De la mujer y la tierra

(Las figurillas femeninas del Preclasico
y el pensamiento religioso en Mesoamérica)

1. Aproximacién a los materiales

bordar la temética relativa a la inte-

gracién de las arcaicas hierofanias me-

soamericanas a partir de la significacién
de las estatuillas femeninas del Preclésico, im-
plica transitar por senderos laberinticos. Se trata
de analizar formas de conciencia social en base
a deducciones e hipétesis que permiten limita-
das soluciones comprobatorias o disprobatorias
dadas las caracteristicas de los materiales ar-
queol6gicos que se examinan, cuya antigiiedad se
remonta a 3 mil afos a.n.e., dicho en términos
generales. (Véase el cuadro 1).

Este ensayo tiene como objetivo central for-
mular planteamientos hipotéticos respecto al
simbolismo inherente a las arcaicas figurillas fe-
meninas. Se considera que en el &mbito de creen-
cias articulado a tales manifestaciones plasti-
cas pueden rastrearse los cimientos terrenales
de las ideologias mesoamericanas vinculadas a
las précticas agrarias. En la perspectiva concep-
tual y teérica que orienta mis reflexiones, se pos-
tula que los determinantes infraestructurales de
las ideas religiosas no son siempre evidentes.
Estas, en tanto expresiones superestructurales,
una vez creadas adquieren un desarrollo singu-
lar que implica relativa independencia. Por otra
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parte, como manifestacién de la conciencia so-
cial, el pensamiento religioso no es solamente
condicionado por la base material. En determi-
nadas situaciones puede convertirse en condicio-
nante de la formacion social. Se plantea, enton-
ces, la unidad dialéctica y orgénica de las super-
estructuras y la infraestructura, entendiéndola
como proceso resultante de las diversas expresio-
nes de la actividad humana. Las fuerzas materia-
les son el contenido (la esencia) y las ideologias la
forma (el fenémeno), distincién meramente ilus-
trativa puesto que, en la dimensién histérica, la
base material no seria concebible sin las ideo-
logfas, y éstas no tendrian sentido de no referirse
a su contenido material. El pensamiento reli-
gioso debe estudiarse, necesariamente, como un
producto histéricamente determinado (Cf. Baez-
Jorge 1988:26).

En el Anti-Diihring, Engels (1968:313) se
ocupa del fundamento del primitivo pensamiento
religioso. En su opinién, la religién

(...) no es més que un reflejo fant4dstico, en las cabezas de los
hombres, de los poderes externos que dominan su existencia
cotidiana: un reflejo en el cual las fuerzas terrestres cobran
forma de supraterrenas. En los comienzos de la historia son
las fuerzas de la naturaleza las primeras en experimentar
ese reflejo, para sufrir luego, en la posterior evolucién de los
distintos pueblos, los més complejos y abigarrados procesos de
personificacién.



Esta reflexion establece el papel determinante
de la naturaleza en la confirmacién del arcaico
pensamiento religioso, cuyas fuerzas son trans-
formadas por los hombres en entidades supe-
restructurales mediante procesos de falsa repre-
sentacion. Se integran de tal manera ntcleos de
creencias a partir de los cuales se norman y eje-
cutan practicas sociales y se desarrollan explica-
ciones cosmogonicas, procesos mentales caracte-
rizados por la espontaneidad y la analogia.

Se han designado como hierofanias a los dis-
tintos fenémenos religiosos que se analizan en
este articulo. El concepto, desarrollado por Mir-
cea Eliade (1981), denota aspectos conscientes
e inconscientes conservados en mitos, simbolos
y rituales. Por otra parte, el término numinoso
-neologismo propuesto por R. Otto (1980: 14ss,
17ss)- se maneja como categoria explicativa y va-
lorativa, aplicada a lo que se sitia mas alld de

la razén, inspirado temor y conciencia de lo sa-
grado. Cabe aclarar que en la utilizacion de este
concepto no se implican las connotaciones de
apriorismo religioso postuladas por el citado au-
tor en el marco de la teologia.

Para la ubicacién del contexto econémico-
social de las ideas religiosas examinadas, con-
viene recordar que corresponde al de las llama-
das sociedades agricolas igualitarias que Matos
(1982:174) caracteriza por un incipiente desarro-
llode las fuerzas productivas aplicadas al cultivo,
lo que determina que se continie dependiendo
de la caza y la recoleccién. La etapa corresponde
a la presencia de las primeras aldeas permanen-
tes y al surgimiento de deidades relacionadas con
la tierra, el agua y la fertilidad, que alcanzardn
gradualmente mayor complejidad con el desarro-
llo de la agricultura, Las relaciones sociales de
produccién debieron ser igualitarias en tanto no

CUADRO 1
CORRESPONDENCIA ENTRE ETAPAS Y PERIODIFICACIONES
DE MESOAMERICA
MATOS MOCTEZUMA CASO BERNAL PINA CHAN PALERM FECHAS
(1982) (1955) (1955) (1967) (19564) APROXIMADAS
HISTORICO HISTORICO -POSTCLASICO FIN DEL MUNDO 1 500
SOCIEDADES -PROTO-POST-CLASICO CLASICO 900
TOLTECA CLASICO
AGRICOLAS -CLASICO-TARDIO- 450
CLASICO TEMPRANO CLASICO FLORECIENTE 200
ESTATALES PROTO-CLASICO
DEL PRECLASICO: FORMATIVO 0
FORMATIVO CRECIMIENTO CLASICO 200
-SUPERIOR INICIAL 600
SOCIEDADES -MEDIO 1300
AGRICOLAS CERAMICADE -INFERIOR ARCAICO 2000
IGUALITARIAS ARCAICO LA EPOCA PROTO-PRECLASICO  -TARDIO
ARCAICO -TEMPRANO 3000
SOCIEDADES
DE PRIMITIVO SALVAJISMO PROTO-AGRICOLA PRE-ARCAICO 7000
$AZADORES
RECOLECTORES
PREHISTORICO PREHISTORICO LITICO 10/000

FUENTE: Matos Moctezuma (1982: 170 y 174); Palerm (1972:34ss); Pifia Chan (1967),
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existieron grupos que controlaran o aprovecha-
ran para su beneficio la fuerza de trabajo ajena.

Las investigaciones arqueoldgicas del Precla-
sico en el Valle de México tienen una ilustre ge-
nealogia. Se inician en 1911 con los trabajos de
Franz Boas, a los que siguen los de Gamio (en
1917), Kroeber (en 1924) y Vaillant (entre 1928
y 1933). El término de “culturas precldsicas” em-
pieza a usarse por los arqueblogos mexicanos en
los afnos cincuentas, sustituyendo los de “cul-
tura arcaica” y “culturas medias” acufiados por
Kroeber y Vaillant hacia los afios treintas' . Una
extraordinaria cantidad de estatuillas de muje-
res han sido rescatadas en diversas excavaciones,
teniendo especial importancia en la subdivisién
cronolégica del periodo por los procesos de cam-
bio que pueden observarse a partir de sus carac-
teristicas, asociadas también a estilos regionales.
Siguiendo la opinién de Noguera (1976:412-413)
se ha establecido la correspondencia entre tipos
de figurillas y subdivisiones de la fase, en el or-
den siguiente:

Superior: C1, Cq, Cg3, C4, F (tipos)

(Zacatenco 11, Ticomén, Cuicuilco)
Medio: B, F, K, D (subtipos)

(Zacatenco II, Copileo, San Juanico, Tlatilco)
Inferior: E, 1, G, H, M, N, J (tipos)

(Arbolillo, Zacatenco I, Coatepec)?

Precldsico

Para Vaillant (1983:35-36ss) las estatuillas del
Preclasico Inferior son

regordetas y toscas, Cuerpos pequefios y gordos, narices hin-
chadas, ojos saltones y brazos y piernas cortas y gruesas, no son
caracteristicas de una forma armoniosa, de acuerdo con nuestra
manera de pensar (...) sus rasgos estdn hechos al pastillaje.

En cuanto a la fase de transicién, considera que
las figurillas

en contraste con el porte de matrona de las iméigenes anterio-
res, tiene cierta gracia juvenil. Fueron tan populares que una

1Véase Pifia Chan (1967:175-176).
2Cf. Vaillant (1930),
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pequeia pero constante cantidad se ha encontrado en todas lag
aldeas (...) la importancia de otro nuevo estilo estimul6 adapta-
ciones locales. Esta escultura reproducia, en proporciones rela.
tivamente exactas, los contornos redondeados de la cara estilo
centroamericano (Morelos y la Costa del Golfo son indicados
como posibles centros de origen). Durante el preclasico supe-
rior eran recubiertas con una pintura blanca brillante, a veces
retocada en rojo; (...) estin llenas de vida y movimiento (...) ge
representaban sentadas o de pie, arregldndose su cabellera, cu-
briéndose los ojos, sosteniendo una vasija, o ejecutando otrog
actos.

Veinte afios atras Pifia Chan (1967: 179, 182-
183ss) establecié con detalle las caracteristicas
de las figurillas en cada una de las etapas del
Preclasico:

Superior: fabricadas a mano con rasgos de
“pastillaje” tipo E con cuerpos aplanados y caras
triangulares: tipo I con cuerpos aplanados y
pintados de rojo pulido; tipo II originario de
Chupicuaro, con cuerpos planos y profusion de
adornos; tipos conocidos como G, M, N, etc.
orejeras de barro, ahuecadas y sélidas.

Medio: tradicion alfarera de la cuenca y otra
de origen olmeca; fusion en Tlatilco y Tlapocoya
que produce nuevos tipos. Las figurillas F tienen
expresiones ‘como de ave’; las B tienen los ojos
hundidos sobre la pasta de la cara; los tipos
Cs presentan caras abultadas y complicados
tocados; el tipo K tiene grandes ojos fileteados,
con expresiones de rana y cuerpos aplanados;
tipo D o de las mujeres bonitas (“pretty ladies”).

Inferior: técnica de “pastillaje”; evolucién es-
tilistica tipos Cy, Cs y F antiguo. El tipo F se dis-
tingue por su mayor tosquedad, y la cara més pa-
recida a la de una ave que a la de una persona.

