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de ciertos grupos indios de México estdn presentes ambivalentes

imdgenes femeninas a las que se atribuyen poderes sexuales sobre-
naturales. Cuentos, leyendas y relatos de experiencias personales refieren
sus atributos malignos, los medios eréticos mediante los cuales embelesan
y enloquecen a sus victimas, y su belleza fantasmal, caracteristicas de su
condicién de seductoras macabras. Aunque no existen andlisis monogréfi-
cos sobre el tema, puede adelantarse que no se trata de divinidades en el
estricto sentido del término, si bien los perfiles ideacionales que retinen
las sitian en una dimensién vinculada a la de ideologfas religiosas. Son
imdgenes numinosas en tanto aprehenden y conmueven el &nimo, confi-
guradas por elementos racionales e irracionales arraigados en las profun-
didades psiquicas, que se manifiestan a partir de un complejo entramado
de determinantes socioculturales, como diria Otto (1980: 22 ss). Este plan-
teamiento hipotético orientado a explicar su vigencia y funcién social con-
sidera explicitamente su relacién simbélica con'los antiguos sistemas re-
ligiosos mesoamericanos, asf como los fen6menos de reformulacién y sin-
cretismo operados durante el proceso de cristianizacién colonial. Con base
en una exploracién bibliogrifica, en este ensayo se plantea desarrollar un
anélisis preliminar en base a materiales recabados entre los mayas, tzot-
ziles, zoques, huaves, mixes, chinantecos, zoques-popolucas y nahuas de
Durango.

N umerosos estudios etnogréficos reportan que en las cosmovisiones



1. El cortejo de las seductoras
Xtabay: Cazadora de almas

Hace medio siglo, durante sus andanzas entre los mayas de Quintana
Roo, Villa Rojas (1978:299-300) registré la presencia sobrenatural de la X-
tabai, imaginada como hermosa mujer que habitaba en el tronco de las
viejas ceibas. De acuerdo con las explicaciones recabadas, X-tabai busca
robar el alma de los hombres mediante engafios valiéndose de su presencia
insinuante; de caer en el engafio la victima quedaria en un estado de
anormalidad o enajenacién: la seductora “se lleva el alma al infierno”. Un
vecino de Tusik transmiti6 su experiencia respectiva, de esta manera:

Una vez que deshierbaba mi milpa mientras lloviznaba, cruzé ante mis ojos, de manera
violenta, un sonoro relimpago que, por un momento, me dejé aturdido. Mas tarde, cuando
comencé a darme cuenta de lo que habia ocurrido, vi que de las ramas de un 4rbol cercano
salfa humo con olor de azufre o de pélvora. Cuando se lo conté a mis compaferos, me
dijeron que fue el chac quien azoté el 4rbol por ser refugio de la X-tabai. Muchos dicen
que la X-tabai se origina de las culebras que, en forma de mujer, se oculta en los arboles
para salir al paso de los hombres con el fin de robarles el alma y llevarlas al limbo que
estd en el fondo de la tierra.

A fines del siglo pasado, Brinton (citado por Foster 1945: 202-203) también
obtuvo datos respecto a la tentadora X-tabai. De acuerdo con la descripci6én
que proporciona, vive bajo una sombreada emparrada en los bosques,
peinando su cabello largo y hermoso. Cuando un cazador la espia, elladala
vuelta y huye sin prisa, mas bien de manera tal que sus miradas hacia atrds
inviten a la persecucién. Cuando el fascinado cazador finalmente la alcanza
y aprieta su bella forma en fuerte abrazo, ella se convierte en un arbusto
espinoso y sus pies se vuelven garras, como de ave salvaje. Atormentado y
sangrando retorna penosamente a su casa, y pronto muere por un ataque
de fiebre delirante.!

! Lévi-Strauss (1968: 317) al examinar uno de los mitos tukuna (amazonia) en el que
los hombres evocan el arcoiris como una “turbadora amante”, remite evidentemente al relato
obtenido por Briton (o a una variante muy préxima), indicando (basado en Cornyn) que: “Es
curioso cuando menos que un cuento maya, vestigio probable de un viejo mito, transforme
después de morir, a una novia abandonada, cuyo nombre podria tener el sentido de “Tia
Arcoiris’, en una divinidad enganadora que seduce a los viajeros y después se vuelve serpiente
de cola bifida, cuyas puntas inserta en las ventanas de la nariz de su victima y la aplasta
con su peso (...). En efecto, esta cépula inversa es simétrica con respecto a la traida a cuento
(...) & propdsito de un dios zarigiieya. Asf se hallarfa en México la reunién de la serpiente, el
arcoiris y el zariglieya como seductor (transformado aquf en virgen antiseducida y luego en
serpiente hembra seductora de hombres de la manera que una seductora macho aplica a las
hembras)”. Al respecto debe recordarse que Blom (1983: 213) —basado en el Diccionario de
Motul- indica que I Chel o Ah Ix Chel significa “dios femenino del arco iris”, lo que establece
claras implicaciones selénicas para la “serpiente seductora”, en términos de la vinculacién
Serpiente-Luna-Arco Iris-Sexo (seduccién). Véase Béez-Jorge (1988, cap. II, 2.1).
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Thompson (1982: 373-374), refiriéndose a los dioses de la caza de los
antiguos mayas, explica que

Tabai o, con el prefijo masculino Ah Tubai sobrevive todavia en forma de nombre de
los espiritus malignos que moran en la ceiba; sus equivalentes femeninos, las Xtabai
son seres bellos (pero con la espalda como troncos de &rboles huecos) que inducen a los
hombres a abrazarlas y asf los matan o los vuelven locos.

En su compendio etnogrifico sobre los tojolabales, tzeltales y mayas,
Basauri (1931: 149) incluye una breve referencia a la X-tabai (que él escribe
Xtabay, como lo haré en adelante). Con tono novelado transcribe la leyenda:

En épocas remotas una hermosa princesa maya se enamoré profundamente de un
apuesto guerrero, cuya fama y laureles le habian conquistado la admiracién y el respeto
de su tribu e infundian pavor a sus enemigos; mas el guerrero, solicitado por las més
bellas mujeres, nunca fijé sus ojos en la enamorada princesa. Asi pasaron algunos afos,
en los que la princesa, consumida por el dolor de su amor no correspondido, iba perdiendo
lozania, profundas ojeras circundaban sus ojos, su mirada era tristisima y su cuerpo
semejaba un “bejuco™ por su delgadez. La princesa murié, y antes de exhalar el dltimo
suspiro, pidié a “Dios”, como gracia, que le concediera el poder de vengarse en todos los
hombres, de los desdenes sufridos del veleidoso guerrero.

Desde entonces, han sido muchos los jévenes que al atravesar las selvas por las noches,
escuchan la voz de una mujer que los llama. Si atienden este llamado, contemplan
una hermosa doncella vestida con un ‘huipil’y que, semioculta tras de una ceiba, les
hace sefas de que se acerquen, y peina una hermosa cabellera negra, que cae sobre
sus hombros abundante, como una rama de espinas. El hombre queda fascinado con
la hermosura de esa mujer, y no tiene fuerza para retirarse; se acerca anhelante a
la princesa, y ésta, entonces, se convierte en una horrible serpiente que tiene la cola
terminada en dos puntos durisimas y filosas, que le introduce en las fosas nasales, hasta
que lo ahoga.

