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Los excesos del mono: salvajismo, transgresion y
deshumanizacion en el pensamiento nahua del siglo xvi

Jaime EcHEVERRIA GARCiA *

De los miltiples simbolismos que le fueron atribuidos al mono entre los antiguos
nahuas, destacan los que tienen que ver con el exceso y la transgresion, de hecho,
dichos simbolismos constituyeron en buena medida la esencia del mamifero. En
el pensamiento nahua del siglo xvi, el comportamiento excesivo atentaba contra la
identidad humana, de manera que conducia a una deshumanizacion simboélica. No
obstante, en el mito realmente se efectuaba — la mayoria de las veces — una muta-
cion animal. Ademas de estos simbolismos, el mono también represent6 el estado
salvaje del hombre, que puede pensarse en dos direcciones: 1. como el estado de
degradacion del ser humano provocado por sus faltas; 2. como un estado salvaje
primigenio por el que debe transitar todo hombre para poder alcanzar la cultura.
[Palabras clave: nahuas, mono, salvajismo, exceso, transgresion, deshumanizacion. |

Les exces du singe : sauvagerie, transgression et déshumanisation dans la pensée
Nahua du xvie siecle. Parmi les différents symbolismes qui ont été attribués au singe
chez les anciens Nahuas, ceux qui ont a voir avec I’exces et la transgression se
distinguent, dans la mesure ou ces derniers caractérisent en grande partie I’essence
de ce mammifere. Or, dans la pensée nahua du xvr° si¢cle, le comportement excessif
attentait contre 1’identité humaine, de sorte qu’il conduisait a une déshumanisation
symbolique. Cependant, il est vrai que dans le mythe s’effectuait — la plupart des
fois — une authentique mutation animale. Ainsi, en plus des symbolismes mentionnés,
le singe a également représenté 1’état sauvage de I’homme, lequel peut étre concep-
tualisé selon deux axes différents : 1. comme 1’état de dégradation de 1’étre humain,
résultat des fautes que celui-ci a commises ; 2. comme un €tat sauvage primaire
par lequel tout homme doit passer pour pouvoir atteindre la culture. [Mots-clés :
Nahuas, singe, sauvagerie, exces, transgression, déshumanisation. |

The excesses of the monkey: savagery, transgression and dehumanization in sixteenth
century Nahua thought. Of the many symbolisms attributed to the monkey among the
ancient Nahuas those related to excess and transgression stand out, as these qualities
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characterize for the most part the essence of this mammal. For the sixteenth century
Nahuas, excessive behavior threatened the human identity, resulting in a symbolic
dehumanization. Nonetheless, in mythical narratives, the mutation into an animal
would usually actually happen. In addition to the symbolisms already mentioned,
monkeys also represented the savage state of man, which can be understood in two
ways: 1. as the state of degeneration of a human being caused by his shortcomings;
2. as a primary savage state that every man must undergo in order to reach culture.
[Key words: Nahuas, monkey, savagery, excess, transgression, dehumanization. |

Observar al mono era sumergirse en el pasado del ser humano, pero en un
pasado remoto, imperfecto, cadtico, un remedo del presente verdadero. Su
inquietante semejanza con el hombre no hacia otra cosa que delatar el paren-
tesco que existia con éste. Dijeron los informantes nahuas de Sahagun (CF’, XI,
p. 14): « tiene manos humanas, pies humanos » (tlacamaie, tlacaicxe)'; « su
cara es un poco humana » (achi tlacaxayaque); « come como un ser humano »
(huellacatlacua); « se sienta como un hombre » (moquichtlaliani)®. Segin la
antigua cosmovision nahua, al ser destruido el Sol de Aire, Ehecatonatiuh, sus
habitantes — o la mayoria de ellos — fueron convertidos en monos. Una fuente
tardia afirma que dicha transformacion fue motivada por las transgresiones de
aquellos hombres (Veytia 2000, p. 43), lo que concuerda con uno de los elementos
del complejo ideologico de creacion y destruccion de eras cosmologicas: la falta.