Anos mas tarde, Reyna (1971) clasific6 alrede-
dor de 2 000 figurillas, concretando un significa-
tivo esfuerzo en la ordenacién de estilos, tradi-
ciones y distribucién geogréfica, en relacién a un
plano secuencia.

2. Revisién de hipdtesis e interpretaciones

Antes de detallar mis planteamientos sobre el
posible significado numinoso de las estatuillas,



he juzgado necesario pasar revista a las distin-
tas hipétesis e interpretaciones elaboradas al res-
pecto. En el plano de opiniones de corte general
se ubica la de Krickeberg (1964:349-350), quien,
a mediados de la década de los cincuenta, consi-
deraba que la ceramica de Tlatilco

Se parece a la pldstica paleolitica europea en que se tenia
predileccién por las figuras de mujeres, representadas con
abundantes carnes, con los senos redondos y anchas posaderas;
al lado de éstas surgi6 el tipo més esbelto de la ‘mujer bonita’
con su artistico peinado, el de la madre sentada con un nifio en el
regazo O con un perrito a cuestas, y el de la seductora bailarina
que lleva una faldita corta (...) Sin embargo, buscaremos en
vano, en la plistica de barro arcaica, figuras de dioses o
demonios. Este arte es demasiado individualista y realista para
prestarse a tales interpretaciones, y es posible que las figuras
tuvieran el mismo fin que las de la antigua cultura Chimu de
tiempos pre-incaicos en el Peri, que representaban a los deudos,
esposas, criados y animales domésticos de un difunto, colocados
junto a él en la tumba, pues (...) han sido encontradas al lado de
esqueletos de adultos, o sea que no eran simples mufiecos (,..)

Por su parte, Bernal (1976:101) senalaria:

Mucho se ha discutido la funcién de estas figurillas que no
parecen representar dioses y que rara vez se encuentran en los
entierros. Es muy posible que se trate de un culto agricola a la
fertilidad.

En términos semejantes ha opinado Pina Chan
(1967:178):

Junto a las creencias sobre el culto a los muertos, parece que
hubo también un culto a la fertilidad de la tierra, vinculado
con la agricultura, pues todas las figurillas de barro representan
mujeres desnudas, y a veces se las enterraba en los terrencs de
cultivo como ofrendas aisladas.

Segin Jiménez Moreno (1976:1021) las escultu-
ras preclésicas expresan un complejo simbolismo
vigente durante milenios:

(...) se ha pensado que esas figurillas desnudas -que por
entonces s6lo rara vez aparecen en ofrendas funerarias- son
un indicio de que existia un culto a la fertilidad. Si todas esas
inferencias se consideran justificadas, quiz4 podria decirse, por
lo que al Valle de México respecta: ‘En el principio era la mujer,
la madre: la madre tierra, la tierra fecunda’. En efecto, en el
perfodo Post-Tolteca, grupos de un nivel cultural bajo, como
los chichimecas de Xélot, restringian su culto a la adoracién
del ‘Sol Padre’, y la ‘Tierra Madre’, y podemos suponer que,

al hacerlo asf, era porque retenfan formas que correspondian
& etapas primitivas del desarrollo religioso.

El punto de vista de Cook de Leonard (1976:547-
548) se orienta por rumbos psicolégicos un tanto
extremistas en cuanto a sus tultimas consecuen-
cias explicativas.

Al momento de nacer en las costas tropicales —afirma re-
firiéndose a los olmecas- esa cultura patriarcal, en el Altiplano
de México, en Tlatilco, se desenvolvia otra opuesta, con un sen-
tido de ternura maternal. Se fabricaban atractivas figurillas fe-
meninas, pero no se produjeron grandes obras. Se acepté la in-
fluencia olmeca, pero \inicamente en cuanto a las representa-
ciones infantiles y asexuales. En la Venta, ni tan siquiera se
permitié a la mujer representar su papel de dadora de la vida,
de madre, El hombre se internaba en las entrafias de la tierra,
simbolizadas por las fauces del tigre —confirmando su poder- y
daba la vida al nifio por nacer. Segiin Wolff, estudios recientes en
la psicologia acerca del nifio, que anteriormente habia hablado
86lo del sentido de inferioridad de la mujer, han dado ahora la
sorpresa del complejo formado en el hombre por el hecho de no
poder tener hijos.

Después de abundar sobre “estimulos compen-
satorios” desarrollados por el hombre para supe-
rar sus necesidades maternales (la couvade serfa
el ejemplo més logrado), la autora concluye en
forma contundente:

Posteriores esculturas y representaciones pictogrificas, nos
indican una posible fusién de las dos tendencias, la de La
Venta y la de Tlatilco en el Altiplano, en que la mujer adquiere
mayor preponderancia en la sociedad. Posiblemente lo logre
por sus poderes psiquicos, en general mas desarrollados que
los del hombre, de utilidad en la creciente importancia de las
ceremonias adivinatorias, Igualmente su presencia inevitable
como partera llegaria a deamentir el papel que se adjudicaban
los hombres-tigre de La Venta.

Para Covarrubias (1943:40ss):

los Tlatilquefios tenfan poco interés en representar sus concep-
tos religiosos y hay poco que pueda considerarse como represen-
taciones de deidades, aunque las figurillas con dos cabezas (...)
hacen pensar en el concepto de gemelos o en el principio de la
dualidad, tan importantes en la filosofia religiosa mexicana®.

JAfios mas tarde, Covarrubias (1950:160) afirmaria: “E] ohjeto
y significado de las figurillas continia siendo un misterio”.
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Otros autores han analizado especificamente el
tema logrando alcances explicativos més detalla-
dos. Asi, Zehnder (1974:56ss, 11y 12), basandose
en la orientacién teérica de Read y Huyghe, es-
tablece inicialmente que

a través de la imagen, se nos permite vislumbrar la manera
superior como se estableci6 el saber, ya que todo conocimiento
tiende, en sintesis, a ir a lo visual

Considero, ademads que

cualquier creacién de arte visual es una forma de pensamiento,
¥, por tanto, tiene una equivalencia ideolégica inteligible, toda
imagen es un signo, a la vez que un sfmbolo.

Partiendo de la apreciacién de Séjourné’ -aun-
que no lo refiera bibliograficamente- establece
tres grandes concepciones del mundo para Me-
soamérica: “La época mds remota se designa
como la mégica; luego la religiosa y por ultimo
la histérica”; en su opinién, en el pensamiento
mégico se origina “un sistema binario fundado
en la tensién de una polaridad”, es decir, el dua-
lismo permanente de la naturaleza que se ex-
presa en el antagonismo césmico: dia-noche, sol-
luna, lluvia-sequia, vida-muerte, sistole-didstole,
fuego-agua, etc. Después de referirse a la si-
tuacion aleatoria del pensamiento religioso de los
primeros agricultores (“su mirada bifurca: mira
hacia la tierra como también hacia el cielo, bus-
cando los poderes celestiales...”) Zehnder desa-
rrolla la tesis nodal sobre la que descansa su in-
terpretacién sobre las arcaicas figurillas femeni-
nas:

La creencia de una estrecha asociacién entre la mujer y la
germinacién, se puede vislumbrar desde las brumas del legjano
pasado de la humanidad hasta nuestros dias (...) Asf podemos
concluir que, en el contexto de la agricultura del viejo y el nuevo
mundo, las divinidades fueron por lo comin femeninas. Dentro
de este marco al hombre le correspondié un papel secundario.
El hecho de que las divinidades fueran en su mayoria femeninas
fortalece la idea de que el cultivo de plantas basicas ha sido una
de las contribuciones de las mujeres a la civilizacién.

¢t S6journd (1970:68)
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En este entramado conceptual debe ubicarse el
conjunto de atributos simbélicos y caracteristi-
cas formales que establece para las estatuillas,
mismo que se resume a continuacién:

a) Uno de los sistemas més fascinantes lo constituyen las lla-
madas ‘pretty ladies’ o ‘mujeres bonitas’ (...) fueron encontra-
d.nenpunmmxdinaluoumimenelumpo, muchas veces
asociadas con entierros. En ocasiones, (...) eran completas, y en
otras intencionalmente quebradas (...) se supone que la mujer
representaba un factor cultural vertebrador; esto nos permite la
conclusién de que, como muchas sociedades primitivas, también
¢l Horizonte formativo estaba orientado hacia el matriarcado
(p.15).

b) La ruisén d'etre de estas estatuillas es su fundamental
importancia como objeto de culto (...). En primer término, po-
demos asociarlas con las ‘bonas deas’ (diosas buenas) conocidas
en el 4rea del Mediterréneo (Paleolitico), estaban relacionadas
con el suelo y por eso eran medio de culto a la fecundidad y ferti-
lidad (...) A estas figurillas se les consideraba como acompafian-
tes simbélicas para la vida del més all4 (...). En cualquier caso,
a estas figurillas divinizadas se les dio una significacién mistica
y espiritual; hacemos hincapié en que todavia no representa-
ban a determinados dioses con atributos fijos, como sucedié en
periodos posteriores (p.16).

¢) Detrés de estas figuras existié, sin duda, una austera com-
prensién del eterno ciclo vital, venerado en la imagen de la mu-
jer (...) se encontr6 una especie de derivacién de las ‘pretty la-
dies’. Por su atributo muy llamativo, caderas anchas y muslos
extremadamente gordos, se les denominé ‘mujeres con piernas
de cebolla (...) La llamada Venus de Willendorf (Museo de Viena)
o la Venus de Vestonice (Museo de Briinn), corresponden ple-
namente a nuestro contexto. Ellas, a su vez fueron i
das como diosas de la fertilidad o ‘Madres de la humanidad’ (...)
Como se percibe en la imagen de la mujer un concepto y no una
persona determinada, algunos de sus atributos caracteristicos
son exagerados. Siempre se destacan los senos, las caderas y las
partes nobles (...) la desnudez ofrece una i6n estimu-
hnhahpmnciény.portnnto,hasidovinmhdamnlm
ritos de la agricultura (...) es un elemento de energia sagrada
ligada a la fertilidad (p. 24-25, 26 y 28).

d) Estas mujeres surgieron, indudablemente, de una con-
cepcibn mégico-religiosa o ritual. Sentadas (...) casi en una po-
sicién obscena sélo pueden manifestar una resolucién especifica:
ser envueltos en la magia de la fecundidad, excitando a cual-
quier dios para el coito que se transforma después en la fecun-
didad del campo (p. 35).

