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Resumen

El presente articulo aborda el andlisis de seis vasijas policromas del periodo Clasico con escenas iconograficas y textos
jeroglificos de decapitacién. La mayoria de los seres sobrenaturales que aparecen en dichas escenas estan identificados
epigraficamente como way (nagual), lo cual nos indica la estrecha relacion que existio entre el nagualismo y la decapitacion
en los mayas del Clasico. Para comprender esta relacion, se analiza el fendmeno way y del nagualismo entre algunos grupos
mayas, ademas de eshozar un punto de vista comparativo con la decapitacion en América del Sur.

Abstract

In this article | analyze six polychrome vessels of Classic Period Maya with iconographic scenes and hieroglyphic texts of
decapitation. Most of the supernaturals that appear in those scenes are identified through epigraphy as way (nagual), which
indicates the close relationship that existed between nagualismo and decapitation during the Classic Maya Period. To under-
stand this relationship, | analyze the nagualismo and way phenomenon between some Maya groups, as well as to outline a

comparative point of view regarding decapitation in South America.

La compleja iconografia del periodo Clasico maya (200-
900 d.C.) muestra gran parte de la actividad ritual de dicha
época. “Esta se presenta muy variada y compleja, con la
participacion tanto de seres sobrenaturales como de otros
que no lo son. La cerdmica es uno de los soportes donde
mas se aprecia la variedad de actividades rituales, con sus
cddigos y su parafernalia propias” (Asensio 2010:263).
Uno de estos rituales es el de decapitacion, el cual ha
quedado muy bien plasmado en numerosas vasijas poli-
cromas; en varias de éstas aparecen personajes sobrenatu-
rales que se han identificado epigraficamente como way,
tal cual se sefiala en las vasijas que analizaremos mas
adelante. El glifo way fue primeramente descifrado por
Bricker en 1986 (Houston y Stuart 1989:2). Sin embargo,
el sentido del glifo como “espiritu compafiero animal” fue
hallado simultanea e independientemente tanto por Niko-
lai Grube como por Stephen Houston y David Stuart
(Grube y Nahm 1994:686). Al principio, Houston y
Stuart lo identificaron con *“coesencia”, aplicAndolo
principalmente para referirse al término ndhuatl tonal o
“animal compafiero”, y sefialando que “se aleja de ideas
de ‘brujeria’ y ‘licantropismo’, cuya relevancia es
sospechosa en relacion con muchas partes de la religion
maya” (Houston y Stuart 1989:2), negando de esta forma,
alguna relacion con el concepto nahuatl de nagual, pero
en la practica confundiendo ambos conceptos para
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referirse al glifo way. Posteriormente, Stuart (2005)
reevaluo el concepto de way, llegando a la conclusién de
que se relaciona con brujeria y nagualismo; por otra parte,
Mercedes de la Garza (s.f.) lo relaciona con chamanismo
y es precisamente en estos sentidos en que utilizo aqui la
palabra way. La interpretacién de Stuart (2005) es
posteriormente retomada y complementada por Erik
Velasquez, quien también lo relaciona con brujeria
(2009:576), al igual que otros autores que coinciden al
menos en asociar el término way con nagualismo (Shesefia
2010, Asensio 2010, De la Garza s.f.). En este sentido,
Veldsquez y Pilar Asensio sefialan que el término way
alude a un tipo particular de alma. La autora indica que los
seres identificados como way aparecen representados en
actividades de caracter ceremonial con énfasis en el
sacrificio y la danza. “La variedad de personajes y su
iconografia hace pensar que se vieron envueltos en
diferentes tipos de rituales” (Asensio 2010:264). Sin
embargo, algunos de estos rituales eran “oscuros” ya que
los seres sobrenaturales representados en las vasijas,
denominados way, aparecen ejecutando diversas acciones
relacionadas con la muerte y el sacrificio, donde se
encuentran  numerosas  decapitaciones y  auto-
decapitaciones. Es probable que algunos de los rituales
asociados al nagualismo representados en las vasijas
hayan sido de caracter maléfico y dafiino, enfatizando el
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lado negativo de esta manifestacion sobrenatural; y es
precisamente este aspecto negativo el que profundizaré en
este articulo. Sin embargo, quiero subrayar que el nagua-
lismo fue un fenémeno mucho mas complejo que abar-
caba otras aristas aparte de la brujeria;* también estaba
asociado a especialistas rituales benéficos, médicos, etcé-
tera. Su aspecto nocivo asociado a la brujeria se enfatizé
en la Colonia, no obstante, curiosamente la iconografia de
algunas vasijas del Clasico maya también remarca este
aspecto negativo y destructivo estrechamente ligado al
chamanismo y los rituales maléficos, ademéas de eviden-
ciar abundantes rituales de decapitacion y, en menor
grado, de otros sacrificios (extraccion de corazdn, etcé-
tera).
La imagen del nahualli malvado y temido predomina
tanto en los textos que se refieren a la antigliedad como
en los que hablan de las creencias actuales (...) la figura
del nagual se asocia con mas frecuencia a la del ser que
exhuma cadaveres para devorarlos, o al que se aprovecha
del suefio de sus victimas para chupar su sangre o para
robar sus pertenencias. Pero no sélo se teme al nagual en
forma animal, sino como entidad animica externada, ca-
paz de penetrar al cuerpo de su victima para beber su
sangre y devorar su corazén o sus entidades animicas.
Esto identifica a los naguales con los antiguos teyolo-
cuanime y tecotzcuanime, que podian atacar al ser
humano comiéndose su corazén o la fuerza vital con-
centrada en las pantorrillas (L6pez Austin 2008-1:429).

Como ya sefialé, estos seres sobrenaturales que pro-
tagonizan las escenas llevan a cabo rituales de muerte y
sacrificio, especificamente de decapitacion. En este sen-
tido, la decapitacién estaria cercanamente vinculada al
nagualismo, al menos en la cosmovision maya del
Clasico. De hecho, es muy probable que el sentido de
dicho ritual se haya perdido completamente entre los ma-
yas contemporaneos, a partir del momento en que los
espafioles comenzaron con la extirpacion de la religion
indigena. Sin embargo, hay noticias de que en el afio
2000, en la comunidad tzeltal de Guaquitepec, se encontrd
un hombre con tres cabezas de nifios (¢sacrificios
humanos?), para proporcionar mas firmeza y resistencia a

 Como una de las caracteristicas de los naguales histéricos y etnografi-
cos son sus poderes asociados a la brujeria —concepto occidental, que no
tiene un sinénimo adecuado en el mundo mesoamericano prehispanico-,
entenderé como sinénimo de nagual la palabra brujo, cuando se aluda en
general a estos personajes, ya que asi los mencionan frecuentemente las
distintas fuentes histéricas y etnograficas (Villa Rojas, 1963, 1978;
Holland, 1961; Saler, 1964; Guiteras, 1965; Ruz, 1982; Moscoso, 1992,
etc). Sin embargo, entenderé por brujo a la capacidad de un ser humano
de transformarse en otro ser y eventualmente, hacer dafio a terceros bajo
dicha transformacion, valiéndose para esto de técnicas rituales y sobre-
naturales, desconocidas para la mayoria de las personas que forman parte
de la propia cultura a la que aquél pertenece, en este caso la maya, y por
extensién las culturas mesoamericanas en general. De esta forma, una de
las caracteristicas de estos personajes, sera su facultad para provocar
dafio a terceros.

Por su parte, al referirme a los naguales prehispéanicos (way), utilizaré
como sinénimo la palabra chamén, tal y como lo definié Mercedes de la
Garza (s.f.). Sobre el concepto de way y nagual, ver apartado “el way y
el nagualismo” y la nota 2 de este articulo.

la autopista regional que se estaba construyendo
(Figuerola 2010:540); no obstante, estas ofrendas, al
parecer, no se relacionan con nagualismo.