Aunque el andlisis que Garcia (1985: 23-24) realiza de la Xtabay es
epidérmico, cumple con informar que su imagen ha sacudido la imaginacién
literaria de César Lizardi Ramos, Manuel Rején Garcia, Leopoldo Peniche
Vallado (en su comedia “La que se salié del camino”), Luis Rosado Vega y
Antonio Mendiz Bolio. Este autor le dedica parte de sus Leyendas Yucatecas
(1951) y desnuda sus connotaciones psicolégicas en La Tierra del Faisdn y
el Venado (1965). Precisamente en el libro antes citado el prolifico escritor
yucateco poetiza la leyenda, describiendo las caracteristicas personales de
aquellos a quien puede aparecerse Xtabay (pp. 150-154):

- Si tienes los afios frescos y el corazén animoso
y la cara alegre, y puedes detener un venado a
la carrera entre sus brazos”(...)

- 8i ya has conocido lo dulce de embriagarte con
el olor de la vainilla que hay en el cabello
de las mujeres (...)



~ 8i no sabes atar tus pies a la tierra cuando
para una doncella que te mira y te sonrfe; si
tienes fuerzas para amar siete veces en un dia
y no la tienes para resistir el amor (...).

Mendiz Bolio —que convirti6 los relatos de los ancianos en prosa _poética-
concluye recomendando al hombre depositario de los condicionantes
caracterolégicos descritos:

Pon cuidado. Cuando vayas solo por el camino a la luz de la Luna y debajo de las estrellas;
el viento del Oriente soplaré sobre ti y te har4 sentir que floreces como el 4rbol bajo
la lluvia. Entonces serés joven como si tuvieras tres juventudes, y la Xtabay, que te ha
espiado se te aparecera (...) Has de verla, toda vestida de blanco... Ver4s sus largos cabellos
negros y brillantes, y verds sus manos entretejerlos y peinarlos con la hoja del ramén; y
veréis sus pies asi como dos pequefios pdjaros que vuelan junto al suelo ... y sentirds sus
ojos clavarse en ti como dos flechas que no te puedes arrancar (...) La Xtabay es la mujer
que deseas en todas las mujeres y la que no has encontrado en ninguna todavia. iAy de
ti si la vez aparecer una noche delante de tus pasos! ... Pero entretanto, desventurado
de tisi en el camino has de encontrar aquella que escapara como el humo y a quien tu
seguirds como el viento; aquella que cuando te haga su cautivo te pareceré que sale del
tronco de una cefba y no sale sino del fondo de tu propio corazén.

Mas alld de los giros literarios, Redfield (1945: 28), agudo y analitico,
definié esta fémina macabramente seductora, en términos precisos:

La Xtabay, forma caracteristica de ser sobrenatural con figura de mujer que induce a los
hombres a su perdicién, es uno de esos entes menores mas generales reconodos.

Yeguatzthuatl, Xpakinte’y Pajkintaj: La voz de las mujeres queridas

En su estudio sobre el habla y la literatura popular de San Cristébal de
las Casas (Chiapas), Francis (1960: 58-59) incluye una seccién dedicada a
las “leyendas de origen indohispénico”, de la cual forma parte el relato de
la Yeguatzthuatl, fantasma insinuante que provoca el ahogamiento de los
trasnochadores, cautivados por su belleza. El texto es elocuente:

Es ésta una hermosa mujer que vaga por los contornos de la poblacién en las noches de
luna. Sus cabellos negrisimos contrastan con sus vestiduras siempre blancas. Los que la
llegan a ver huyen de ella muy cuerdamente, pues se le atribuyen perversos sentimientos.
Pero los ‘bolos* sintiéndose muy ‘machos’, la siguen animados por las formas y ademanes
provocativos de la mujer que los invita a ir con ella a un lugar denominado La Isla, sito
entre el rfo amarillo y los arroyos Chamula y Del Chorro, o bien a otro lugar igualmente
c.1:i;.ntm-um:. a donde la Yeguatzthuatl y su imprudencia los llevan a ser devorados por las
nagas.
Una vez aprisionados por el lodo, imposibilitados para librarse de él, los hombres
escuchan con terror las carcajadas de la Yeguatzthuatl estremecer las tinieblas y el
silencio. Entonces, si ni su borrachera ni sus deseos se han disipado del todo, reciben

* Ebrios.



con fruicién de la bella mujer que asf los burla, unos sus cigarros y unos sus nuégados,
con los que habrén de consolarse hasta que llegue la mafiana y sean rescatados por algin
compasivo caminante.

Y tal regalo, que recibieron en recuerdo de su aventura, resulta solamente estiércol y
huesos de animales.

Gossen (1979: 363) registré entre los tzotziles de Chamula, es decir
en el marco regional de San Cristébal de las Casas, una interesante
narracién que bien podria ser la versién més antigua de la leyenda de
la Yeguatzthuatl. Se habla en aquella de una mujer-serpiente igualmente
seductora y macabra, representacién que remite a la arcaica serie simbélica
mesoamericana Mujer-Serpiente-Muerte. El autor le ubica en un limite
temporal de “151 a 500 afios atras”. El relato dice:

Un hombre soltero se encontré con una encantadora mujer joven a orilla del rfo; la mujer
lo sedujo y entonces fueron a la casa del hombre para hacerse el amor. El hombre ya estaba
listo para hacer el amor y tenfa su pene erecto, cuando oyé un sonido de cascabeles.
La mujer se habfa transformado en una de esas serpientes. Muy asustado, el hombre
la maté con su machete y la enterré. Al dia siguiente, cuando fue a a ver la tumba,
hallé a una mujer viva junto a la cabeza de una serpiente tirada en el suelo. También
a esa criatura la maté y la enterré. Varios dias después, mientras roturaba la tierra para
preparar su milpa, golped con su azadén el sitio de la tumba, del cual salieron muchas
serpientes, una de las cuales lo picé. El hombre murié.

Guiteras Holmes (1965: 159-160) reporta que los tzotziles de Chenalhé te-
men a la Xpakinte’, mujer de la que en la antigiiedad se decia que vivia “en
un érbol grande”. Llamaba a los hombres con intenciones amorosas y los
enfermaba; los engafiaba imitando la voz de las mujeres queridas.

En la misma drea chiapaneca, Ruz (1983: 434) recopilé entre los
tojolabales las creencias respecto a la Pajkintaj, imagen femenina que
“puede aparecer sentada en un ocote (¢aj) peindndose los cabellos, y desde
alli llamar a los hombres para perderlos, o puede simplemente hacerles
extraviar el camino, ya que al pasar por un sendero donde ella haya
previamente transitado se ‘taranta’ la cabeza, y da uno vueltas tratando,
indtilmente de encontrar el camino; incluso los perros se confunden”.
Explica el autor que Pajkintaj también puede aparecerse a los hombres
personificando a sus amantes o queridas (chailal), extravidndolos durante
dfas, conduciéndolos por rios y barrancos hasta enloquecerles y provocarles
la muerte.

Es la mujer -asienta Ruz- del que habita y preside el inframundo”, el Niwan Pukuj (‘gran
brujo o diablo’), que en una de sus facetas es el ‘Dueiio del Monte’, encargado de 'propiciar
¥ controlar la caza’.



Nawayomo y su vagina dentada®

Para los zoques que habitaban en las montaiias del. norte de Chiapas
la nawayomo (“mujer mala” o “mujer de agua”) es 1dent1ﬁcafia con el
mazacoate, reptil no venenoso que limpia de roedores las milpas. Los
hombres infieles pueden ser victimas de este ser sobrenatural dado que se
cree que toma el lugar de sus amantes, y después de seducirlos los asesina
en la cépula con su vagina dentada. El poblado de Ocotepec un informante
me explic6:

Nawamouvﬁonmmdhemipinmqmmmmﬁmmummﬁamh
cabeza. La aguja llevaba un hilo, la fueron siguiendo hasta una cueva donde encontraron
una vibora con una aguja enterrada en la cabeza, era Nawayomo.

