociales en torno a la territorialidad,
las relaciones de poder y jerarquia heredadas por los ancestros” (Hernandez
2010:44). De este modo, habia tumbas que se reutilizaban, a modo de cripta familiar
o de linaje. Otra costumbre consisti6 en cremarlos y los restos se depositaron en
urnas de cuerpo globular y boca estrecha (Hernandez 2013:88).

Esta tradicion estuvo presente Unicamente en la region del occidente, aqui
menciono algunos sitios donde se registraron las tumbas de tiro, entre ellas se
encuentran las localizadas en la cuenca de Sayula, en el sitio CS-32 Caseta, Jalisco
(Valdez 1994) y las tumbas de tiro en El Teul, Zacatecas, que comparten las mismas

caracteristicas presentadas en Jalisco, Colima y Nayarit, teniendo el mismo sistema

51



cultural, por lo que intercambiaron conceptos ideoldgicos relacionados con las
mismas costumbres funerarias (Solar 2010:222).

En conclusion, las ultimas investigaciones sobre las tumbas de tiro han
considerado que los muertos fueron depositados en las entrafias de la tierra, en
tumbas cuya forma representa una matriz femenina. La tierra, considerada dentro
del mundo mesoamericano como lugar de origen y de creacién, se entiende a su
vez como una madre, en este caso que recibe a los muertos, quienes en dicho
sentido retornan a su origen. Y es la misma tierra, el barro, lo que otorga la vida
eterna a los ancestros, pues con barro se figuraron estas esculturas de mujeres y
hombres. En este sentido la tierra se convierte en la morada no sélo de los
cadaveres sino también de la eternidad de los humanos. Es decir, el tiro de la tumba
conecta la vida en la superficie con la “vida” en el inframundo. Espacios donde se
enlazan la vida y la muerte, como lugares de origen, renovacién y comunicacién con

los ancestros y lo divino (Herndndez 2010:46).

2.2.2. Cosmovision de la muerte en Oaxaca

El valle de Oaxaca tuvo un desarrollo notable, y es quiza una de las regiones
culturales méas antiguas de Mesoamérica (Montafio 2003:24). El Periodo Preclasico
es el mas importante porque enmarca la evolucién de las sociedades del valle y
tuvieron su hegemonia sobre un gran nimero de comunidades (Fernandez y Gomez
1997:79). Aunqgue la costumbre mortuoria zapoteca tuvo una larga tradicion que se
remonta desde el Preclasico y se mantuvo hasta la llegada de los espafoles,
permaneciendo en la época Colonial y ain nuestros dias con la festividad religiosa
de todos los santos (Martinez et al. 2014).

Entre las creencias de los antiguos zapotecas estaba la existencia de un dios
llamado Pitao Bezelao, y corresponde al dios de la muerte, del inframundo, se le
veneraba cuando habia enfermedades y muerte, se le ofrendaba gallinas y copal, y
tenia como simbolo “la calavera, el murciélago y el tecolote” (Minch 1983: 59).

Segun los estudios de Marcus (1978:175) se pensaba que los zapotecas
participaban en los asuntos de la comunidad incluso después de la muerte. Para los
zapotecas sus antepasados podrian interceder en su nombre a través de un rayo u

otros fendbmenos sobrenaturales con los que ahora habitan. Los antepasados de la

52



realeza eran ain mas importantes que los de los hombres comunes, y a menudo
estos eran conmemorados y sacrificados como seres divinos. Frecuentemente los
templos fueron construidos sobre las tumbas.

La evidencia arqueoldgica, como la espina de mantarraya, y hojas de
obsidiana (Flannery y Marcus 2000), nos indica que los ritos religiosos incluyen los
autosacrificios y rituales de santificacion como el sangrado de la lengua y del I6bulo
de la oreja. Otro tipo de rituales son los sacrificios de seres humanos y animales,
esto se evidencia en las ofrendas de restos 6seos de animales y humanos que han
sido encontrados en las tumbas, lo cual implica la realizacion de ceremonias muy
complejas en la inhumacién de sus muertos, especialmente si se trataba de sefiores
nobles, guerreros y sacerdotes (Fernandez y Gémez 1997:102).

El resultado de las investigaciones ha arrojado que los zapotecas tenian la
costumbre de reutilizar las tumbas: El uso de tumbas es comun y con frecuencia
estan asociadas al jefe del grupo doméstico. Los miembros de la familia eran
depositados en la tumba, para lo cual removian al individuo anterior para depositarlo
a un costado (Gonzalez 2003: 179). En este sentido, se mantiene una larga tradicion
familiar y se hace notar un estrecho vinculo entre los vivos y muertos. Por ello, la
tumba de San Miguel Albarradas, se conoce como la Unica en la regidn zapoteca, y
hasta ahora es el contexto que ha albergado el mayor numero de individuos en una
tumba en el estado de Oaxaca. En ella se pudo cuantificar el nimero individuos
adultos con diversos procesos tafondémicos, es decir, que provenian de diferentes
contextos funerarios primarios. Teniendo como finalidad albergar individuos
mayores de ambos sexos. Y segun los autores este osario representa un prestigio
mas colectivo que individual o familiar (Higelin et al. 2013:112).

El desarrollo cultural de las costumbres zapotecas se dio poco a poco, asi lo
demuestran las tumbas registradas, que a través de las investigaciones se ha
llegado a la conclusion que las primeras tumbas iniciaron en la etapa | (periodo de
ocupacién) como las mas sencillas hasta llegar a ser mas complejas en la etapa |l
o la etapa Clasica en donde prevalecieron las mas elegantes con decoracién en su

interior, y pinturas de escenas complejas en sus paredes, asi lo demuestra la Tumba
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104 de Monte Alban y la Tumba 5 del cerro de la Campana (Ferndndez y Gémez
1997:102).

Otro comportamiento ritual entre los zapotecas fue el uso de pequefias
figuras de ceramica hechas a mano para crear escenas rituales. Debido a que
algunas de estas figurillas se colocaron en la posicién de entierro mas comun de la
época, por lo que los autores argumentan que pueden representar antepasados
fallecidos (Flannery y Marcus 2000).

2.2.3. Cosmovision de la muerte en la Costa del Golfo

En este apartado, se comenta sobre la cosmovisién que se tuvo hacia la
muerte en la cultura olmeca y totonaca, que abarco principalmente la region de
Tabasco y Veracruz, respectivamente. Por lo tanto, se proporcionan algunos
ejemplos donde los estudios indican que se practicé el culto a los ancestros.

En el sur de Veracruz, existen asentamientos olmecas, donde se consideran
y relacionan los entierros de El Manati con los de Loma del Zapote, San Lorenzo y
Tres Zapotes, podriamos decir preliminarmente que: “en el Preclasico la ideologia
de estos pueblos estaba ligada a las creencias magico-religiosas del renacer de un
personaje importante para su sociedad, que jerarquia y estatus estaban bastante
marcados y esto se manifestd no sélo en su estilo artistico sino también en sus
practicas mortuorias, como lo dejan ver los entierros colectivos de San Lorenzo y
los infantes ofrecidos a una deidad acuatica en El Manati, asi como los abalorios de
jadeita en Tres Zapotes y la posibilidad de entierros de linaje” (Ledn 2019:96).

Entonces, los entierros en la Costa del Golfo pueden ser también de tipo ritual
o dedicatorio, como en El Manati, donde restos 6seos de infantes asociados a
esculturas de madera y pelotas de hule parecen ser ofrendas a una deidad acuética
o al Sefior de las Montafas, en una etapa muy temprana: 1200 a.C. (Ortiz et
al.1997:129).

Una de los hallazgos mas representativos en la Costa del Golfo y para la
cultura totonaca, es lo que se localiz6 en el actual poblado de El Zapotal No. 1, en
la zona central del estado de Veracruz conocida como La Mixtequilla. En 1971 se
encontré una representacion escultérica del dios Mictlantecuhtli, de grandes

dimensiones estilisticas, culturales y rituales. El hallazgo implico la confrontacion
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material de parte de la cosmovisibn mesoamericana prehispanica, pues en los
trabajos arqueoldgicos realizados en un monticulo se observé una serie de
superposiciones constructivas y el perfil de una doble escalinata de nueve peldafios
que fueron interpretados como los nueve cielos inferiores descritos en la
cosmogonia antigua de las culturas mesoamericanas y con ello se revel6 un gran
adoratorio al dios de la muerte.

En las exploraciones realizadas durante seis temporadas de campo se
localizaron 235 entierros humanos, dos osarios, la gran ofrenda de las
monumentales esculturas de cihuateteo (mujeres muertas en parto) y la escultura
en terracota de Mictlantecuhtli. Manuel Torres Guzman (2004:203), el arquedlogo
que dirigioé los trabajos, llegé a la conclusion de que el Monticulo 2 (donde se
encontr6 el adoratorio al dios de la muerte, los osarios, las cihuateteo, los
enterramientos humanos y la ofrenda) fue un lugar especifico en el sitio de El
Zapotal para rendir culto a la muerte y a la vida.

En tanto, Sitton (2012:17) argumenta que en Mesoamérica los grupos
indigenas no vivian con miedo a la muerte, ya que no representaba la
individualizacién de la persona. En su postura dice que el comportamiento y
mentalidad participativa del indigena en torno a la muerte no suscita el sentimiento
de ausencia, ya que existe una reencarnacién real o simbdlica, que hacia presente
al difunto. Es decir, cuando alguien moria, se la hacia acompafiar no solo por
humanos sino también por animales, sean aves o mamiferos, principalmente el
baho, la lechuza, el perro y en algunos casos, el venado, que servian de guias; lo
cual supone una manera de supervivencia, una nueva vida en el inframundo. De
esta manera, en esta cultura como en otras areas de Mesoameérica, el sacrificio
humano tuvo como proposito revitalizar a los dioses, y la muerte de los individuos
fue ese vehiculo para el renacimiento y la renovacion de lo sagrado. Asi lo
demuestra la evidencia arqueolégica hallada en el Tajin, en donde se observaron
practicas rituales durante el Clasico Tardio (600-900 d. C.), como el sacrificio, a
través de los restos 0seos y objetos recuperados en los 15 entierros.

Entre los totonacos existio una tradicion poco comun en Mesoamérica, y se

evidencia en el area denominada Barra de Chachalacas, el resultado de los

55



hallazgos determinaron que la mujer tuvo una posicion social destacada en la vida
y la muerte, y se encuentra definido en la etapa Il (periodo de ocupacion), en donde
la mayoria de los entierros eran femeninos con buena calidad en sus ofrendas
(Delgado 2004:172).

2.2.4. Cosmovision de la muerte en el Altiplano Central

En la actualidad, la regién del centro de México se encuentra ocupado por
los modernos estados mexicanos de Distrito Federal, México, Morelos, Hidalgo,
Puebla y Tlaxcala (Rovira 2007:3). Por lo tanto, en el siguiente apartado se
desarrollard el significado de la muerte para los antiguos habitantes que se
asentaron en esta region, y corresponden a la cultura nahua y tolteca.

En primer lugar, se aborda como concebian la muerte los antiguos nahuas.
Es asi, que las fuentes escritas proporcionan datos sobre las costumbres funerarias
de los nahuas, asi como su creencia hacia la muerte. De este modo, con base en lo
narrado por Sahagun, después de su muerte, el individuo dejaba de existir como tal,
y su alma viajaba a una de las regiones de los muertos. Sin embargo, Lopez Austin
(1997:15), sefala que aun no es claro quienes iban al Tlalocan y al cielo del sol
(Tonatiuh Ichan). La primera de estas regiones estaba destinada a quienes fallecian
de “muerte acuatica”. La segunda, a los guerreros caidos en combate y las mujeres
gue morian en su primer parto. Los hombres adquirian en ambas regiones, al menos
por algun tiempo, especificas encomiendas cosmicas: colaborar con las fuerzas del
agua o con las del Sol. Los que fallecian de muerte comun iban al Mictlan (el lugar
de la muerte) y sufrian sucesivos tormentos en el largo camino descendente que
debian recorrer durante cuatro afios para llegar, por fin, al noveno y mas profundo
de los pisos del inframundo, a la destruccion absoluta de la individualidad. Los
antiguos nahuas decian que “alla en el noveno lugar de la muerte, alla hay pérdida
total”.

Sahagun menciona que después de presentarse ante el Mictlantecuhtli, dios
de la muerte, el corazon espiritual se extinguia totalmente, transformandose en
energia de muerte, y como una sombra, pasaba a ocupar su sitio en el Mictlan,
convertido en sustentador de Mictlantecuhtli. Es decir, esta muerte no era pasar a

la nada, sino a otra forma de existencia contraria a la vida, por lo que ahi ya no se
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necesitaban los objetos y los alimentos colocados en la tumba. Sélo en las fiestas
dedicadas a los muertos, éstos volvian a la tierra y recuperaban sus necesidades
vitales, por lo que comian las esencias de los dones que les preparaban sus deudos.
Esta creencia, aun se conservan en comunidades nahuas y mayas (Garza 1997:23).

En el Mictlan yacia Mictecacihuatl y Mictlantecuhtli o Tzontémoc, que
corresponden respectivamente el aspecto femenino y masculino de la divinidad, que
gobiernan esta region a que se dirigen los muertos de enfermedad comun, sin
importar el rango social que sobre la tierra hayan alcanzado. Esos dioses eran los
que recibian los presentes que los difuntos llevaban consigo (Lopez Austin
1960:142).

Sin embargo, Moral (2000) en sus estudios basados en la descripcion de
algunas de las representaciones de Mictlantecuhtli en los cédices de Borgia y
Fejérvary-Mayer, argumenta que no habia fiestas publicas particularmente
importantes dedicadas a este, y en el caso de los rituales mortuorios, parece
evidente que estos estan mas bien dedicados no al dios y a su manutencion, sino
al muerto mismo; a propiciar su viaje por los nueve niveles del inframundo y a
auxiliarlo, y a propiciar que el difunto pase con bien por todos esos terribles lugares.
Asi llega a la conclusion “este dios posiblemente no tiene una ‘presencia cotidiana’
importante en el mundo mexica; su actuacion mas cercana a la vida del hombre sélo
se manifiesta en el momento de la muerte (si verdaderamente consideraban que el
dios habia venido a llevarse al difunto)” (Moral 2000:41).