El simio, entonces, fue visto como un ser humano bestializado. El cambio
ontoldgico que implica el paso del hombre a un estado animal borra por com-
pleto los rasgos esenciales que definen la humanidad, que en gran medida estan
dados a partir de la prohibicion y la contencion de los impulsos. Los interdictos
basicos sobre los que se erige la cultura radican en los contenidos de sexualidad
y de muerte, tal como sefial6 Sigmund Freud (2000, p. 145). Justamente, el ser
que se encuentra fuera de los limites de la cultura se ha despojado de dichas
prohibiciones. El ser animalizado, en consecuencia, se distingue por un deseo
sexual y de muerte irrefrenables, y esto se observa con claridad en las descrip-
ciones etnograficas del mono y de seres con rasgos simiescos. Volviendo otra
vez con Freud (2003, p. 191-192), él compard el inconsciente con el instinto
animal. Aquél se forma precisamente de pulsiones sexuales y de muerte sobre
las que se ha ejercido represion por considerarse atemorizantes, y que han
devenido inconscientes como un mecanismo de defensa. Asi, bajo un estado

1. La ortografia del nadhuatl ha sido normalizada con base en el Gran Diccionario del
Ndhuatl (GDN).

2. Existen dos especies de mono en el territorio mexicano: el arafia (Ateles geoffroyi) y
el saraguato o mono aullador (4/louata palliata). El mono arana es el que llamo la atencion
de los habitantes del Altiplano central, pues de las dos especies existentes, éste fue el unico
que se plasmo en los codices y en la escultura mexica.
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animal no existe conciencia, s6lo aflora el instinto. No existe represion, pues
ya ha quedado anulada. No hay vergiienza, pues ésta define al ser humano?®.

Dentro de los multiples valores que poseyo el mono entre los nahuas del
siglo xv1, quiero destacar sus significados de transgresion y de exceso, que radi-
can principalmente en el ambito del sexo, y las consecuencias que acarreaba
un comportamiento de tal naturaleza en el hombre: la deshumanizacion. En la
lamina 32 del Codice Vaticano B (1972) (Figura 1, pagina siguiente) se ilustra una
figura de simio que, mediante su actitud corporal y su accion, condensa aquellos
significados. El mamifero esta representado con la cabeza girada hacia atras, los
brazos levantados a la altura de los hombros con las manos abiertas, y expulsa un
chorro de excremento que se dirige hacia la cabeza de una deidad de la muerte®.

La tipica ambivalencia de sentido de la cosmovision nahua igualmente se hace
presente en la figura transgresora del mono, pues asi como fue representado
en los codices como un animal infractor — las fuentes documentales también
lo dejan entrever —, algunos datos lo muestran desempenando una funcién
remediadora y punitiva.

La metodologia que sigo en la elaboracion del presente articulo es la conjun-
cion de las fuentes histdricas — tanto escritas como codices —, las etnograficas y
el material arqueologico. De esta manera, se plantea un estudio interdisciplinario
con el fin de ofrecer el cuadro mas completo respecto a los simbolismos de
transgresion y deshumanizacion del mono entre los antiguos nahuas.

3. Por cuestiones de espacio no me puedo extender en la exposicion de las formulaciones
freudianas sumariamente esbozadas, y no es mi objetivo hacerlo — para ello, remito al lector
alos textos Totem y tabu y Lo inconciente de Sigmund Freud que aparecen en la bibliografia.
Aunque éstas tienen tintes universalistas, tampoco es mi intencion empatarlas con el pensa-
miento nahua, pero si sugerir su similitud con ciertos aspectos de dicho pensamiento, como
la constitucion de la cultura, y por ende, del ser humano, a partir de la norma, esto es, de la
prohibicion/represion; asi como la asimilacion del deseo inconsciente asocial e irresistible
con el aspecto animal de la persona. En un texto inédito, Alessandro Lupo (en prensa) llega
a semejantes planteamientos al analizar narraciones huaves sobre encuentros sexuales entre
humanos y animales. Respecto del cuento de Xawealat —un joven que se come a su hermana,
viola a la Luna y posteriormente es convertido en conejo por ésta —, dice Lupo, « representa
en clave amerindia el eterno dilema de la relacion entre el imperio de los instintos y la
libertad de accion del sujeto, entre los ocultos e [...] [incontrolables] componentes ferinos
del inconsciente humano y la necesidad del ser humano, para distinguirse de los animales y
elevarse por encima de ellos, de someterse a una larga y fatigosa disciplina cuyo resultado
es un equilibrio siempre fragil ». El antropologo termina su texto afirmando que mediante
la apropiacion de los valores culturales y el dominio de los impulsos animales, la sociedad
huave trata de hacer plenamente humanos a sus integrantes.