Con pleno convencimiento de su existencia, un vecino de Chapultenango
manifesté:

Hay una culebra en los arroyos, es grande como mazacoate. Es la culebra que se vuelve
Nawayomo (...) es mujer pero su cosa [6rgano genital] es la boca de una culebra; los
muchachos no saben y la siguen. Por eso se mueren de hemorragia, porque los muerde
cuando la usan [copulan); salen en las noches.

El anciano Santiago Avila (cuando habitaba en la comunidad Guayabal,
antes de la erupcién del Volcin Chichonal) revelé que él habia visto a
Nawayomo, describiéndola como:

culebra grande; es un demonio que se cambia en otro cuerpo; se rie como una mujer, pero
se conoce porque sélo tiene tres dedos en la mano. Toma forma de muchacha pero si te
acuestas con ella te mata, su cosa de mujer s la vibora boca amarilla; su espalda es hueca
como cajén. Antes andaba mucho por el pueblo, yo la vi una vez lavando ropa como una
muchacha. Su cabello es largo hasta las pantorrillas.

La imagen de Nawayomo se asocia a la de Nawapiot, sobrenatural
masculino que se aparece a las mujeres infieles: “es un hombre que tiene
un coralillo en lugar de su cosa [pene], se los mete y los mata”, de acuerdo
a la definicién de uno de mis informates.

Destaca, de manera especial, la vinculacién simbélica entre Nawayomo
y Piowadwe, mujer sobrenatural, relacionada con los volcanes Chichonal
y Tacand (en Guatemala). Segiin un relato mitolégico, Piowadwe quiso
seducir a Tunsawe (“uno mono”) quien evit sus insinuaciones al describir
que tenfa dientes en la vagina. Ella se enojé y se “volvi6 voledn”.

“ Estos datos han sido incluidos en Béez-Jorge (1983) y Béez-Jorge et al, (1985). El tema
de piowadwe es ampliamente tratado en Béez-Jorge (1988).
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La mujer-nagual: una gran serpiente brava

Los huaves, habitantes de la regién lagunera en la costa meridional del
Istmo de Tehuantepec (Oaxaca), también tienen en su cosmovisién la
presencia de una mujer serpiente, simultdneamente timida y seductora.
En un extenso relato recopilado en San Mateo del Mar por Toledo (1973:
79), se detalla su condicién numinosa en términos de “mujer-nagual™ que
finalmente, se acopla con un hombre-armadillo. Se presenta a continuacién
un fragmento del texto correspondiente:

La mujer es bonita, una mujer guapa. Es una mujer famosa, es nagual, siempre gana todas
las apuestas. Todos los hombres la quieren. Todos los mujeriegos les gusta platicar con
ella, ella nunca se niega. Cualquier hombre puede platicar con ella, ella pregunta qué es lo
que quieren. Hay algunos, dicen, que estin enamorados de ella. Ella no contesta mal. Ella
dice: ‘Si estoy dispuesta para usted y todo lo que usted quiera’. La mujer dice en qué lugar
nos vamos a ver. Al hombre que le gustan las mujeres, pues le dicen un lugar apartado en
el monte, el hombre busca un lugar donde puede platicar, donde puede usar a la mujer.
El hombre va a esperar a la mujer. El hombre ve c6mo la mujer se acerca, cémo la mujer
se transforma en serpiente. El hombre vio de lejos cémo la mujer viene con su buena
ropa y sus trenzas bonitas y viene perfumada, el hombre contento. Pero cuando volteé a
ver a la sefiora, la sefiora est4 llegando més cerca y él estd mas contento hasta cuando la
muer se vuelve serpiente. Ahi, el hombre se espanta y se va corriendo. Ahi pierde su cita.
Y a todos los enamorados les pasa lo mismo, ninguno de ellos aprovecharon por miedo,
asi perdieron su palabra, su apuesta.

Un dia el hombre més triste del pueblo, chaparrito, delgado y con su vestido muy pobre,
al que nadie hace caso, se encontré a la mujer en la calle. El hombre empez6 a enamorarse
de ellay queria platicar con ella. La mujer le contestaba: Qué va a servir, si eres un pedazo
de gente, si mejores hombres han venido a platicar conmigo y quisieron conocerme, pero
nunca cumplieron. El hombre dijo: Aunque me ves que soy asf, yo sf cumplo. Yo quiero a
usted, acepte mi palabra.

—Pero va a cumplir, dijo la sefiora.

-Si.

Entonces la mujer dijo: Nos vamos a ver en tal lugar. El lugar de siempre. Y el hombre
fue, y a la hora de la cita, ya se ve la mujer de lejos, con su paiiuelo blanco y con su ropa
buena. Y ya esté cerca, y el hombre se pone contento y de repente, la mujer desaparece, y
luego aparece convertida en una gran serpiente brava. Y el hombre i{qué va a hacer?: Se
sent6. Agarrd su sombrero, se lo puso en la espalda, se transformé en armadillo. Le dio un
piquetazao en la céscara del armadillo, hasta trond. Volvié a darle otro golpe, tampoco le
hizo nada. No le pudo quebrar ni con el tercer golpe. Entonces el armadillo levant6 la cola.
Le dio un colazo que hasta se doblé la culebra. Y dio un salto para darle otro colazo y se
lo dio, se volvi6 a doblar la culebra. Ya tenfa preparada la cola para el tercer golpe cuando
la culebra se transformé en gente y dijo: Ya me ganaste. El armadillo se transformé en
gente y empezaron a hablarse de conformidad. Asi se hicieron amantes (...).

% Tranfo (1979: 190) advierte que entre los huaves de San Mateo del Mar “nagual” no
es una palabra que posea un significado univoco. Ello, no sélo a causa de que el término no es
o;-iginario del lugar, sino también por el diverso nivel cultural de las personas con que se trata
el argumento.
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Wiigirni: la mujer demonio

Miller (1956: 126ss, 234ss) incluye algunas narraciones y experiencias
personales que sus informantes mixes de Camotldn (Oax?m) le eonﬁamn
en relacién a Wiigin, fantasmas que asumen dos figuraciones diferentes.
Cuando aparece de dfa se asemeja a

dama fiola en idénalndaunnmujergﬁxe;-upelombioeg.vudg
::;m; m:'pamnagumde Wmatnialﬁm (y tal vez de estilo diferente) (..) Sus actividades
durante el dia parecen ser las de dar a comer a los hombres y platicar con ellos ey
mientras trabajan o ayudarles a sembrar.

Sus apariciones diurnas no implican la seduccién, no asf las nocturnas; de
noche “toma a veces la forma de mujeres mixes” o la de sus amantes. En
Ixcuintepec, Miller registr6 esta experiencia:

4No recuerdas aquel Pablo que era Presidente Municipal de Ixcuintepec, en 1944, cuando
fuiste (alld) con Pedro y Maximiano? Pues, & también vio Wiigin.

El es que me (lo) conté una vez.

No estaba en su casa (cuando sucedié lo que cuenta).

Estaba por otra parte. Tal vez mayordomfa o algo.

Dice que tomaron un poco pero no estaba bien borracho. Todavia estaba en juicio, cuando
salié para ir a su casa. Entonces encontré dos mujeres en la calle, por ahi. Parece del
pueblo. Parece que las conoce, Entonces, una mujer le dice:

‘ven a dormir con nosotros’.