Entre otras de las regiones a las que viajaban los muertos, se encuentra el
Tlalocan y Lopez Austin (1999:9), lo define como un lugar de muerte. “Es una
montafia hueca llena de frutos porque en ella hay eterna estacion productiva. A su
interior van los hombres muertos bajo la proteccién o por el atague del dios de la
lluvia: los caidos por el golpe del rayo, los ahogados, los bubosos, los hidrépicos,
cualquiera que haya perecido por mal de naturaleza acuosa”. En cambio, los
cristianos vieron en las descripciones de Tlalocan las flores imperecederas, la
perennidad de los frutos, las deliciosas corrientes de agua, y concluyeron que

Tlalocan era el Paraiso Terrenal.
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De cierta manera, los nahuas creian que algo del hombre iba mas alla,
llamese alma o energia vital. Ello se comprueba examinando los lugares definidos
hacia donde se dirigian los muertos después de fallecer. Los nahuas demuestran
un anhelo profundo de inmortalidad para todos; desde lo antiguo se pensaba en una
inmortalidad en la que también se creia con fervor (Villasefior et al. 2013:14).

Por lo tanto, la muerte percibida como parte de un ciclo que englobaba la
fertilidad y la generacion de vida. Gracias a los codices, fuentes escritas y a los
hallazgos arqueologicos se conoce que los mexicas se regian bajo esta creencia, lo
cual se reflej6 en los rituales que se llevaron a cabo en sitios como el Templo mayor
(Chévez 2016:1). En este sentido, los nahuas tenian la costumbre de enterrar a sus
difuntos, en relacion a su cosmovision sobre la muerte. Mercedes de la Garza
(1997:24) afirma que la inhumacion entre los nahuas sélo se realizaba para aquellos
que vivirian eternamente por haber tenido una muerte sagrada, que podia ser por
parto o por eleccion divina, y para los nifios aln no destetados.

De igual manera, otra forma de rendirle culto a sus muertos, es la costumbre
de cremar a los muertos, asi lo describe Sahagun, en su relato narra la ceremonia
de cremacion. Inicia describiendo la posicién del muerto, que era flexionada, luego
se le introducia una piedra en la boca y se lo envolvia en mantas hasta formar un
bulto atado. Posteriormente se le iban colocando papeles cortados y, al mismo
tiempo, se le indicaba los sitios que recorreria en su camino; se le cubria la cara con
una mascara y, si se trataba de un soberano, se le adornaba con las insignias de
un dios, pues al morir se sacralizaba; se le derramaba agua sobre la cabeza,
dirigiéndole unas palabras sobre el simbolismo del liquido, y se depositaban junto a
€l comida, bebida y varios objetos Utiles y simbdlicos, asi como el cuerpo de un
perro sacrificado, para que lo acompafiara a cruzar el rio. La cremacion se realizaba
a los cuatro dias del fallecimiento en una hoguera cuidada por los ancianos. Se dice
que durante esos cuatro dias los familiares y amigos podian conversar con el
muerto, pues pensaban que su espiritu todavia estaba en el cuerpo.

Después de incinerado el cadaver, se recogia toda la ceniza y los huesos, y
se derramaba agua encima para purificar los restos, para luego ponerlos en una

urna y mas tarde enterrarla. Para los gobernantes y sacerdotes se inmolaban
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mujeres, esclavos y bufones que los acompafarian. Las cenizas de los gobernantes
se guardaban en el templo de Huitzilopochtli. A los 80 dias de la muerte se formaba
un bulto mortuorio artificial y se le daba de nuevo comida, vestidos y objetos. Lo
mismo se efectuaba una vez al afio durante los cuatro siguientes. Por ello, de la
Garza (1997:25) argumenta que los que eran cremados, eran algunos hombres y
mujeres que eran escogidos por otro dios de la vida, el del Sol, para rendirle
veneracion tras la muerte. Ellos eran las mujeres muertas del primer parto, los
guerreros fallecidos en batalla o en prision y los sacrificados, cuyos espiritus iban al
cielo, el Tonatiuhilhuicac, region de Huitzilopochtli, a servir al Sol.

De tal manera, se han realizado exploraciones y se han registrado urnas
funerarias localizadas en el edificio llamado Huey Teocalli (Complejo E) en el
Templo mayor, lo cual contribuyé al conocimiento de lo rituales funerarios mexicas.
De esta manera se realizé el analisis del material 6seo, sus ofrendas y todo lo que
comprendia el tratamiento funerario de la cremacion, asi como las areas de
actividad relacionadas con la cremacion (Chavez 2006:389). Este descubrimiento
sostiene 1o que las fuentes escritas dicen. Por tanto, el material 6seo y ofrendas
pertenecian a guerreros caidos en combate y que segun Matos (1983) se sustenta
con la iconografia de las urnas con dioses guerreros, su asociacion al monolito de
Coyol Xauhqui, y que representa a los vencidos.

En el area de Tlailotlacan, Teotihuacan, segun estudios, fue ocupada en el
Clasico por inmigrantes de la region de Oaxaca, por lo que se conoce como el “barrio
oaxaquefo”. Ha sido el Unico sector donde se han localizado recintos funerarios o
tumbas con una prolongada secuencia de uso; también son comunes los
enterramientos en posicion extendida, lo cual indica:

‘La frecuencia de dichas formas de enterrar a las personas
fallecidas en los conjuntos habitacionales permite argumentar la
existencia de una forma particular de concebir a la muerte, donde
el vinculo entre vivos y muertos se mantenia firme via la posibilidad
de re-abrir los recintos funerarios y compartir el espacio o, en otros
casos, retirar algunos segmentos del esqueleto para trasladarlos a
otro lugar, dentro o fuera de la unidad habitacional” (Ortega y Archer
2016:122).
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La costumbre de compartir el espacio en la tumba funeraria, tiene su origen
en los zapotecas, lo que infiere que los oaxaquefios trajeron esta tradicion al
Altiplano central.

En el caso de los toltecas, que habitaron la antigua Tula, se ha encontrado
cerca de 400 entierros localizados en distintas exploraciones y rescates llevados a
cabo en el &rea. Los estudios indican que tenian diversas formas de enterrar a sus
muertos en la misma ciudad, con distintos periodos de ocupaciéon. En este sentido,
Paredes (2004:54) asegura que los habitantes de Tula tuvieron un claro concepto
de la vida, la muerte y la resurreccion y concluye: “la concepcién de la muerte para
los habitantes de Tula no significaba el fin de un ciclo, sino un punto de inicio, como
un proceso constante, fundado en la tradicion de pensamiento que concebia
claramente otra vida después de la muerte, ya que desde los primeros
asentamientos se registra la presencia de los perros como seres que acompafian al
alma en su camino para ayudar al individuo a atravesar el rio, como mencionan las
fuentes”.

De igual manera, la muerte ha sido representada en Tula Grande a través de
la iconografia, siendo plasmado en el muro llamado Coatepantli o Muro de
serpientes, el cual limita y restringe el espacio sagrado, rodeando el edificio
principal. El Coatepantli estd compuesto de varias secciones, destacando su lado
norte, denominado el lugar de la oscuridad, el de los muertos, donde resaltan las
lapidas labradas que muestran serpientes de cascabel entrelazadas a personajes
esqueléticos o semidescarnados, y se suponen estar relacionados con el sacrificio
humano (Paredes 2004:50).

En conclusion, la percepcién de la muerte en los nahuas y toltecas sugiere
gue era percibida como un verdadero latido de la vida. Tenia asimismo un caracter
regenerador. El sery el tiempo se “reciclaban” en sus entrafias mas alla de un lapso
existencial finito. Es asi, que la muerte ciclica permitia evitar el fin apocaliptico del
mundo (Johansson 2012:91).
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2.2.5. Cosmovisién de la muerte en el area maya
Landa (1982) en su informe relata:

“‘Que esta gente tenia mucho, excesivo temor a la muerte y lo
mostraba en todos los servicios que a sus dioses hacian no era por
otro fin ni para otra cosa sino para que les diesen salud y vida y
mantenimientos. Pero ya que venian a morir, era cosa de ver las
lastimas y llantos que por sus difuntos hacian y la tristeza grande que
les causaban. Llorabanlos de dia en silencio y de noche a altos y muy
dolorosos gritos que era lastima oirlos”.

Lo anterior se refiere a la relacién que habia entre los mayas con sus dioses
y su miedo a la muerte.

Por lo tanto, se considera que existié una estrecha relacion entre el hombre
y sus dioses, puesto que el hombre creia depender de ellos para sobrevivir y
satisfacer sus necesidades, asi lo menciona Thompson (1975:215) sefalando que
“la religion maya es una cuestion de contrato entre el hombre y sus dioses. Los
dioses ayudan al hombre en su trabajo y le proporcionan alimentos; a cambio
esperan un pago, y la mayor parte de las veces ese pago debe hacerse por
adelantado”. Entonces, las ceremonias rituales-religiosas conforman un puente de
contacto entre el hombre y sus deidades, es por eso que deben efectuarse los pasos
de la misma con toda la perfeccion posible, pues un error implicaria una ofensa a
sus entidades religiosas o el rompimiento de una orden establecida (Bonavides
1992:399).

En el Popol Vuh se narra relatos miticos del maya quiché, en él se describe
el mundo subterraneo maya, cuando los gemelos bajan al Xibalba y se realiza una
detallada descripcion del camino hacia el ultimo estrato del inframundo, que
recorrian los espiritus de los hombres muertos. Pasan por diversas pruebas
iniciaticas y finalmente mueren. La cabeza de Hun Hunahpu es colgada de un arbol,
gue en seguida se cubrié de frutos semejantes a la cabeza, los jicaros. Los dioses
de la muerte ordenaron que nadie tocara esos frutos. Pero, por decision del dios
creador Huracan, una doncella llamada Ixquic, hija del dios de la muerte, se acercé
con curiosidad al arbol y quiso cortar un fruto. Entonces le hablé la cabeza de Hun
Hunahpu y le pregunto si deseaba los frutos, que eran calaveras. Ella respondi6é que

siy la calavera le ordeno extender la mano derecha y escupi6 en su palma diciendo:
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“En mi saliva, en mi baba, te he dado la descendencia [...] sube a la superficie de la
tierra”. Asi fueron engendrados Hunahpu e Ixbalanqué (Mondloch y Carmack 2018
85-87).

Segun Landa, entre los mayas del siglo XVI, se hablaba de un sitio
denominado Mitnal o Xibalba, que se halla debajo del plano terrestre, y habia “un
demonio, principe de todos los demonios, al cual obedecian todos y llamébanle en
su lengua hunhau (Ah Puch)”. El Xibalba consiste en una region oscura, inaccesible,
a la cual se dirige la mayoria de los hombres después de su muerte (De la Garza
1978:92). Landa sefiala:

“Las penas de la mala vida que decian habrian de tener los malos,
era ir a un lugar mas bajo que el otro que llamaban mitnal, que
quiere decir infierno y en él ser atormentados por los demonios, y
de grandes necesidades de hambre y de frio y cansancio y tristeza”.

Sotelo (1988:84) argumenta que el obispo no se refiere a los castigos que
pudieran padecer sino se refiere a los obstaculos y pruebas a los que se enfrenta el
difunto en esa regién oscura para alcanzar la inmortalidad. El trnsito se realiza en
“espiritu” y no con el cuerpo.

Varios han sido los trabajos elaborados sobre epigrafia e iconografia que han
servido como fuentes arqueolégicas de primera mano para la identificacion de
dioses en el area maya. En la epigrafia, se encuentra el jeroglifico kimi,
representado por una calavera con el ojo grande excavado y la mandibula
descarnada. Este jeroglifo del dia proviene del informe de Landa (1982) y refleja las
formas yucatecas que se han establecido como denominacién estandar en la
epigrafia maya (Voss y Riese 2005:54).

Uno de los primeros y mas importantes estudios que se ocupé del pantedn
maya fue el de Paul Schellhas. En 1904 public6é un destacado estudio donde analiz6
a los principales dioses segun los cddices. Logro la identificacién iconografica de
varias deidades, y los designé con letras del alfabeto. Entre ellos se encontraban
algunas deidades de la muerte, que en sus diferencias y gracias a los atributos que
las caracterizaban, transmitian una profunda impresion acerca del mas alla (Eberl
2005:28). Tal es el caso del dios llamado Ah Puch al que asociaban con la muerte

y el inframundo; se le reconoce por su cuerpo semidescarnado, con “manchas de
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podredumbre” y el vientre hinchado. En la iconografia solo se le conoce gracias a
los cédices, donde tiene tres variantes: Kimi («muerte, morir»), Kisin (“flatulento,
rancio”) y Xib (“estéril, varon desvanecido”) (Fuente 2002:158). Los cddices mayas
gue se conservan provienen del periodo Posclasico y han sido bautizados con el
nombre de la ciudad en la que se encuentran en la actualidad: el Codice Dresde; el
Cédice Paris, también conocido como Peresiano, y el Codice Madrid, en ellos
encontramos textos jeroglificos, asociados a representaciones de seres
antropomorfos y zoomorfos que se han identificado con deidades del pante6n maya,
tanto por sus vestimentas como por otros rasgos fisicos que muestran o, también,
seres relacionados con el &mbito sagrado y los ritos (Bustos y del Moral 2002:28).

Aungue con Landa (1982) predominaba la creencia de que la escritura maya
era solo ideogréfica. En 1952, Yuri Knérosov demostré que la escritura contenia

valores fonéticos, por lo que elabor6 una metodologia para su desciframiento
(Ershova 2013:20). La primera fuente epigrafica de la expresion de la muerte, es la
estela 31, de Tikal que pertenece al periodo Clasico Temprano (500 d.C.), en donde
se encuentran eventos sacrificiales relacionados con los miembros de su linaje
(Najera 1987:78).