Han transcurrido més 40 afios desde que Vaillant
(1983:38,39 y 41) expresara sus reflexiones re-
lativas a las figurillas femeninas del Preclésico,
lapso que no ha invalidado su importancia como
guia en la gran mayoria de las posteriores inter-
pretaciones. La aseveracion se formula sin olvi-



dar evidentes contradicciones en algunos de sus
planteamientos. De acuerdo con su opinién, “Es-
tas figuras no tenian valor por si mismas, puesto
que casi siempre se encuentran rotas y tiradas en
basureros”, si bien en lineas anteriores considera
que

pueden haber representado una diosa madre, como simbolo del
crecimiento y la fertilidad, concepcién frecuente entre las ideas
religiosas de la humanidad.

Agregando después:

Cuando pensamos en el cuidado con el que fueron hechas estas
figuras, pese a su ingenuidad, y como las figurillas de barro
se hicieron en épocas posteriores para representar a dioses
determinados, tenemos que llegar a la conclusién de que aiin
en esta fecha tenfan un significado religioso®.

Vaillant indica que

En el fondo de estas figurillas debe haber existido una austera
realizacién del ritmo complejo del nacimiento, del crecimiento
y de la muerte en la naturaleza, compendiados en el milagro de
la mujer y del nacimiento de los hijos (...),

subrayando que

Un concepto comiin en las religiones de los pueblos agricolas
es el de un elemento femenino o fuerza creadora, ligado al
conocimiento y la fecundidad. Una diosa simboliza a menudo
esa creencia, ya que con frecuencia el hombre recubre los
procesos de la naturaleza con sus atributos y méviles propios.
Las pequefias figuras de barro de Zacatenco y de El Arbolillo,
siempre representaban mujeres, algunas de las cuales llevan
nifios en sus brazos (...).

Sin embargo, ante la falta de pruebas suficientes
para hacer deducciones, concluye reconociendo
incapacidad para interpretar las “simbologias
teolégicas, filoséficas y religiosas” que encierran
las esculturas, indicando que este hecho “no nos
permite hacer la deduccion precipitada de que
los pueblos del Preclasico Inferior carecian de
desarrollo religioso”.

SEn una primera aproximacién al tema Vaillant (1930:36)
consider$ que las estatuillas no tenian la suficiente uniformidad
para ser representaciones de una diosa.

Biblioteca Cer

Uriv. Veracrus

En su opinién, la tnica evidencia adicional
de las practicas religiosas de este periodo “es el
tratamiento de los muertos”.

En un articulo dedicado a la determinacién
del panteén olmeca y a reconstruir sus prin-
cipales ciclos mitolégicos, el etndlogo soviético
Kinzhélov (1978:38-39ss) se ocupa de la signifi-
cacion de las estatuillas femeninas precldsicas.
Considera que en tal sistema mitol6gico

la divinidad suprema y universal es la ‘Diosa con trenzas'
(el nombre es convencional). en esta imagen mitolégica se
funden representaciones més tem pranas acerca de los espiritus
de la vegetacién y el mundo animal. La ‘Diosa con trenzas’
personifica al mismo tiempo al cielo y a la tierra, la vida y la
muerte; de su pecho fluye la ‘leche celeste’ (lluvia); es duefia
de toda la humedad; de ella depende el florecimiento de todo el
mundo vegetal y animal. La diosa doné a la humanidad el maiz
(...). En sistemas mas tardios esta divinidad se divide en unas
diosas que cumplen funciones mds estrechas, vinculadas con la
humedad, la luna, la procreacién, el maiz, el cacao, la agave, etc,

El autor completa su significativa aportacién
indicando que

149



al cardcter poliseméntico, plurifuncional de la imagen mi-
tolégica corresponde el poliformismo de la iconografia. En los
monumentos del arte plastico prevalece ya la imagen de la diosa
completamente antropomérfica. Sin embargo, por razones men-
cionadas su hnngmhonogﬁﬁmumuyvariable. La diosa sos-
tiene los pechos con las manos o a un nino (el simbolo esté claro
en los dos casos). La presentaban ora como mujer floreciente con
los rasgos femeninos bien subrayados (pechos, caderas, etc.) ora
como muchacha esbelta con cuatro largas trenzas que por pares
caen sobre su pecho. A veces la pintaban como una vieja de pe-
chos flacidos. Asf pues, las tres etapas del desarrollo de la mujer
~juventud, madurez y vejez— se asemejan a las tres temporadas
de la naturaleza: e florecimiento primaveral, la fructificacién y
el periodo otofial e invernal.

Kinzhalov se refiere también a las estatuillas
bicéfalas, sefialando que

sigue transmitiéndose de modo primitivo el cardcter dual de la
diosa: algunas de sus imégenes tienen dos cabezas. En algunas
impresiones estilizadas de Guerrero, ella se presenta en una
pose retorcida, tipica de las parturientas (el llamado hocker-
motivo); en su vientre esté el sol,

indicando que en ocasiones esta diosa tiene
representaciones no antropomorficas, siendo el
pato su simbolo més c6mun en tanto sefora del
agua. Ademas,

La ‘Diosa con trenzas’ tiene un hijo -‘Dios gordo'- representado
como nifio bien cebado y carente de los indicios visibles de sexo
(...) El hijo es intermediario entre su madre y los seres humanos
y asegura la prosperidad de la comunidad. Probablemente
personifica el mafz y el sol (...) su ligazén con la madre se
subraya en una impresién en Tlatilco, donde vemos la cabeza
del pato coronada con una espiral rodeada de dientes que
simbolizan los rayos del sol.

En el fondo, la misma idea se expresa en
monumentos mas tardios: la conocida estatuilla
de Tuxtla, y el monumento 5 de Cerro de las
Mesas (el itifalismo en este ultimo subraya el
tema de la fertilidad).

Concluyo esta amplia e indispensable referen-
cia a Kinzhalov mencionando las transformacio-
nes que en su opinion se producen a partir de las
deidades primarias. Asi, el “Dios gordo” se divide
en el “joven dios del maiz” y el “joven dios del
sol”, el “dios del florecimiento primaveral de la
naturaleza” semejante al Xipe-Totec azteca. Por
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su parte, la “Diosa con trenzas” ve menguada
su anterior importancia al convertirse en esposa
del “dios sefior de las entrafnas” de la tierra, que
tiene aspecto de tapir o jaguar;

de su combinacién nacen dos hermanos gemelos, semi-hombres-
semi-jaguares (de este modo la dualidad de la madre en este
gistema pasa a los hijos). Uno de ellos representa el principio
acuético, que al llorar provoca la lluvia; el otro —transformacién
del ‘Dios gordo’- personifica el mafz.”

En su opinién el tipo iconogréfico olmeca con
una grieta en la cabeza y las manos cruzadas
sobre el vientre refleja el mitologema sobre
la “joven divinidad del maiz”, apoyédndose en
la suposicion de Gay (1966:58), para quien
esta desintegracién “es propia de las imagenes
femeninas de jaguar”® .

Séjourné (1952:49-50ss) ha dedicado especial
atencion a las estatuillas femeninas preclasicas,
formulando una detallada explicacién sobre su
posible significado. Primeramente reconoce que

son de més ardua interpretacién por ser representaciones
tocadas ya, sin duda, por un simbolismo que, por més elemental
que pueda ser, no escapa menos a nuestro entendimiento. La
hipéud-quequienqueutrmdeunadiondehtiem
es a veces adoptada, pero parece siempre que es sobre todo
para simplificar una exposicién, ya que jamés es seriamente
sostenida.

En su perspectiva, la dificultad central para
“comprender imdgenes de tan gran simplicidad
indica hasta qué punto es profundo el abismo in-
terior que nos separa de esas épocas ancestra-
les”, senalando que las figurillas estan desprovis-
tas de “simbolos aparentes y que parecen escapar
a todo formalismo”, otorgandoles una condicién
mégica. En seguida, establece que los unicos

6Robicsek (1983) analiza con amplitud la significacién de
los nifios-jaguar olmecas. Por su parte, Furst (1981:157ss) se
pronuncia contra la opinién convencional del simbolismo de jaguar
quenhaidentiﬁcadoanhmdeluniﬁu.Elwonhupmién
olmeca un concepto fundamental en la estructura cosmolégica
Pan-Mesoamericana: la Tierra Sagrada como paraddjicamente
Gran Madre, concebida heteromorfolégicamente como “rana-fe-
lina”, algunas veces con afiadidos de pijaros y animales, como
asociaciones relacionadas y complementarias.



procedimientos metodolégicos disponibles para
acercarnos a estos materiales arqueolégicos son
el anédlisis de los datos que pueden discernirse en
las figurillas mismas y el estudio de los escritos
en relacion con los pueblos de pensamiento
arcaico. De tal manera, indica que

Los trabajos consultados en este sentido permiten hacer una
primera comprobacién, a saber, que aparece claramente que
la tendencia psicolgica més arraigada es la que identifica
estrechamente el hombre con la naturaleza.

Después de referirse a creencias de los indios
pueblo, de los malayos, y los mayas —como ejem-
plos demostrativos de que nuestra mentalidad
(...) dista mucho de ser compartida por todos los
pueblos contemporéneos- arriba a apreciaciones
que ameritan una amplia discusién:

Enefecto el primitivo percibe las cosas directamente con una
espontdnea y vigorosa, sin tener que recurrir a
subterfugios del pensamiento: no es filésofo, es poeta y como
tal, vive en una comunién auténtica y permanente con su
universo. Se puede, por otra parte, comprobar que los espiritus
se representan siempre de manera concreta, generalmente
bajo la forma antropomorfa y los casos de personificacién de
elementos naturales est4n en la base de casi toda mitologia lo
mismo de las supersticiones que corren todavia por el campo.