Por otro lado, entre los grupos tzeltales de la comu-
nidad de Oxchuc se encuentran referencias etnograficas de
decapitacion; éstas se relacionan con el desmembramiento
de hombres que han sido asesinados y acusados de
brujeria y nagualismo, para asi hacer imposible que
resucite el brujo (Villa Rojas 1963:253). Esta misma
practica se encuentra también entre algunas colonias
tojolabales, en donde luego de descuartizar al brujo, le
echan sal a los pedazos, para que asi los brujos més
poderosos, auxiliados por sus naguales (casi siempre
cuervos), no puedan resucitar (Ruz 1982-11:60). Por otra
parte, a fines del siglo XVII, fray Andrés de Avendafio al
visitar a los itzaes de Tayasal, relaté que tenian la costum-
bre de decapitar a los ancianos cuando pasaban los 50
afios, para asi evitar que se hicieran hechiceros y aprendie-
ran a matar (Villa Rojas 1963:257). Segun Alfredo Lépez
Austin (2008-1), cuando las personas llegaban a los 52
afios, “un siglo”, se convertian en seres muy poderosos
por la acumulacién de calor que conllevaba la “vejez”. Sin
embargo, en la referencia de Avendafio no queda claro por
qué tenian que matar a estos hombres cortandoles la ca-
beza; quizads de esa forma impedian directamente cual-
quier vinculo con la brujeria, como vimos entre los
tzeltales y tojolabales. Esta practica después pudo haber
incorporado el desmembramiento del cuerpo para asi
reforzar la decapitacion.

El way y el nagualismo

A continuacién sefialaré algunos datos respecto al fend-
meno way y del nagualismo para asi contextualizar al
lector con el mundo sobrenatural de los seres que apare-
cen representados en las escenas de decapitacion, las cua-
les seran analizadas inmediatamente después. Consideraré
la palabra way como sinénimo de nagual, con la diferen-
cia de que la primera se aplicaba en el periodo Clasico
maya y nagual se utiliza entre los mayas contempora-
neos.” La principal diferencia entre ambos conceptos
radicaria de esta forma en la gran temporalidad que los
separa; por esta razén, no todos los significados y atribu-
ciones actuales que se le dan al nagualismo maya podran
explicar la complejidad que el término way abarcaba du-
rante el periodo Clasico. Respecto a la definicion de way,
Inga Calvin (1997) nos sefiala que de acuerdo al corpus de
las ceramicas mayas del periodo Clasico, éstos no son co-
esencias ni espiritus animales compafieros, como sucede
con el tonalismo. Los way son seres sobrenaturales que

2 Actualmente, son muchas las palabras que se utilizan para designar al
equivalente del nagualismo nahuatl entre los mayas, y entre estas, se
encuentran las palabras uuay (en yukateko), wayjel (en tojolab’al y
tzotziles de San Pedro Chenalh6), swayojel (entre los tzeltales de Ama-
tenango) etc. De esta forma, utilizaré en este articulo las palabras nagual
y nagualismo -si bien son palabras que corresponden a otro idioma y
cultura- para asi evitar confusiones con los maltiples términos del idioma
maya.
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frecuentemente son representados como hibridos de varios
animales. Su iconografia los afilia con linajes de ancestros
y victimas sacrificiales; los textos glificos los describen
asociados con miembros de elite de particulares entidades
politicas y lugares, pero no los describen como seres “po-
seidos™ por esos individuos (Calvin 1997:879). En este
sentido, no concuerdo con Calvin en lo que se refiere a no
identificar ciertos way que aparecen en las vasijas como
seres vinculados intimamente con alguna persona -tal
como se ve en las concepciones mayas actuales- como el
duefio de la vasija, o algun dignatario, por ejemplo, ya que
la informacion jeroglifica que nos dan los textos es dema-
siado escueta como para poder rechazar categéricamente
esta posibilidad; ademas, en los textos de algunas vasijas
se pueden encontrar way asociados a personas, como en
las vasijas K1230, K5112, K1256 que analizo méas ade-
lante. Asimismo, hay que aclarar que adn se discuten las
diversas asociaciones de los way: no esta claro si se aso-
ciaban a individuos o linajes, ni tampoco estd clara su
conexion a toponimos y glifos emblema (Grube y Nahm
1994:686). Segun Velasquez, wahyis “es una tercera enti-
dad animica, distinta del ‘o’hlis y del b’aahis, que puede
ser innata, se puede adquirir al nacer o durante el trans-
curso de la vida, por medio de ritos de peticién a los sefio-
res del inframundo, quienes suelen concederla en un
suefio” (2009:595). Quizas por esta razén entre los tzotzi-
les de Larrainzar, los naguales son casi sinonimos de los
dioses de la muerte (Holland 1961:171). De esta forma,
para Velasquez wahyis corresponde tanto al nombre de
esta entidad animica especial y sobrenatural como al ani-
mal, ser, objeto, fendmeno meteorolégico o astronémico
en el que esa entidad se externaba (Velasquez 2009:594).
Sin embargo, aqui utilizaré la palabra wahyis sélo al refe-
rirme a la entidad animica que externaban los chamanes o
naguales y no como sinénimo de way.

En muchas fuentes etnogréaficas se sefiala la idea de
apropiacion de la entidad animica wahyis y a veces de
otras entidades animicas, cuya naturaleza es mas difusa o
indeterminada. Por ejemplo, algunos grupos tzeltales
creen que una forma de adquirir esta entidad animica es
capturando el alma de un muerto dentro de los veinte dias
posteriores a su deceso, o inhalando el Gltimo suspiro de
un hechicero, o ingiriendo algo de su saliva (Velasquez
2009:596). Esta entidad animica la suelen obtener con el
paso del tiempo algunos ancianos y personas importantes
gue han alcanzado cierta jerarquia

principalmente a través del aniquilamiento paulatino del
“alma” de la victima, la cual es “devorada” por el nagual
del brujo hasta que la persona duefia del “alma” muere
(Villa Rojas 1963:254). El alma devorada por el brujo
puede ser tanto su tonal como aquella entidad animica que
se externa del cuerpo durante los suefios, probablemente
el b’aahis, la cual se aloja en la cabeza.

Andlisis de vasijas

A continuacién analizo e interpreto seis vasijas policro-
mas mayas del periodo Clasico que presentan rituales de
decapitacion y autodecapitacion, asociados a personajes
sobrenaturales identificados epigraficamente como way o
naguales. Seleccioné estas vasijas por su iconografia di-
rectamente relacionada a decapitaciones y autodecapita-
ciones, y porque las escenas estan acompafiadas de textos
epigraficos —independientes de la formula dedicatoria o
secuencia primaria estdndar -, que ayudaron a identificar
la naturaleza de los personajes que protagonizan las esce-
nas. Realicé varias lecturas epigraficas, salvo en los casos
donde la resolucién de la fotografia de la vasija o la
misma conservacion de ésta me lo impidieron. En esos
casos utilicé las lecturas de otros autores, lo cual sefialo
debidamente en el texto.

1. Vasija Kerr N° 1230 (figura 1):

El protagonista de la escena es el way Akan, y de acuerdo
con el diccionario Cordemex (1980:5), Akan es “el dios
del vino que es Baco; el mismo vino”, también se rela-
ciona con el quejido del enfermo, quejarse de dolor, entre
otros muchos significados similares. Este es uno de los
way mas representados en las vasijas y se manifiesta a
través de diferentes variantes, incluso diferentes persona-
lidades dentro de una misma manifestacion way (Asensio
2010:265). Este ser sobrenatural se asocia con el uso de
enemas y con el suicidio por decapitacién (Coe 1982:111;
Grube y Nahm 1994: 709), y a veces aparece vomitando
sangre. El uso de enemas alude a la utilizacion de sustan-
cias psicoactivas y/o alcohdlicas, probablemente para
conseguir un estado alterado de conciencia asociado a
algun ritual de sacrificio y/o autosacrificio, como el que
observamos en la vasija. Sin embargo, en esta escena el
way no utilizéd enemas para llevar a cabo su autodecapita-
cién. Akan estd representado en movimiento, posible-

en la estructura politico-religiosa
de los mayas actuales, y es
utilizada para escuchar, observar
los pecados, proteger o hacer dafio
a las personas. En definitiva, este
grupo selecto se encarga de
mantener, ordenar y controlar a sus
inferiores (Villa Rojas 1963:244-

245, Holland 1961:171, Moscoso
1992:526). El dafio que se hace a
otras personas se realiza
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Figura 1: Vasija estilo codice K1230, dibujo de Macarena Lépez Oliva.
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mente ejecutando alguna danza ritual mientras se autode-
capita; en sus brazos y piernas lleva los signos de % que
lo caracterizan, y alrededor de su cabello porta ocho ele-
mentos identificados con ojos o cascabeles. Junto a la
imagen del personaje, el texto jeroglifico nos sefala:
ch’ak [u]b’aah Akan u way k’uh[ul] chatan winik, “Akan
corta su cabeza, su way —nhagual- sagrada persona/hombre
Chatan”. Este texto nos indica la decapitacion de Akan y
nos dice que es el way de la persona divina de Chatan, un
lugar del aneciimeno.® Junto a Akan se encuentra otro
way, un jaguar que al parecer tiene un nenlfar en la
cabeza y una serpiente enrollada en su brazo y cuello, la
cual tiene adherida en su cola la silaba to’. Alrededor de
este jaguar way aparece 4 veces el signo de estrella ek’, el
cual en una ocasion forma parte de su pata izquierda. Este
jaguar corresponde al nagual de un personaje muy
poderoso y temible, cuyo duefio debié haber sido un
poderoso chaman-gobernante, por eso se lo representa
mucho mas grande y furioso que los otros jaguares
representados en las vasijas mayas.

way venado. De esta forma, la autodecapitacion de Akan
se llevaria a cabo en un contexto sobrenatural de
nagualismo.