La evidencia arqueolodgica ha aportado informacidn sobre la percepcién maya
que se tenia hacia la muerte. Lo cual se refleja en una infinidad de evidencias que
se han localizado en el area maya, y que han sido objeto de rigurosas
investigaciones en torno a la muerte. Entre ellas, se puede apreciar, que desde la
época Preclasica rendian culto a la muerte, con la presencia de contextos
funerarios. En Tikal, se hallaron dos entierros, que corresponden a un hombre y a
una mujer, se les conoce como el Adan (entierro 120) y Eva (entierro 121) del Petén.
Laporte (2003:55) en su investigacion se refiere a que los dos entierros (700-500
a.C.) fueron depositados en fosas simples y sin ofrendas, pero la mujer tenia un
collar de cuentas de concha y piedra verde, siendo ésta la primera joya conocida en
Tikal. Otras evidencias tempranas estan en sitios como el Ceibal, en donde se
hallaron entierros asociados a ofrendas (600-300 a. C.).

Varias han sido las practicas funerarias de los antiguos mayas, como dedicar

las ofrendas a los difuntos (dependiendo del estatus del individuo), colocar entierros
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ritual y simbdlicamente en lugares especiales; muchos colocados debajo de los
pisos de las casas. Por lo tanto, “su presencia fisica y simbdlica cerca de los
miembros vivos de la familia era un elemento fundamental dentro de la tradicién”
(Garcia Targa 1995:90) o también inhumados en el relleno constructivo de las
plazas, a diferencia de los que eran depositados en lugares especificos. Los
tratamientos mortuorios eran muy diversos, en ocasiones se cubria con cinabrio a
la gente importante, tal es el caso de la reina roja de Palenque (Tiesler et al.
2012:115) o se les desmembraba para guardar sus restos en forma de trofeos o
cetros, como el Depésito E-1003 de Becan, Campeche, que se tratd de un
adolescente sacrificado (Tiesler y Campaia 2004:44).

En la época prehispanica los cuerpos eran envueltos con mantas para la
conservacion del cadaver, a este envoltorio se le denominé como bulto mortuorio y
ofrendas que acompafiaban al difunto, asi como lo observamos en Calakmul, en la
tumba 4 de la subestructura Il, ubicada en el eje central del sitio. Ramon Carrasco
(1999), localizé la cdmara principal de la tumba, fechada hacia 700 d.C. En ella se
encontré el cuerpo del gobernante Garra de Jaguar, Yuknoom Yich’ aak Kahk’,
quien descansaba sobre una lujosa parihuela de madera decorada con flores. Su
atavio era de concha, un ex o braguero de algodén decorado con conchas
Spondylus en forma de flores, un par de orejeras y dos collares de jadeita y perlas.
Entre sus muslos se coloc6 una esponja marina. El cuerpo fue decorado con varios
métodos, en un proceso que duraba varias semanas. Después de preparar el bulto
mortuorio, el cuerpo se atavid con la vestimenta caracteristica de un ajaw, se
colocaron las joyas y al final una mascara de jadeita sobre madera, de calidad
extraordinaria, y un segundo par de orejeras con inscripciones en su interior. A sus
pies se pusieron otras valvas Spondylus y una ofrenda de ceramica policroma, y
alrededor de la cabeza un coral y un tocado de palma y estuco con mosaico de
jadeita, concha nacar y una garra de jaguar, que expresaban su calidad de divino
sefior (Carrasco 1999:29).

Las urnas funerarias, fueron utilizadas para proteger los restos de los
individuos importantes y su uso frecuente inicio en el Clasico Tardio, tal es el caso

de sitios como Dzibilchaltun donde se ha reportado 10 urnas (Andrews y Andrews
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1980; Welsh 1988; Maldonado et al. 2002). Posteriormente, su uso se prolongo
durante el periodo Posclasico, aunque de manera escasa. La evidencia en las
Tierras Bajas del Norte en Yucatan, se encuentra en el sitio de Mayapan donde se
reportaron dos cremaciones en urnas, la primera se traté del Entierro 1 y fue
localizado en el relleno de la Estructura Q-172, consistio en el depésito de restos de
cenizas en una olla cubierta por un cajete y los restos estuvieron asociados a un
canino de jaguar y los dientes de otros animales no identificados (Chowning y
Thompson 1956:427). El segundo ejemplo, consistio en el Entierro 18, que fue
localizado dentro de un tecomate (tenia como tapa una olla) en el interior de una
cueva debajo de la Estructura Q-165, la cual era utilizada como sepulcro familiar,
los restos también estuvieron acompafiados por restos de otros animales y quizas
de tortuga, este ultimo depdsito fue realizado durante una etapa anterior a la nueva
utilizacion de la estructura y quizds hasta anterior a la misma (Smith 1971,
Thompson y Thompson 1955).

De igual manera, se han localizado vasijas sobre el craneo de los difuntos
(Ayala 2007), que segun De la Garza, esta practica se realiza frecuentemente tanto
en entierros de adultos como de menores, lo que indica una forma de proteger al
espiritu que, segun la creencia, salia por la coronilla; tal vez se le cuidaba de ser
robado o destruido, mientras iniciaba su camino al mas alla (De la Garza 1997:20).

La presencia de diferentes costumbres funerarias, son evidencia de que los
mayas rendian culto a la muerte. En ellas se observa, que no existia la
diferenciacion de clases sociales para practicarla, a excepcion de las urnas
funerarias, que segun Landa se utilizaba para la gente importante. También se ha
notado la presencia del culto en varios periodos de ocupacién, lo que determina que

los antiguos mayas tuvieron tradiciones con constantes evoluciones.

2.3. Cosmovision de la muerte para los catélicos

El culto a los ancestros era comun en la sociedad maya, ya que creian en la
inmortalidad del alma (Medina 2003:49). Por esta razon, el mayor obstaculo para
los franciscanos fue, por supuesto, la religion y costumbres, que por siglos
practicaban los indigenas mayas. Aunque se les concedi6 el exclusivo derecho a

cristianizar a los indios de Yucatan durante el primer periodo, otras Ordenes
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religiosas, especialmente la de los jesuitas, fueron admitidas mas tarde en la
provincia y se unieron a la obra de los franciscanos (Chamberlain 1948:330). Este
contacto, que tuvo lugar a finales del siglo XVI, lo han definido como “sincretismo
cultural”’, “mestizaje cultural”, “simbiosis cultural”’, “aculturacion”, “contacto cultural”
y “culturacion”, la causa de esta proliferacion terminoldgica radica en la idea de
intentar definir, con demasiada concrecién un proceso de gran complejidad (Garcia
Targa 1995:87).

Los frailes argumentaban a los nativos que el mundo no era sagrado en si,
sino que Unicamente lo era Dios, la inspiracion trascendente que lo habia creado.
En este contexto, la muerte no podia ser natural, inherente a la vida, inmanente al
mundo, sino que habia sido determinada por la voluntad de Dios y se volvera
“eterno”, después del fin del mundo, para los elegidos (Johansson 2012:67). De esta
manera, se introduce la vision catdlica sobre la muerte y radica en lo que el Antiguo
Testamento nos ensefia de la pervivencia del hombre después de la muerte. Se cita
el texto de Eclesiastés (12:7) que nos dice que después de la muerte el espiritu
vuelve a Dios y el cuerpo a la tierra de la cual fue formado. Sin embargo, para
Rahner (1969:18) el verdadero sentido de esta frase solo indica expresamente que
en la muerte Dios retira su influjo vivificante y el hombre baja al sepulcro. Es decir,
en la separacion del alma y del cuerpo, la muerte establece una relacion distinta de
la que tenian en el hombre viviente. El alma deja de informar al cuerpo, es decir,
deja de ser la forma del cuerpo; y el cuerpo como tal deja de vivir. En este sentido
podemos y debemos decir que el alma se separa del cuerpo (Rahner 1969:19).

En un estudio que realizaron Veizaga y Pinto (2005:14), en el cual
entrevistaron a varios sacerdotes y ellos sefialaron que la representacion social de
la muerte en la religion catélica es una meta natural para todo ser humano, de la
cual no se puede escapar. Es la separacion del alma, la cual contintia viviendo y el
cuerpo fisico, esto marca el fin de la vida fisica. Es algo desconocido, a lo que no
se debe temer porque marca el paso a un plano superior donde hay un descanso
eterno, se esta con Dios y se deja de ser una carga. Es un paso necesario para

entender lo que es la resurreccion, aunque se asume que también podria existir la
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reencarnacion. A pesar de que se cree esto, hay un temor hacia la muerte y cuando
se sufre la pérdida de un ser querido.

En general, se cree que al morir se resucita, se esta con Dios en el paraiso,
gozando de la vida eterna, de la felicidad. En cierto sentido, se ve a la misma muerte
como un premio porque se descansa del sufrimiento en la tierra y se obtiene la
ansiada paz, viendo de nuevo a los seres queridos, logrando el perddn de los
errores y pidiendo perdon a quienes no se pudo en vida. No se cree que existan
castigos porque esto es una invencion del hombre para que se cumplan las
obligaciones, pero si los hay, estos podrian ser el no resucitar, no estar con Dios y
pagar lo malo que se hizo (Veizaga y Pinto 2005:14-15).

Lo anterior se relaciona a lo que Johansson (2012:67) argumenta sobre la
existencia del infierno:

“El espacio-tiempo escatoldgico cristiano se divide en un infierno en
el que son arrojados los malos y un cielo paradisiaco al que se
dirigen los buenos. Esta oposicidn se ve a su vez matizada por un
purgatorio que permitia la recuperacion de los que habian sido
engafados por el maligno, entre los cuales, al decir de los frailes,
se encontraban los indigenas”.

En este sentido, la conciencia de tener una vida terrenal provocaba que las
familias buscaran la benevolencia divina mediante la obediencia religiosa, la
administracion de los sacramentos y auxilios espirituales: bautismo, confesion,
comunion, extremauncion, con la finalidad de asegurar la salvacion del alma, es
decir hacer una alianza con Dios y reconciliarse con él (Lagunas 2010:115).

Por otra parte, la introduccion del catolicismo y su cosmovision de la muerte
en la region maya, se ha observado a través de la evidencia arqueoldgica. En los
restos humanos localizados en algunas iglesias, y segun los investigadores estos
han formado parte de las practicas ensefiadas por los espafioles. Tal es el caso de
las osamentas encontradas en el atrio de la Catedral de Mérida, en donde los
resultados del registro material determinan que el patron de enterramiento fue la
posicion extendida, con los brazos entrecruzados sobre el abdomen. También
coinciden con las referencias histéricas sobre las practicas funerarias entre los
sectores sociales (Tiesler et al. 2003:36). De tal manera que esta practica de

enterrar en el atrio, dependia de la situacion econémica del individuo, lo que nos
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podria ayudar a diferenciar los grupos sociales, ya que era mas alto el costo de las
sepulturas en el interior del templo. De igual manera, los estudios osteoldgicos
indicaron que eran de ascendencia indigena, lo que comprueba que la Catedral no
fue de uso exclusivo de la poblacién espafiola.

En el afio 2000, fueron descubiertos en la plaza principal de Campeche, los
restos de un cementerio colonial que pertenecia a la primera iglesia, que habria
funcionado entre la segunda mitad del siglo XVIy la primera del XVII. Durante las
excavaciones, se hallaron restos 0seos pertenecientes a mas de 180 individuos y la
mayoria no presentaba restos de madera, que indiquen que fueron enterrados con
ataldes (Tiesler y Zabala 2012:17). Es decir, fueron inhumados en apretados
envoltorios, conocidos como mortajas funebres y depositadas directamente en la
tierra. Seguramente, los difuntos eran de menores recursos econdmicos, ni ellos ni
sus familias podian pagar un ataud (Tiesler et al. 2012:108). Ello evidencia, lo citado
por el Obispo Fray Francisco de Toral, que se hicieron andas para que llevaran los
cuerpos amortajados, con una manta tefiida de negro y con una cruz entre las
manos (Rubio Mafé 1938:31). Ademas se planteé que el espacio funerario
excavado, que corresponde a las areas afuera de los cimientos eclesiasticos, habria
sido lugar de enterramiento de grupos multiétnicos (europeos, africanos, indigenas
y mestizos), pertenecian a sirvientes de la jerarquia del clero secular (Tiesler y
Zabala 2012:22), cuyos allegados no podian cubrir la cuotas de sus entierros en el
interior de la iglesia (Coronel et al. 2001).

En el interior de las iglesias se observan nichos distribuidos, ya sean en las
paredes o en el piso, segun el lugar donde se encuentre el nicho obedece a cierto
nivel social del difunto. Hasta el momento se cuenta con evidencias arqueoldgicas
y obedecen a diversas épocas y contextos funerarios, por lo que consideré
importante realizar una investigacion de indole diacrénica.

Actualmente, algunas familias eligen que sus difuntos sean depositados en
un cementerio, y el alma es encomendada a Dios y se realizan misas y oraciones
para que llegue o pase a otra vida junto a él. En tanto, la sociedad; desde afios
atrds, ha recurrido a una practica denominada cremacion y se trata de la

“eliminacion cadavérica” y un proceso de combustion controlada que transforma la
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fraccion orgénica e inorganica del cadaver en materiales inertes y gases (Trancho
2010:205). A principios del siglo XX se dictaron normas juridicas que restringian su
uso exclusivamente a lugares autorizados. Aunque, en 1963 el papa Pablo VI
levanto la prohibicion de la cremacion, y en 1966 permitio a los sacerdotes catoélicos
la posibilidad de oficiar en las ceremonias de personas que fuesen sometidas a
dicho ritual. Sin embargo, el 18 de marzo de 2016 el papa Francisco emitio algunas
restricciones para llevar a cabo esta practica, entre las que se encuentran: esparcir
las cenizas, dividirlas entre familiares o conservarlas en casa, y la conversion de las
cenizas en recuerdos conmemorativos, en piezas de joyeria o en otros articulos.

En conclusion, la cosmovisién de la muerte ha estado presente desde la
época mas temprana de Mesoamérica y ha sufrido constantes transformaciones,
desde el intercambio de ideas entre regiones hasta una cosmovision exclusiva de
una region. Sin embargo, a la llegada de los espafioles se han introducido nuevas
ideas, y cada area de Mesoamérica la acepto, ya sea de forma rapida o lenta. Las
costumbres prehispanicas no fueron totalmente eliminadas por el catolicismo. Asi
se observa en la fiesta dedicada a los muertos, ya que la Iglesia prefirio modificarla,
llamandola fiesta “de todos los santos”, lo que evidencia la mezcla de un culto
prehispanico con una celebracién catélica, costumbre, que aln se sigue practicando
hasta nuestros dias. Esto demuestra que las tradiciones de los colonizadores no
influyeron totalmente en las creencias de los indigenas.