Situada en un contexto teérico que corresponde
al evolucionismo unilineal, Séjourné establece:

Esta mentalidad mégica (...) ha dominado durante muy largos
periodos (...) Desde las figurillas arcaicas, comprendiendo in-
cluso las de Tlatileo que implican una sociedad y un pensa-
miento fuertemente estructurados, serdn necesarios cerca de
mil afios antes de que se encuentren verdaderos dioses. Es muy
importante tener presentes estas simples verdades, a fin de no
cometer el anacronismo de interpretar algunas manifestaciones
del Arcaico con un criterio que, evidentemente, los pueblos de
esos tiempos estaban muy lejos de concebir. En efecto, ninguno
de los signos que llevan consigo algunas elaboraciones intelec-
tuales -tales como la Diosa Tierra, Dualidad, etc.- son visibles
en ninguno de los aspectos de esta cultura. Puedo esperar, pues,
que se estard de acuerdo en aceptar que, mds que conceptos re-
ligiosos, las figurillas arcaicas responden a necesidades magicas
y debian ser empleadas en ciertos rituales,

Basada en los estudios de Parsons, la autora cita
la creencia de los indios pueblo sobre las hijas
“mafz blanco, amarillo o rojo” que representan
los espiritus del maiz, consignando que son
las virgenes las que desempenan el papel de
estos personajes importantes en las ceremonias
correspondientes. Refiere ideas semejantes entre

los zapotecas de Mitla,” expresando que

Estos relatos no son solamente valiosos para demostrar que
la costumbre de personificar los elementos naturales persiste
en nuestros dins, sino también para permitirnos comprender
el mecanismo de las pricticas magicas: ln aparicién repentina
de la muchacha maiz o frijol lleva consigo tan magnificas
consecuencias que el hombre no esperard pasivamente a
que estas apariciones tengan a bien producirse sino que
las producird a voluntad, realizando actos que, si siguen
estrictamente el ritual, serdn infaliblemente imitados por la
naturaleza (...).

Es a partir de las creencias y planteamientos an-
teriores que llega a proponer que “las iméagenes
femeninas en terracota, del periodo arcaico, de-
ben de ser representaciones de plantas y gra-
nos”, hipétesis que “parece confirmada por las

7En una narracién recogida por Parsons se dice: “Yo soy el mafz,
dijo el muchacho, y ella es el frijol”. Se afirma también que el
reldimpago “sacé dos floreros y de ellos surgieron dos muchachas:
una muchacha era descolorida (...) la otra rojay muy simpética. Dijo
entonces a Pablo: 4Cuél de estas muchachas vas a tomar? Ellas son
el maiz”. Véase Sé&journé (1952:54).
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mas seductoras figurillas (...) las de Tlatilco”, es
decir las “mujeres bonitas”. Sin embargo, su-
braya enfiticamente que ninguna de estas pie-
zas “puede (...) ser considerada como una repre-
sentacién de divinidad, a menos de enredar com-
pletamente el sentido de las palabras y el de las
ideas”.

Entrando al detalle de su planteamiento hi-
potético, Séjourné (1952:60-61ss) manifiesta:

Cuando se miran estas figurillas de cerca, se sorprende uno
al descubrir que, a pesar de la diversidad de los adornos
y las expresiones son (...) de una uniformidad sorprendente
(...) figuran a muchachas muy jévenes: rostros infantiles
(...) senos muy pequefios, caderas y vientres caracteristicos
de las adolescentes en formacién. Todas tienen el cuerpo
intensamente recubierto de pintura, amarilla la mayor parte
(...) algunas veces blanca y mas raramente negra o violeta
oscuro, Todas tienen las extremidades y los cabellos pintados
de rojo. Las diferentes caracteristicas (...) parecen senalar que
estas figurillas eran representaciones de jévenes mazorcas de
mafz, destinadas sin duda a desempefiar un papel en ciertas
ceremonias mdgicas en honor de este cereal (..) Todos los
detalles fisicos y ornamentales sugieren esta semejanza: el
estado de virginidad, los colores que son justamente los del maiz
y, en fin, los cabellos, que son largos y rojos como los de las
MAzorcas,

La autora encuentra elementos de apoyo a su
opinién en la descripcién que Sahagin realiza
de los rituales celebrados en honor de Cintéotl,
indicando que

las virgenes que danzaban (...) tenian una gran semejanza con
las figurillas en Tlatilco (...). Finalmente examina las represen-
taciones dobles, bicéfalas: ({Qué signiican esos fascinantes ros-
tros de doa bocas y tres ojos; esos cuerpos de dos cabezas que no
dejan de inquietar?,

pregunta, para responder enseguida:

(...) no puede ser més que representaciones de mazorcas dobles
de mafz. Esta deduccién no estd sacada solamente de los
argumentos ya expuestos (...) sino que estd también basadaen la
significacién que en todas partes se da a los gemelos en general
y a las espigas en particular.

Termino esta extensa pero necesaria presen-
tacion de las reflexiones de Séjourné, respecto a
la significacién de las estatuillas femeninas, ci-
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tando a manera de conclusion su punto de vista
respecto a que

(..) es necesario abandonar toda nocién abstracta cuando
se analizan las manifestaciones de la cultura arcaica, y no
ver, por consiguiente, en las figurillas de esta época més
que representaciones directas e individuales —como si fueran
retratos— de una sola cosa y no objetos que guarden un conjunto
complejo de creencias y de significaciones que no pueden existir
més que en medio de una sociedad més elaborada.

Para fines de discusién ulterior, es necesario con-
signar que con posterioridad Séjourné (1970:58-
59ss) reafirmé su planteamiento original, sena-
lando —en términos que hacen recordar la ley de
los tres estados de Augusto Comte- que

se pueden reducir a tres las concepciones del mundo que se
entremezclan a lo largo de la historia precolombina: la magica
primero, luego la religiosa y por tiltimo la histérica.

Siguiendo esta orientacién la autora considera
que

el Arcaico parece representar la etapa prereligiosa, situada
antes de que ningiin principio haya llegado a ligar los fenémenos
entre si.

Ea un libro adornado con anécdotas y escrito
en un ameno estilo periodistico, Tibén (1984)
aborda el andlisis de la significacion de las es-
tatuillas femeninas de terracota, tanto las del
Precldsico como las correspondientes a fases pos-
teriores. Si bien esta obra no tiene pretensiones
estrictamente cientificas, reviste interés en tanto
sus consideraciones contribuyen de algin modo
a la discusién sobre el simbolismo de los mate-
riales plésticos en cuestién. La peculiar organi-
zacién que el autor ha dispuesto para la obra,
obliga a presentar sus principales conclusiones
de la manera siguiente:

a) Creo que por vez primera he identificado las ‘pretty ladies’
de barro con muchachas en el momento culminante de su vida:
la pubertad. Ademés me habia dado cuenta de que la desnudez
de las ‘hermosas damas’ era ritual, que el pelo arrancado de su
créneo era mégico que simboliza la cosecha de los sembradios,
més no habia alin aceptado la razén de la exhibicién del sexo



como prueba del nuevo estado de soltera (..)% He logrado atar
cabos sueltos, es decir, establecer la unidad fundamental del
pensamiento americano relativo a la pubertad y al papel que
en ella desempena el cabello, en su lazo mégico con las plantas
alimenticias (pp. 13-14).

b) A la luz de lo expuesto se iluminan repentinamente
millares de estatuillas del preclasico (...) cuya rafz mégico-
religiosa se desconocia. Senos nacientes, piernas separadas,
insignias sacerdotales (...) el crdneo en parte rapado con el
mechén que se arrancard en la segunda menarquia. En un gran
niimero de cabecitas reconocemos el propésito de representar
el momento culminante de la fiesta de la pubertad por medio
del claro en la coronilla. En otras se pone de manifiesto la
preparacién para la ceremonia por medio del tratamiento del
cabello con achiote, en forma de visera; lasenorme variedad de
tocados (...) en las ‘pretty ladies’ (...) de las cuales ahora sabemos
qué representan. Es una anticipacién de los tocados andlogos
de las figurillas de Teotihuacdn. La antiquisima costumbre
se conserva hasta los dias de la Conquista e incluso hoy en
el majestuoso tocado serpentiforme de las mujeres de Yalalag
(Oaxaca) y Cuetzalan (Puebla) (p.75).

¢) La enorme mayoria de las figurillas (...) desde el preclisico
hasta la época histérica (...) son femeninas; la insistente
exhibicién del sexo, la frecuente presencia del metlapi//i,
instrumento confiado a los pacientes brazos mujeriles, las
desnudeces parciales del cuero cabelludo, son elementos que
convergen y corresponden a la importancia primordial que
tenfan los ritos de la pubertad femenina en las sociedades
precolombinas de América (...) atar a la muchacha al metate
(...) puede tener dos propésitos: uno mdgico, al vincularla
estrechamente con la piedra simbélica en que el grano se muele
(...) La segunda razén (...) seria la necesidad de que no se mueva
durante la dolorosa ‘cosecha simbélica’ en que se le arrancaba
el cabello como simulacro de la cosecha en el campo de cultivo
(...) (pp. 88-93).

d) Hay una circunstancia mas: la dedicacién al sol de las
muchachas en el rito de la pubertad: se comprueba con el
nahui ol.lin, simbolo solar por excelencia, pintado en el crdneo
desnudado de las figurillas de Tlatilco (p. 115).

e) (..) he demostrado no sélo la unidad bdsica de la
celebracién de la pubertad femenina en América indigena,
sino su i6n plastica en barro, desde Nayarit hasta
Tlatilco, desde Veracruz hasta Nicaragua, desde Ecuador hasta
Marajé: siempre con una significativa unidad de estilo (p. 275).

Para fines de informacién complementaria, es
necesario indicar que Tibon (1984:113ss) men-
ciona -y refuta, desde su punto de vista- las opi-
niones de otros autores respecto a las figurillas
yacientes. Asi, segin Lehmann y Weisiman las
mujeres atadas representan personas enfermas;

8Estas apreciaciones fueron expuestas con anterioridad por el
autor; constiltese Tibén (1967: 25-30, 92ss).

Delgado las considera caddveres preparados para
su entierro; otros autores ven en ellas parturien-
tas (aunque no presentan abultamiento del vien-
tre); para Winning muestran escenas de sacrifi-
cio.