2. Vasija policroma Kerr N° 5112 (Figura 2):

En esta escena aparece el way Akan de pie y decapitado,
sostiene en su mano derecha una antorcha y en su mano
izquierda una especie de hacha; junto a él esta su cabeza
cortada sobre lo que parece ser una piedra; bajo el hacha
hay una jarra con el signo ak’b’al, la misma que lleva
Akan en K2284. En esta vasija el texto jeroglifico nos
dice: ...? Akan way pu’n?, lo cual indica que Akan es el
way de una persona de un lugar no identificado. La escena
al parecer representa un autosacrificio por decapitacion de
Akan, pero esta vez aparece presenciando la escena un
personaje que estd envuelto en llamas y cuyo texto
jeroglifico nos sefiala ...? k’a[h]k’ u? way jaaj? mo’?.
“...? fuego su? way —nagual- jaaj? Guacamaya”. Este
segundo texto nos dice que “...? fuego” es el nagual

Su nombre fue descifrado como
Jatz” Tokal Ek’ Hiix *“Jaguar
Golpeador®  Estrella-Chispeante”
(Grube 'y Nahm 1994:688-689;
Zender 2004:7), o “Jaguar Estrella
que Golpea con Piedra” (Shesefia
2010:12). En esta vasija no aparece
el nombre de la persona a la cual
estaba vinculado este jaguar.®> Este
way es el mismo que aparece en la
vasija K2284 y lleva el afijo del
signo estrella ek’ adherido en su
cuerpo; en la cola de la serpiente que
lleva este jaguar y en la cola del
venado (ver fig. 1 y vasija K2284)

estan afiadidas la cabeza de K’awiil
0 su sustituto, indicando de esta
forma, “que se trata de una
manifestacién de K’awiil” (Valencia y Garcia Barrios
2010:253). Detras de este jaguar hay un ciervo de gran
tamafio con una serpiente alrededor de su cuello, la que
también lleva adherida en su cola la silaba to’, lo cual
probablemente nos indica que corresponde a la misma
serpiente que lleva el way Jatz’ Tokal EK’ Hiix. El nombre
de este nagual fue identificado en otra vasija por Grube y
Nahm  (1994:693) como Chihil...Chan “Venado
Serpiente”, aunque su nombre glifico no aparece aqui.
Esta vasija muestra un ritual de autodecapitacion llevado a
cabo por el way Akan acompafiado de un way jaguar y un

® Alfredo Lépez Austin utiliza el término ectmeno en el sentido de
ambito del cosmos ocupado por las criaturas, pero también poblado por
los entes sobrenaturales. Lo opone al término anecimeno como la parte
reservada a los seres sobrenaturales (Lopez Austin, 2006:95).

4 “Boxeador” segiin Zender (2004).

® En otra vasija aparece este way asociado a un topénimo formado por un
glifo que varios autores han asociado con el “cetro maniqui” de las
escenas de baile de Yaxchilan (Grube y Nahm, 1994:689).

Figura 2: Vasija K5112, dibujo de Macarena Lopez Oliva.

probablemente de un personaje cuyo nombre es “...?
Guacamaya”. Villa Rojas (1978:390) nos sefiala el caso de
un nagual maya de Quintana Roo que podia meterse
dentro de las llamas —convertido en perro- sin sufrir
ningun dafio, lo cual nos indica que uno de los atributos de
los naguales es someterse a esta clase de elementos sin
dafiarse. Los actuales tzeltales de Pinola creen que los
naguales torbellinos son seres que se mueven en el fuego
con la cabeza hacia abajo y los pies hacia el cielo
(Hermitte 1970, citado por Shesefia 2010:24). Por este y
otros vasos se sabe que existié un way “fuego”, k’ahk’,
con hombres o jaguares en su interior que pueden aparecer
contemplando el ritual o contorsionandose (Asensio
2010:270). Shesefia (2010:24) nos sefiala que segun las
inscripciones, los naguales del Clasico podian estar
constituidos de dos elementos: fuego o niebla, los cuales
pudieron servir de vehiculos para los naguales, tal como
se cree sucede en la actualidad.
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3. Vasija policroma Kerr N° 3395 (figura 3):

En esta escena aparece autodecapitandose probablemente
una variante de Akan, ya que en vez de llevar el signo
ak’b’al, aqui esta representado con un gran signo ik’ de
color rojo en su vientre y torso. En su mano izquierda,
Akan sostiene el hacha con la que se esta decapitando. Se
ve que lleva en su espalda un objeto rectangular (al igual
que el way esquelético que aparece en la vasija), que
puede ser el asiento sobre el cual est el ave muwan y el
jaguar contorsionado que aparecen representados en otras
escenas de la misma vasija. Estos asientos al parecer estan
hechos de huesos humanos, probablemente ancestros
(Romero 2010). Junto a él hay una serie de personajes
sobrenaturales identificados con naguales; el primero de
éstos, al parecer femenino, lleva un corto palo por el cual
esta escalando el jaguar que lleva un nendfar en la cabeza.
Stuart lo identificé como Lab’te’ Hix “jaguar de hechizo
de arbol”, way del sefior de *Uhxte’ (2005: 165). Detras de
estos personajes hay otro jaguar, representado en estado
semiesquelético, que al parecer estd

personaje analizado aqui se encuentra junto al way Akan;
esta escena puede estar representando la transformacion
de un hombre en un way murciélago; éste lleva alas negras
en forma de capa, adornadas con lo que podrian ser 0jos o
estrellas y huesos cruzados. Este ser lleva un plato con
algo negro dentro de él, probablemente a manera de
ofrenda. Asensio nos sefiala que “para representar al way
que decapita se opta por representarlo a través del
murciélago, animal que, en su vida natural, corta —
decapita el arbol los frutos de los que se alimenta”
(2010:275).

La secuencia de figuras que se aprecia en esta vasija,
representa uno de los més destacables desfiles de seres
zoomorfos sobrenaturales y seres humanos en situaciones
sobrenaturales, vinculados en diferentes tipos de activida-
des rituales. Todos estan intimamente unidos con la
busqueda y percepcion de otra realidad a través de estados
alterados de conciencia, lo cual es una constante del arte
maya (recordar las “visiones serpentinas”); es muy proba-

danzando y lleva en una mano un reci-
piente para realizar enemas y asi buscar
un estado alterado de conciencia y/o
embriaguez. De hecho, es posible que la
danza que esta realizando la lleve a
cabo en estado extatico. En la escena
también se ve un ave de gran tamafio, la

cual fue identificada con el ave muwan,
el ave mensajera de los sefiores del

Inframundo (Reents-Budet 1994:354),
que lleva en su pico una cara humana.
Grube y Nahm (1994:703-704) la iden-
tifican con un way de nombre Kuy
“Buho”. A continuacion aparece un
personaje, posiblemente  femenino,
llevando a un nifio sacrificado (ya que

tiene el pecho abierto) dentro de un

plato de gran tamafio, probablemente

como ofrenda. Luego esta representado

un esqueleto sobrenatural agarrando su cabeza, quizas en
la ejecucién de algin baile. Grube y Nahm (1994:706)
proponen una posible lectura del nombre de este way
esquelético como Chan Ut? “;Cara de Serpiente?”, sin
embargo, el tercer glifo que compone su nombre no se ha
podido reconocer. El siguiente personaje es un jaguar
contorsionado sobre un trono de probables fémures huma-
nos; la cabeza de este jaguar estd adornada con el glifo nik
“flor” con vegetacion emanando de ella. Grube y Nahm lo
llaman Saw Hix “? Jaguar”, y sefialan que el titulo
toponimico es “Sefior de Ux”, el cual no se ha encontrado
en otro texto (1994:691-692). De esta forma, este jaguar
(Saw Hix) seria el nagual del sefior de Ux.® El dltimo