Por otro lado, la importancia de esta revision se debe a que el culto a la
muerte en las diversas culturas prehispanicas de Mesoamérica se ven reflejadas y
plasmadas en las representaciones (arquitectura, vasijas policromas, ofrendas
funerarias, estelas, pintura mural, etc.) que se han registrado en los espacios
ocupados por las sociedades pasadas, lo que me sirve para constatar que existe
evidencia arqueolodgica de la veneracion ancestral de la muerte, esto significa que

se practico en otras areas de Mesoameérica y no solamente en el area maya.
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CAPITULO 3

MATERIALES, METODOS, ANALISIS Y RESULTADOS
En el presente capitulo, se aborda una breve descripcion e historia del sitio
de Xcaret. Se presentan los datos mas relevantes de las exploraciones que se han
realizado en el lugar. En cada apartado se expone el contenido de la muestra de los
entierros prehispanicos y coloniales, asi como el método a la que fue sometido el
presente estudio. Posteriormente, se presenta el andlisis y los resultados de la

investigacion.

3.1. Ubicacion e historia del sitio

El sitio arqueologico de Xcaret se localiza en la costa norte del estado de
Quintana Roo, pertenece al municipio de Cozumel y esta definida culturalmente
como Costa Oriental (Figura 2). El sitio esta registrado geograficamente con las
coordenadas 20° 35" 4™ latitud norte y 87° 06" longitud oeste. El area nuclear del
asentamiento comprende nueve grupos arquitectonicos y se distribuyen de manera
lineal y paralela a la costa (grupos A, B, C, D, E, F, G, Hy K) (Con Uribe, 1991: 76)
y ocupa un area aproximada de 1 km. de largo y 500 m de ancho (Andrews IV,
1975). De acuerdo a su geomorfologia, el sitio se asienta en la franja costera rocosa,
y colinda al norte con Playa del Carmen y hacia el sur en la bahia de la Ina (Con
1991:76).
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Figura 2. Ubicacioén del sitio de Xcaret en la Peninsula de Yucatan.

Durante las exploraciones de los grupos arquitectonicos del sitio (Figura 3)
se registraron entierros prehispanicos y fueron encontrados exclusivamente en los
grupos By C. Y 132 coloniales registrados en el interior de una antigua capilla. Un
total de 66 entierros prehispanicos fueron explorados en Xcaret; de ellos, 52

pertenecen al grupo B, 14 al grupo C (Con 2004:381).
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El grupo B, se considera en su mayoria perteneciente al periodo Clasico, con
algunas superposiciones y agregados de estructuras de la época Posclésica. Esta
compuesta de una serie de plataformas bajas, que se superponen unas a otras. Una
caracteristica arquitectonica para este periodo en la costa, son las esquinas
redondeadas de las estructuras. Tiene tres pequeiias plazas, una de las cuales tiene
un adoratorio al centro. El grupo C, se encuentra en cercania a la caleta y al mar.
Es el Unico grupo extramuros en la porcion donde hay muralla. Lo componen
plataformas bajas, que so6lo en dos casos tuvieron templos de mamposteria sobre
ellas (Con 1998:379-381).

En el grupo G se localiza la capilla, mide 24 m de largo por 8 m de ancho en
su interior. La capilla del siglo XVI se encuentra al extremo noreste del sitio. Con
una orientacion de este a oeste. Los muros y el piso de la capilla estaban estucados.
La techumbre era de palmay se sostenian de armazon de madera, asi lo demuestra
la evidencia encontrada durante las excavaciones (Con 1998:388) y confirma lo que
Andrews (1975:31) habia sostenido en su primera visita al sitio. Garcia Targa
(2004:106) afirma que esta construccion sencilla se debe a que los primeros frailes
se dan cuenta de la imperiosa necesidad de adaptarse a necesidades culturales y
ambientales muy precisas, diferentes a las que estaban acostumbrados. Se trat6 de
un templo sencillo, elaborado con guano, que se construyé provisionalmente
aprovechando la presencia de construcciones precolombinas de cierta relevancia y
suficiente amplitud. Y servian para los primeros propésitos de sus intenciones

evangelizadoras.
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Figura 3. Plano general del sitio de Xcaret, donde se observan los conjuntos
arquitecténicos (Tomado de Andrews 1975, modificado por JMO 2004).

Estudios recientes han identificado a Xcaret, como el antiguo puerto
prehispanico y colonial de Polé. Segun Benavides (1975:13) una de las alternativas
que tuvo el comerciante maya es recorrer las costas. De este modo, Polé es
considerada como una de las rutas de intercambio que utilizaban los antiguos
mayas. De igual manera, fue conocido como el punto de embarque a la isla de
Cozumel y principalmente como puerto de donde salian las peregrinaciones que se
dirigian al santuario de la diosa Ixchel en la misma isla (Con 1991:73-74). Polé
formaba parte de la provincia de Ecab, una de las muchas en las que se hallaban
dividida la Peninsula de Yucatan a la llegada de los espafioles (Con y Jordan
1992:498).

3.2. Materiales

Para la elaboracion de este capitulo, se utilizan los informes de las
temporadas de campo del Proyecto Xcaret (Con Uribe 1986, 1987, 1989, 1990-91
y 1995), las cédulas de registro de los entierros, asi como publicaciones que hacen

referencia a los hallazgos de restos 6seos en el sitio.
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3.3. Muestra de los entierros prehispénicos

La muestra de entierros prehispanicos, consta de un total de 66 registrados,
distribuidos en dos grupos arquitecténicos, que comprende 52 entierros registrados
en el grupo B y 14 entierros registrados en el grupo C. De los cuales 26 entierros
pertenecen al periodo Clasico, 40 al periodo Posclasico. Entre la ofrenda funeraria
registrada, se encuentra las vasijas de ceramica, como caracteristica particular en
algunos entierros consiste en que tienen un plato tripode sobre craneo. En tanto,
que el elemento que predominé en las ofrendas son los huesos de animal,
especialmente de pescado. También se puede observar las pesas de red
(elaboradas de material ceramico), material litico como la obsidiana, y elementos

ornamentales de concha.

3.4. Muestra de los entierros coloniales

La muestra de los entierros coloniales, comprende un total de 132
registrados, todos fueron localizados al interior de la Capilla, y la posicibn mas
frecuente fue la extendida con las extremidades superiores sobre el torax. Un dato
que llamé la atencion fue que en algunos entierros se identificaron restos de material
textil adheridos en los restos 6seos. La ofrenda funeraria fue escasa en la mayoria

de los entierros.

3.5. Método y procedimiento

El procedimiento consiste en recopilar toda la informacion sobre los 198
entierros prehispanicos y coloniales, con base a ello se realizaran tres tablas
generales, dos de los entierros prehispanicos y una de los entierros coloniales.

El registro general de todos los entierros en el sitio de Xcaret, fue a traves del
programa informatico Excel, donde se ordenan los datos obtenidos de los informes
de campo, cédulas de campo y publicaciones de la directora del proyecto Xcaret,
arqueodloga Maria José Con Uribe.

Los datos que componen las tablas generales, pertenecen a un total de 198
entierros (26 del periodo Clasico, 40 del Posclasico, 132 Coloniales) registrados en

el sitio. Su estudio se basa en la descripcidén general de cada periodo. De tal manera,
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gue se incluyen los siguientes rasgos y son los que se consideraron en cada
registro:
1. Ndmero de entierro, el nimero que se le asigno al entierro, al momento de
su registro durante la excavacion.
2. Numero de estructura, clasificacion que se le otorga a la estructura, donde
fue localizado el entierro.
3. Temporalidad, se refiere a qué periodo corresponde el entierro con base al
analisis del tipo-variedad del material cerdmico recuperado en el mismo.
4. Edad
Sexo
6. Posicién anatdmica, posicidon en la que fue puesta el difunto después de
haber fallecido.
7. Deposicion del cuerpo, esto indica el tipo de contenedor a la que fue colocado
el difunto.
8. Ofrenda funeraria, elementos de ceramica, litica, concha u otros objetos que
acompanian al difunto.
9. Mortaja, refiere a la existencia de restos de tela en los restos 6seos, lo que

indica que el individuo estuvo envuelto.

3.6. Analisis
Para el andlisis de los entierros se elaboraron graficas y tablas para
representar su frecuencia en los resultados. Para el estudio se tomaron en cuenta
los 198 entierros recuperados durante la tercera temporada de campo de 1989, la
cuarta y quinta temporada de 1990-1991 y la sexta temporada de 1995 del Proyecto
Xcaret, cuyos trabajos fueron dirigidos por la arqueodloga Maria José Con Uribe del
centro INAH Quintana Roo, quien me proporciono informacion inédita (cédula de
entierros, informes de campo y material bibliografico) para la elaboracion de este
trabajo. De los 198 entierros recuperados, 132 pertenecen al periodo Colonial, 40 al
Posclasico y 26 al Clasico.
El analisis se hizo través de la elaboracion de tablas comparativas y graficas
de barras, que se dividieron de acuerdo a la temporalidad de los entierros, edad,

sexo, posicion anatémica, deposicion del cuerpo, la ofrenda funeraria y los bultos
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mortuorios. El analisis corresponde a los atributos funerarios que estuvieron
presentes en los entierros de cada temporalidad. Posteriormente, se contrastaran
los entierros prehispanicos con los entierros coloniales (ver tablas 2, 3 y 4), para
determinar el proceso de cambio en las practicas funerarias para los antiguos

habitantes de Xcaret.

3.7. Resultados

En el siguiente apartado se presentan los resultados obtenidos en el analisis
de los entierros localizados en el sitio de Xcaret, Quintana Roo, que comprende el
material 6seo recuperado, perteneciente desde la época Clasica hasta la Colonia.

3.7.1. Muestra general de los entierros de Xcaret, por temporalidad
La muestra general de los entierros de Xcaret se aprecia de la siguiente
manera: 198 entierros, que corresponden a 26 de la época Clasica, 40 del

Posclasico y 132 del Colonial y se representan en la siguiente tabla y grafica.

Clasico 26
Posclasico 40
Colonial 132
Total 198

Tabla 1. Muestra total de los entierros localizados en el sitio de Xcaret, por temporalidad.

Gréfica general de entierros por temporalidad
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Grafica 1. Frecuencia total de los entierros de Xcaret por temporalidad.
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3.7.2. Muestra general de los entierros por edad

De los 198 entierros localizados, la mayoria que fueron identificados por su
edad son adultos con un 30.8%, seguido por los entierros infantiles con 24.2%. Sin
embargo, hubo un 44.9% que no fueron identificados debido al mal estado de

conservacion del material 6seo.

Edad Numero de entierros
Adulto 61
Infantil 48
Nid 89
Total 198

Tabla 2. Numero de entierros por edad.

100 Gréfica general de los entierros por edad
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0 61
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40
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ADULTO INFANTIL NID
Grafica 2. Frecuencia total de los entierros por edad.

3.7.3. Muestra general de los entierros, de acuerdo al sexo del

individuo

El mayor nimero de entierros identificables pertenece al sexo masculino con
13.6%, aunque un gran porcentaje con un 81.3% no fue posible identificar por las

malas condiciones del material 6seo.

Sexo Numero de entierros
Femenino 10
Masculino 27

Nid 161

Total 198

Tabla 3. Numero de entierros, segun el sexo del individuo.
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Grafica 3. Frecuencia total de los entierros segun el sexo del individuo.

3.7.4. Entierros localizados por temporalidad, segun la edad del

individuo

3.7.4.1. Periodo Clasico

La edad adulta con un 84.6%, esta mas presente en los entierros durante
este periodo, y los infantiles se notan en menor presencia, posiblemente porque el

material 6seo no se conservd e identifico.

Edad NUumero de entierros
Adulto 22
Infantil 2
Nid 2
Total 26

Tabla 4. Numero de entierros del periodo Clasico, segun la edad del individuo.
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Gréfica 4. Frecuencia de los entierros del periodo Clasico, segun la edad del individuo.

Foto 1. Entierro 18 del periodo Clasico, edad adulta y masculino (foto tomada de Con
1990-1991).

3.7.4.2. Periodo Posclésico

En este periodo, los adultos tienen un notable 87.5%, estando la mayoria de

los entierros identificables.

Edad Numero de entierros
Adulto 35
Infantil 4
Nid 1
Total 40

Tabla 5. Numero de entierros del periodo Posclasico, segun la edad del individuo.
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Gréfica 5. Frecuencia de los entierros del periodo Posclasico, segun la edad del individuo.
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Figura 4. Entierro 10, edad adulta (dibujo tomado de Con 1990-1991).
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3.7.4.3. Periodo Colonial
A diferencia de los periodos Clasico y Posclasico, en este periodo hay mas

presencia de entierros infantiles con un 31.8%. Aungue es evidente que un 65.1%

esta sin identificar el sexo del individuo, siendo que el material 6seo se encuentra

en mal estado de conservacion.

Tabla 6. NUmero de entierros del periodo Colonial, segun la edad del individuo.

Edad NuUmero de entierros
Adulto 4
Infantil 42
Nid 86
Total 132
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Gréfica 6. Frecuencia de los entierros del periodo Colonial, segun la edad del individuo.
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Foto 2. Entierro infantil de la Colonia (foto tomada de Con 1995).

3.7.5. Entierros localizados en cada periodo, segun el sexo del

individuo

3.7.5.1. Periodo Clasico

En este periodo, se puede notar que ligeramente con un 30.7% hay mas
individuos femeninos en los entierros. Un detalle que hay que mencionar para este
periodo, es que la mayoria de los individuos, es decir un 42.3% no se identificé el
sexo, que seguramente fue debido al mal estado de conservacion en el que se

encontraba el material 6seo.