Y se fue con ellas. Iban, al parecer de Pablo, por las calles mismas de su propio pueblo.
Iba con ellas a pasar la noche. No sentia é] nada hasta cuando, de repente, sinti6 que
desaparecieron las mujeres y que no se ven las casas y las calles de su pueblo. Asi es que

engafia ese Wiigin,

En otro relato recopilado por Miller en Camotlan, se advierte la asociacién
de Wiigin a los campos de cultivo, en tanto imagen numinosa de la
sexualidad. Antes de transcribirlo es necesario consignar el punto de vista
del autor, en el sentido de que en las creencias mixes -en contraste con
la de los grupos examinados- los hombres seducidos no mueren por el
contacto con la imagen femenina sobrenatural. Esta apreciacién es evidente
en el material que incluye, sin embargo, la negativa de los hombres a
la relacién sexual con Wiigin y el estado de terror que su presencia
imaginada les produce, connota la muerte. Se presenta a continuacién el
texto mencionado:

Pero semanas después, cuando ya era tiempo para cuidar la milpa, estaba (Albino)
durmiendo ahf en su pedazo, una noche, cuando se desperts y vio una muchacha muy
bonita que le estaba mirando. Ya era mas de las once,

='Por qué quedas aqui s0lo?, preguntaba ella,

~‘Estoy cuidando mi milpa’, o

—'Cada noche duermes aqui, verdad? Yo te he visto cuando voy pasando. Por eso vine por
ti. Vamos a la casa de mi papé’.
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—‘Por qué iNo! Yo no voy a ninguna parte’.

—~‘Muy bien. Entonces vamos a dormir acé’.

—‘iNo! iAnda, vete! No quiero dormir contigo!”

—‘¢Por qué? ¢{Es que soy fea que no me quieres?

40 es que no eres hombre suficiente para dormir con una mujer?’
Entonces agarrd su escopeta ese Albino, porque ya sabfa que ésa era Wiigiii, la mujer
demonio, y dijo: 3

‘Anda vete ti! iAlargate o te voy a fusilar!’

—iNo! No me puedes fusilar. Y aunque me trates de fusilar, no me puedes pegar. Pero si

no quieres dormir conmigo, no es a fuerza. Ya me voy’.
Y se fue, subiendo el camino ahi. Pero cuando llegé ella alli arriba algo estaba riendo
mucho. Soné por todos lados como se fue. Y sigui6é sonando. Asf es que se fue, pero era

(de seguro) Wiigis. : : :
Después de eso, Albino no quiso dormir solo en el campo. Tiene miedo que le va a hablar

Wiigini. Asi es que mi compadre, su papéd de Albino, me lo conté.

Los mixes hablan también de Tekytyuk, el hombre demonio, sin relacionarlo
con Wiigini. Este busca llevarse a los hombres y se aparece también en las
milpas. No se le refieren atributos sexuales.

Matlacthuatl y La Llorona

Entre los chinantecos se habla de Matlacthuatl, mujer sobrenatural que, de
acuerdo a los relatos registrados por Weitlaner (1977: 138ss, 145ss) en su
habitat de la regién noreste de Oaxaca, es una visién nocturna. A diferencia
de las imagenes que se han descrito en pédginas anteriores, se convierte
en gigante y, al parecer, no involucra la accién seductora, por lo menos de
manera evidente. En una narracién se le describe con enormes bolas de
fuego como ojos, y se subraya el dafio que hace a los hombres que la siguen,
quienes después del encuentro (que provoca su paralizacién) enferman
de calentura y mueren. El elemento del pelo peinado insinuantemente,
estd presente. Se incluye a continuacién uno de los relatos:

En la costa anda una mujer llamada Matlacthuatl. Hay dos clases de aparecidos:
Matlacthuatl y duendes. Estos duentes son como nifios y los que los ven se atontan; las
Matlacthuatl llevan a la gente al bosque. La Matlacthuatl tiene solamente un pie, como
se ve en su rastro. Cuando uno la ve, entonces se muere uno.

Se cree que “la Matlacthuatl es un par (...) El agarra mujeres y ella agarra
hombres. Son sombras”. Por otra, la imagen de Matlacthuatl se asocia
a la de La Llorona, también fantasma nocturno vinculado a la noche.

y La Llorona es una imagen configurada en la Colonia que recubre un complejo
simbolismo. Su leyenda se narra en numerosos lugares de México. Caso (1983) le hace
derivar de Cihuactatl; Francis (1960:58) opina que nacié del culto a Centecthuatl deidad del
maiz, “pues se tomaba por la voz de la diosa azteca al murmullo quejumbroso del viento
nocturno agitando las hojas y los jilotes de las milpas. Esto lo personalizaban los indios en
umbelhmqiarquedeamhﬂaporlasnmhunmudohp&didademhijnqpemmjeqm
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Victoriano Méndez, uno de los informantes de Weitlaner, la deseribié (en
1945) con notable detalle:

Esta Llorona anduvo antes por el camino siempre
llorando, él mismo habia visto a una Llorona en
noche de luna. Era muy grande con un sombrero
grande. La mula de él ech6 un gran brinco y la
mujer siempre anduvo detrés de él. El hablé a
ella pero ella nunca contest6; él subié arriba
adonde estaba una casa y le cont6 a la gente lo
que habia visto, y la gente dijo que ellos tam-
bién habfan visto a la mujer; la mujer tenfa un
sombrero muy grande y una camisa negra que le
daba hasta las rodillas, el informante regresé
pero no alcanzé a verla otra vez. Otra gente
también la habia visto a ella y habian tirado
hacia ella pero no le pegaron y tampoco hablé.
Otra vez el informante habia ido al monte a
cazar y se encontré con una mujer a media noche.
La mujer tenfa ojos verdes, ellos enfocaron

sus luces hacia ella y regresaron.

Makti: Seductora encantada

En su excelente antologia de relatos y creencias de los zoque-popolucas
de Veracruz, Foster (1945: 180-181, 202-203), se refiere a los Matki seres
encantados (masculinos o femeninos) que buscan capturar a los humanos
del sexo contrario. Las Makti son imaginadas de singular belleza, andan
desnudas y son provocativamente irresistibles para los mortales; viven en
lo alto de los drboles. Cuando un hombre es victima de sus insinuaciones
nunca puede volver a su hogar, adn si su cuerpo lo hiciera, su alma
permaneceria junto a la seductora sobrenatural Y pronto morirfa. Este es
el sentido que expresa el siguiente relato:

Unnvuunhombnﬂuatmbq‘uenn milpa, y allf vié la huella de una mujer. Le dijo
@ 8U esposa, ‘me gustaria saber quién pasé por nuestra milpa’. Pero la mujer dijo a su
esposo, ‘Tu estds engafidndome.’ ‘No, no estoy engafidndote,’ replics el esposo. ‘Parece
ser la huella de una mujer’ “Tu duefia ha pasado por ahi,” dijo la mujer. ‘No, no es mi
duena,’ replicé el hombre. Después el hombre volvié a la milpa, diciéndose a si mismo,
‘Si encuentro a la mujer me casaré con ella.’ Luego vio su caminta en la milpa, y de
nuevo se dijo a si mismo, ‘Si, si la encuentro me casaré con ella,” Lleg6 el medio dia y

en algiin momento sufrié una confusién con otro que por su fuerza y singularidad parece
haber producido un impacto sobre la mente popular: La Malinche”. Xl respecto Rodriguez
(.1935) realiza un.nde_talhd.:_n revisién de algunos de los autores que se han ocupado, desde el