® Tanto el texto que aparece en la vasija al lado de este jaguar, como el
dibujo que hacen de éste los autores, estdn demasiado poco claros como
para adherirme a su propuesta del titulo toponimico, lo cual no sucede
con el nombre del jaguar, con cuya lectura concuerdo. “...? jaguar”.
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Figura 3: Vasija K3395, dibujo de Macarena Lopez Oliva.

ble que previamente a la transformacién en way o nagual,
el chaman involucrado en dicha transformacion haya re-
querido alterar su estado normal de conciencia a través del
uso de psicoactivos para lograr asi la efectividad del ritual.
En la escena hay también representaciones de sacrificios y
de seres sobrenaturales (way) en los que se transforman
los personajes humanos durante estos ritos. Todos los
textos de los personajes tienen glifos que corresponden a
way, excepto el ave muwan (Reents-Budet 1994:272,354);
sin embargo, esta ave fue identificada como way por
Grube y Nahm (1994:703-704). Las imagenes que apare-
cen en estas vasijas son las expresiones por excelencia de
los way, y de acuerdo a Reents-Budet “probablemente no
pertenecen a rituales mortuorios o de Inframundo, sino
mas bien a eventos histdricos numinosos” (1994:272).
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4. Vasija policroma Kerr N° 1256 (figura 4):

El way esquelético podria ser un antecesor de los na-
guales esqueléticos presentes aln
en la memoria oral de algunos

grupos mayas actuales (Lépez
Oliva 2011), y la cabeza decapi-
tada que éste lleva (al igual que el
way “Hombre Agua”) remarca la
importancia que tenia la cabeza -
debido a la entidad animica que
alli se alojaba- para estos seres.
Mas que una escena que repre-
sente a un chaman nagual ofren-
dando la cabeza a un dios, tal y
como interpreta De la Garza estas
I imagenes de sacrificios (s.f.),

Figura 4: Vasija K1256, dibujo de Macarena Lépez Oliva.

En esta escena encontramos a un personaje esquelético —
que corresponde al way de una persona no identificada-
sosteniendo una sangrante cabeza cortada en su mano
derecha y un plato en la mano izquierda. Arrodillado cerca
del ser esquelético de la escena, se encuentra un jaguar
con un nenufar en la cabeza, portando una serpiente a
modo de bufanda. Sobre él se encuentra suspendido,
dentro de un marco negro circular, un personaje sentado
de perfil que se ha relacionado con un chaman (De la
Garza 2010:7). Detras del jaguar, hay un personaje contor-
sionandose en el suelo y envuelto en llamas. De la Garza
sefiala que éste es un chaman que tiene aln su cuerpo
humano y ejecuta una acrobacia en medio del fuego, ya
que éste es un elemento de purificacion. Todo esto lo
realizaria en el contexto de un ritual chaménico con el uso
de alucinégenos (2010: 8). Sobre este personaje hay una
serpiente de vision o “serpiente inicidtica ochkan”, de
cuyas fauces se asoma un individuo o chaman segun De la
Garza (2010: 3). Junto a ésta hay un ciempiés esquelético
bicapite, rodeando a un personaje suspendido en el aire,
identificado por Grube y Nahm (1994) como el nagual de
un gobernante de Palenque, Sak B’aak Naaj Chapaat u
way...le? “Ciempiés de la Casa
del Hueso Blanco, el way
de...?”. Bajo este personaje hay
otro recostado, identificado como
el nagual “Hombre Agua” (Hal
Winik u way...? ajaw) (Grube y
Nahm 1994: 702), sosteniendo
una cabeza cortada. Toda esta
escena, junto a las anteriores que
hemos visto, representan un
ambiente  “sobrenatural”  en
donde se ve el proceso de trans-
formacion de diversos personajes
en way, evidenciando asi el uni-
verso del nagualismo del Clasico
maya, o también como sefiala De
la Garza, representando simbolos
de chamanismo (2010:3).

descarto la posibilidad de ofrenda
a alguna deidad, ya que en nin-
guna parte de la escena se representa a un dios ni tampoco
se le menciona epigraficamente, lo cual nos sugiere que
esta clase de rituales se realizaba a nivel de way o0 nagua-
les y no de -o para- deidades.

5. Vasija policroma (figura 5):

La vasija esta erosionada y soélo se aprecian nueve
personajes. La primera figura de la izquierda corresponde
a un ser esquelético que lleva colgando de su mano una
cabeza humana decapitada. Junto a éste hay otro ser
esquelético sentado en el suelo. Delante de él hay un reci-
piente en cuyo interior parece haber una calavera humana
—que tiene un ojo sobre su frente y de cuya nariz emana
una gran voluta- y otras partes del cuerpo. El ser esquelé-
tico tiene los brazos doblados con las palmas hacia arriba,
de las cuales al parecer brota fuego. Los nombres de estos
dos personajes no se pudieron leer debido a la mala con-
servacion de la vasija. Sin embargo, por el contexto de la
escena es muy probable que sean way. Sobre este ser se
encuentra flotando una especie de “serpiente voladora”,
pequefia y ancha, no identificada jeroglificamente. Sobre
ésta se encuentra volando el way Kuy “Biho” y pertenece
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Figura 5: Dibujo de la vasija estilo cédice que aparece en Hellmuth 1987: 48, fig. 51.
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a una persona de un lugar no identificado (chan yo’...?
ha’) (Grube y Nahm 1994:704). Detras de este blho
sobrenatural se encuentra otra ave del mismo tipo, que
también va volando. Su craneo no corresponde a un ave,
ya que tiene un hocico descarnado con grandes dientes.
Esta ave sobrenatural es un way cuyo nombre comienza
con la silaba ko y al parecer es el nagual de alguien cuyo
glifo corresponde a “Cielo Partido” (Grube y Nahm
1994:704). Bajo ambas aves sobrenaturales y detras del
ser esquelético se encuentra un personaje antropomorfo
con cola de mono rascndose la cabeza. Este ser es el way
Yuch’ Maax “nagual Mono Arafia-Cabeza con Piojo”
(Grube y Nahm 1994), o “Mono Piojoso” (Shesefia
2010:6), y corresponde a una persona de un lugar
desconocido (no se ha podido descifrar el glifo). Detras de
este way se encuentra contorsionandose en el suelo un
hibrido de perro y jaguar. Este ser y el insecto que esta
sobre él no aparecen descritos como way, pero debido al
contexto iconografico en que estan representados es poco
probable que no lo sean. Su nombre no esta descifrado
(“Rojo...?") y estd asociado a Chatan, un lugar del
anecimeno (Grube y Nahm 1994); finalmente esta el
insecto sobrenatural, y no es menor sefialar que los
actuales tzotziles de Larrdinzar creen que algunos de los
naguales méas temibles son insectos: la mariposa y el grillo
(Holland 1961:172).

(Grube y Nahm 1994:708), un lugar del anecimeno. Junto
a estos personajes se encuentra un hombre danzando que
lleva pantalones, guantes y tocado de jaguar; es el way
Jaguar Rojo, nagual de una persona de un lugar no identi-
ficado, quizas de Motul de San José (Grube y Nahm
1994:692)." Junto a éste hay un ser antropomorfo flotando
en el aire, cargando una gran esfera con los signos ak’b’al
y %; éste es el way Akan, nagual de una persona no
identificada. Su nombre completo es Jatz’oon Ahkan
“Ahkan golpeador” (Zender 2004:7). Bajo este way estd
sentado en el suelo un hibrido con cuerpo humano y ca-
beza de animal. El texto jeroglifico lo sefiala como el way
del gobernante de un lugar no identificado. El dltimo per-
sonaje es un ser antropomorfo que al parecer baila en
estado extatico -ya que tiene los ojos cerrados- con una
serpiente que se arquea sobre su cabeza. De la Garza se-
fiala que es un iniciado que se encuentra en actitud reli-
giosa (al tener el rostro vuelto hacia lo alto), sujetando a la
serpiente que le confiere el poder sagrado (2003:306).
Este es el way Serpiente ¢Hinchada?,® nagual de una per-
sona cuyo nombre o lugar de procedencia no ha sido
identificado. Este vaso nos relata escenas sobrenaturales
relacionadas con estos seis personajes, todos identificados
como way o0 naguales del Clasico maya.