4. En el apartado « Transgresion y exceso sexual » explico cada uno de estos aspectos,
los cuales son retomados mas adelante en el apartado « Seductor, amante y raptor ».
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Fig. 1 — Ozomatli que defeca en la cabeza de Mictlantecuhtli
(Codice Vaticano B 1972, 1lam. 32, detalle).

La destruccion de los hombres por el viento

Quiero comenzar con las diferentes versiones que narran la transformacion
de los hombres en monos durante la era Ehecatonatiuh, y resaltar algunos
aspectos que considero de interés. Una serie de fuentes coinciden en afirmar
que correspondi6 a la cuarta edad, cuyo signo fue nahui ehecatl, « cuatro
viento » (Benavente 1996, p. 548; Anales de Cuauhtitlan 2011, p. 31; Histoyre
du Mechique 2002, p. 145; Hernandez 1986, p. 145). El dios que rigid esta era
fue Quetzalcoatl (Historia de los mexicanos por sus pinturas® 2002, p. 35),
lo que facilmente se entiende al ser el dios del viento. Una segunda y mas
abundante serie de documentos ubican a Ehecatonatiuh como el segundo Sol
(Leyenda de los Soles 2002, p. 175; HMP 2002, p. 35; Muiioz Camargo 1998,
p. 164; Codice Vaticano 4 1964, 111, p. 23; Alva Ixtlilxochitl 1997, 1, p. 264;
Veytia 2000, p. 47-48). Mientras que en otro documento, Alva Ixtlilxochitl
(1997, 11, p. 7) sitaa a dicho Sol en la tercera edad®.

En general, todas las versiones confluyen al narrar los desastrosos efectos
ocasionados por poderosas rafagas de viento que terminaron por perder el
mundo, y la mutacion de los hombres en simios. En palabras de fray Toribio

5. A partir de aqui, HMP.

6. Respecto a la sucesion de los Soles, véanse Moreno de los Arcos (1967, p. 200) y
Graulich (1990, p. 101, 296-298).
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de Benavente (Benavente 1996, p. 548): « Fue tan ympetuoso el ayre y viento
que hizo, que todos los montes y arboles destruy6 y arranco, y leuantaua las
grandes pefas y las quebrantaua y hazia yr rodando, y todos los hedificios
destruyd. » Y senala el franciscano que los indios decian que los monos eran
los hombres de la cuarta edad. Los Anales de Cuauhtitlan (2011, p. 31) precisan
que los hombres transformados en aquellos mamiferos fueron hombres-mono
(tlacaozomatin), a quienes se les arrojo al bosque.

Esta interesante mencion puede identificarse con una escultura azteca en piedra
del musée du quai Branly de Paris (Figura 2), que representa el cuerpo de un
hombre sedente que viste maxtlat!/ — especie de calzoncillo —, pero, en oposicion,
esta provisto de una cabeza y cola de simio. La primera se reconoce por el
topete hirsuto, los grandes ojos circu-
lares, la boca que parece soplar y el
pelo que recubre gran parte del rostro;
mientras que la cola sale del maxtlat!
y sube por la espalda. Para Leonardo
Lopez Lujan y Marie-France Fauvet-
Berthelot (2005, p. 129, figura 52),
esta estatua probablemente representa
a Ehécatl-Quetzalcoatl o a Xochipilli-
Macuilxochitl. Yo, en cambio, consi-
dero que en esta imagen bien podemos
ver reflejado a uno de los tlacaozoma-
tin, es decir, el ser humano degradado
a una condicion simiesca’.