dumhmihﬁ:ﬁhﬂmmuﬂmﬁivodnunmdioupodﬁw para una publicacién
3 h pu
posterior. Véase Horcasitas y Butterwoth (1963) una i i
sincretismo advertido en la leyenda. TSR e e bt o
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comenzé a comer su almuerzo. Luego llegé la mujer y dijo, ‘Qué est4s haciendo aqui?’.
‘Aqui estoy, replics. ‘T eres quien dijo que si encontrabas a la mujer podrias casarte
con ella, verdad? Bueno, aqui estoy. ‘Me casaré contigo’ respondié el hombre. Lavaré tu
piel porque comes sal’. Lo lav6 un poco mds. La mujer podia decirle cuan salado era &l
lamiéndole su piel. ‘Ahora ciertamente estds muy bien’. dijo, y lo levanté hacia un drbol
donde habfa extendido su hamaca. ‘Aqui viviremos,’ dijo a el hombre. Durante tres dias la
esposa del hombre esper§ pero no retorné. Al dia siguiente fue a buscar a el hombre en la
milpa (...) diciendo ‘Ay hombre viejo. Preséntate a mi. ‘La Mak!i dijo a el hombre, ‘Ahora
td estds siendo buscado.” Mi esposa ha venido a buscarme, dijo el hombre. Pero ahora no
puedes ir a verla, ‘respondi6 la Makti, luego escuché que la mujer comenzaba a llorar.
‘Estd llorando una gran cantidad’, dijo la Makti, ‘Pero no puedes hablarle, si le hablas,
morirds’. Al dia siguiente el hombre fue a trabajar, y al medio dia su esposa vino. ‘Donde
haz estado perdiendo tu tiempo?’ pregunté. ‘Aqui, replicé. Luego la mujer lo abrazé y dijo,
‘Ahora iremos a nuestra casa.” Tres dias después que el hombre retorné muri6, porque
su espiritu habia regresado con la Makti.

En su extenso compendio etnografico sobre el Istmo Veracruzano, Miinch
(1987: 285) incluye significativos datos que completan la imagen de estas
seductoras macabras:

Las mujeres Makti

Habfa un campesino que tenfa su esposa y sus hijos. En una ocasién, cuando iba al cam po
vio una mujer rubia muy bella bafiindose en el rfo. Se acercé a ella, platicaron e hicieron
amistad. La mujer Makti, lo baii6 con jabén negro y le raspé la piel con una piedra. Esto
lo hizo porque las mujeres Makti piensan que los hombres son muy salados. Después ella
le lamié todo el cuerpo para acabar de quitarle la sal. Cuando llegaron al pueblo de las
mujeres Makti, se empezaron a pelear por aquel hombre, todas lo querfan. Estas mujeres
viven en selvas muy espesas, no tienen hombres para vivir con ellas. Las mujeres son muy
fuertes, hacen el cultivo de la milpa y el trabajo de la casa. Aquel hombre se aburrié de
vivir en la holganza y le pidié permiso a la mujer Makti para ir a visitar a su familia. El se
encontraba triste porque desde alld podia ver c6mo sufrian sus familiares sin é1. La mujer
le dio permiso de ir a su casa con la condicién de que no tocaran. Su esposa al verlo lo
abrazé y el hombre muri6 de inmediato. En ese momento el rancho que habfa construido
la mujer Makti se destruyé, las parcelas de milpa se convirtieron en bosques y todo el
lugar se llen6 de avispas. Desde entonces, las mujeres Makti se burlan o espantan a los
hombres adiilteros cuando van a cazar, o bien cuando ofrecen los productos de la caza y
la pesca a sus queridas.

Tepusilan: La vieja que comta hombres

Segin los nahuas de Durango y Tepusilam (la “vieja de cobre”) una de
las advocaciones de la Madre Tierra se transfigura en joven mujer para
seducir a los hombres. De acuerdo a la narracién mitica obtenida por
Preuss (1982: 91ss) en esta imagen sobrenatural se asocian la antropologia,
(que eufemisticamente podria significar el acto sexual), la bisexualidad yel
sacrificio humano. Con el fragmento del relato que se inserta a continuacién
termino esta breve revista a la corte de las seductoras macabras, cuyas
implicaciones simbélicas se examina en la siguiente seccién. Este es el texto:
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Era una vez una vieja comfa hombres. Los que andaban por los caminos no estaban
ngumwnhv;:uq:mh-hhomhuAhMupmbamm
de mujer y seducia a los hombres. v
Conﬂabanmaﬂa,haﬂanhqmqumjusﬂhnmeﬂaymmmmh@
mndoﬂdomh.mandoelhomhumhdomidoahnudoaeﬂl.mhvnja
lentamente se extendfa. En suefio el hombre sentfa a veces c6mo ella lentamente se
extendfa. Entonces se levantaba rdpidamente y se iba. >
Enmmunhombm,aquienemuntnsmmqiathemnﬁpowgu_ehneonod{;.
Sedivi.rtiéooneuaynlratohmujerudumié.mmbhnnhﬁ,nhvmﬁ
calenté el hacha traia y se la puso junto a su oreja. re se levantd y se
mm.mm“hmmhvﬁa-dmﬂym_mmm
In-iguiéhnnadondeélvivh.htonosvioalhombndumnndoenalhmmyh
llamé.

~Parece que mi hermanito est4 durmiendo- dijo.

El no contesté, porque tenia miedo.
Llaméotramyluepentn&enhm.Luegulopieéoonmhastén,lovolteéunayo:m
vez, hasta que su pariente cayé del techo.
Bien.Loeogiépa.ramatnrlo,Elotmqueutabadumhndojuntoamhermnmdw.
~4Qué le estés haciendo a mi hermano mayor?

—Bueno ~contest6 ella-, vengo por é] para comérmelo. Es que me ha engafado.

Lo maté y se comié un pedacito. Sobré la mitad. Su cabeza la tiré. Luego canta, baila y
canta bailando. Después de bailar se fue. En el camino devoré el pedazo que sobré. Se lo
comié todo, pero después sigui6 con hambre.

-¢A lo mejor ha sido esa vieja? ~dijo el hermano menor, pensativo.

Ella sigui6 adelante y pensé:

-¢Dénde encuentro ahora algo que comer?

Bueno -dijo~ voy a buscar a una mujer y luego me la como.
Entonces la vieja se convirtié en hombre, fue donde estaba la mujer, la llamé y dijo:
~Estoy aqui, sal para que pueda hablar contigo.

La mujer salié y él se fue adelante, Habfan quedado en que se encontrarfan en un lugar.
Cuando la mujer llegb donde estaba el hombre, dijo él:

~Ya estds,

—Bl-dijoolla.l.nmqjeruoenté.Elhombnummﬁyhmeé, luego jugaron. Pronto la
mujer se aburrié.
—Qui.lieuirmo-dijo—.AquInovoyndormirdeningﬂnmodo.Mehariannpmcbu.
Quisiera dormir en casa.

Mllmujornﬁuamm.uratoapanddah]elhombm

~¢Hermanita, estds durmiendo? -pregunté. Llamé pero ella no quiso hablar. Le tenfa
miedo al pariente que la estaba llamando.

-Bdim—diio—,&lubonotawyaoomer.

hbl:w&: tenfa miedo y no contests. Entonces entré en la casa y mird alrededor. No
Bumd-noltapaneo.lhlmbn.Entnnnulapioéoonmbaﬂbnlavolteéylajalo.
Entonces la pariente cay6 al suelo.

~Ah, aqui estds dijo. La agarrd y se la puso en la cabeza.
Luagobailédeuiadahmmtandobailbdetxiadothuegoualejé.

A su pariente la llevaba sobre la cabeza.
Dwenqueo.lhtambitnoomhalocniﬂo-quauquodahanaohwandohganhniha.
Cmdolmmdmvnlvhn.dniﬁoynmmséhnwhumhuoh

2. El eco de los stmbolos

A excepcién de La Llorona, que vinculada a una concepcién prehispdnica
se configura durante el periodo colonial, el conjunto de imégenes descritas
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fueron unidades significativas en el contexto de los antiguos sistemas
religiosos mesoamericanos. Las representaciones que examinamos llegan
a nosotros después de un largo viaje por las aduanas inquisitoriales y
los ejercicios evangélicos de la Colonia; tienen por tanto una apariencia
fragmentaria o un perfil casi folklérico. No obstante, es posible desentrafiar
(o intentarlo al menos) las claves de su c6digo numinoso, para lo cual es
preciso atender el eco que dejan escuchar sus sfimbolos arraigados en las
viejas cosmovisiones.