Interpretaciones

El analisis iconogréafico y epigréafico de las seis vasijas nos
indica que la decapitacion estaba estrechamente asociada,
en el Clasico maya, con
rituales llevados a cabo por
way. De esta forma, para
poder entender los rituales de
decapitacion que aparecen en
las vasijas, se hace necesario
explicarlos desde el
nagualismo entre los mayas, y
desde la comparacion con
otras culturas que también
practicaron la decapitacion.
Varios de los personajes
de las vasijas, como Akan, los
seres esqueléticos y algunos

Figura 6: Vaso K3120 o vaso de Altar de Sacrificios (Imagen facilitada por Erik Velasquez).

6. Vaso Kerr N° 3120 o vaso policromo de Altar de
Sacrificios (figura 6):

La escena se compone de seis personajes sobrenaturales
identificados todos como way. El primer personaje esta
flotando suspendido en el aire y es un hibrido hombre-
jaguar; esta sentado y lleva en sus manos una vasija
ak’b’al. El es el way Nupul Jaguar, “Jaguar Compafiero”
(Shesefia 2010:6) de un gobernante de Tikal. Bajo este
personaje se encuentra sentado el way Akan autodeca-
pitandose, el cual es el nagual de una persona de Matawil
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jaguares, estan asociados con
utensilios para la aplicacion
de enemas, cuerpos hincha-
dos, enfermedad, sangre, decapitacion y muerte, lo cual
concuerda con las practicas de hechiceria asociadas al
nagualismo en las fuentes etnograficas, las que se asocian
con brujeria, enfermedad y desgracias enviadas mediante
maleficios y maldiciones. Seguramente “estas mor-

" Grube y Nahm (1994:692) leen algunos de los glifos del topénimo
como chan hab te uxlaju’n k’u.

8 Grube y Nahm (1994:702) leen el nombre de este way como b’u-
chu’?-te-CHAN-na, b’uch te’? chan “serpiente hinchada?”, sin em-
bargo, la silaba chu’ es dudosa en esta lectura. Por otro lado, Shesefia
(2010: 6) lee igual los glifos, pero lo traduce como “Serpiente Bandera”.
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tificaciones no eran actos de piedad religiosa, sino hechos
maléficos para matar a los enemigos” (Velasquez
2009:622). Los “brujos” que tenian la facultad de conver-
tirse en naguales entraban en un suefio profundo mientras
externaban su nagual por medio de la boca. Esta creencia
ha sido registrada entre varios grupos mayas, incluyendo
los pokomames (De la Garza 1987:100). Segln Velasquez
(2009), una vez que el chaman tenia el “mal adentro” era
capaz de externarlo por la noche y reingerirlo al amanecer.
El orificio de salida y llegada siempre era la boca. El rito
necesario para externar este espiritu comienza con la eje-
cucion de tres, cuatro o nueve saltos mortales en el suelo o
sobre el cuerpo de otro brujo, acto que precede a la exter-
nalizacién del nagual que sale del cuerpo del brujo a
través de su boca, dejandolo sofiando y sin sentido
(Velasquez 2009:604,610). Segun los tzeltales de Canclc,
cuando muere la persona su lab (nagual) “abandona el
cuerpo por la boca como si fuera ‘humo’ o vapor de agua,
0 como un destello luminoso, y lo hace bajo la forma que
le corresponde, esto es, con la silueta, aunque algo bo-
rrosa, de un animal, de un viento, de un rayo, etc. Con el
altimo soplo de vida se verifica la expulsion del lab”
(Pitarch 1996:76,77). Es probable que debido a que dicha
entidad animica salia y entraba siempre por la boca del
“brujo” (o de cualquier persona, como en el caso contem-
poraneo tzeltal) incluso al momento de su muerte, se
hayan practicado los rituales de decapitacién que vemos
en las vasijas. De hecho, al separar la cabeza del cuerpo,
se tendio a conjurar estos dos peligros:

1) Impedir que la tercera alma del chaman saliera por
la boca. En el caso de que el chaman no se hubiese en-
contrado practicando el nagualismo al momento de su
muerte, la separacion de la cabeza significaba dejar el
alma encerrada en su centro animico,’ al perderse la co-
nexién entre centro animico/entidad animica y el canal de
salida de la misma (la boca).

2) Impedir que la tercera alma del chaman se rein-
corporara por la boca. Si el chaméan se encontraba practi-
cando el nagualismo al momento de su muerte, ello
implicaba que su entidad animica se encontraba transito-
riamente fuera de él; asi, la separacién de la cabeza le
impedia volver a entrar en el cuerpo, al perderse la co-
nexion entre la entrada de la entidad animica (la boca) y el
centro animico/entidad animica.

Esta idea coincide bien con los datos etnohistéricos y
etnograficos que ya vimos, en donde se decapitaba a la
persona para impedir que se convirtiera en brujo (en el
caso Colonial), y donde se realizaba dicho asesinato, a
veces reforzado con el desmembramiento de todo el

® La entidad animica wahyis ain no se ha identificado, de hecho, no
existen datos epigraficos o iconogréaficos que aclaren cual es la region
precisa del cuerpo donde los mayas clasicos creian que se albergaba esa
alma. Como es sabido, entre los mexicas, dicha entidad (ihiyotl) se creia
que albergaba en el higado (Lépez Austin, 2008-1: 257), sin embargo,
esta alma no se identifica con el higado en todos los pueblos mesoameri-
canos. Los datos etnograficos sugieren que entre los mayas la entidad
wabhyis se alojaba en el corazén o el estémago (Velasquez, 2009:605).

cuerpo, para impedir que el brujo pudiera resucitar y se-
guir haciendo dafio (en el caso etnografico). “El desmem-
bramiento de las brujas fue una forma de neutralizar el
poder maligno, no una humillacién a la persona y servia
como advertencia para las otras brujas” (Walker 1998,
citado por Lucero y Gibbs 2007:46). Estas practicas ilus-
tran que los “brujos/as” mayas y la violencia contra ellos
ha existido desde hace tiempo, y posiblemente todo esto
tiene raices prehispanicas (Lucero y Gibbs 2007:47). Es
probable que las representaciones sobrenaturales analiza-
das aqui estén relatando el triunfo de unos chamanes sobre
otros. Los personajes decapitados representados en estas
vasijas podrian ser chamanes destruidos y vencidos, ya
que con su decapitacion se habria logrado su total aniqui-
lacion, evitando de esta forma cualquier posibilidad de
resurreccién o renacimiento. Pero a la vez, el vencedor se
apropiaba del poder, de la esencia del vencido, que residia
en su cabeza, probablemente para la generacion de rituales
agricolas o para fines netamente personales. En el vaso
K998 (fig. 7) se representa claramente esta idea: ahi se ve
la apropiacion de la energia vital de un ser o persona a
través de su cabeza decapitada. Dicha energia es
absorbida desde la boca del decapitado hacia la boca (u
hocico) del way.

Figura 7: Detalle del vaso K998 con escenas sobrenaturales y de
nagualismo. Apropiacion de la energia vital de un ser o persona
a través de su cabeza decapitada. Dicha energia es absorbida
desde la boca del decapitado hacia la boca (u hocico) del way.
http:// research.mayavase.com/kerrmaya_hires.php?vase=998

Al parecer todos los seres decapitados corresponden
a hombres, ya que hasta el momento, no he encontrado
ninguna cabeza decapitada que lleve en sus mejillas o
alguna parte de su rostro el signo que identifica a las mu-
jeres (IL). Es significativo considerar que, entre las creen-
cias mayas actuales, la mayoria de las personas asociadas
con nagualismo precisamente son hombres y no
mujeres,™ idea que encontramos claramente representada
en las vasijas. Esto lo ratifica Pitt-Rivers, quien sefiala que

19 Sin embargo, segin una sefiora maya de Chamula, tanto los
hombres como las mujeres que tienen muy elevado poder por sus
grandes conocimientos en la brujeria pueden convertirse en
“calaveras” (naguales esqueléticos). “En esto es indiferente que
se trate de un brujo o de una bruja” (Moscoso, 1992:527).
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“es poco comun encontrar en partes de Chiapas que se
acuse a las mujeres de brujeria porque se cree que ellas no
tienen suficiente poder espiritual para hacer el mal (por ej.
naguales bastante poderosos)” (1970, citado por Lucero y
Gibbs 2007: 47). Ciertamente todas las escenas que vimos
en estas vasijas se relacionan directa o indirectamente con
chamanismo y maleficios, y este tipo de matanzas Tiesler
y Cucina las clasifican en una categoria aparte de sacrifi-
cios, de “magia negra” o brujeria, distinta a los sacrificios
religiosos, en donde aqui se buscaba infligir dafio a perso-
nas o a la comunidad en general (2010:201). Existe una
fuerte posibilidad de que la brujeria, a través del nagua-
lismo, tenga una profunda historia en Mesoamérica. De
ser este el caso, los asesinatos a brujos/as también debe-
rian tener una larga historia como un tipo de violencia
ritual, y actualmente casi no hay dudas de que ésta haya
existido. De hecho, este tipo de practicas enfocadas contra
los brujos es factible encontrarlas en el registro arqueolo-
gico, principalmente en las cuevas (Lucero y Gibbs 2007),
lugares asociados por antonomasia a las practicas de bru-
jeria, segun las fuentes etnohistéricas y etnogréficas.