Sexo NUmero de entierros
Femenino 8
Masculino 7

Nid 11

Total 26

Tabla 7. Numero de los entierros del periodo Clasico, segun el sexo del individuo.
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Grafica 7. Frecuencia de los entierros del periodo Clasico, segun el sexo del individuo.

3.7.5.2. Periodo Posclasico
El sexo masculino, con un 50% es el que esta con mayor frecuencia en los
entierros, por lo que el 45% no se pudo identificar por la condicidon en el que se

encontraba el material 6seo.

Sexo Numero de entierros
Femenino 2
Masculino 20

Nid 18

Total 40

Tabla 8. Numero de los entierros del periodo Posclasico, segun el sexo del individuo.
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Grafica 8. Frecuencia de los entierros del periodo Posclasico, segun el sexo del individuo.
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El material 6seo asociado al periodo Colonial se encontré en mal estado de

conservacion, por lo que no se pudo determinar el sexo de cada uno de los entierros.

3.7.6. Ofrenda funeraria

En la siguiente tabla y grafica, respectivamente, se muestra la cantidad de
los entierros asociados a las diversas ofrendas funerarias, de acuerdo a la
temporalidad a la que pertenece.

Una caracteristica predominante y presenta un porcentaje del 38.4% durante
el periodo Clasico, es la costumbre de poner un plato invertido sobre la cabeza del
individuo, y que posteriormente no se reflej6 para el Posclésico y la Colonia. De
igual manera, para el Clasico se presenta el uso de instrumentos fabricados con
huesos de animal (aguja e instrumento pulido con una perforacion en el extremo
mas ancho) y en el Posclasico se us6 con menor frecuencia, tratandose de un
punzon de hueso de venado en un entierro. Otra practica comun en el periodo
Clasico (38.4%) y Posclasico (12.5%), se asocia a la aparicion de huesos de animal
gue correspondian a los restos de pescado al interior de vasijas utilizadas como
ofrendas.

El uso del material litico (obsidiana, pedernal y jade), aparece en la época
prehispanica y Colonial, asi como la concha y las pesas de red. En el caso de los
caracoles, estan con mayor frecuencia durante el Clasico (19.2%) y Posclasico
(7.5%). Por lo que en el periodo Colonial, Unicamente 1 entierro se asocia a €él. Las
vasijas de ceramica, se usaron como ofrenda sélo en el periodo Clasico y
Posclasico. En la época Colonial estuvo ausente. En tanto, los ornamentos de cobre

se utilizaron so6lo en la época Colonial, presentdndose en un 1.5%.
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Ofrenda Funeraria Clasico Posclésico Colonial
Plato invertido sobre el craneo 10 0 0
Obsidiana 2 4 1
Pedernal 2 4 3
Ornamentos de concha 9 3 6
Pesas de red 3 1 2
Huesos de animal 10 5 0
Vasijas 5 4 0
Ornamentos de jade 3 2 2
Caracol 5 3 1
Instrumentos de hueso de animal 4 1 0
Ornamentos de otro material 0 0 2

(cobre, etc.)

Tabla 9. NUmero de entierros asociados a las ofrendas asociadas, segun su
temporalidad.

Gréfica general de las ofrendas funerarias localizadas en los

entierros
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Grafica 9. Frecuencia de los entierros asociados a cada ofrenda funeraria, segin su

temporalidad.
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Figura 5. Ofrenda del entierro 3, localizado en la capilla colonial (dibujo tomado de
Con 1995).

3.7.6.1. Entierros con ofrenda funeraria por temporalidad
En cada gréafica se muestra la cantidad de entierros registrados con ofrenda
funeraria, segun la temporalidad de cada uno. Observandose mayor niumero de

ofrendas durante el periodo Clasico y cierta escasez para la Colonia.

Ofrenda funeraria de los entierros del periodo Clasico
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Gréfica 10. Frecuencia de los entierros del periodo Clasico, asociados a las ofrendas.
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Ofrenda funeraria de los entierros del periodo Posclasico
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Grafica 11. Frecuencia de los entierros del periodo Posclasico, asociados a las ofrendas.

Ofrenda funeraria de los entierros del periodo Colonial
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Gréfica 12. Frecuencia de los entierros del periodo Colonial, asociados a las ofrendas.

3.7.7. Posicién anatémica

Aunque el material 6seo de algunos entierros no indicé con claridad la
posicion del cuerpo, podemos observar que la posicion anatomica mas frecuente
con un 95.4% es el decubito dorsal extendido, registrado en los entierros coloniales.
De igual manera, se puede ver que algunos se asociaron al periodo Clasico, lo cual

nos hace suponer que esta tradicion de enterrarlo en dicha posicién se inicié desde
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esta época. Después encontramos dos posiciones muy frecuentes en el Posclasico,

con un 15%, se trata de Decubito Dorsal Flexionado y el Sedente.

Ai%?gcrﬁga Cléasico Posclésico Colonial

DD 0 1 0

DDE 10 1 126
DDF 1 6 0
DLD 1 0 1
DLDF 1 2 0
DLDSF 1 0 0
DLI 0 1 1
DLIE 0 0 1
DLIF 2 1 0
S 5 6 0
NID 5 29 3

Total 26 40 132

Tabla 10. NUmero de entierros asociados a la posicién anatémica, segun su temporalidad.
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Grafica 13. Frecuencia de la posicion anatémica, segun el periodo.
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Figura 6. Posicion DDF y Sedente, del periodo Clasico y Posclasico, respectivamente
(dibujo tomado de Con 1990-1991).

3.7.8. Deposicién del cuerpo

En la siguiente grafica se observan los entierros asociados al tipo de depoésito
al que fueron sometidos los individuos después de su fallecimiento. En ella se
pueden ver los entierros primarios indirectos, asociados a las cistas. De igual
manera, se aprecian los entierros primarios directos, que pertenecen a los

individuos que fueron enterrados de manera sencilla, sin ninguna construcciéon que
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lo proteja. Y por ultimo se observan los entierros secundarios, que estan

relacionados con los osarios.

La deposicion del cuerpo de lo méas sencillo (Primario directo) se us6 con

mayor frecuencia en el periodo Clasico y Posclasico con un 50% y 27.5%,

respectivamente, aunque para el Colonial, ya no fue comdn. Los entierros primarios

indirectos, es decir, las cistas también se aprecia su uso frecuente del 21.2% para

los periodos prehispanicos. Sin embargo, en la Colonia, los entierros indirectos

también tuvieron gran presencia del 96.9% porqgue la construccion de la capilla fue

con un fin funerario. Los entierros secundarios u osarios, presentan el 55% y son

los de mayor frecuencia durante el Posclasico.

Deposicion del cuerpo Cléasico Posclasico Colonial
Primario directo 13 11 2
Primario indirecto 9 5 128
Secundario 4 22 2

NID 0 2 0
Total 26 40 132

Tabla 11. Numero de entierros asociados a la posicion del cuerpo, segun su

temporalidad.

140

120

100

80

60

40

20

Frecuencia de entierros, segun la deposicion del cuerpo y
su temporalidad

128

22
13 11

- M . -

CLASICO POSCLASICO COLONIAL

H PRIMARIO DIRECTO  m PRIMARIO INDIRECTO SECUNDARIO NID

Grafica 14. Frecuencia de los de entierros asociados a la posicion del cuerpo, segun su

temporalidad.
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Foto 4 y Figura 7 del entierro 9 en una cista del Posclasico (foto y dibujo tomado de Con
1995).

3.7.9. Mortaja
En la tabla se muestra la frecuencia de entierros que estan asociados a
individuos amortajados, es decir tienen restos de material textil adherido en el

material 6seo. Sélo en los entierros coloniales (3.7%) se hallaron restos de este tipo

de material.
Temporalidad Cléasico Poscléasico Colonial
Mortaja 0 0 5
Total 26 40 132

Tabla 12. Numero de entierros asociados a la posicion del cuerpo, segun su
temporalidad.

Para concluir, segun las gréaficas, se puede observar lo siguiente:

Los individuos de edad adulta, son los mas frecuentes en el periodo Clasico
y Posclasico, obteniendo un 84.6% y 87.5%, respectivamente. Y los entierros
infantiles se asocian mas a la época Colonial con un 31.8%, aunque no quiere decir
qgue fueron exclusivos, ya que se encontrd6 mas de la mitad (65.1%) del material
0seo sin identificar.

Durante el Posclasico, la mitad de los entierros (50%) corresponden al sexo
masculino. En el Clasico, el sexo femenino y masculino con un 30.7% y 26.9%,
predominaron en los entierros. Aunque en los entierros coloniales no se determin6
el sexo de los individuos, por el mal estado de conservacion del material 6seo.

Por otro lado, la Unica practica funeraria que esta ligada al periodo Clasico y
consiste en una tradicion que no perduré en la época Posclasica y Colonial, es la

colocacion de un plato cerdmico sobre el crAneo del individuo. Lo que hace pensar
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que solo fue utilizada por los antiguos pobladores de Xcaret que habitaron durante
dicho periodo.

Entre las ofrendas presentes en los entierros durante el Clasico podemos ver
los huesos de animal hallados dentro de las vasijas, lo cual obtuvo un 38.4%.
También se us6 de manera frecuente los caracoles como ofrenda prehispanica con
un 12.1%. Los ornamentos de concha tuvieron més presencia en el Clasico con un
porcentaje de 34.6%, aunque se pudo ver que se utilizaron en la Colonia. En tanto,
las vasijas de ceramica se utilizaron como ofrenda durante la época prehispanica.
También se observo que las herramientas elaboradas de hueso de animal, como
agujas, punzon y ornamentos de hueso se usaron con frecuencia en el periodo
Clasico con un 15.3%, disminuyendo su uso en el Posclasico con 2.5%; y en la
Colonia ya no se presenté.

En los entierros asociados a la época Posclasica y Colonial, se aprecia que
las ofrendas variaron en frecuencia, tal es el caso de la obsidiana, pedernal,
ornamentos de concha, pesas de red, ornamentos de jade, caracol, que son
ofrendas que siguieron utilizandose para dichos periodos. Aungue los ornamentos
de cobre se utilizaron exclusivamente en la Colonia.

En la posicion anatémica, fue posible notar la variabilidad que se tenia en los
entierros, siendo el decubito dorsal extendido el mas frecuente con un porcentaje
del 69.1%, que estuvo presente desde la época Clasica hasta la Colonial. Sin
embargo, las otras posiciones Unicamente se presentaron en algun periodo en
particular, y puede deberse a que dicha costumbre se utiliz6 en una misma época,
o también a la mala condicion en el que se encontré el material 6seo y no fue posible
identificar.

Un dato relevante para los entierros de Xcaret, consiste en la utilizacion de
los osarios para el periodo Posclasico. Los entierros primarios indirectos como las
cistas, se emplearon en un 34.6% en el Clasico, siendo el de mayor frecuencia,
disminuyendo su manejo en el Posclasico con un 12.5%. Sin embargo, en la
Colonia, los entierros relacionados a los primarios indirectos, se debe a que fueron

inhumados dentro de la capilla.
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En los entierros coloniales, algunos presentaban restos de material textil, lo
gue hace suponer que estuvieron amortajados al momento de ser sepultados.
También en estos entierros, muy pocos con 1.5%, tuvieron la presencia de
ornamentos elaborados de material no usado comunmente por los indigenas mayas

y que seguramente fue traido por los espafoles.

3.8. Comparacion entre los entierros prehispanicos y coloniales

De acuerdo al analisis de los registros del material 6seo, se realizo la
siguiente comparacion entre los entierros prehispanicos y coloniales:

Los entierros prehispanicos tuvieron gran afluencia de la edad adulta con un
86.3%, aunque en los coloniales la gran mayoria de los entierros fueron infantiles,
teniendo un 31.8%. En tanto, en la determinaciéon del sexo del individuo, el
masculino fue el mas sobresaliente en los entierros prehispanicos con un 40.9%.
En los coloniales, no se determind el sexo por la mala condiciéon del material 6seo
recuperado.

En las ofrendas funerarias registradas en los entierros prehispanicos, se
pueden observar que algunas solo fueron practicadas exclusivamente para dicho
periodo, tal es el caso de la proteccion del plato en el craneo del individuo. Los
huesos de animal dentro de las vasijas, indicaban que ofrendaron alimentos en los
entierros, y es una costumbre muy presente en la época prehispanica y segun
Landa (1982) en su relato sefiala que la ofrenda reflejaba la importancia del alimento
después de la muerte. De igual manera se recuperaron herramientas y ornamentos
elaborados de hueso de animal, costumbres que no se presentaron en la Colonia.

La obsidiana y el caracol, predominaron para la época prehispanica, con un
9.09% y 12.1%, respectivamente y su uso descendio en la Colonia con un 0.75%.
Sin embargo, el uso de los ornamentos de concha, las pesas de red, el pedernal y
el jade, se prolong6 hasta la época Colonial.

Otro caso particular, se trata de que sélo los entierros coloniales estan
asociados a ornamentos de cobre, caracteristica que no se presenta en los entierros
prehispanicos.

Por lo anterior, podemos ver que los entierros del periodo Colonial, no

presentaron ofrendas, principalmente las asociadas a huesos de animal y vasijas
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de cerdmica. En tanto que el material litico, se aprecia en pocos entierros en un
4.5%. Y en esta época es donde empieza a aparecer en los entierros, material como
el cobre, representado en un anillo. En los entierros prehispanicos, se nota la
costumbre de ofrendar elementos de diversa variedad que comprenden el material
litico, cerdmico, concha, huesos de animal, etc.

En la posicién anatomica de los entierros prehispanicos hay una variabilidad
en la colocacion del difunto, el decubito dorsal extendido fue el que mas estuvo
presente en un soélo periodo con un 38.4% y que mantuvo la costumbre hasta la
época Colonial. Sin embargo, existe una diferencia entre los entierros prehispanicos
y coloniales, en cuanto a la posicion de sus extremidades superiores (manos). Esta
consiste en que en los prehispanicos las manos estuvieron extendidas
paralelamente a las extremidades inferiores y en los coloniales las manos se
encontraron flexionadas sobre el térax del individuo.