Las concordancias y discordancias advertidas se traducen en simbo-
los afines, articulados por un contenido numinoso compartido. Se trata de
representaciones colectivas que dan cuenta (pese a su proceso transfigu-
rativo) de la ubicaci6én de la mujer como ambivalente depésito de energfa
sobrenatural. En el lenguaje de Eliade (1981: 47) constituyen kratofanfas
negativas dado que integran la nocién de fuerza y de eficiencia. Su mor-
fologia remite a hierofanias multiplés (p.e. fisiolégicas, agrarias, selénicas,
etc.) si se considera que manifiestan una dimensién significativa diferente
a su propia imagen, lo cual explica sus funciones sociales.

Xtabay nos transporta, necesariamente, al pensamiento religioso de los
antiguos mayas; en particular a las advocaciones de la diosa selénica. Se
vincula desde luego, a Tabai patrona de la cacerfa cuya fiesta se celebrara
al dia siguiente de la Ix Chel, de deidad lunar por excelencia. De acuerdo
con Barrera Vdzquez y Rendén (1963: 176, nota 7) Tabai se identifica con
Ixtab, divinidad lunar asociada a la muerte por ahorcamiento que, desde
mi punto de vista, era una manera sagrada de morir entre los mayas. Los
citados autores advierten que la mencién que Landa (1982: 94) hace de esta
deidad como Zipitabai, acoplé las dos denominaciones (Zip y Tabai). Toda
vez que tab significa “cordel o cuerda con la que los indios atan y llevan
cargas”(Diccionario de Motul) sefialan que “sin duda se refiere a la misma
deidad, quizds como patrona de la caza con lazos”. Indican que la forma
tabai esta compuesta de tab més el sufijo -ai o ay, denotativo de accién o
gjercicios.?

En opinién de Hangert (1978: 219 ss), la relacién de las diosas de
la caceria (o duefia de los animales) con las divinidades lunares es un
fenémeno sincrético posible en el marco de las religiones de las sociedades
agricola-estatales.

Debe tenerse presente que, como corresponde a las concepciones
selénicas, en la deidad lunar los mayas reconocian subrayados atributos
licenciosos, a los que se sumaban los de carécter macabro. Ix Chel e
Ix Chebel, las principales diosas lunares, aparecen figuradas con huesos
cruzados y serpientes, simbolos de destruccién. Thompson (1982: 368)

——

® Constiltese Béez-Jorge (1988: 70 ss).

17



identifica el tejedor de la muerte del Cédice de Madrid como mujer por
ser el tejido labor femenina, precisamente asociado con las deidades antes
mencionadas.® .

De acuerdo con Landa (1982: 94) en el ritual dedicado a las deidades de
la caza Aca num, Zuhuyzib y Zipitabai (Itabai) se bailaba con una calavera
de venado untada con betiin azul. El venado era también un simbolo sexual;
Thompson (1982: 436, 442), en base a un mito mopén, reﬁere a que la
vagina de la Luna fue creada por la impresién de la pezuiia del venado.
Estos datos establecen una clara identificacién simbélica entre la diosa de
la caza Itabai con la deidad lunar, y revelan sus atributos sexuales que, en
su condicién maligna, se advierten en la imagen de Xtabay. Asi se explica su
vinculacién con la cacerfa y con la serpiente (en el relato de Brinton). Por
otra parte, la asociacién de Xtabay con la ceiba (yaxché, el drbol sagrado)
es indicativa de su pretérita configuracién sagrada. Para los mayas por las
raices de la ceiba salian al mundo los ancestros, y a través de las ramas de
su tronco llegaban los muertos al traceavo cielo.’

En estas breves reflexiones en torno a las relaciones simbélicas, Luna-
Mujer-Serpiente-Muerte-Sexo, es necesario tomar en cuenta el valioso
punto de vista de Stone (1985: 10) quien opina que cuando se penetra al lado
més fntimo del pensamiento maya, se advierte que la sexualidad humana
enmarca grandemente su visién del mundo. Indica, ademas, que el poder de
la mujer, su relacién especial con la fertilidad, parece haber sido reconocido
por los mayas, pero al mismo tiempo trasladado a un vocabulario yaun
sistema politico marcadamente masculino.

Maés alld de sus diferencias formales, los seductores fantasmas femeni-
nos expresan encadenamientos ideacionales con algunas de las diosas de los
aztecas y de los tarascos. Toda una gama de elementos simbéicos manifies-
tan afinidades evidenciando asi su pertenencia a un mismo substrato cultu-
ral. Las configuraciones simbélicas de Xochiquetzal, Cihuacéatl y Mauina
se perciben en las epifanias de las sobrenaturales bellezas panicas exami-
nadas. Repasemos los atributos de Xochiquetzal: se llamaba “diosa del bien
querer”, de las relaciones sexuales ilfcitas y de las prostitutas que vivian con
los jévenes guerreros del tepochcalli; advocacién lunar, “la querida del dios
Solar”, nos dice Seler (1980: 230-231, T. I1).* Torquemada (1975: 299, libro
décimo, T II), al describir las celebraciones que los tlaxcaltecas dedicaban
a esta diosa durante el mes Quecholli, indica que:

—

e E':ll:‘h“mm usr;ejantu se ha expresado Ruz-Lhullier (1981: 198).
ompson (1982: 243, 271, 364) proporciona ampli informacién respecto al
simbolismo del yaxché. o .

Consiltese Spranz (1982: 403), Mufioz Camargo (1982: 154 ss), Sahagtin (1969, libro
segundo, T. ).
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sacrificaban muchas doncellas en memoria de los amores, agregando que “se manifesta-
ban las mujeres piiblicas y deshonestas y se ofrecfan en sacrificio (...) que eran las que
iban a las guerras con la soldadesca, y los llamaban magqui, que quiere decir: las entro-
metidas, y se aventuraban en las batallas y muchas de ellas se arrojaban a morir en ellas.
Este género de mujeres era muy deshonesto y desvergonzado (...).

Las Casas (1966: 50) menciona a una deidad cuya descripcién integra
elementos asociados a Xochiquetzal, Cihuacéatl, Mauina y Tlazoltéotl.
Escribe:
Tenfan otra diosa los mexicanos y los de sus comarcas (...) de la cual dicen o finguen que
una vez se les tornaba culebra, y afirmarse por cosa notoria; otras veces se transfiguraba

en una moza muy hermosa y andaba por los mercados y provocdbalos a su ayuntamiento,
el cual cumplido los mataba.

Cihuacéatl, recordeméslo, se concebia “como la mujer del dios del infierno”
segin la Historia de los Mexicanos por sus Pinturas; la “mujer culebra”
era la Madre de los dioses o la “mujer blanca”, “la que hace germinar”.?
En Torquemada (1975: 80-81, T. I) leemos que Cihuacéatl-Quilaztli era
una poderosa hechicera que tenfa el poder de transformarse en imégenes
femeninas ofidicas, de guerrera, de dguila, o infernales. Mauina, como se
ha dicho en péginas anteriores, es presentada en la Relacién de Michoacdn
como una mujer mala que:

Iba al tianguez (...) y hizo que le hiciesen (...) una tienda o pabellén llamado Xupdquata,
(arco iris) y (...) en aquel pabellén hecha una cimara de muchas mantas y (...) decia que
la llamasen los mancebos hermosos que pasaban por el mercado y todo el dfa se juntaba
con ellos (...) (p. 243).