El descenso hacia el ambito animal
sufrido por la humanidad igualmente
repercute en el espacio habitado, pues
la nueva condicion obliga el despla-
zamiento del hombre deshumanizado
hacia el espacio salvaje. Y no sélo eso,
la geografia condiciona la identidad Fig. 2 — Hombre-mono, musée du
humana o animal. En un mito popo- quai Branly (Lopez Lujan y Fauvet-
luca (Foster 1945, p. 239), Cristo les  Berthelot 2005, p. 129, figura 52, cat. 52).

7. Sin negar que las ligas del mono con aquellas deidades fueron demasiado estrechas, no
necesariamente cualquier escultura o figurilla con rasgos simiescos debe evocar a Ehécatl
o a Xochipilli, a no ser que dichas imagenes estén adornadas con algunos de sus atributos
iconograficos: orejeras epcololli y pectoral ehecailacacozcatl para la primera; y orejeras
oyohualli para la segunda. Aunque el ozomatli porto los significados de aquellos dioses, el
mamifero por si mismo contd con un simbolismo particular, lo que no quiere decir que éste
no fuera compartido con otros animales o divinidades.
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voltea la cabeza a los sobrevivientes del diluvio y los avienta a los arboles, y
es en ese momento que se convierten en simios. De por si, los hombres que
habitaban el Sol de Aire poseian una condiciéon mas ligada a la naturaleza, lo
que se refleja en el tipo de alimento que consumian. Segin la Leyenda de los
Soles (2002, p. 175), comian matlactlomome cohuatl, « doce serpiente »; mien-
tras que la Histoyre du Mechique (2002, p. 145) apunta que « se alimentaban
de un fruto que se da en un arbol llamado mizquitl »; y una tercera variante la
encontramos en el Codice Vaticano A (1964, 111, p. 23): « no comian salvo frutas
silvestres que llamaban acotzintli ». Estos tres productos, de origen silvestre,
contrastan con el maiz, una planta cultivada, el alimento prototipico del hombre
verdadero. En este sentido, Michel Graulich (1990, p. 101, 296-298) propuso
ordenar los Soles en un plano vertical con base en la idea de progreso, donde
las creaciones son cada vez menos imperfectas y el alimento va de lo silvestre
hasta llegar al producto cultivado, el maiz, alimento de la era presente.

La eleccion del mizquitl o mezquite como el alimento de los habitantes de
Ehecatonatiuh pareciera no ser casualidad. Previo a su huida a Tlapallan,
Quetzalcoatl convirtio los arboles de cacao en mezquites (CF, 111, p. 33). El
cacao es uno de los frutos favoritos del mono, y en el arte maya se le representa
con frecuencia asociado a este producto (Najera 2012). Por otro lado, dicho
mamifero mantuvo estrechas ligas con Quetzalcdatl.

Respecto a la mutacion de los hombres, algunas fuentes especifican que
fueron arrastrados o levantados por el viento, y asi se transformaron en monos.
El autor de este gran ventarron fue Tezcatlipoca (Leyenda de los Soles 2002,
p. 175; HMP 2002, p. 35). Segun Alva Ixtlilxochitl (1997, I, p. 264; también
Veytia 2000, p. 43), muchos hombres y mujeres lograron escapar del gran
huracéan que arrasé con todo lo que habia a su paso, refugiandose en cuevas y
otros lugares lejos de su alcance. Pasados algunos dias, salieron de su escondite
y encontraron toda la tierra « cubierta y poblada de monos », animal que hasta
entonces no conocian, declar6 Mariano Veytia (2000, p. 43). En cuanto a la
version tlaxcalteca, los hombres fueron levantados del suelo por huracanes
hasta perderse de vista, para luego caer y hacerse pedazos; mientras que las
gentes que escaparon se « quedaron enredadas por algunas montafias y riscos
escondidos, y que se convirtieron en monas y micos » (Mufioz Camargo 1998,
p. 164). De nuevo se observa que el ambito geografico determina la naturaleza
humana o animal, pues el refugio en sitios agrestes contribuyd a la mutacion
en simio. En este sentido, el habitat es transformador.