El sedente, se tiene con mayor presencia para el Clasico (19.2%) y el
Posclasico (15%), este ultimo se relaciona con los osarios, que es donde se han
localizado entierros en esta posicion. También existen otras posiciones que solo
han estado presentes en la época prehispénica, siendo el decubito dorsal extendido
que siguio practicandose en la Colonia, aungque en esta época las manos del difunto
estaban cruzadas y colocadas sobre su abdomen o en el torax.

En referencia a la deposicibn del cuerpo, los entierros prehispanicos
estuvieron depositados de forma sencilla, y los osarios que fueron caracteristicos
del Posclasico. Y en el periodo Colonial, lo entierros tuvieron un propdésito funerario,
ya que fueron encontrados y enterrados al interior de una capilla.

Por otra parte, la mortaja Unicamente se presenta en la época Colonial,
puesto que como evidencia, el material 6seo de algunos entierros tienen adherido
material textil en los huesos inferiores.

En conclusion, en el presente analisis se pueden ver como las costumbres
gue han practicado los antiguos mayas han pasado de generacién en generacion
como es la deposicion del difunto, su posicién anatémica, etc. Segun los resultados
obtenidos, cualquiera de estas caracteristicas ha estado presentes desde el periodo
Clasico hasta la Colonia. Sin embargo, es notable que algunas ideas en la forma
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del enterramiento han permanecido en cierto periodo, como es el uso de osarios
para depositar a los difuntos en el Posclasico, la proteccion del craneo con un plato
de ceramica durante el Clasico y el uso de bultos mortuorios en la época Colonial.

De igual manera, en lo que se refiere al género se considera que durante el
Posclasico aparecen mas entierros masculinos y en el Clasico tuvo una distribucion
equitativa, con ello parece que no existié una exclusividad para dichos periodos. En
la edad de los difuntos, existe una enorme preferencia en los adultos en la época
prehispanica; y los infantiles en la Colonia, sin embargo, no pretendo decir que
fueron exclusivos ya que mas de la mitad del material 6seo se quedé sin identificar.

Durante el contacto espafiol, hubo un cambio importante, ya que se
empezaron a utilizar nuevos materiales para los ornamentos del individuo, y la
posicion del mismo ya tenia la particularidad de colocarlo extendido con las manos
cruzadas sobre su térax. Estos cambios han formado parte de un proceso en la
religibn maya, que evidentemente siguieron transmitiéndose a las siguientes
generaciones.

Un factor importante para la realizaciéon de este analisis es la identificacion
del material 6seo y su registro, como se pudo observar la edad y sexo de algunos
entierros no se determinaron por la mala conservacion en el que se localizaron. De
tal manera que fue uno de los limitantes que encontré, aunque no fue impedimento
para llevar a cabo este estudio.

El informe técnico realizado por la arquedloga Maria José Con, menciona que
se hizo una excavacién de manera parcial al exterior de la capilla, donde se
registraron entierros, que ella los nombré como “exteriores”, tenian las mismas
caracteristicas a los entierros de la capilla, es decir, presentaban ofrenda de origen

prehispénico y posicion decubito dorsal extendida.
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CONSIDERACIONES FINALES

Las costumbres funerarias fueron parte fundamental en la vida de los
antiguos habitantes de Xcaret, muestra de ello son las ofrendas funerarias
encontradas en los entierros, asi como los diversos rituales funerarios que
aparecieron en su contexto. Por lo tanto, su presencia se observa desde la época
prehispanica a la Colonial, es decir, estas tradiciones, se siguieron preservando
hasta la época ya mencionada. Sin embargo, a través de este trabajo se ha
demostrado que algunos rituales como la proteccion del craneo con un plato, el
enterramiento en los osarios y el uso de la mortaja se mantuvieron sélo en ciertos
periodos como el Clasico, Posclasico y la Colonia, respectivamente.

En los mayas prehispanicos de Xcaret, la mayoria de las ofrendas asociadas
a los entierros consistian en elementos elaborados de ceramica, concha v litica,
materiales originarios de Mesoameérica, asi lo documentan los entierros preclasicos
y clasicos hallados en el area maya. Entre las ofrendas funerarias registradas para
esta investigacion, podemos encontrar que el uso exclusivo de las vasijas de
ceramica y las herramientas de hueso de animal durante la época prehispanica
respondian a las necesidades de los antiguos habitantes de Xcaret, ya que tuvieron
un uso doméstico y su presencia se puede constatar en los entierros. La poblacion
de Xcaret se mantuvo con la cosmovisidon prehispanica y fue adaptandose poco a
poco a las nuevas costumbres que los frailes les ensefiaban, hasta adoptar
definitivamente la tradicion funeraria cristiana. Por consiguiente, la presencia de
algunas ofrendas de origen prehispanico como la concha, obsidiana, pedernal,
pesas de red en los entierros coloniales nos puede indicar que las practicas
funerarias permanecieron en la Colonia hasta que se consiguié aceptar la
costumbre cristiana.

El hallazgo de huesos de animal dentro de las vasijas, es una evidencia que
forma parte de la ritualidad de los mayas prehispanicos, asi lo ha mencionado una
de las fuentes historicas mas importantes del area maya que es la de Diego de
Landa (1982) al referirse que la ofrenda era importante después de la muerte.
Incluso esta costumbre se sigue practicando en la sociedad maya de la Peninsula

de Yucatan, ya que durante la festividad del dia de muertos, colocan un altar
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dedicado al fallecido, ofrendan alimentos que el difunto consumié en vida, asi como
sus bebidas preferidas.

Una caracteristica particular entre los mayas fue el uso de los platos de
ceramica como proteccion en el craneo, que es una practica que se ha registrado
como evidencia, exclusivamente en el area maya y especificamente pertenecen a
la época prehispénica. Entre los sitios clasicos relacionados a esta tradicion
encontramos a Dzibilchaltin y Xcambd, ubicados en el norte de la Peninsula de
Yucatan. Asi como en sitios del area del Petén como Altin H4, Uaxactan y Tikal
(Ayala 2007). Esta tradicion también se ha visto en sitios donde se han realizado
salvamentos arqueoldgicos en diferentes zonas de Yucatan y areas cercanas a la
ciudad de Mérida (Quintal y Lopez 2020). La presencia de esta costumbre en
diferentes zonas del area maya, plantea que fue una tradiciébn compartida entre los
antiguos habitantes, y al igual que Xcaret este ritual fue exclusivo del periodo
Clasico de los sitios mencionados. Es un ritual practicado que actia de manera
repetitiva, Alberto Ruz (1968) ha afirmado que el uso del plato se debe a que el
contenedor no tenia tapa, por lo que se recurria al recipiente como protector.
Mercedes de la Garza (1997) actualiz6 esa teoria al afirmar que la proteccion se
efectud para proteger el espiritu del difunto para no ser robado o destruido antes de
emprender su viaje al mas alla, ya que segun las creencias mayas, el anima salia
del cuerpo por la coronilla.

En lo que refiere a entierros coloniales de Xcaret, al parecer tuvieron un
propdsito funerario, ya que fueron depositados deliberadamente al interior de la
capilla. Sin embargo, la mayoria de los difuntos fueron enterrados de manera directa
en el suelo sin haberse utilizado algun tipo de féretro, puesto que no fue posible
hallar restos de madera que indiquen la utilizacion de ataudes. Esto llama la
atencion, y supongo que se siguio con la tradicion franciscana y austera en el
proceso de enterramiento, es asi que no se utilizd ningun tipo de contenedor, el
cuerpo solo se envolvioé con una tela para su entierro.

Lo que ha caracterizado a algunos entierros coloniales es la presencia de
material textil impregnado en los huesos de cuatro osamentas de los entierros

coloniales, y tampoco estan asociados a ningun tipo de ofrenda, lo que demuestra
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el cumplimiento de una de las reglas establecidas por las autoridades espariolas a
principios de la Colonia, que mencionaba la ausencia de objetos funerarios (incluso
la ropa) ya que muchos cuerpos fueron enterrados con un vestido muy simple o
envueltos con un pafo liso (Konwest et al. 2020), por lo que infiero que estos
indigenas mayas ya tenian adoptado definitivamente el Cristianismo. Sin embargo,
los demas entierros coloniales tenian la ofrenda prehispanica, indicando que la
cristianizacion fue avanzando poco a poco, debido a que los mayas continuaban
coNn su propia cosmovision.

En los entierros coloniales no se registraron vasijas de ceramica como ocurrié
con los prehispanicos, esto indica que fue de uso exclusivo en los mayas de esa
época. Esta evidencia refuerza mi hipétesis de que los prehispanicos fueron
eliminando poco a poco sus propias costumbres funerarias, a pesar de que si
utilizaban litica, concha y descartaban el uso de vasijas como ofrenda.

Ante ello, mi objetivo de investigacién se dirige a que el cambio ideoldgico en
las costumbres funerarias mayas ha formado parte de un progreso religioso, ya que
se trajeron nuevas ideas dentro de la tradicion funeraria maya establecida por los
prehispanicos. De acuerdo con el registro arqueoldgico y el resultado del analisis
realizado para este estudio, se determina que el proceso de cambio de las
costumbres funerarias prehispanicas a las coloniales en Xcaret fue lento ya que en
la capilla se localizaron algunos entierros con practicas mortuorias utilizadas desde
los mayas prehispanicos, y que permanecieron en la Colonia, en tanto en la
investigacion se registraron algunos entierros con nuevas costumbres adquiridas
durante el contacto espafiol, es decir presentaban costumbres funerarias de origen
espafiol. Por tanto, es evidente notar la presencia de entierros que tuvieron
asociados a practicas funerarias prehispanicas y coloniales.

Un dato interesante en los entierros, es la presencia de elementos que se
denominan pesas de red, que se utilizaron como ofrenda en los entierros
prehispanicos y coloniales, la abundancia de esta evidencia nos indica que una de
las actividades econdmicas practicadas por los lugarefios del sitio, es la pesca, por
lo que Xcaret, segun las fuentes escritas, fue considerado como un antiguo puerto

comercial, conocido como Polé.
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Mi cuestion principal para desarrollar esta investigacion consistia en ¢qué
nuevas costumbres funerarias tuvieron que adoptar y a cuéles tuvo que adaptarse
la sociedad indigena durante la conquista espiritual de los primeros franciscanos
que llegaron a Xcaret?

Una de las consecuencias en la llegada de los espafioles y su evangelizacion
hacia los indigenas, fue la introduccion de otras ideas para llevar en practica nuevas
costumbres. En Xcaret, este proceso no fue de manera rapida, asi lo demuestra la
presencia de costumbres prehispanicas en los entierros localizados en la capilla.
Por lo tanto, los indigenas mayas tuvieron que adaptarse a nuevas ensefianzas
franciscanas, una de ellas es el uso de la mortaja que consistia en envolver al difunto
con material textil, el cual fue identificado en las osamentas de los entierros 20, 25,
29, 63, 127. Entre las ofrendas se encontraron algunas joyas que pertenecian a los
difuntos y estaban elaboradas de cobre, material que no es frecuente entre los
mayas prehispanicos, lo que significa una influencia espafiola para el uso de estos
ornamentos, y se pueden ver registrados en los entierros 33 y 110. Otro cambio
generado por la introduccion del cristianismo, tuvo como consecuencia que los
indigenas adoptaran la costumbre de ser enterrados al interior de una construccién
religiosa, en este caso seria la capilla del sitio de Xcaret, area donde se localizaron
la mayor cantidad de entierros coloniales. Otra practica comdn en los entierros
coloniales consistio en que los difuntos tenian las manos cruzadas sobre el térax
del individuo, que a diferencia de los entierros prehispanicos quienes no tenian las
manos cruzadas. De tal manera, estos rituales funerarios atienden a una tradicion
de la sociedad occidental europea que fue traida al area maya.

No obstante, algunas de las costumbres funerarias han estado vigentes hasta
nuestros dias, o podemos ver en la posicién en la que se colocan los difuntos
(posicion extendida), el uso de material textil para envolverlo (mortaja) y el uso de
ornamentos que fueron utilizados en vida por el difunto, aunque esta tradicion fue
afiadida posteriormente, pues en un principio fue prohibida por la Iglesia.
Actualmente, en el interior de las iglesias ya no se inhuma a los fallecidos, sino se

utilizan los cementerios para sepultar a los difuntos, debido a que la poblacion tenia
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temor por las enfermedades que aparecieron, por lo que opt6 enterrarlos lejos de la
comunidad.

Los resultados del analisis de los entierros de Xcaret, tienen similitud con los
entierros de la Catedral de Mérida, ya que en ambos lugares los entierros se
encontraron en posicion extendida del cuerpo, los brazos entrecruzados sobre el
abdomen o pelvis, es decir, rasgos catolicos ya formaban parte en la poblacion
indigena. Sin embargo, en Xcaret, algunos entierros de la capilla seguian
presentando ofrendas prehispanicas y en la Catedral las osamentas indigenas ya
no tenian ofrenda, esto se debe a que la Iglesia prohibia la introduccién de cualquier
tipo de objeto junto al cadaver. Lo anterior nos deja claro que en Xcaret, los
indigenas no estaban totalmente cristianizados como ocurrié en los antiguos
habitantes de Mérida.

Por otra parte, la ausencia de tumbas de élite y la cantidad-calidad de la
parafernalia en los entierros prehispanicos y coloniales, nos permiten ver que en
Xcaret, predominaba la gente comun. Al parecer, es un lugar donde la actividad
econdmica principal de la poblacién fue la pesca, asi se manifestd en las pesas de
red localizadas en algunos entierros correspondientes a las dos épocas. Sin
embargo, en estudios recientes sobre entierros coloniales se ha concluido que a
principios de la colonizacién espafiola, la costumbre de enterrar a los difuntos en el
atrio de una iglesia era cuestion de jerarquizaciéon, donde la gente de menos
recursos y que no podia pagar una cuota para ser sepultada al interior de la iglesia,
terminaba enterrada a las afueras de la iglesia, como sucedi6é en la iglesia de
Campeche, en donde los entierros localizados en el atrio pertenecian a los sirvientes
de la jerarquia. Actualmente, el rango de un entierro se ve a través del tipo de
monumento que se le construye al difunto después de sepultarlo. El que tiene alto
nivel econdmico se le erige una capilla y el de menos recursos se le hace un simple
nicho, es decir menos elegante.