El espacio numinoso de Tlazoltéotl, en tanto “diosa de la carnalidad”
como la llama Sahagin (1969: 51-52, libro primero T. I), completa esta
conjunto simbélico, debiendo subrayarse su simultdnea identificacién con
el inframundo. Seguramente la fuente documental que mejor describe la
imagen de esta diosa es uno de los textos legados por los informantes de
Sahagiin, traducido por Le6n-Portilla (1983: 420-421):

Se llamaba devoradora de inmundicias, porque ante su rostro se decian, ante ella se
cantaban las acciones de la carne. En su cara se decfan, se enderezaban todas las obras
del placer, por muy espantosas que fueran, por muy depravadas, nada se escondia por
vergﬁenza,todoenmcaraseadmba,ladech..mpolvoyhbammhnobmde
la carne, Tlazoltéotl las provocaba, las encendfa, Tlazoltéotl las fomentaba. Y sélo ella
deacargaba,eﬂapuﬁﬁcaba,sﬁﬁaba.eﬂnhmba,baﬁaba,enmmmufabanhlagum
las de color verde, las de color amarillo... Ante ella se conocfa el corazén, ante su rostro
se purificaba la movilidad de la gente...

®  Véase Durén (1967: 125 88, cap. XIII, T. I), Garibay (1971: 406), Sahagiin (1969:
46-47, libro primero, T. I.).
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Como espejos sometidos a la luz de los antiguos simbolos, Yeguatzihuatl,
Pajkintaj, Nawayomo, la Mujer Nagual de los huaves, Wiigin, Maka
Y Tepusilam, reflejan el antiguo entramado sagrado de la sexualidad
vinculada a la muerte; la epifanfa de la Mujer-Serpiente simultdneamente
seductora y macabra, cavidad de placer (vida) y de destruccién. No
representan divinidades en el sentido estricto de la palabra, pero son seres
sobrenaturales que, aunque desarticulados de sus sistemas religiosos de
origen, continiian ocupando Jerarquias en las respectivas cosmovisiones,
Por su condicién de kratofania negativas de implicaciones sexuales y
Pénicas no se sintetizaron con los cultos marianos, estableciendo puentes
identificatorios con las fantasias de la maldad y la posesién diabélica
propias del catolicismo. De ahf que a sus implicaciones hierofénicas de
fndole agraria, selénica y fisiolégica provenientes de las antiguas culturas
agrarias, se hayan sumado, en algunos casos, las ideas en relacién a la
actividad sexual ilicita, caracteristicas del cristianismo. La transfiguracién
Mujer-Serpiente “Querida” (amante) se relaciona precisamente con esta
sintesis demolégica, toda vez que en tal circunstancia el fornicar con
el espiritu maligno (espejismo del amor ilicito), implica la sancién
sobrenatural, la muerte. Ante la Presencia de manifestaciones de este tipo,
el ensamble que se produjo durante el periodo colonial debe examinarse
a partir de sus afinidades respecto a las concepciones de lo sexual, de
8u regulacién e imbricaciones sagradas y de sus pricticas mégicas. El
ejemplo méds relevante en este sentido es el de La Llorona, fantasma
nocturno que incorpora los rasgos de las seductoras prehispénicas en su
figura fantasmagérica de mujer no india. En esta representacién (como
lo sefialado en la nota 4) se han asimilado las imdgenes simbélicas de
Cihuacdatl, Centecihuatl y de la controvertida Malinche.

En su estudio ejemplar sobre la magia erética entre los aztecas,
Quezada (1984: 113-1 14) ha explicado las razones que determinaban que en
su endoculturacién y socializacién se insistiera en la continencia sexual y en
la sancién a los excesos sexuales, planteamiento que matiza atinadamente.

funciones sacerdotales Y guerras. Advierte:
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més allé de la fecundidad agraria que se expresa, por ejemplo, en ciertas ceremonias para
la reproduccién del maiz, se encuentra un erotismo bien cimentado (...) En el culto a los
dioses del amor, elementos como el placer Xochipilli y Xochiquétzal, el amor carnal yla
escatologia Tlazoltéotl, encuentran su lugar.

Es esta la razén (el erotismo regulado, en tanto permisible en circunstan-
cias especiales) que determina su transformacién en —dice la autora—

aspiracién apasionada e insatisfecha hacia el otro y lo diferente, conscientes sin embargo,
de que no llenarén el vacio (...) no encuentra su equilibrio sino en un componente esencial
en la sociedad azteca y mexicana, la obsesién del miedo y del deseo de la muerte.

En esta argumentacién queda claro que lo sexual y lo erético son dos
formas de comportamiento que, si bien no deben confundirse, tienen que
analizarse paralelamente. La ambivalencia que el comportamiento sexual
tenia entre los aztecas queda al descubierto en el poema dedicado a la
prostituta, “La alegradora”, traducido de los Cantares Mexicanos por Leén-
Portilla (1983: 425). El texto refleja claramente los ejes simbélicos de la
sexualidad en el México antiguo: la maternidad, el placer y la muerte:

Ave roja de cuello de hule,

fresca y ardorosa.

luces tu guirnalda de flores.

iOh madre!

Dulce, sabrosa mujer

preciosa flor de maiz tostado,

sblo te prestas,

serds abandonada,

tendrés que ir

a donde todos quedarén descarnados.

Aludo brevemente a las rigidas sanciones que se establecen en el cristia-
nismo a la sexualidad no regulada. Como sabemos en el decdlogo judeo-
cristiano hay dos referencias precisas al adulterio y a “desear la mujer del
préjimo™.! Durante la Edad Media los juicios inquisitoriales por excesos
sexuales o magia erdtica (actos asociados a la brujeria) fueron frecuen-
tes. Incubos (“demonios masculinos”) y sicubos (“demonios femeninos”)
eran imaginados como culpables de copular con los humanos durante el
suefio provocando su posesi6n, trance que requeria la intervencién de los
exorcistas. Se explica asf que una rama de la teologia cristiana se llame
Demonologia, por estar dedicada a los demonios,!! conceptuados en este

19 Véase Exodo XX y el capftulo V del Deuteronomio.
11 Como bien indica Olavarrieta (1977:235-236) los términos diablo, demonio, satdn,
m“m:hﬂdmmmhmwgﬂopddmim.qm



contexto ideolégico como “dngeles caidos”, desposeidos de la presencia de
la divinidad. Al producirse las sintesis coloniales en esta dimensién, se
apoyaria la permanencia de aquellos rasgos de la cosmovisién cristiana que
manifestaban una mayor afinidad con los del pensamiento precolombino,
lo que debié conducir a una dindmica de consolidacién reciproca. Se
amalgamaron las formas malignas provenientes del cristianismo con las
expresiones negativas asociadas a la serie simbélica Mujer-Serpiente-
Muerte-Sexo que emergen del &mbito numinoso de las deidades vinculadas
a la Tierra y a la Luna, aquellas en las que la coincidentia oppositorum es
el atributo paradigmatico.