El simbolismo de la cabeza y la entidad animica
b’aahis

Ciertamente, la cabeza era un centro animico de suma
importancia no s6lo para los mayas sino también para
distintas culturas del mundo, y la entidad animica que alli
se alojaba era factible de ser adquirida por quien pudiese
apropiarse de ésta, mediante la decapitacion (fig. 7).
Yolotl Gonzélez sefiala que “en muchas partes del mundo
el objetivo principal de matar a un hombre era obtener
(...) sobre todo la cabeza, como trofeo, ya que con ella
alcanzaban propiedades sobrenaturales el que la habia
capturado o la comunidad entera. Podia ser también una
forma de ganar prestigio, aunque casi siempre ambas
cosas estaban unidas” (1988:276). La costumbre de efec-
tuar expediciones guerreras para conseguir cabezas de
enemigos, a las que generalmente se les atribuian poderes
sobrenaturales y se usaban como trofeos, se difundié am-
pliamente en el mundo y es un antecedente de sacrificio.
Habia casos donde las cabezas u otras partes del cuerpo de
los enemigos muertos en la guerra o posteriormente eje-
cutados se usaban como trofeo. Pero no eran cabezas de
victimas sacrificadas en honor de una deidad (Gonzélez
1988:276), eran las cabezas del enemigo o personas pode-
rosas cuya “esencia” se queria resguardar y/o apropiar.
Segun fuentes etnograficas, esto lo encontramos clara-
mente en las zonas andina y amazonica. En esta Ultima,
por ejemplo, los Shuar (o Jivaros) convertian gradual-
mente la cabeza del enemigo en una cabeza del propio
grupo. La caza de cabezas se hacia siempre con personas
de otros grupos, con los enemigos (Arnold y Hastorf
2008:49). En la zona andina, por otro lado, la gran capaci-
dad del hombre para manejar el poder espiritual que re-
sidia en la cabeza, sobre todo en el contexto de la captura
de cabezas, era pensado para engendrar los ciclos agrico-
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las, pastoriles, la produccién familiar (incluida la fertili-
dad humana) y el dominio del poder politico, pensado en
la habilidad del hombre para hablar y en la oratoria poli-
tica (Arnold y Hastorf 2008:117). En este sentido, Ruz
Sosa (1985) nos sefiala la importancia que se concedia a la
cabeza, donde se ubicaba buena parte de los 6rganos de
relacion, y que marcaba también la idea de autoridad y
nobleza. Para los tzeltales del siglo XVI, “La cabeza se
muestra como centro animico del coraje y la sabiduria, del
valor y la autoridad” (Ruz Sosa 1985:105) idea que con-
cuerda con el simbolismo andino recién visto. Por otra
parte, tzeltales contemporaneos relacionan estrechamente
el lenguaje y la habilidad del hombre para hablar con la
cabeza. “Las palabras brotan del interior del corazon, pero
ahi se encuentran como simple materia prima; cuando se
habla las palabras deben pasar por la cabeza y son elabo-
radas en la boca, se modulan fundamentalmente en los
labios, que son lo que les proporcionan su forma (tzeltal)
conveniente” (Pitarch 1996:124). La cabeza se relacio-
naba también con la memoria, el poder del habla, la ge-
nealogia y la continuidad de la vida, todo lo cual se cen-
traba en la cabeza, especialmente en el cerebro, en donde
se asentaba el poder y la fuerza masculina. Esta energia la
podia traspasar el guerrero que capturaba cabezas al vien-
tre de su esposa, creando de esta forma, nueva vida. La
captura de cabezas creaba un ciclo de transferencia de
muerte-regeneracion (Arnold y Hastorf 2008:58). La de-
capitacion pudo realizarse para apropiarse de la entidad
sobrenatural del enemigo que se alojaba en la cabeza (fig.
7), potenciando con esto el poder y/o energia de la
persona que la adquiria. Esta idea cobra sentido al analizar
los textos epigraficos de los monumentos mayas, en donde
las victimas decapitadas eran gobernantes o personas de
gran jerarquia e importancia de las entidades politicas
(Lopez Oliva 2011).

Algunos estudiosos han encontrado entre los tzotzi-
les de San Pedro Chenalh¢ y de San Pablo Chalchihuitan,
junto con los tzeltales de Canclc, vestigios de un antiguo
centro de conciencia que se concentraba en la cabeza
(sobre la frente o sobre el occipucio) (Velasquez
2009:553). Para los tzeltales de Cancuc, en la cabeza re-
side la conciencia, lo cual contrasta con las tres voluntades
del corazén, las tres almas que alojan en él. De la cabeza
depende el discernimiento y la razén, y cumple un rol
preponderante como centro de percepcion sensorial en
donde la vista es fundamental (Pitarch 1996:123,124). Los
tzotziles de Zinacantan distinguen en la nuca el ch’ulel de
la persona, el mismo que los terapeutas chamulas, para
curarlos, se precipitan a recuperar en los nifios después de
una caida (Laughlin 1976; Pozas 1959, citados por Figue-
rola 2010:529). “En Canclc, aun cuando no hayamos
confirmado la existencia de este curioso ch’ulel, los co-
mentarios, aunque contradictorios, indican que las victi-
mas sacrificiales tendrian otro ch’ulel, precisamente en la
cabeza y que, por un procedimiento de sinécdoque, éste
concentraria la totalidad de las caracteristicas de la
victima” (Figuerola 2010:529). Es factible pensar que los
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mayas del periodo Clasico hayan creido en la existencia
de una entidad animica que se concentraba en la cabeza.
El nombre de esa entidad animica era b’aahis, “cabeza,
frente, rostro, cuerpo, ser, imagen” o “retrato”, palabra
que se refiere a la region cefalica como el area que facilita
el reconocimiento individual y donde se ubican la mayoria
de los sentidos —oido, gusto, vista y olfato- y la identidad
esencial del individuo (Velasquez 2009; Houston y Sche-
rer 2010:175). Ruz Sosa nos da datos respecto a términos
asociados a la cabeza entre los tzeltales del siglo XV1 'y
nos dice que “si la valentia se traduce por gholchanil, un
hombre valiente es un gholchan (“cabeza” ¢del mundo?
¢de serpiente?), y asi “al mayor entre otros llaman ghol”
(“la cabeza™)” (1985:105). Estos términos asocian nueva-
mente a la cabeza con los personajes mas importantes de
la sociedad, recalcando el poder politico explicito aso-
ciado y apreciado a este concepto. La cabeza no sélo
constituia la individualidad de cada persona sino que per-
mitia que alli se acumulara todo el poder politico (aso-
ciado al valor, la autoridad, el discurso, la capacidad de
“ver mas alla”) que un ser humano pudiese alcanzar.
Veldsquez (2009: 523) identificd tres entidades animicas
para los mayas, entre las cuales se encuentra el b’aabhis,
que deriva del lexema b’aah “que se refiere a la frente, al
rostro o al semblante y, por extension, a toda la region
frontal de la cabeza humana” (Stuart 1996; Zender 2004c;
Houston et al. 2006; citados por Velasquez, 2009:523). El
morfema b’aah o b’a con el sentido de “frente” o “ca-
beza” se encuentra frecuentemente en dos contextos: en
las frases de “coronacion” y de decapitacion (Velasquez
2009:524). Es muy significativo que el morfema (b’aah)
que se utiliza para designar explicitamente una decapita-
cion, forme parte de la palabra que se ha identificado
como una de las entidades animicas mayas (b’aahis) la
cual, al parecer, se alojaba precisamente en la cabeza. De
esta forma, la practica de decapitacién pudo haber estado
asociada también —implicita o explicitamente- con la
apropiacion de esta entidad animica, ya que constituia el
centro de la individualidad y de los actos reflexivos; en
ella se concentraba el coraje, el valor y la autoridad; era
un importante centro de conciencia que regulaba la identi-
dad cultural y social, y matizaba los pensamientos impul-
sivos del corazon ('o’hlis). El pensamiento y el aprendi-
zaje eran para los mayas procesos complejos donde
intervenian coordinadamente las entidades ’o’hlis (fuerza
pulsional que asimilaba informacion durante el suefio) y
b’aahis (regulaba el deber ser y usaba los sentidos para
captar la informaciéon durante el dia) (Velasquez
2009:567-568). El informante tzotzil de Guiteras sefala
que “los pensamientos estan en la cabeza. “Vamos a pen-
sar en la cabeza del corazén’. El pensamiento es la cabeza
del corazén. ‘Lo que vemos pasa al corazén y de alli a la
cabeza, porque el corazén es madre de la sangre; va pa-
sando por aire luego [en seguida]’” (1965:182). Lorenzo
Lot, un informante tzeltal de Pedro Pitarch, “distingue las
actividades del corazén y la cabeza (lo que cada uno
“hace”) en que el primero es bi ya jk’antik, ‘lo que yo