3. Hacia una interpretacion integral en base a
la légica de los simbolos

Formulando algunas reflexiones alrededor de las
opiniones de Krickeberg y Zehnder respecto a la
similitud entre las estatuillas femeninas del Pa-
leolitico Superior europeo y las figurillas de mu-
jer del Precldsico mesoamericano, inicio la re-
vision de las interpretaciones e hipdtesis deta-
lladas en lineas anteriores. En cuanto a las ‘bo-
nas deas’ y a las ‘venus’ de Willendorf y Ver-
tonice, recordemos que se enfatiza su exhube-
rancia corporal y su simbolismo de fertilidad en
tanto representaciones de ‘madres de la huma-
nidad’. Sin embargo, su identificacién pldstica y
significante con los materiales mesoamericanos
que en principio es formalmente vilida, recubre
distintos planos sociales y simbalicos que obligan
a un acercamiento comparativo de mayor pro-
fundidad.

Hangert (1978:67) considera que las pequenas
figuras de mujeres correspondientes al Paleolitico
Superior (aurinacience)

probablemente también representan la idea de las madres y
duefias de animales que en cierto modo se relacionan con la
muerte,

Menghin, por su parte, establece una relacién en-
tre la luna creciente y las figurillas de este tipo
que llevan un cuerno en la mano, segin nos lo
hace saber Eliade (1981:106). Tokarev (1975:32-
40-42) —después de senalar algunos sitios donde
han sido halladas estas estatuillas® - se refiere a
sus aspectos morfoldgicos (desarrollo de caracte-
res sexuales, vientre hinchado, ete.) y a las diver-

9Menciona Grimaldi (Italia), Brassempovi (Francia), Gagarino,
Kostenki, Malta, Buriat (URSS), ete.
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sas reflexiones respecto a su significado (sacer-
dotisas, intérpretes de ritos familiares clanicos y
madres fundadoras de la estirpe, en base a que
han sido halladas en las cercanias de los hoga-
res). El autor plantea que

e8 més verosimil y ajustado a los hechos (...) exp!icar las
estatuillas aurifiaciences de mujer como representaciones de
duefias del fuego (o duenas del hogar),

fundando su apreciacion en materiales mitol6gi-
cos contemporédneos recogidos en Siberia y aso-
ciando este simbolismo con “una forma de culto
matriarcal clanico”. Traza una linea de continui-
dad entre estas manifestaciones plasticas y las fi-
guras femeninas talladas en piedra encontradas
en algunas sepulturas neoliticas localizadas en
grutas, las cuales interpreta como

una dividinad femenina, protectora del clan o guardiana de la
tumba. O tal vez la personificacién de la tierra, protectora de los
muertos.

En todo caso, para Tokarev

a partir del Paleolitico Superior (de 40 000 a 18 000 afios atrds),
los monumentos que atestiguan la existencia de ideas y ritos
religiosos se hacen mds convincentes.

Es verdad que Tlatilco (hacia 2 000 afos a.n.e.)
y Willendorf estdn separados en rangos milena-
rios tanto cronolégica como espacialmente, pero
también es cierto que la comparacién de sus es-
tatuillas femeninas mds que una extrapolacién
representa un ejercicio analitico en donde las for-
mas y los significados refieren a un cierto para-
lelismo cultural condicionado por un incipiente
desarrollo de las fuerzas productivas. Cierta-
mente, la plastica preclasica remite a pueblos
cultivadores, en tanto que las figurillas paleoliti-
cas corresponden a comunidades que dependian
de lacazay la recoleccidn, pero tal planteamiento
no debe esgrimirse siguiendo los dictados del de-
terminismo econémico. Si procedemos a compa-
rar los caracteres abstractos de estas represen-
taciones (que se asocian a hierofanias teluricas),
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si interrogamos sobre su significacién mistica,
simbdlica y social, nos introducimos al terreno
de las relaciones entre las primitivas manifesta-
ciones de la ideologia religiosa y la historia, in-
cursién que si bien tiene un limitado itinerario
en esta investigacion, es obligada en tanto per-
mite superar los enfoques parroquiales que han
trasladado la perspectiva funcionalista de los es-
tudios de comunidad a la arqueologia.

Sin dejar de reconocer sus diferencias mor-
fol6gicas, puntos de coincidencia inobjetables en-
tre las figurillas paleoliticas y las preclésicas
son su desnudez, la exageracién de sus carac-
teres sexuales y la representacién de estados
de embarazo. En cuanto a la significacién de
estos elementos corporales, Eliade (1961:202-
203ss) formula importantes planteamientos de
dimensién general. Desde su 6ptica, la tierra an-
tes de ser representada como madre

era sentida como un poder creador puramente césmico, ase-
xuada o si se prefiere, sobresexuada. Es la misma concepcién (...)
de la autoctonia mistica: los nifios concebidos como ‘viniendo’
del suelo mismo (...) que produce rocas, fuentes y hierbas, queda



siendo siempre una madre, a pesar de que los atributos femeni-
nos de esa maternidad no sean siempre evidentes. Podriamos
hablar, en este caso, de una Ur-Mutter, de una Madre Primor-
dial, como un recuerdo obscuro quizd de la androginia de la
Tellus Mater o de sus capacidades de autogénesis y de parte-
nogénesis.

En este orden de ideas (la Tierra identificada al
cuerpo de una Madre Gigante), el autor analiza
la asimilacién de las galerias de las minas y
las embocaduras de los rios “a la vagina de la
Tierra-Madre (...) mismo simbolismo se aplica
a fortiori a las grutas y a las cavernas”'
Después de puntualizar que la hierogamia cds-
mica (el matrimonio entre el cielo y la tierra) era
ignorado “en el estadio paleolitico de la cultura”
indica que este hecho no significa que se ignorara
a la “Gran Diosa de la Tierra y de la fertilidad
universal”, apoyando su acerto en los depdsitos
paleoliticos de*Asia y de Europa que

han proporcionado un gran mimero de estatuillas de hueso
que representan a una diosa desnuda: muy probablemente, el

tipo de innumerables diosas de la fecundidad invocadas
(...) desde el neolitico. Sabemos, por otra parte —agrega- que las
Diosas-Madres no son patrimonio de las culturas agricolas; no
han hecho més que obtener una situacién privilegiada después
del descubrimiento de la agricultura. Las grandes diosas son
conocidas igualmente por los pueblos cazadores (...).

Diversas explicaciones se han expresado en re-
lacién a la exhuberancia corporal de las estatui-
llas paleoliticas y precldsicas, desde las que iden-
tifican esta caracteristica con la condicién so-
bresexuada de la Madre-Telirica, hasta las que
se ubican en un plano alejado de todo simbo-
lismo analégico. En esta linea de pensamiento

10Eliade (1978:40-41ss) se refiere con amplitud a estas ana-
logfas, sefialando: “El papel ritualistico jugado por las cuevas atesta
los tiempos prehistéricos, pudo también ser interpretado como un
retorno de lo mistico a la madre, lo que ayudaria también a explicar
las sepulturas en las cuevas asf como los ritos de iniciacién practica-
dos en estos mismos lugares”. Indica también que la formacién del
embrién y el nacimiento del nifio repiten el hecho primitivo del na-
cimiento de la humanidad visto como una salida de lo més profundo
de la caverna-matriz, ejemplificando esta apreciacién con el mito
zuiii, en el cual los humanos escalan los titeros de la tierra, hasta
alcanzar la superficie. Asf se asimilan antropogenia y ontogenia.

se ubica Zehnder (1974:26) cuando se refiere a
las “mujeres con piernas de cebolla” (una deri-
vacion de las “pretty ladies”, como se ha dicho),
representadas con anchas caderas y gruesas pier-
nas. Como contexto a su opinién, la autora trans-
cribe una crénica incluida en la Historia Tolteca-
Chichimeca, relativa a las predilecciones femeni-
nas de Huemac, gobernante de los toltecas:

Cuando era joven, Huemac ordené que su casa fuera protegida
por los Nonohualques. Los Nonohualgues por consiguiente le di-
jeron: ‘Descansa confiado mi principe, lo haremos como deseas’
(...) Entonces él pidié mujeres y les dijo a los Nonohualques:
‘consiganme una mujer, pido que sea de cuatro palmos de an-
cho en las caderas’. Los Nonohualgues replicaron: ‘buscaremos
una mujer de cuatro palmos de ancho’; pero no queds satisfe-
cho. ‘Ella no es todavia de la talla correcta’, les dijo (...) ‘ella no
es todavia tan ancha de caderas como yo la deseo. Sus caderas
no son de cuatro palmos, las quiero mas gruesas’,

A juicio de Zehnder

el relato de Huémac indica la predileccién por las mujeres
con caderas excepcionales. Se supone que en aquel tiempo se
dieron cuenta que las mujeres con caderas anchas, tenian,
biolégicamente, més facilidades a la hora del parto. !!

En base a lo anterior, advierte que la concepcion
precldsica permaneci6 sin modificarse un milenio
después, fenémeno que en mi opinién evidencia
connotaciones simbélicas de orden teltrico, mas
que causales de mecénica obstétrica.

Es precisamente en su cardcter teltrico (re-
ferente a la Madre-Tierra como nucleo antro-
pogénico y ontogénico, consiguientemente aso-
ciado a la muerte) donde se ubica el punto de con-
vergencia significativa entre las estatuillas fe-
meninas paleoliticas y precldsicas; y en tal di-

11Con fines meramente informativos, cito el reporte de Roheim
(1973:166) respecto al ideal de belleza de los habitantes de
Australia Central, al cual sigue una interesante interpretacién
psicoanalitica del autor: “He aquf la idea que tiene Maliki de lo que
es una mujer bella: cabellos rubios, cejas negras, pechos redondos,
nariz pequefia, nalgas grandes, pantorrillas gruesas (...) un monte
de venus adiposo (...). Parece que por lo menos para esta gente la
belleza es simplemente una extensién del deseo de un pecho lleno
de leche a todo el cuerpo. En una mujer todo debe estar en una
mama”,
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mensién simbélica son vilidas las aproximacio-
nes. Sin embargo, para el caso de las figurillas
mesoamericanas este plano no agota su ambito
de significacién. En tanto producto de socieda-
des cultivadoras incorporan, ademés, contenidos
religiosos que refieren a hierofanias vegetales en
las cuales estdn presentes las analogias entre fer-
tilidad humana y la germinacién de las plantas,
entre la siembra y el coito, etc., correlaciones que
tienen en la identificacién mujer-tierra su centro
numinoso y simbélico. En ese sentido las compa-
raciones meramente formales (como las de Kric-
kebergy Zehnder) deben aceptarse solamente en
sentido enunciativo.