Es realmente significativo el conjunto de concordancias que mantienen
entre sf las fantasfas seductoras, de Xfabay a las Makti. Como se
aprecia en el cuadro comparativo adjunto, expresan afinidades con el
agua, los érboles, el monte, la noche. Tienen en comin su capacidad
transfigurativa que las vincula con los naguales y las define como
impostoras mégicas; la insistencia en el detalle seductor de sus largos
cabellos; las monstruosidades corporales ocultas en su belleza sobrenatural
(espaldas huecas, tres dedos en la mano, un pie, vagina dentada, alter ego
ofidico, gigantismo, ojos flamigeros) y la obsesiva insistencia en la captura
de los hombres (de sus espfritus o cuerpos) que se expresa simbélicamente
en la cépula y remite, por la via del erotismo, a su enajenacién o a
su deglucién-castracién, a su sacrificio (o sancién) por participar de un
acto sexual numinoso, prohibido en el plano sobrenatural, e igualmente
condenado en la dimensién de lo social. Sus imdgenes implican, por tanto,
la imbricacién dialéctica de lo sagrado y lo profano, la sexualidad en su
connotacién sobrenatural y en su realidad humana, el placer que prodiga
la sexualidad y su concepcién maléfica en tanto impulso no regulado que
tiene necesariamente que expiarse. En el antiguo México estas oposiciones
se integraban en las epifanias de Xochiquetzal y Tlazoltéotl. Veamos su
ordenacién en el siguiente esquema:

Hombre
I 1
relacién relacién
sexual m
I
T T
(no regulada) (regulada)
Muloru Vildn
Serpiente + + Hl'lill‘
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En la pantalla explicativa del psicoandlisis —-de acuerdo a la versién de
Roheim (1973: 23, 647)- los fantasmas femeninos seductores y macabros

formarian parte del superyd,

aparato inconsciente negativo de equilibrio que se origina en la situacién madre, nifio y
que més tarde se organiza més formalmente en la situacién triangular o edfpica.

El citado autor considera que el superyd estd constituido por dos partes, el
ideal del yo (tu debes) y el numen (tu no debes), que difieren desde el punto
de vista psicolégico, instintivo y genético. El ideal del yo tiene, a su vez, dos
raices, una de las cuales.

consiste en el intento del yo, de desviar el curso de la agresién del instinto de muerte del
yo como objeto hacia otros objetos que por eso mismo adquieren un cardcter terrorifico
pues se substituye un peligro externo proyectado por un interno. Este intento fracasa.
Esta realizaci6n del instinto destructivo halla su anélogo en el eros, que incorpora los
objetos temibles al yo, donde se convierten en objetos de su narcisismo.

Atrincherado en esta posicién analitica Roheim adelanta que los andlogos
interculturales,

aunque pueden tener un sentido adicional determinado por el contexio®, poseen un

subyacente que es independiente del sistema social, la cultura o las
instituciones fundamentales y que se funda en la naturaleza del proceso primario. Existe
lo que podemos llamar un simbolismo potencialmente unviersal.

Por mi parte, pienso que las imégenes numinosas de la sexualidad
femenina que se han analizado hunden sus raices en el pensamiento
prehispanico de Mesoamérica, al mismo tiempo que arraigan en las
particulares cosmovisiones de los pueblos campesinos del México actual.
Si bien expresan formas simbdlicas de orden universal, subrayan sus
cimientos terrenales que participan de elementos propios de las sociedades
cultivadoras remotas, como del cristianismo medieval, y de los aditamentos
ideol6gicos coloniales. Su vigencia, entonces, se explica no a partir del
proceso primario, sino de las tradiciones culturales que han integrado las
formas desarticuladas de las antiguas religiones en las visiones el mundo
configuradas en el crisol de la catequesis cristiana, en relacién a formas
especificas de existencia social. Por lo mismo, no todos los grupos indios de
México tienen en sus cosmogonias estas imdgenes, aunque en la totalidad
de ellas se concretan los procesos primarios de orden biolégico y psicolégico,
como es obvio.

Al margen de su condicién folklérica, se sostiene que la creencia en es-
tos seres sobrenaturales estd concadenada a aquellas visiones del mundo

* Subrayado del autor.



en las que la sexualidad y el erotismo se conciben articulados o lo sagrado,
como paradigmas que integran la fertilidad agraria con la ofand.lc:on fe-
menina. Ciertamente, esta solucién remite a la conocida serie simbdlica
Tierra-Mujer-Muerte-Vida, pero también incorpora las categorias valo:_-ati-
vas propias de la demologia cristiana. Si bien estos fantasmas femeninos
expresan formas simbélicas de orden universal (oomt? lo postula la etno-
logia de orientacién psicoloanalitica), tienen que examinarse y deﬁmrse. en
la perspectiva de sus particulares contextos étnicos. Su vigencia se explica,
entonces, no por las determinantes refereidas al proceso primario (G Ro-
heim), o por representar arquetipos (C.G. Jung), sino por las tradiciones
culturales que han reelaborado elementos simbélicos deenrticqla:_ios de las
antiguas religiones mesoamericanas para responder a requerimientos de
interacci6n social e identidad étnica. Cumplen asf funciones de control so-
cial en la regulacién del comportamiento sexual: infidelidad, limites étni-
cos para la relacién de las parejas, circunstancias Yy momentos de ciclo vital
en los que el aparamiento se prescribe, etc. Ademads, en tanto expresiones
ideolGgicas, estas imégenes son claves en el proceso desocializacién para
identificar los planos maléficos, negativos o contrarios a la condicién hu-
mana y al bienestar familiar. A través de su mediacién las categorias nor-
mativas se articulan simbélicamente con las précticas sociales. Son impor-
tantes componentes de la realidad social apenas advertidos por los an4lisis
antropolégicos.

En estas cosmovisiones la vida y la muerte (entendidas en términos
analdgicos por cuanto hace a los vegetales y los humanos) son opuestos
complementarios que se unen por intermedio de la accién sexual en la mu-
Jer, conceptuada como imagen contradictoria, bella Y mostruosa, seductora
y macabra. Mitificacién, deidificacién, ritualismo son las expresiones de
sintesis configuradas por los ritmos de esta dialéctica simbélica. “Las dio-
sas del amor que en todas las religiones aparecen apareadas por la muerte”,
como bien resumiera el asunto Algjo Carpentier en su formidable ensayo
dedicado al barroco y lo real maravilloso. La serpiente (realidad e ilusién
mitica con connotaciones bisexuales) que paulatinamente fue conjuntando
estas diversas ideaciones, proceso posibilitado por sus miiltiples identifi-
caciones y afinidad simbélica (en el cristianismo la serpiente es la imagen
del pecado), y méas ampliamente dicho, en la fuerza de la ofidiolatria me-
soamericana.' Por otra parte, las indagaciones respecto a la intensidad de

'"  Olavarrieta (1977:220-221), refiriéndose al sincretismo operado en las précticas
m@mm.hmndohw indimquoalubiumanummhmnmontaﬁa. los
ditios de residencia del Diablo y el “encanto bueno” —culebra, debe reflejar la visién indigena
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la represion a la libertad sexual en las sociedades respecto a la intensidad
de la represién a la libertad sexual en las sociedades indias que otorgan
vigencia a las seductoras sobrenaturales, es un elemento de especial im-
portancia analitica para la reformulacién, o en su caso, la disprobacién o
comprobacién de la hipétesis propuesta.

De la pluma de Goethe naci6 una sentencia que bien puede dar cuenta
de la complejidad que trasluce la corte de las seductoras macabras:

Todulufurmunpaneen,ningumuigunlaotm.mhmeommhadaumhy
oculta.

La cuestién no estd en explicarlas simplificadamente como arquetipos
universales, como personificaciones emergidas de formaciones sociales
particulares, como resultado de las condiciones de sujecién de la mujer,
o bien integrando analiticamente paradigmas psicolégicos y sociolégicos.
En todo caso, debe avanzarse mas alld de interpretaciones epidérmicas de
cardcter folklorista, alegérico o monista.

El capitulo de la antropologia mexicana dedicado a examinar las
implicaciones sagradas de la sexualidad Y sus determinantes econémicas
y psicosociales en Mesoamérica, todavia est4 por escribirse. Sorprende su
relegamiento analitico que —excepciones aparte- pareciera seguir las pautas
marcadas en las descripciones de los cronistas coloniales, aparentemente
ruborizados ante el “pecado nefando”, la prostitucién sagrada y los excesos
orgiasticos articulados a la propiciacién de la fertilidad agraria. El tema
de las deidades femeninas mesoamericanas (incluyendo sus advocaciones
marianas) rebosa de sexualidad y erotismo.
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