quiero, deseo’, mientras la segunda es jnopibal, ay bi ya
jnoptik, ‘mi entendimiento’, ‘aquello que yo aprehendo,
entiendo’. El saber de la cabeza se designa con el verbo
nop, es decir, ‘entender’, ‘aprender’ (Pitarch 1996:124).
Estas sentencias, nos aclaran la concepcién maya respecto
a las funciones que desempefian tanto el corazén como la
cabeza: el pensamiento y el aprendizaje, ocurrian en am-
bos 6rganos, 0 méas hien, “entidades animicas”. El saber
del corazon “es un tipo de saber primitivo en sentido es-
tricto, relacionado con las emociones y las inclinaciones y
que la voluntad de la cabeza debe transformar” (Pitarch
1996:124). De esta forma, para los tzotziles de San Pedro
Chenalhd, el corazon, ubicado en el pecho, se relaciona
con la vida, ya que es fuego y “madre de la sangre”. La
mente, ubicada en la cabeza, se nombra “cabeza del co-
razén”; y la interaccién del corazén con la mente se ex-
plica en términos de cooperacion o de lucha (Guiteras
1965:246). Esta misma idea se ve entre los tzeltales de
Cancuc, en donde “es suficiente con que el dominio de la
cabeza se debilite para que el interior del corazén se mani-
fieste inmediatamente” (Pitarch 1996:126). Al respecto, el
autor nos revela que
Tras el contraste entre el corazén y la cabeza nos encon-
tramos, en resumen, con una contraposicion étnica: el
corazon es castellano; la cabeza, indigena (junto con el
cuerpo) (...) Su “castellanidad” debe entenderse en un
sentido puramente analégico, es decir,...el corazén com-
parte con los castellanos ciertos atributos, aspectos par-
ciales, a veces pocos y otras veces numerosos (Pitarch
1996:125).

Esta cita al parecer demuestra que la atribucion
castellana del corazén se debe a que esa entidad animica
indigena, tenia rasgos comunes con la concepcién hispana
del mismo, lo cual facilito el sincretismo entre ambos. En
cambio, la cabeza como atributo exclusivamente indigena
(incluido el cuerpo), nos indica que dicha entidad animica
no compartid rasgos o caracteristicas con la idea hispana
que se tenia de la cabeza. Este hecho evidencia que no
pudo haber sincretismo entre ambas, y explica por qué en
la actualidad estéa casi perdida la concepcién indigena rela-
cionada con la entidad animica que se creia alojaba en la
cabeza. De esta forma, nos encontramos con los vestigios
agonizantes de una concepcion prehispanica remota, que
quizas estuvo en su apogeo durante el periodo Clasico
maya.

La entidad animica b’aahis al igual que el tonalli, se
fortalecia a través de la luz y el calor del dia, ya que con el
paso de los afios -y de acuerdo a la importancia de los
cargos politicos o religiosos que su poseedor ocupaba-
acumulaba una fuerza vital denominada k’ihn, “calor,
fortaleza, ira, suerte” o “vida”. Como ‘imagen onirica’,
esta entidad animica se proyectaba y actuaba en el mundo
de los suefios como un doble etéreo del cuerpo (Velasquez
2009:568-569). La etnografia actual de Bolivia nos sefiala
que el espiritu que habita en la cabeza se puede inspirar a
través del aliento (Arnold y Hastorf 2008:64-65), relacio-
nando de esta forma al aliento con el espiritu que habita
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en la cabeza. Esta misma idea la encontramos entre los
mayas, quienes relacionan el aliento con una importante
entidad animica, el logograma T533. Una parte de este
aliento, segun Velasquez (2009:521) puede residir en el
corazon, -0 quizas también en la cabeza- y se libera por la
coronilla, siendo de esta forma parte del b’aahis que se
externa y posiblemente un aspecto de éI** (Velasquez,
com. pers., agosto 2010)."

De esta forma, planteo como hipotesis que una de las
motivaciones del ritual de decapitacion fue la obtencion
del b’aahis, la entidad animica alojada en la cabeza de los
seres humanos. Esta entidad animica debié ser muy apre-
ciada -debido a todas las caracteristicas y propiedades
sefialadas antes- sobre todo entre seres con atributos so-
brenaturales como los chamanes o “brujos” de la antigiie-
dad que observamos en las vasijas aqui analizadas.

Otra posibilidad respecto a las escenas de decapita-
cion vista en las vasijas, es que se relacione con la idea
que plantea Alfredo L6opez Austin (2008-1:431) de que en
el tonalismo y nagualismo existe la creencia en el devo-
ramiento de almas. En el nagualismo se ingiere sélo la
cabeza y el corazon, debido a la necesidad que tiene la
entidad hepética ihiyotl de complementarse y potenciarse.
De hecho, es posible que las partes del cuerpo llevadas
por algunos way sobre platos, hayan sido centros de con-
centracion de las fuerzas animicas, las cuales eran devora-
das por estos seres (Velasquez 2009:628). Esta idea la
vemos también entre los tojolabales. Para ellos, las perso-
nas mas malignas que poseen nagual son los brujos, quie-
nes mantienen y aumentan su poder a través de la inges-
tion continua del higado de los difuntos; esta ingestion
también viene a fungir como rito de iniciacion (Ruz 1982-
11:58). Estos brujos son antrop6fagos y no sélo se alimen-
tan de cadéveres (practicando la necrofagia), ya que hay
diversos relatos que narran peleas entre ellos que culmi-
nan con una comida ritual, en donde se ingiere el higado y
otras visceras abdominales del vencido (Ruz 1982-11:58).
Entre los k’ichee’ de Santiago El Palmar se sefiala la in-

™ Segn los tzotziles de San Pedro Chenalhd, el ch’ulel puede abandonar
el cuerpo por la coronilla, o desprenderse del cuerpo entero (Guiteras,
1965:241). Los tzeltales de Cancuc creen que el “ave del corazén” (una
parte del ch’ulel) se escapa a través de la boca o la coronilla. Un caso
que narra la pérdida de esta alma en una mujer, sefiala que cuando los
curanderos iban a devolverla a su lugar de origen “depositaron el ave
sobre la coronilla de la cabeza y por si sola se introdujo hasta el corazén.
En seguida la mujer se repuso del todo y se dispuso a preparar la co-
mida” (Pitarch, 1996:35).