Por encima de las diversas interpretaciones
sobre la significacion de las imdgenes preclési-
cas, hay un aspecto en que coinciden los pun-
tos de vista de algunos de los autores citados: la
supuesta carencia de atributos para representar
divinidades. Como hemos visto, esta posicion es
sostenida —con mayor o menor rigidez- por Ber-
nal, Krickeberg, Covarrubias, Séjourné y Zehn-
der. Vaillant sostiene un enfoque diferente, toda
vez que, reconociendo incapacidad para inter-
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pretar su simbolismo, advierte la inconvenien-
cia de formular deducciones apresuradas sobre la
ausencia de practicas religiosas en este periodo.
Desde tal ptica, indudablemente, la postura de
Séjourné es la més extrema, toda vez que re-
duce las manifestaciones superestructurales del
Preclasico a productos de la mentalidad mégica,
ubicdndoles en un estadio prerreligioso. Nétese
que estos planteamientos no sélo convergen en
su tendencia opuesta a la presencia de ideas re-
ligiosas, tienen también en comun un trasfondo
ideolégico de marcado signo evolucionista unili-
neal, incurriendo ademés en el error tedrico de
no definir los rasgos culturales que a su entender
configuran la existencia de las formas religiosas.
Aun en las sociedades precapitalistas considera-
das como las méas “primitivas” del presente, la
antropologia ha identificado sistemas religiosos,
algunos tan complejos que han requerido de pa-
ciente y prolongada dedicacién analitica.

El desarrollo del pensamiento antropolégico
ha dejado en el camino la tesis que establecia que
el “pensamiento mégico” constituia en fase pre-
via a la religién, postura que (asociada a los nom-



bres de Frazer, Marett y Levy-Bruhl) encubre un
profundo sentido de minusvaloracién de las fa-
cultades intelectuales del hombre arcaico'® Jen-
sen (1966:23) ha sintetizado magistralmente la
tesis de esta posicion:

1) El individuo se considera como un ser que persigue objetivos
exclusivamente pnichms (...

2) Se considera casi exclusivamente las facultades intelectuales
del individuo. Una y otra vez volvemos a encontrarnos con
indicios de que el hombre prehistérico persiguié con interés
cientifico el dominio de la naturaleza. Se pasa, pues, por alto
el hecho de que la idea del hombre indagador de causas, tal
como se da en nuestra época en el tipo del cientifico que procede
de modo puramente racional, no es més que una abstraccién:

Habria que haber examinado por lo menos la cuestién de si las
manifestaciones para nosotros extrafias del espiritu primitivo
no procedian en realidad de un aspecto totalmente distinto del
hombre, que es en verdad mucho més complejo,

3) La extrafieza de los fenémenos a estudiar s6lo se hace
inteligible (...) al suponer en el hombre primitivo facultades
intelectuales deficientes y, en consecuencia, fulsos procesos

légicos.

4) La consecuencia obligada de semejante punto de vista ha
de ser la valoracién negativa de todas las manifestaciones
espirituales del hombre mmxtivo que no se presentan como
directamente comprensibles 13

Recordemos que Séjourné argumenta la necesi-
dad de abandonar las nociones abstractas para
analizar la plastica del Precldsico en razén de
manifestar, segin dice, ausencia de complejas
creencias y significaciones que considera sélo fac-
tibles en “una sociedad més elevada”. {No repre-

12Una amplia discusién sobre el tema, referida a la magia en la
Ns.\bnde los Tuxtlas Veracruz, puede leerse en Olavarrieta (1977),
13En direcci6n semejante se orienta el punto de vista de
Lévi-Strauss (1968:388) cuando considera que: “El pensamiento
salvaje es l6gico, en el mismo sentido y de la misma manera
que el nuestro, pero como lo es solamente el nuestro cuando
se explica el conocimiento de un universo al cual reconoce
simulténeamente propiedades fisicas y propiedades seménticas”.
Hangert (1978:77), por su parte, afirma acertadamente que “el
pensamiento de cazador, recolector y pescador (...) estd muy lejos
de representar una mentalidad mégica en el sentido de prelégica
y prerreligiosa. Su pensamiento, en cuanto que se refiere a un
mundo sobrenatural, es religioso en el sentido estricto de la
palabra. Respeto, subordinacién, amor y temor ante los poderes
sobrenaturales —que constituyen un conjunto de elementos bésicos
de cada religién— se encuentran junto con la adoracién y el culto
como factores centrales en la religién de estos pueblos”.

senta este razonamiento un adecuado ejemplode
los criterios despectivos en relacién a la capaci-
dad mental de la humanidad prehistérica?. Y, de
la misma manera, éNo ejemplifica este punto de
vista una retencién intelectual de nociones vic-
torianas, sustentadas en el evolucionismo unili-
neal? En tal contexto se explica que Séjourné di-
vida las concepciones del mundo precolombino
en magicas — religiosas — Listéricas, siguiendo
el ritmo supuestamente ascendente de la esca-
lera del desarrollo intelectual " .

Por otra parte, la hipdtesis que establece la vi-
gencia en el Preclasico de un culto a la fertilidad
ligado a la agricultura, que durante su fase tem-
praua “permanece sin institucionalizarse (figu-
rillas no vencionales)” recordando lo dicho por
Palerm (1972:47-48) requiere también de un co-
mentario critico, en el cual las interrogantes tie-
nen que plantearse en toda su amplitud: {Es po-
sible imaginar un culto no institucionalizado?;
¢La ecuacién correcta seria, entonces: homo-
geneidad de imdgenes=culto institucionalizado?
¢Qué debe entenderse por culto y qué por insti-
tucionalizacion? Sin embargo, paradéjicamente,
Palerm considera que

las transformaciones mas trascendentes del Arcaico, o quizd
las mejor conocidas y conservadas, tienen lugar alrededor de la
religién,

agregando que durante el Arcaico tardio,

surgiendo en apariencia del culto no institucionalizado, apare-
cen representaciones de dioses y un simboliamo religioso forma-
lizado.

En tanto manifestacién ceremonial, puede de-
cirse que el funcionamiento de los cultos implica
dos planos interdependientes: el ideacional, ex-

1Queda sin responder otra pregunta: Los indios pueblo
y zapotecas, cuyas creencias utiliza Sé&journé para explicar la
significacién de las “pretty ladies” (Viven también en un estadio
prerreligioso? o, en caso contrario, si se ubican en el nivel del
pensamiento religioso (Cémo pueden citarse sus manifestaciones
superestructurnles para explicar las ideaciones de hombres de
mentalidad magica?.
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presado en las creencias —generalmente de ori-
gen mitico- en torno a las cuales se efectian los
rituales, y el social que refiere a las formas de or-
ganizacion y normas que regulan la conducta de
los creyentes. Virtualmente, el culto precisa del
permanente acatamiento a sus reglas preconce-
bidas, de manera que pueda asegurarse su con-
tinuidad e integracién simbélica. En tal sentido,
los cultos se efecttian en la dimensién que corres-
ponde a un contexto institucional, articuldndose
al conjunto social como componentes de las ex-
presiones ideol6gicas de tipo religioso. Aqui es
necesario recordar que la relacién mito-culto re-
presenta el nicleo fundamental del arcaico pen-
samiento religioso. Jensen (1966:58) al revisar
el papel del culto desde distintas perspectivas
(como medio de comunicacién, juego y fiesta) le
atribuye importantes funciones en las socieda-
des primitivas considerdandole como el ‘lenguaje’
religioso que propicia la “intima unidad y colec-
tividad” por medio de acciones comunes, desta-
cando ademds su “importancia decisiva” en la
trasmision de los “conocimientos generales més
esenciales a la nueva generacion”. En esta se-
cuencia argumental se hace evidente el obligado
cardcter institucional que revisten los cultos, al
grado que resulte inconcebible su presencia al
margen de tal determinante.

Aunque las figuras preclasicas no hayan re-
presentado deidades especificas, expresaron un
complejo simbolismo que ha sido interpretado
en sentido marcadamente genérico o con orien-
tacion extremadamente parcelaria. En el primer
caso, al proponerse un ambito de significacién
tan general (la fertilidad es el ejemplo impres-
cindible) la interpretacién se diluye en una abs-
traccién, mientras que en la segunda tendencia
la pretendida individualizacién significante (ri-
tos de pubertad, representaciones del mafz, etc.)
fragmenta la integral comprensién simbélica ex-
plicitada en diferentes focos numinosos, condi-
cionantes de su fndole polisémica. Este es el
punto donde se localiza el nudo gordiano de la
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cuestion que, tergiversada en la dimensién signo-
simbolo, ha llevado a plantear etapas prerreligio-
sas, “cultos no institucionalizados”, o interpreta-
ciones celosamente particularistas.

Vaillant establecié —antes que nadie- la con-
dicién polisémica de las estatuillas Preclésicas,
al indicar, como hemos visto, que el fondo de su
significado referia al nacimiento — crecimiento
— muerte en la naturaleza, actos reunidos en la
mujer y su funcién procreativa. Por otra parte,
recordemos que Kinzhdlov explica claramente
la concurrencia de diversas entidades numino-
sas en la conformacion del simbolismo que ex-
presan las figurillas, las cuales refieren a espiri-
tus de la vegetacién, al mundo animal, al cielo,
la tierra, la vida, la muerte y la lluvia fundidas
en la “Diosa con trenzas” que entrega el maiz
a los hombres. En esta linea de interpretacién
debe entenderse el cardcter polisémico y pluri-
funcional que atribuye a la imagen mitolégica,
asi como la diversidad iconogréfica. Indudable-
mente, son estos autores quienes, hasta el mo-
mento, han formulado las reflexiones mas pro-
fundas al respecto, ubicdndose en una posicién
alejada del simplismo genérico y de la miopia
particularista. Sin embargo, ain la importante
contribucién de Kinzhilov requiere de diversas
precisiones orientadas a obtener mayor amplitud
explicativa, asi como ordenacién en su esquema
conceptual y en lo relativo al analisis de la légica
que expresan los simbolos.