Durante la excavacion parcial el atrio de la capilla, se registraron seis
entierros, siendo el entierro 3, 4 y 5 que presentaban la posicién extendida con las
extremidades superiores entrecruzadas sobre el torax, caracteristicas catélicas y

estuvieron asociadas a ofrenda prehispanica representada por huesos de animal y
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pendiente de concha (Con Uribe 1995). Esto quiere decir que tiene el mismo patrén
funerario encontrado dentro la capilla. El hallazgo de estos entierros en el atrio
podria indicar que pertenecian a la gente de bajos recursos, que no pudieron pagar
Su cuota para ser enterrados dentro la capilla. Asimismo, un analisis preliminar de
las osamentas revel6 que los individuos enterrados en la capilla son espafioles (en
menor cantidad), mayas y posiblemente mestizos.

Para esta investigacion se han encontrado algunas limitantes, como es el mal
estado de conservacion de las osamentas, siendo los entierros coloniales los mas
afectados ya que en algunos, la cédula de campo no tenia registrado la edad y el
sexo del individuo, debido a que no se habia hecho un previo andlisis. Sin embargo,
el andlisis de la posicién anatomica, el depdsito de enterramiento y las ofrendas de
los entierros me ayudaron para obtener los resultados de esta investigacion.

Hasta nuestros dias se contindan observando tradiciones para venerar a los
ancestros y la mayoria ha tenido influencia espafiola. De tal manera, en la Peninsula
de Yucatan, los mayas actuales han tenido ciertos cambios anexando nuevas ideas
en sus costumbres, se puede ver en algunas comunidades mayas, como es el caso
particular de Pomuch, Campeche, que durante sus festividades del dia de muertos,
los familiares acuden al cementerio municipal para honrar a sus difuntos por medio
del cambio y limpieza de los restos 6seos.

Dichas costumbres aparecen en varias areas de la Peninsula de Yucatan, y
demuestran que desde que inicid6 la evangelizacibn de los mayas han ido
evolucionando, a través de la insercién de nuevas ideas. Con el paso del tiempo, la
sociedad maya ha estado adhiriendo las ideas espafiolas, Xcaret, es un claro
ejemplo, de cdmo los mayas fueron adoptando poco a poco las costumbres que los
espafioles les estaban ensefiando hasta llegar a estar totalmente cristianizados.

En cuestion de religion cada una tiene su proceso de enterramiento hacia los
difuntos, y me refiero a la ceremonia que se realiza antes de inhumarlo. En el caso
de la Iglesia Catdlica, los difuntos son despedidos con una misa o rezo.
Posteriormente, se organiza una marcha acompafada de familiares del difunto,
llevando flores y velas hasta llegar al cementerio y se despiden de él. Luego de un

tiempo le construyen monumentos sobre sus tumbas para visitarlos, y contindan
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poniéndole ofrendas en cada aniversario luctuoso. Actualmente, en la Peninsula de
Yucatan a partir del 31 de octubre hasta el 2 de noviembre se les festeja a los
difuntos, como fiesta de todos los santos para su “hanal pixan” (comida de las
animas). Segun la creencia, los difuntos realizan una corta visita a sus familiares
para recibir su ofrenda como comida y bebida, practica que se observé en Xcaret,
donde a los difuntos se les acompafnaban con alimentos en las vasijas.

Al inicio de este estudio, se presentd una investigacion previa sobre el sitio
de Xcaret, la cual estuvo a cargo de Nadir Chacin en el 2003. En su marco tedrico
define y examina los conceptos control cultural y aculturacion religiosa, para luego
interpretar sus datos empiricos que consistieron en estudiar exclusivamente las
osamentas halladas en la capilla de Xcaret. Posteriormente, relaciona la edad y
sexo de los individuos con su distribucién de enterramiento en la capilla. Entonces,
en sus resultados indica que hubo una segregacion por edad en la localizacion de
las tumbas dentro la capilla, notando que los nifios habian sido enterrados lejos del
altar, considerando que la edad de ocho afios marca el punto a partir del cual el nifio
ya empieza a enterrarse con los adultos. En lo que se refiere al género, la
investigacibn de Chacin concluye que hay la presencia de mas mujeres, y
argumenta que se debe a la practica de la poligamia durante los primeros afios de
la Colonia. A continuacion, analizé el proceso de aculturacion, subrayando que lo
hizo parcialmente desde el ritual funerario de los entierros coloniales de la capilla
sin analizar minuciosamente los entierros prehispanicos.

Mi enfoque se concentra en el andlisis de los rituales funerarios de entierros
de la época prehispanica hasta la Colonia, haciendo énfasis en su proceso de
cambio con base en la comparacion de entierros con cosmovision prehispanica y
colonial, desde mi perspectiva tedrica sobre la religion, arqueologia de la muerte,
arqueologia de identidad y la muerte. De igual manera, menciono cuales son las
practicas y si su permanencia persiste hasta nuestros dias.

Para finalizar, esta investigacion nos proporciona informacién acerca de los
procesos adaptativos en las costumbres funerarias de Xcaret, lo que permitird que
surja mayor interés en futuros estudios en sitios que tengan la presencia de entierros

prehispanicos y coloniales en una capilla. Esto nos aportara mas datos sobre el
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proceso de cristianizacion de los evangelizadores en sitios mayas y como la

sociedad fue adquiriendo la tradicion espafiola a través de sus rituales funerarios.
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ANEXOS

Anexo 1. Entierros del Periodo Clasico.

Posicion Deposicion

L. Ofrenda funeraria
anatomica | del cuerpo

Entierro Estructura | Temporalidad Sexo Edad

2 B-8 Clasico Tardio F A S Pr.|mar|o Ninguna
directo

Vasija invertida
sobre el craneo,
Primario dos pendientes de
3 B-8 Clasico Tardio F A DDE directo concha (Oliva sp.)
y cuatro cuentas
(Pinctata
imbricata)

Un vaso que
contenia
numerosos huesos
Primario de pescado en su
directo interior le cubria la
cara, también
tenia un bezote
(Strombus gigas).

5 B-8 Clasico Tardio F A DDE

La cara estaba
cubierta por un
Primario cajete invertido,
directo estos de huesos de
pescado en su
interior.

6 B-8 Clasico Tardio ND A DDE

Primario Pesa de red y un

7 B-8 Clasico Tardio F A DLDF . .
directo caracol marino
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B-8

Clasico Tardio

DDE

Primario
directo

Plato tripode de
soportes
almenados
invertido sobre la
cara, un fragmento
de aguja de hueso
y una pesa de red
hecha en piedra a
manera de
ofrenda. Alrededor
del craneo se
encontraron
muchos huesos de
pescado:
vértebras, espinas,
restos de tortuga
no marina y aves
no identificadas,
asi como un hueso
de roedor y un
hueso de
mamifero no
identificado. Entre
los fémures tenia
un hueso
probablemente de
tején

B-8

Clasico Tardio

ND

ND

ND

Primario
indirecto
(cista)

Fragmentos de dos
platos, una vasija
miniatura
conocida como
"venenera"y, aun
nivel inferior, 61
conchas (Pteria o
Pinctata
imbricata), con
dos o tres
perforaciones
arregladas en
forma de
alcachofa, con dos
conchas- al centro
(Spondylus
ictericus).
Alrededor, dos
colmillos de jabali,
29 caracoles (Oliva
sp.), un caracol
marino y un
fragmento de
navaja de
obsidiana.
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Tenia asociados
dos platos, uno

Primario tapaba al otro, y
9a B-8 Clasico Tardio ND ND indirecto cuatro conchas
(cista) perforadas
(Spondylus
ictericus).
Un plato tripode
invertido le cubria
el rostro, sostenia
12 B-6 Clasico Tardio M DDE Pr.lmarlo un cuchillo de
directo pedernal en la
mano derecha que
descansaba sobre
la pelvis.
Cajete tripode
invertido
cubriéndole la
cara, una vasija
miniatura conica,
una cuenta de
concha (Spondylus
ictericus) cerca de
Primario la mano izquierda
13 B-5b Clasico Tardio ND DDE indirecto y un caracol a los
multiple pies, junto con
numerosos huesos
de pescado. Cerca
de la pelvis y bajo
el brazo izquierdo
se encontraron los
restos del entierro
133, un infante
muy fragmentado
Primario
13A B-5b Clasico Tardio ND ND indirecto Ninguna
multiple
14 B-4 B-4a | Clasico Tardio ND DLDSF 'PI’II:naI’IO Ninguna
indirecto
18 B-4a Clasico Tardio M DLIF Pr}marlo Huesos de ave
directo

122




19

B-6

Clasico Tardio

DDE

Primario
directo

La ofrenda
consisti6 en una
vasija invertida
sobre la cara con
numerosos huesos
de pescado en su

interior, una
concha perforada
(Spondylus

ctericus) cerca del
cuello, dos placas
de jade y wuna
cuenta del mismo
material ademads
de un aro de
concha nacar.
Cerca de las
piernas tenia una
placa de caracol
(Pinctata
imbricata) con dos
perforaciones y un
cuchillo de silex en
el costado
derecho. Sobre el
pecho también se
hallaron
numerosas espinas
y Vértebras de
pescado, y como
material asociado,
cuatro pesas de
red. Los brazos
estaban cruzados
sobre el pecho.
Hueso de ave.

20

B-4a

Clasico Tardio

Sedente

Primario
directo

Sobre la cabeza
tenia un cajete
tripode invertido y
sostenia un sello
en la mano
derecha

21

B-4 sub B-
4a

Clasico

DLIF

Primario
directo

Ninguna

22

B-4a

Clasico

ND

ND

ND

Secundario

Ninguna

27

B-6 sub W

Clasico Tardio

ND

Secundario
directo

Sobre el pecho
tenia un cuenco,
un hacha de
caracol y
abundantes
espinas de
pescado.
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28

B-6 sub E

Clasico Tardio

DDE

Primario
directo

Sobre el craneo
tenia un plato
tripode invertido
con huesos de
pescado al interior
y un instrumento
realizado a partir
de un fragmento
6seo de mamifero,
modelado por
pulido, cuyo
extremo mas
ancho tiene una
perforacion.

30

Plaza B6-8

Clasico
Temprano

ND

ND

Secundario
directo

Un plato tripode
invertido sobre el
craneo, con
abundantes
huesos de pescado
y una cuenta de
caracol.

31

B-9

Clasico Tardio

DDE

Primario
indirecto
(cista)

Cajete tripode
invertido sobre el
craneo y un disco
en hueso de
animal.

32

B-8

Clasico Tardio

DDE

Primario
directo

Un bezote de
caracol (Strombus
gigas) compuso su
ofrenda.

33

B-6

Clasico Tardio

DDF

Primario
Indirecto
(cista)

Cabecita de piedra
verde conocida
como "baberoy
yelmo" (bib and
helmet), una
cuenta de jadeita,
una de barro, una
punta de flechay
una navaja de
obsidiana.

33A

B-6

Clasico Tardio

SF

Primario
Indirecto
(cista)

Cabecita de piedra
verde conocida
como "baberoy
yelmo" (bib and
helmet), una
cuenta de jadeita,
una de barro, una
punta de flechay
una navaja de
obsidiana.
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Primario

34 B-3 Clasico Tardio |  ND DLD indirecto | Se recupero un
(cista) caracol marino
multiple
Un plato tripode,
dos orejeras de
jadeita, un platoy
Clasico Secundario | un disco con una
35 B-3 Temprano- ND Sedente Indirecto perforacidon central
Tardio (cista) hecho de hueso de

animal
completaban la
ofrenda.
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Anexo 2. Entierros del Periodo Posclasico.

Entierro

Estructura

Temporalidad

Sexo

Edad

Posicion
anatémica

Deposicion
del cuerpo

Ofrenda funeraria

B-8

Posclasico

S

Primario
directo

Navajilla de obsidiana

B-10

Posclasico

NID

Primario
directo

Asociado con huesos de
animal, dos pesas de red y
fragmentos de obsidiana 'y
vértebras de pescado

10

B-3

Posclasico

DLDF

Primario
Indirecto

Numerosos huesos de
pescado y otros animales
se encontraron asociados
con él.

11

B-6

Posclasico

Sedente

Primario
directo

Entre las costillas tenia un
punzén hecho a partir de
un fragmento longitudinal
de metatarsiano de
venado. La ofrenda se
componia de tres cuentas
de caracol (Strombus
gigas, Spondylus ictericus),
un fragmento de hacha de
caracol (Strombus gigas) y
un fragmento de concha
(Spondylus ictericus). En
asociacion tenia restos de
venado (temazate) y de un
carnivoro sin identificar,
asi como huesos de
pescado.

15

B-4 Sub

Posclasico

4M

ND

Secundario
Indirecto
Osario

Osario que tenia asociada
una mano de metate de
coral, una cuenta de
concha y un brazo de
incensario Chen Mul
modelado

17

B-6

Posclasico

ND

ND

ND

Secundario-
Osario

Fragmento de hacha de
piedra pulida.
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Como ofrenda tenia dos
platos tripodes, un

Directo fragmento de otro plato,
23 Plazla14-5 Posclasico M 1$|A ND Secundario | 15 caracoles (Oliva sp.)
(11) Multiple | estucadosy con pigmento
rojo, tres navajillas y una
lasca de obsidiana.
Tiene un cajete y una
24 Plaza BA-5 Posclasico ND | S Pr'imario cugn?a de jade en la boca,
directo el Unico con esta
particularidad.
25 Plaza B4-5 | Poscldsico M A DLI Primario | \inguna
directo
Lo acompanfiaba un
Posclasico Primario molcajete y un fragmento
26 Plaza B4-5 , ND | S . de machacador de piedra
tardio directo
colocado a un lado de la
cabeza.
Entre los huesos se
.| encontré un craneo de
Secundario . i
29 B-5 Posclisico |2M 1F| A ND Indirecto | P& (Canis familiaris),
Osario medio malacate,Ndos
caracoles pequefios y una
lasca de silex
Primario Tenia ceramica, conchay
1 Cc2 Posclésico ND A DDF . algunos fragmentos de
directo . .
obsidiana asociados.
2 Cc2 Posclésico ND A ND ND Ninguna
3 Cc1-C2 Posclésico ND A ND ND Ninguna
Primario
4 C2 Posclésico ND A DDF directo Ninguna
Multiple
Primario
5 C2 Poscldsico ND A DDF directo Ninguna
Multiple
Primario
6 C2 Poscldsico ND A DLIF directo Ninguna
Multiple
7 C2 Poscldsico ND A DD Pr.lmarlo Ninguna
directo
Secundario
8 C5 Posclésico ND A DDE indirecto | Ninguna
(cista)
Primario
9 C3 Poscldsico ND A DDF indirecto | Ninguna
(cista)
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Contenia dos vasijas con

Primario . ,
10 C3 Poscldsico ND DDF indirecto 12 ct{entas de jadeita, una
. de cristal de roca y un
(cista)
caracol.
Primario
11 Cc6 Poscldsico ND DDF indirecto | Ninguna
(cista)
Secundario | Cuatro vasijas, ademas de
12 Ca Posclésico ND ND Osario tiestos, huesos de animal y
multiple | litica.
13 c7 Posclasico ND S Sec'undano Ninguna
directo
Primario
14 C4-Ce Posclésico ND DLDF indirecto | Ninguna
(cista)
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Anexo 3. Entierros del Periodo Colonial.