No podemos pasar por alto las implicaciones inmorales que conlleva intro-
ducirse en el bosque o en otros lugares salvajes en el pensamiento nahua. Se
decia que el joven que contrariaba el orden moral y el deseo de la divinidad se
internaba en la barranca, en los pefiascos, en el zacatal o en el bosque; se hacia
conejo y venado, que eran los tipicos animales del monte, y seguia su camino,
el de la vagancia (Garcia Quintana 1974, p. 157, 159). Las concepciones del

142



El mono en el pensamiento nahua

bosque como un lugar de inmoralidad y alejamiento del dios, asi como un espacio
donde se adquiere una condicion animal, ya sefialado arriba, estan expresadas en
varios mitos chinantecos. Se narra que cuando aparecid Cristo-Sol en el mundo,
los hombres que no querian persignarse, ni ver la luz, ni oir la campana ni saber
del cura, « se fueron al monte y se volvieron monos porque no les gusto vivir
bajo la luz del cielo », o se metieron dentro de la tierra; mientras que los que
permanecieron se hicieron cristianos. « Desde entonces tienen los changos las
patas como manos y desde entonces no tienen vergiienza » (Weitlaner 1977,
p. 218, 224, 226).

Habiendo adquirido forma simiesca, los hombres quedaron privados de razoén
y perdieron el habla, y « no les falta otra cosa sino la habla y quedaron mudos
para ser hombres perfectos », apuntd Muinoz Camargo (1998, p. 164). Una
informacién muy interesante y inica en las descripciones de la destruccion del
Sol de Aire, proporcionada por Mariano Veytia®, es que los hombres de esta
edad « eran los ociosos y vagabundos que en castigo de su holgazaneria fueron
convertidos en monos ». Y a diferencia de Camargo, segiin los datos obtenidos
por Veytia (2000, p. 43), « creian que sabian hablar, y que el no hacerlo era
porque no los obligasen a trabajar ». Recordemos que en el Cddice Vaticano A
(1964, 111, p. 40) se le atribuye al simio la ociosidad.

En el Popol Vuh (2005, p. 29, 31-32) también encontramos datos de gran
interés respecto a los hombres de una era anterior cuya descendencia fueron
los monos. Después de la creacion fallida de los hombres de lodo, los dioses
crearon mufiecos labrados en madera, quienes se parecian al hombre, hablaban
como ¢l y poblaron la Tierra. Aunque tuvieron descendencia, « no tenian alma,
ni entendimiento, no se acordaban de su Creador, de su Formador, caminaban
sin rumbo y andaban a gatas ». « Fue solamente un ensayo, un intento de
hacer hombres. » La parte del cuerpo sobre la que sufrieron dafio antes de ser
destruidos por un diluvio tiene implicaciones importantes. Sus utensilios de
trabajo y animales se rebelaron contra ellos por el mal trato que les habian
dado: los perros les destrozaron las caras, asi como los comales y las ollas; las
piedras del hogar « se arrojaron directamente desde el fuego contra sus cabezas
causandoles dolor »; « a todos les fueron destrozadas las bocas y las caras. Y
dicen que la descendencia de aquéllos son los monos que existen ahora en los
bosques; éstos son la muestra de aquéllos, porque solo de palo fue hecha su
carne por el Creador y el Formador ».

En la cabeza y el rostro se asienta la identidad humana, por lo que un golpe
en esta parte del cuerpo implica su pérdida y la accion que facilita el transito
hacia la bestialidad. Este atentado contra los hombres de madera, aunque su

8. Veytia es tan tardio como el siglo xvim, mientras que la mayoria de las narraciones de la
destruccion de los Soles corresponden al siglo xv1. Esto obliga a que tomemos con reserva los
datos proporcionados por el historiador novohispano, pero no por ello que los desechemos.
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destruccion se haya llevado a cabo por un diluvio, posiblemente condujo a su
descendencia a una humanidad disminuida, encarnada en la figura del simio.
Por otro lado, el material con el que fueron creados dichos hombres en el mito
maya quiché podria mantener concordancia con el nombre en nahuatl asignado al
mono ademas de ozomatli: cuauhchimal (CF, X1, p. 14; Molina 2004, fol. 86r),
« escudo de madera ». Posiblemente este apelativo alude tanto a un rasgo fisico
como al habitat del mamifero. Dijeron los informantes de Sahagun (CF, XI,
p. 14) que la espalda del simio es redonda, lo cual remitiria a la forma circular
del escudo’; mientras que la madera apunta al bosque, el espacio habitado por
aquél. Ademas de la descripcion de los hombres de madera mas ligada al ambito
animal — no tenian alma ni entendimiento, caminaban a gatas —, el material con
que fueron creados enfatiza el espacio salvaje y ausente de la presencia humana.