Se conoce poco de la entidad animica identificada con el logograma
T533. Erik Velasquez sefiala que reside en el corazén y la identifica
como parte del ‘0’hlis, sin embargo, también considera posible que haya
residido en la cabeza (Velasquez, comunicacion personal, agosto 2010).
2 En este sentido, es interesante notar que diversos ejemplos del T533
con volutas de aliento se encuentran representados sobre la coronilla de
varios dioses en el contexto liminar de los finales de periodo, donde los
nGmenes eran conjurados o nacian de las barras ceremoniales bicéfalas
(...) Ese mismo signo puede observarse sobre la cabeza de Janaab Pakal
de Palenque (lapida del sarcéfago del Templo de las Inscripciones) y Yax
Pasaj de Copan (Estela 11), en contextos donde parecen estar suspendi-
dos entre la vida y la muerte (Martin y Grube, 2008; Schele y Freidel,
1990; Schele y Miller, 1986 citado por Velasquez, 2010:217).
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gesta de huesos humanos en el cementerio, por parte del
brujo que ha obtenido el poder de convertirse en nagual.
Como este poder lo obtuvo del “diablo”, este “nuevo
brujo” debe regresar frecuentemente al cementerio para
transformarse en nagual y asi estar en comunién con el
“diablo”, dandose un banquete con los huesos de los
muertos  (Saler  1964:313). Estos  “banquetes”
representados en las vasijas pueden haber sido el alimento
“energético” que requerian los way para incrementar su
poder sobrenatural, y probablemente el “bocado” més
preciado y apetecido era aquel que residia en la cabeza.
Podemos referirnos nuevamente al caso andino, en donde
los ancianos de la comunidad de Qagachaka (Bolivia)
recuerdan la importancia de la captura de cabezas en la
guerra: comiendo el cerebro, las orejas, la lengua, etcétera,
en practicas de exocanibalismo, se buscaba ganar el
control sobre los poderes que se pensaba residian en la
cabeza (Arnold y Hastorf 2008:48). La capacidad
generativa no sélo se encuentra en la cabeza sino también
en sus partes y excreciones: saliva, lagrimas, ojos y
mucosidades de la nariz. Estas partes las encontramos
representadas en los platos con restos humanos que
observamos en las vasijas (fig. 8; vaso K1080). Una
reminiscencia “sutil” de estos banquetes antropéfagos
quizés la podemos encontrar siglos después entre los ma-
yas del Posclasico al beber directamente del craneo de los
enemigos, mezclandose asi simultdneamente, atisbos de
antiguas préacticas de “antropofagia ritual” y el culto al
craneo de los enemigos vencidos, al utilizar un craneo
humano en una cena solemne. Esto se ve claramente en el
Rabinal Achi,*® donde el varén de los k’ichee’ sefiala:

Figura 8: Plato con restos humanos. Se aprecia una calavera de
cuya nariz sale una gran voluta; en su frente tiene adherido un ojo.
Detalle de la vasija (fig. 5) que aparece en Hellmuth 1987: 48.

%% Ballet-drama de los k’ichee’ de Guatemala, el cual se desarrolla en el
siglo X1 d.C.
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¢Es esa Tu mesa de manjares, es esa Tu copa de beber?...
iPero ese es el craneo de mi abuelo, esa es la cabeza de
mi padre, la que veo, la que miro! ;No se podria formar
lo mismo con los huesos de mi cabeza, con los huesos de
mi craneo, cincelar mi boca, cincelar mi faz? Asi cuando
se vaya de mis montafias, de mis valles, a trocar cinco
cargas de cacao (moneda), cinco cargas de cacao (fino)
de mis montafias, de mis valles, mis nifios, mis hijos
diran: “He aqui el craneo de nuestro abuelo, de nuestro
padre”, asi diran mis nifios, mis hijos, aqui del dia a la
aurora (Rabinal Achi 1989:73-74).

Al igual que varios pueblos, los mayas de las tierras
altas, entre estos los k’ichee” y los de Rabinal, hacian
copas con los craneos de los vencidos famosos. Esas co-
pas estaban mas adornadas y eran mas estimadas si el
guerrero habia sido ilustre. Para un cautivo, era un titulo
de gloria saber que su craneo seria una copa y es lo que
reclama enfaticamente aqui el héroe. Para sostener sus
altas pretensiones, de algo similar a un antecedente o de-
recho hereditario, simula reconocer los craneos de su
padre y abuelo en las copas que se le presentan (Rabinal
Achi 1989: nota 138). Esta practica también la encontra-
mos en la zona andina, donde era una forma tipica de
ganar poder sobre el enemigo, al controlar su cabeza cap-
turada; asi, el vencedor canalizaba el flujo de energia de la
cabeza para el beneficio propio a través del uso del craneo
del enemigo como copa para beber (Arnold y Hastorf
2008:91).

A diferencia de lo que algunos investigadores han
interpretado en relacion a la iconografia de las vasijas
basicamente como una narracién mitica (Chinchilla 2010;
Coe 1982; Kerr (http://research.mayavase.com) que revela
rituales imaginarios o irreales, considero que las
representaciones que aqui hemos visto sobre nagualismo y
decapitacion se relacionan con un ritual “real y concreto”.
Con “real” me refiero a realidades que la gente pensaba
que ocurrian frecuentemente en ese mismo tiempo y lugar
(sin tener que mediar un ritual necesariamente —al menos
de parte del observador y/o “afectado”- para que dicha
realidad se manifestara), a diferencia de los hechos
miticos que eran primigenios y remotos (si bien podian
reactualizarse periodicamente a través de rituales). Este
ritual era llevado a cabo por seres sobrenaturales de gran
importancia en la cosmovision maya: los way o naguales,
seres poderosos y probablemente muy temidos que
destacaron en el mundo sobrenatural o del anécumeno
maya, el cual ciertamente interactuaba con el mundo
cotidiano, con el ecimeno de esta cultura, sobre todo —al
parecer- en el ambito ritual. Esto lo planteo al menos en el
caso de las vasijas que he analizado en este articulo, y no
significa que no existan otras vasijas que efectivamente
puedan estar representando y rememorando temas miticos
importantes para la cultura maya de ese entonces; temas
miticos que incluso pudieron representarse de manera tan
“real” y concreta, que se confundieron con la “realidad” o
“eventos historicos” mayas. La practica de decapitacion

que encontramos representada en la iconografia de las
vasijas se relaciona, de esta forma, con la destruccion del
enemigo -—por parte de seres sobrenaturales- y la
apropiacion de su energia vital, renovadora, el b’aahis. Es
probable que en dicha iconografia estemos observando el
sentido sobrenatural y quizas gran parte del ritual y la
cosmovision maya que se asociaba a la decapitacion. La
decapitacion representada en las vasijas no se relacionaba
con el culto a los craneos y/o cabezas de los ancestros, ya
que dicha apropiacién no requeria medios violentos para
su obtencion. Sin embargo, la apropiacién violenta vista
en estas representaciones no excluia la posibilidad de
dominar al espiritu capturado, hasta transformarlo en un
ser benéfico tanto o méas poderoso que los ancestros de la
propia comunidad (Ldépez Oliva 2011). Tal vez la época
Colonial y el fin de la autonomia socio politica maya
impidieron que siguiera existiendo la apropiacion violenta
de cabezas, pero el complejo de creencias en torno a ella
se mantuvo y por ende el culto a las cabezas continu6 sin
aquel componente, sumandose, en cambio, un
componente  “clandestino”  (sacrificios y cabezas
decapitadas como practica oculta y cada vez menos
frecuente); en este sentido, el chamanismo de la
cosmovision maya empezé a tefiirse del concepto tipico de
“brujeria” occidental traido por los espafioles, que de por
si es mucho mas cercano a lo oculto y clandestino, y que
ademas posee un caracter de mal intra-comunitario, en
lugar del concepto més bien abierto e inter-social que
poseia el chamanismo-nagualismo entre las distintas
entidades socio politicas del Clasico maya.

Conclusiones

1. La decapitacion -segun analogia etnohistérica y et-
nogréafica- pudo ser la forma de aniquilar a un brujo y
también de impedir que una persona “comun y co-
rriente” se convirtiera en nagual; de esta manera, la
decapitacion durante el Cléasico pudo ser un recurso
para vencer y combatir a los chamanes. Estos com-
bates pudieron darse directamente entre los implica-
dos —naguales chamanes- a través de sus way, y
quizas las vasijas nos estén sefialando el resultado de
estos eventos, o0 sea, al way del nagual o chaman ven-
cedor con la cabeza decapitada del chaman vencido.
La causa de este tipo de muerte puede tener relacion
con el hecho de que la entidad animica de los nagua-
les —segln las fuentes etnograficas- se externaliza e
internaliza por la boca.

2. La decapitacion como fendmeno general entre los
mayas del Cl&sico, era una préctica ritual relacionada
con la obtencion y apropiacion de la entidad animica
b’aahis que residia en la cabeza. De esta forma, la
persona que la capturaba obtenia poderes sobrenatu-
rales en beneficio propio y también de su comunidad,
los cuales se relacionaban con la fertilidad, el poder
politico y la autoridad, el valor, el coraje y la fuerza
masculina.
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3. La decapitacion pudo ser la antesala de la antropofa-
gia ritual, en la cual se devoraba la entidad animica
b’aahis.
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