Entierro

Estructura

Temporalidad

Sexo

Edad

Posicion
anatémica

Deposicion
del cuerpo

Ofrenda
funeraria

Observaciones

Capilla

Colonial

ND

ND

Primario
indirecto

1 cucharita
de concha

Incompleto.
Interior de la
capilla

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

1 cuenta de
caracoly 1
punta de
silex

Las extremidades
superiores sobre
el abdomen.
Interior de la
capilla. Aun
costado del ent.3

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
directo

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el
abdomen. A un
lado del ent.2.
Interior de la
capilla.

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

3 cuentas

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el
abdomen.
Interior de la
capilla.

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el
abdomen.
Interior de la
capilla.

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Incompleto.
Interior de la
capilla

Capilla

Colonial

ND

DLDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla.
Incompleto.
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10

Capilla

Colonial

ND

DLIE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el térax.
Interior de la
capilla.

11

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla

12

Capilla

Colonial

ND

ND

ND

Secundario

Ninguna

Incompleto
(créneo). Junto a
los entierros 10y
11. El mas
cercano ala
fachada NO.
Interior de la
capilla.

13

Capilla

Colonial

ND

ND

Secundario

Ninguna

Incompleto.
Interior de la
capilla

14

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
directo

Ninguna

Incompleto.
Interior de la
capilla

15

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el
abdomen.
Interior de la
capilla. Extrem.
Inferiores muy
juntas (rodillas a
pies)

16

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el
abdomen.
Interior de la
capilla. Extrem.
Inferiores muy
juntas (pie
derecho sobre el
izquierdo)
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17

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
inferiores
cruzados.
Interior de la
capilla.

18

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Cuenta de
caracoly
pesa de red

Extremidades
superiores flex.
sobre el torax.
Interior de la
capilla. fragm de
textil al int. Del
craneo

19

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

A 2 m del altar.
Extremidades
superiores flex.
sobre el
abdomen.
Interior de la
capilla.

20

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

2 cuentas
de caracol

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el térax.
Interior de la
capilla. Restos de
textil adherido
en pelvis,
vertebrasy
torax.

21

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores flex.
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.

22

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores flex.
Sobre el
abdémen.
Interior de la
capilla.

23

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores flex.
Sobre el
abdémen.
Interior de la
capilla.
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24

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla.

25

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el
abdomen.
Interior de la
capilla. Frente al
altar. Restos de
textil adherido
en las
extremidades
inferiores.

27

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el
abdomen.
Interior de la
capilla.

28

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla.
Incompleto.

29

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla. Material
textil adherido
en las extrem
inferiores.

30

Capilla

Colonial

ND

DL

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla.

31

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla.
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32

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.
Incompleto.

33

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Un anillo de
cobre bajo
el craneo.

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el térax.
Interior de la
capilla. Muy
deteriorado.

34

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla.
Incompleto.

35

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.

36

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.

37

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades

superiores flex. A

los costados.
Interior de la
capilla.

38

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla.

133




39

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla.

40

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.
Incompleto.

41

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.

42

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidad
superior
izquierda

extendida sobre
la pelvis. Interior

de la capilla.

43

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla.

44

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla.
Incompleto.

45

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla.
Incompleto.

46

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.
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47

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidad
superior
izquierda
extendida sobre
la pelvis. Interior
de la capilla.

48

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla.

49

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores flex. A
los costados.
Interior de la
capilla.

50

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extrem.
Sup.derecha
flexionada sobre
la pelvis y la
extrem sup. lzq.
Flexionado sobre
el costado.
Interior de la
capilla.

51

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.

52

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
extendidas.
Interior de la
capilla.

53

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extrem. Superior
derecha
semiflexionada
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla
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54

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
semiflexionadas
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.

55

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
semiflexionadas
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.

56

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extrem.
superiores
flexionadas
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.

57

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el térax.
Interior de la
capilla.

58

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla.

59

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Una concha
en el
hamero
izquierdo.

Extremidad
superior derecha
flex. Sobre el
costadoy
extremidad
superior izq.
Flex. Sobre el
térax. Interior de
la capilla.
Incompleto.
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60

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superios
cruzadasy
flexionadas
sobre el térax.
Interior de la
capilla.

61

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Una cuenta
y punta de
flecha de
silex

Extrem. Superior
derecha
flexionada sobre
la pelvis. Interior
de la capilla.

62

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extrem.
Superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla.

63

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extrem. Sup.
Derecha
flexionada sobre
la pelvis. Y la
izquierda en
angulo recto
hacia arriba.
Interior de la
capilla. Restos de
textil adherido
en las vértebras
y extrem.
Inferiores.

64

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extrem. Superior
derecha sobre el
térax e izquierda
semiflexionada
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.

65

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla.
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66

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extrem. Superior
derecha
semiflex.sobre la
pelvis e izquierdo
flexionado sobre
la pelvis. Interior
de la capilla.
Incompleto.

67

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extrem. Superior
izquierda
flexionada
incompleta.
Interior de la
capilla.

68

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla.

69

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores en
angulo recto
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.

70

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla.

71

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla.

72

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
sup.
Semiflexionadas
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.

73

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla.
Incompleto.
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Extremidades
superior derecha
en angulo recto

74 Capilla Colonial ND A DDE .Prlr.narlo Ninguna |Sobrela pelvis. Y
indirecto la izquierda
semiflexionada
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.
Primario Interior de la
75 Capilla Colonial ND ND DDE - Ninguna | capilla.
indirecto
Incompleto.
Primario Interior de la
76 Capilla Colonial ND ND DDE - Ninguna | capilla.
indirecto
Incompleto.
Extremidades
superiores
77 Capilla Colonial ND ND DDE rmaro Ninguna | semiflexionadas
indirecto sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.
Muy
78 Capilla Colonial ND | ND DDE Primario | \ineuna | deteriorado.
indirecto Interior de la
capilla
Extremidad
superior derecha
. . semiflexionadas
. . Primario . .
79 Capilla Colonial ND DDE L Ninguna | sobre la pelvis.
indirecto .
Interior de la
capilla.
Incompleto.
Primario Interior de la
80 Capilla Colonial ND DDE - Ninguna | capilla.
indirecto
Incompleto.
Interior de la
Primari illa.
81 Capilla Colonial ND DDE . r|r.nar|o Ninguna capifia
indirecto Incompleto. Muy
deteriorado.
82 Capilla Colonial ND DDE .Prlr.narlo Ninguna Extrer@dades
indirecto superiores sobre

el torax. Interior
de la capilla.
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83

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidad
superior
izquierda sobre
la pelvis. Interior
de la capilla.
Incompleto.

84

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla.

85

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Muy
deteriorado.
Interior de la
capilla.

86

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.

87

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla.
Incompleto.

88

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superior derecha
extendida sobre
la pelvisy la
izquierda
flexionada sobre
la pelvis. Interior
de la capilla.
Incompleto.

89

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidad
superior
izquierda
extendida sobre
la pelvis. Interior
de la capilla.
Incompleto.

90

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extrem. Superior
derecha
flexionada sobre
la pelvis. Interior
de la capilla.

91

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla. Muy
deteriorado.
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92

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Muy
deteriorado.
Interior de la
capilla.

93

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.

94

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla.
Incompleto.

95

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

1 diente de
tiburdn, 1
jade
cuadrado,
medio
malacate,
una pesa de
redy 1
caracol.

Extremidad
superior derecha
flexionada sobre
el hombro
derechoy la
izquierda
flexionada sobre
la pelvis. Interior
de la capilla.

96

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extrem superior
derecha
flexionada sobre
el téraxy la
izquierda sobre
la pelvis. Interior
de la capilla.
Incompleto.

97

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidad
superior
izquierda
flexionada hacia
arriba al costado.
Interior de la
capilla.
Incompleto.

98

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidad
superior derecha
flexionada sobre
el térax. Interior
de la capilla.
Incompleto.
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99

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidad
superior
izquierda
flexionada sobre
la pelvis. Interior
de la capilla.
Incompleto.

100

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Una concha
trabajada
de forma
redonda.

Extremidades
superiores
extendidas en
sus costados.
Interior de la
capilla.

101

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla.
Incompleto.

102

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla.
Incompleto.

103

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extrem superior
derecha
extendida a un
costado. Interior
de la capilla. No
tiene extrem
inferiores.

104

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla.

105

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidad
superior derecha
sobre la pelvis y
la izquierda
extendida a un
costado.

106

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Pequefias
cuentas de
piedra
verde.

Extremidades
superiores
extendidas en
sus costados.
Interior de la
capilla.
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107

Capilla

Colonial

ND

ND

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores flex.
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.

108

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla.
Incompleto.

109

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla. Muy
deteriorado.

110

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Un arete
fragmentad
o

Extremidad
superior derecha
extendida al
costadoyla
izquierda
flexionada sobre
el térax. Interior
de la capilla.

111

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Interior de la
capilla.
Incompleto.

112

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidad
superior
izquierda
flexionada sobre
la pelvis. Interior
de la capilla.
Incompleto. Muy
Deteriorado.

113

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidad
superior derecha
sobre el téraxy
la izquierda
extendida sobre
la pelvis. Interior
de la capilla.
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Extremidad
superior derecha
sobre la pelvis y

114 | Capilla Colonial ND | ND DDE Primario Ninguna |2 iZquierda
indirecto semiflexionada al
costado. Interior
de la capilla.
Incompleto.
Extremidades
; ; Primario . superiores
115 Capilla Colonial ND ND DDE indirecto Ninguna | o +andidas sobre
la pelvis. Interior
de la capilla.
) ) Primario ) Incompleto.
116 Capilla Colonial ND ND DDE indirecto Ninguna || terior de la
capilla.
. . Primario ) Incompleto.
117 Capilla Colonial ND DDE indirecto Ninguna || terior de la
capilla.
. . Primario . Incompleto.
118 Capilla Colonial ND DDE indirecto Ninguna || terior de la
capilla.
i X Primario A InCOmpletO.
119 Capilla Colonial ND DDE indirecto Ninguna Interior de la
capilla.
Extremidades
superiores
120 Capilla Colonial ND ND DDE .Prlr.narlo Ninguna flexionadas.
indirecto Incompleto.
Interior de la
capilla.
primari Extremidades
121 | Ccapilla Colonial ND DDE . ro'lr.“a”o Ninguna | superiores sobre
Indirecto el térax. Interior
de la capilla.
Extremidad
superior derecha
Primario sobre el térax. Y
122 Capilla Colonial ND ND DDE . I. ) Ninguna .
indirecto la izquierda a un

costado. Interior
de la capilla.
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123

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el térax.
Interior de la
capilla.

124

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidad
superior
izquierda
flexionada hacia
arriba. Interior
de la capilla.

125

Capilla

Colonial

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidad
superior derecho
flex. sobre si
mismo hacia el
hombro.Y la
izquierda
flexionada sobre
la pelvis,
abrazando al ent.
123 (infantil).
Interior de la
capilla.
Incompleto.

126

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
extendidas sobre
la pelvis. Interior
de la capilla.
Incompleto.

127

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla. Restos de
textil en
vértebrasy
pelvis.

128

Capilla

Colonial

ND

ND

DDE

Primario
indirecto

Ninguna

Extremidades
superiores
flexionadas
sobre el torax.
Interior de la
capilla. Muy
deteriorado.
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] ) Primario ) Incompleto.
129 Capilla Colonial ND ND DDE indirecto Ninguna | |nterior de la
capilla.
Extremidades
. . Primario . superiores
130 Capilla Colonial ND ND DDE indirecto Ninguna | semiflexionadas
sobre la pelvis.
Interior de la
capilla.
131 Capill Colonial ND DDE Primario Ni Interior de la
apilla olonia indirecto inguna capilla.
Incompleto.
. . Primario 3 Interior de |a
132 Capilla Colonial ND ND DDE indirecto Ninguna capilla.
Incompleto.
Primario Incompleto,
133 Capilla Colonial ND DDE L. Ninguna interior de la
indirecto .
capilla.
Extremidades
. . Primario . superiores
135 Capilla Colonial ND ND DDE indirecto Ninguna | extendidas sobre
la pelvis. Interior
de la capilla.
Extremidades
N 1puntase |superiores
136 Capilla Colonial ND ND DDE .Prlr.narlo silex y flexionadas
indirecto .
obsidiana | sobre el térax.
Interior de la
capilla.

ND=No Determinado

DDE= Decubito Dorsal Extendido

DDF= Decubito Dorsal Flexionado

DLDF= Decubito Lateral Derecho Flexionado
DLDSF= Decubito Lateral Derecho Semiflexionado
DLIF= Decubito Lateral Izquierdo Flexionado
DV= Decubito Ventral

DLIE: Decubito Lateral Izquierdo Extendido
S= Sedente

F=Femenino

M=Masculino

A=Adulto

I=Infantil
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