De mono-chichimeca a la adultez civilizada

En este apartado quiero sustentar la hipotesis de que en el desarrollo del indi-
viduo, desde su nacimiento hasta la vida adulta, se reproduce el proceso mitico
del desarrollo del grupo humano desde unos origenes salvajes hasta alcanzar
la civilizacion por obra de los espaiioles y el cristianismo, en el caso indigena
contemporaneo, o desde un estado chichimeca a uno tolteca, en tiempos pre-
hispanicos'’. Dicho planteamiento tiene un parangén con la « ley fundamental
de la sociogénesis » propuesta por Norbert Elias (2009, p. 75), que reza que
« durante su vida el individuo vuelve a recorrer los procesos que ha recorrido
su sociedad a lo largo de la suya »'!.

La anterior hipotesis se basa en parte en el modelo del proceso de creacion
de los grupos humanos planteado por Alfredo Lopez Austin y Leonardo Lopez
Lujan (1999, p. 51-55, 65, 68, 71), que expongo de manera muy sucinta. En el

9. El término cuitlaololtic « el que tiene la espalda redonda » no so6lo describio al simio (CF,
X1, p. 14), sino que también refiri6 a las aves tlalalacatl, un tipo de ganso (CF, X1, p. 27);
atzitzicuilotl, el falaropo; aztatl, 1a garza (CF, X1, p. 28) y el tecolotl, tecolote (CF, X1, p. 42).

10. Quiero hacer una advertencia. La vision que planteo del chichimeca, en la cual se
exaltan sus caracteristicas de rusticidad e incivilizacion, estd dominada por el mito y el
imaginario, pero no es la Unica. Desde una postura historica, la identidad chichimeca se
funde con la tolteca para dar origen a los diferentes altepet/ del Valle de México (Navarrete
Linares 2011a, p. 259-341, 2011b).

11. El planteamiento general de £/ proceso de la civilizacion de Norbert Elias (2009), es
que las transformaciones en las estructuras de personalidad (psicogénesis) mantienen sintonia
con los cambios estructurales de la sociedad (sociogénesis); dichos cambios son de larga
duracion. Estas constituciones sociogenéticas y psicogenéticas son paralelas a la constitucion
biogenética. En este punto, Elias se apoya de forma implicita en la ley biogenética de Ernst
Haeckel, que enuncia que la ontogénesis — el desarrollo biologico del individuo — recapitula
la filogénesis — la evolucion de la especie. La propuesta del socidlogo aleman esta ubicada
en el contexto medieval europeo y sus transformaciones hacia el Renacimiento.
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origen, los pueblos esperan en Chicomoztoc, que se asemeja a la vida intraute-
rina; posteriormente ocurre su salida de las siete cuevas, que guarda similitud
con el momento del parto. Los grupos humanos mantienen unos inicios chichi-
mecas, cuyo transito hacia un estado tolteca involucra un proceso civilizatorio
mitico que finaliza con la posesion definitiva de la tierra. Este tiempo, segiin
los autores, corresponde al inicio de la vida.

Ciertos datos lingiiisticos e historicos me hacen pensar que lo chichimeca repre-
senta la infancia, y por consiguiente, lo tolteca corresponde a la adultez (véase
Davies 1977, p. 160). Por otro lado, en varias cosmovisiones indigenas actuales,
tanto el feto como el recién nacido son concebidos como seres de naturaleza
animal, de tal suerte que son llamados monos. Con el rito del bautismo, dicha
condicién muda al conferirles humanidad. Este cambio ontoldgico igualmente
determina la adquisicion de un estado de calor, anteriormente inexistente por
dominar el frio. El cruce de informaciones permite trazar vinculos entre lo chi-
chimeca y el mono, que se sustentan en las ideas de lo primigenio, del salvajismo
y de la anticultura. A continuacioén expongo el desarrollo del planteamiento.