La analogia entre la tierra y la mujer debi6
constituir el nicleo numinoso fundamental del
pensamiento religioso hacia los inicios del Pre-
clasico. A partir de esta hierofania teldrica se
integrarian los cultos agrarios relacionados con
la fertilidad de las plantas. Nuevos elemen-
tos ideoldgicos se agregarian a la identificacién
tierra-mujer, los cuales se traducirian en diver-
sas representaciones simbélicas.

Veamos en detalle estos argumentos en el
siguiente esquema:



Diagrama 1

I (Eje analégico)
MUJER +— TIERRA (ht)
(Procreacién T m taw
de los seres
humanos) i |
(hv)  MUJER — TIERRA (Fertilidad de
11 las plantas)

Direccién I: refiere al plano de la especie hu-
mana, a la antropogenia; la tierra (madre) a
través de la mujer procrea a los humanos. Este
plano corresponde a las hierofanias teliricas.

Direccion II: indica la influencia femenina en la
fertilidad de las plantas; la mujer a través de
la tierra propicia (conjuntamente con la lluvia)
la fecundidad vegetal.

Esta dimension se articula en el contexto de las
hierofanias vegetales.

Eje analégico (III): a partir de la analogia
tierra-mujer se desarrolla la serie simbélica
tierra-mujer-madre-fertilidad operante en las
dimensiones humana y vegetal, la cual remite
a la integracion de las hierofanias teldricas
(ht) y las vegetales (hv).

Identificacion homoldgica (IV): la tierra “madre
de los hombres” se identifica con la tierra “ma-
dre de las plantas”. Es decir, las hierofanias
teliricas se asimilan con las hierofanias vege-
tales.

Identificacién homologica (V): la mujer “madre
de los seres humanos” se identifica con la
“mujer propiciadora de la fertilidad de las
plantas”. En este caso, la hierofanfa vegetal
remite a un plano humano, determinando la
identificacién de seres humanos=vegetales.

Al elegir el cuerpo femenino como imagen re-
presentativa, los escultores del Precldsico con-
cretaron en sus pequefas obras los conceptos
analégicos relativos a la serie simbélica tierra-
mujer-madre-fertilidad, a partir de la cual se
produce la identificacién humano=vegetal. Esta
compleja sintesis numinosa evidentemente po-

lisemdntica corresponde al multiformismo ico-
nografrico de las figurillas.

El pensamiento religioso durante este perfodo
evidencia el bajo nivel de desarrollo de las fuerzas
productivas. Su dependencia de los fenémenos
naturales generd, sin duda, peculiares ideaciones
alrededor de la fertilidad vegetal que, aleatoria e
incierta, debi6 ser la primeramente comparada
al ciclo reproductor humano susceptible de da-
tacion mediante el ménstruo, y posteriormente
regulada de acuerdo con coémputos selénicos, La
presencia de la sangre menstrual en asociacién a
las fases lunares, y éstas identificadas como de-
terminantes de la lluvia y la fertilidad humana
y vegetal, integrarian un conjunto simbélico re-
lacionado a hierofanias vegetales, posiblemente
expresado en la serie luna-lluvia-fertilidad.

Las estatuillas femeninas no fueron adoradas
como tales; su valor sagrado dependia, en pri-
mera instancia, de su carécter simbélico ligado al
conjunto tierra-mujer-madre-fertilidad. Hemos
visto que Séjourné no les otorga ningin valor re-
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ligioso en tanto no constituyen deidades especifi-
cas, limitando su funcién a la de simples ins-
trumentos mégicos, pero esto refleja una equivo-
cada posicién teérica, més que las caracteristicas
de la ideologia religiosa del Preclésico, como se
ha dicho. En mi opinién, estas imagenes cubrian
un campo religioso y méagico simultdneamente,
en la medida que representaban nicleos numi-
nosos y podrian ser utilizadas ritual o magica-
mente para propiciar beneficios otorgados (ima-
ginariamente) por la Tierra-Madre, en su am-
plia acepcién teldrica o en su concreta dimension
agraria. En tal sentido, el culto no se orientaria a
las iméagenes en sf, sino al simbolismo que la mu-
jer analégicamente expresaba, mismo que podria
asociarse inclusive a funciones y estados fisiol6gi-
cos propios de su condicién (pubertad, lactancia,
gravidez, etc.) ligados a los centros de ideacion
religiosa antes mencionados, Las figurillas repre-
sentaban manifestaciones materiales de lo sa-
grado, en tanto la muger era la personificacion
de la Madre-Teldrica.'” Es en este contexto que
puede hablarse de su posible utilizacién magica
en las dreas de cultivo; de su asociacion funeraria
o con espiritus de la naturaleza; de su identifi-
cacion con el maiz; de la ostentacion ritual de su
sexo relacionada a ritos de pubertad; de las repre-
gentaciones del corte del cabello referidas a la fer-
tilidad vegetal; de la exhibicion de estados de gra-
videz; de las manifestaciones bifaciales y bicéfa-
las, ete. La glosa anterior no refiere, desde luego,
a actos o pensamientos aislados, sino a represen-
tacionesy practicas religiosas interdependientes,

16En relacién con las representaciones anal6gicas e ilusorias de
la naturaleza y a sus acciones de orden prédctico (la oracién, la ma-
gia y el ritual), Godelier (1978:335) ofrece una significativa apor-
tacién, indicando que “El propio contenido de las representaciones
religiosas del mundo es lo que fundamenta la préctica religiosa, lo
que hace que la religién no sea solamente un sistema de represen-
taciones, sino también una prictica que se piensa como objetiva y
eficaz. Contra una determinada antropologia que plantea arbitra-
riamente una diferencia de esencia entre magia y religién, hay que
reafirmar que la religién existe espontdneamente bajo una forma
tedrica (representacién-explicacién del mundo) y bajo una forma
préactica (accién mégica y ritual sobre lo real)”.
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légicamente articuladas en una trama mistica y
ritual. Es en este punto donde se localizan las
limitaciones de gran parte de los investigado-
res preocupados por develar su significacién; sin
percatarse de que sus caracteres iconograficos
se desprenden de una ordenacién simbélica, han
enfatizado alguno de sus diferentes significados,
o han generalizado sus interpretaciones.

Un aspecto de interés especial es el relativo a
la asociacion de las estatuillas al culto funera-
rio (hecho destacado por Jiménez Moreno, Pina
Chan, Krickeberg y Vaillant, como se ha indi-
cado). Al respecto debe tenerse presente que en
el pensamiento religioso de los pueblos cultivado-
res la sexualidad y la muerte se conciben como
aspectos de la fertilidad que (en tanto entidad
numinosa) es resultado del circulo vida-muerte,
como de la sexualidad, en forma tal que ambos
circuitos se identifican. Esta idea se relaciona




implicitamente con la influencia de las hiero-
fanias selénicas en los ritmos biocésmicos y con
la funcién mégica y religiosa de la mujer, identi-
ficada con la tierra y la luna (nicleos de fecun-
didad humana y vegetal) y, por lo mismo, asocia-
das simbdlicamente a la muerte. Para los pueblos
cultivadores la vida constituye un circulo cerrado
en donde morir — nacer — procrear siguen una
secuencia ininterrumpida, que puede esquemati-
zarse en la forma siguiente:

Diagrama 2
NACER (parto) = dh
(regeneracién
cosecha) = dv
PROCREAR TIERRA MORIR
MUJER
dh= (copular) (funeral) = dh
dv= (fecundar (sembrar) = dv
sembrar

El diagrama anterior indica que cumplir cada
uno de los momentos del ciclo vital -tanto
en su dimensién humana (dh), como en la
vegetal (dv)- implica la realizacién de actos de
orden cultural que son andlogos simbélicamente:
los muertos se depositan dentro de la Madre-
Tierra igual que se entierran las semillas; el
parto, en forma semejante a la cosecha, es el
medio para regenerar la vida por intermedio de
nuevos seres humanos o vegetales; copular es la
accion necesaria para depositar la simiente, y en
tanto acto sexual es analogo a la siembra, que
constituye el paso necesario para la fecundacion,
con el auxilio de la lluvia.

Dejando a un lado la orientacién parcial o
genérica de la mayoria de las opiniones en torno
a la significacién de las imégenes femeninas,
adviértase que estdn elaboradas, precisamente,

en base a subrayar la importancia religiosa y
maégica otorgada al nacimiento, la procreacién,
la muerte, la siembra, la cosecha, las semillas,
la fertilidad, fuentes de energia sagrada que se
manifiestan en su poliformismo iconogréfico y en
las multiples funciones de orden ritual que las fi-
gurillas debieron cumplir. Indiscutiblemente, las
practicas y las ideologias asociadas al cultivo se
entrecruzan con el acontecer humano en los pla-
nos de la vida y de la muerte, teniendo en la mu-
jer, un eslabén simbélico. Aqui es obligado recor-
dar las reflexiones de Vaillant en tanto enfatizan
el conjunto de estas ideaciones.'® De acuerdo con
lo expresado, la situacién social de la mujer en el
Precldsico debié conjuntar aspectos singulares;
no es aventurado suponer que su papel de pro-
veedora de alimentos (maiz) y de seres humanos,
asociado a practicas magicas (muy posiblemente
ligadas al curanderismo), le conferian posiciones
Jerdrquicas de importancia en la organizacién so-
cial, hipétesis que no implica necesariamente el
planteamiento de un estadio matriarcal. Toda
vez que la mujer proporcionaba el alimento ve-
getal y lacteo a los hombres (con el auxilio de
su cuerpo, de la lluvia y la luna) y hacia posible
la continuidad del grupo mediante el acto repro-
ductivo, cumplia socialmente un papel andlogo
al desempenado por la madre-tierra en la di-
mensién de la naturaleza, identificacién que le
presentaria ante el grupo como poseedora de po-
deres sobrenaturales, depositaria de secretos o
misterios. El cémputo del embarazo, la préctica
obstétrica, la siembra de las plantas alimenti-
cias, el control del ciclo de fertilidad vegetal, el

16En la iva de una visién ecuménica, Eliade (1981:317,
318, 320, 321) indica: “Semejantes a los granos enterrados en la
matriz telirica, los muertos esperan su regreso a la vida bajo nueva
forma (...). La solidaridad de los muertos con la fertilidad y la
agricultura se observa més claramente atin cuando estudiamos las
fiestas a las divinidades relacionadas con uno de estos argumentos
culturales (...). La fecundidad de la mujer influye en la fecundidad
de los cam pos, pero la opulencia de la vegetacién ayuda asu vez ala
mujer a concebir. Los muertos colaboran tanto en lo uno como en lo
otro, esperando al mismo tiempo de estas dos fuentes de fertilidad
la energia y la substancia que los reintegrarén al flujo vital”,
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tejido y la confeccién de la indumentaria, serian
actividades confiadas a la responsabilidad feme-
nina a cuyo ambito habria que agregar también
la crianza y socializacién de los infantes y la con-
servacién del fuego del hogar, es decir, el deposito
de la gran fuerza divina (que proporciona el ca-
lor y la coccién de los alimentos) referida a la
imagen del anciano encorvado que carga un bra-
sero, mds tarde llamado Huehuetéotl. La relacion
de las antiguas deidades de la tierra y del fuego
doméstico posteriormente se expresaria en la re-
presentacién de la diosa del fuego (Chantico) y
en la concepeién nahuatl del viejo dios del fuego
como una divinidad dual (masculina y femenina)
llamada Xihutecutli (“el que mora en el ombligo
de la tierra”).

Continuando la secuencia de esta linea argu-
mental, retomo brevemente la cuestién relativa
a las hierofanias lunares, mismas que debieron
ocupar un lugar de singular importancia en las
ideas religiosas de este periodo. La luna es el
astro de los ritmos biocésmicos (lluvia, mareas,
menstruacién, germinacién, etc.); nace, crece,
decrece y muere solamente para reiniciar el in-
terminable ciclo, y en tal sentido tiene una franca
asociacién con la Madre-Tierra y con la mujer.
Esta relacion simbélica estd perfectamente da-
tada en las tltimas fases del desarrollo civili-
zatorio mesoamericano tanto en las representa-
ciones iconogrédficas como en el contexto mitico
y ritual de las divinidades femeninas, evidencia
que permite suponer su desenvolvimiento a par-
tir de ideaciones miticas concebidas in illo tem-
pore. Thompson (1982:301-303), comparando las
creencias con las aztecas, se refiere a la identifi-
cacién de la luna con el agua, recordando que “la
diosa lunar moraba en el Tlalocan” Chalchiuih-
tlicue, esposa de Tlédloc, era su representacion),
planteando ademas que

la creencia de que la luna era también diosa de la tierra y sus
productos es antiquisima y probablemente estaba muy difun-
dida por el horizonte del periodo Formativo, pero perdi6 terreno
on muchas partes del dmbito maya en favor de los cultos ritua-
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hdeljwendioadelmaizydelumanifutaciomdivininﬂu
del reptil terrestre.

Soustelle (1983:116) se refiere a la “pareja
primordial” el fuego (Sol) y la tierra (Luna),
“la muy antigua dualidad trasladada al cielo. La
Luna representaba por asi decirlo, a la tierra
en el mundo celeste”. Pina Chan (1967:64) por
su parte, considera que durante el Precldsico
superior en Remojadas (800 a 200 an.e.) se
inicia el culto a la Luna, junto a los del Sol y
Venus, mientras que Lowe (1982:288ss) enfatiza
el papel de la Luna en las manifestaciones
calendéricas y en la simbologia caracteristicas de
las esculturas de Izapa."”

Las estatuillas femeninas del Precldsico no
presentan ninguna evidencia directa que per-
mita establecer en ellas simbolismos selénicos,
pero éstos debieron de constituir parte del campo
polisémico al que los hemos asociado. En tanto la
fertilidad de las plantas, la procreacion de los hu-
manos, la muerte, la pubertad, la lluvia, se han
propuesto como nicleos numinosos relacionados
con las imédgenes, tiene que considerarse su vir-
tual articulacién con las hierofanias lunares. Si-
guiendo este orden de ideas, es necesario tener
presente la opinién de Kinzhélov relativa a la
“Diosa con trenzas”, imagen que personifica el
cielo y la tierra, la vida y la muerte, etc., a partir
de la cual, como se ha dicho, explica la presen-
cia posterior de diosas que tienen como campos
funcionales la humedad, la luna, la procreacion,
el maiz, ete. Es indudable que este enfoque re-
cupcra con acierto la integracién légica y estruc-
turada de los elementos simbélicos que se ma-

1TRespecto de las divinidades femeninas aztecas, con singular
visién, Vaillant (1983:148,154) indicé6 hace mds de 40 anos:
“Las diosas del mafz eran jévenes y hermosas, y probablemente
se derivaron del antiguo culto de las deidades de los tiempos
precldsicos (...)” y agrega: “Las diosas (...) parecen haber tenido
més adoradores y las imégenes de barro hechas en su honor siguen
también, en la linea ininterrumpida, la tradicién de las figurillas
del Preclasico”.



nifiestan en las figurillas, aunque debe cuestio-
narse su apresuramiento al hablar de deidades
especificas.

Por cuanto hace al significado de las imége-
nes bicéfalas y bifaciales, recordemos que Co-
varrubias y Kinzhdlov —con enfoques difieren
en sentido y profundidad- las han interpretado
en términos del principio de la dualidad, ex-
plicaciéon que Séjourné reduce a representacio-
nes de mazorcas dobles. La opinién de Zehn-
der (1974:1941-44) conjuga las dos tendencias
analiticas mencionadas en una modalidad inter-
pretativa diferente:

Lo dual no refiere aqui a la unidad de las advocaciones
masculina y femenina de la ‘divinidad’, ya que las figurillas
siempre tienen su cuerpo de mujer y carecen por completo de
cualquier indicio del género masculino. Més bien representan lo
doble que hay en la naturaleza (...) como los gemelos, los dobles
juncos de maguey, los tallos dobles de maiz, etc.

El argumento central los resume al sefialar:

(..) nos parece conveniente que representan dos diversos
aspectos (...) de vida, o sea que encarnan la simbolizacién de
dos fuerzas deificadas.

Dada la complejidad filoséfica que reviste el con-
cepto de la dualidad en Mesoamérica, resultarfa
un atrevimiento sin fundamentos plantear que
los hombres del Precldsico lo hayan manejado
en los términos y con el sentido religioso adver-
tido entre los mixtecos, mayas, toltecas y azte-
cas. Sin embargo, no puede dejarse a un lado la
reflexion orientada a buscar las fuentes de este
principio filoséfico, paradigma del pensamiento
religioso mesoamericano. Asi, interrogando so-
bre el origen de los mitos y concepciones respecto
al dios dual y las edades cosmogénicas, Leén-
Portilla (1979:286-287) no vacila en recorrer los
antiguos focos civilizatorios ~Tula los seforfos
del Clésico- hasta llegar a la cultura olmeca, in-
dicando que
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(...) podria afirmarse también que la posterior trayectoria del
pensamiento que muchos siglos més tarde habrian de cultivar
las gentes de idioma néhuatl encontraria sus raices dltimas en
ese horizonte cultural, cerca de dos milenios anterior a los dias
de la conquista.

De acuerdo a lo anterior, cabe indicar que Lowe
(1982:291) advierte la representacion del con-
cepto de dualidad en las estelas 19y 20 de Izapa,
en tanto que Sodi (1977:35) identificé manifesta-
ciones de la explicacion dialéctica de los opuestos
en la pléstica arcaica, no solamente referidas a
los aspectos masculinos (engendracién) y feme-
nino (concepcién), sino al ciclo vital.

En efecto, esta plastica no expresa la bisexua-
lidad divina que en Ome-téotl(= “dios dual”) con-
siderado como el origen de los dioses y de los
hombres, tiene en la filosofia ndhuatl su mani-
festacién mas compleja; simboliza fenémenos ar-
ticulados a hierofanias telGricas, vegetales y lu-
nares; de ahi sus representaciones de gemelos,
de un cuerpo femenino bicéfalo asociado al de un
infante; de las fases del ciclo vital; de la vida y
la muerte, etc. De tal manera puede suponerse
que las estatuillas bicéfalas y bicefaciales asimi-
larian, identificarian, sintetizarian diferentes di-
mensiones simbélicas en forma semejante a la
imagen del jaguar entre los olmecas, en la que
podrian integrarse no una sino varias divinida-
des. A partir de este nicleo mistico se desarro-
llarfa el concepto de dualidad hasta alcanzar pla-
nos filos6ficos en el contexto de las religiones es-
tatales. No obstante, aiin en esta etapa su campo
significativo trascenderia el esquema binario, re-
teniendo atributos de su arcaica configuracion
polisémica.

En las tradiciones culturales preclasicas de la
costa del Golfo de México y del Altiplano Central
se conformaron los cimientos del pensamiento
religioso mesoamericano coherentemente arti-
culados a economias poco desarrolladas, depen-
dientes del cultivo. Las figurillas femeninas aso-
ciadas a las distintas etapas de este periodo re-
presentan un esfuerzo primigenio orientado a
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deificar y personificar las fuerzas de la natura-
leza como generadoras de la fertilidad humana-
vegetal, rectoras del orden césmico y dominan-
tes de la vida cotidiana, &mbitos numinosos que
simbolizan estas imAgenes en tanto la mujer
debi6 ser identificada a dichas fuentes sagradas
mediante procesos mentales analégicos. En este
sentido, las estatuillas también debieron servir
como medios de comunicacion entre los hombres
y las fuerzas superiores de la naturaleza, para
influir en sus poderes sobrenaturales y transfor-
mar al mundo, en forma imaginaria.
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