Un relato teenek (huasteco) sobre sus origenes presentado por Anath Ariel
de Vidas (2003, p. 410-411) facilita establecer dicha articulaciéon. En ¢l, la
descripcion denigrante de los antiguos teenek sorprende al ser tan semejante a la
caracterizacion que hicieron del chichimeca las fuentes historicas del siglo xvr.
Cito la informacién de Ariel de Vidas:

Los ancianos nos dijeron que antes los teenek vivian en una cueva, en el cerro, en
el monte. No sabian lo que era una casa, no conocian la lumbre [...], comian raices
de arboles, frutas, todo crudo. Cuando llegaron los conquistadores y los hallaron,
los teenek empezaron a conocer la luz, la ropa. Antes, eran monos, no tenian casas.
Hacian un gran hoyo en la tierra [...]. Alli tenian a sus hijos ¢ hijas [...]. El sol no
siempre habia existido, s6lo habia agua y la comida se comia cruda. Los monos
hablan teenek [...]. Los huastecos andaban desnudos, no estaban bautizados [...].
No tenian casas, andaban como venados, como conejos [...]. Andaban desnudos,
vivian en cuevas, debajo de las piedras, en zanjas. Los espaioles les ensefiaron a
hablar, los bautizaron, les dijeron como se come.

Podemos extraer de este relato los rasgos tipicos que conformaron la repre-
sentacion nahua posclasica del chichimeca, asi como algunas de sus connota-
ciones simbolicas: creacion del ser humano en cuevas y habitacion en ellas,
desconocimiento del fuego, alimentacion a base de productos silvestres y carne
cruda, desnudez, practica de cavar hoyos en la tierra, ausencia del sol, y andar
como venados y conejos'?,

12. Véanse, por ejemplo, Benavente 2007, p. 213; Mendieta 2002, p. 268; Duran 2002,
I, p. 65; Sahagun 2002, 11, p. 957; Anales de Cuauhtitlan 2011, p. 27, 29; Relacion de
Michoacan 1989, p. 180; Alva Ixtlilxochitl 1997, 1, p. 289; Histoyre du Mechique 2002,
p- 127; Ramos de Cardenas 1987, p. 242.

145



Jaime ECHEVERRIA GARCIiA

De los anteriores elementos solo voy a destacar aquéllos que, por su singula-
ridad, apuntan sin lugar a dudas a lo chichimeca. Primero, cuando Icxicohuatl
y Quetzaltehueyac llegan a Culhuacatepec para solicitar la ayuda de los chichi-
mecas, la Historia Tolteca-Chichimeca' (1989, fol. 17r, p. 163-164; fol. 18r,
p. 166-167) los llama xicotli y pepeyoli, que eran los nombres de dos tipos de
abejas que, segun los nahuas, se caracterizaban por hacer cuevas en la tierra
para fabricar su miel (Sahagtin 2002, III, p. 1052). De ahi su parentesco con los
chichimecas. Segundo, el periodo de migracion se relaciona con la oscuridad,
es decir, con la ausencia del sol: « De los afios en que los chichimecas venian
caminando se dice: “todavia era de noche” » (4nales de Cuauhtitlan 2011,
p- 29). Y tercero, el conejo y el venado fueron los tipicos animales del monte
vinculados con la actividad errante chichimeca. « Seguir el camino del conejo y
del venado » fue un difrasismo que significo la vagancia, y el comportamiento
inmoral en general. Seguir el camino de las bestias del monte era, de alguna
manera, sefiala Louise Burkhart (1986, p. 113), seguir el « camino de los
ancestros », pero los ancestros chichimecas incivilizados, mas que aquéllos
mas inmediatos que eran los modelos del comportamiento correcto.

La actitud civilizadora del espafiol frente a los monos-teenek del relato anterior
igualmente se asemeja a la del tolteca frente al chichimeca. Asi como « los
espaiioles les ensefaron a hablar », « les dijeron como se come », al aceptar
abandonar los chichimecas su vida cavernicola y serrana, el ya mencionado
Icxicohuatl les dio a comer maiz e inmediatamente empezaron a hablar nahuatl
(HTCH 1989, fol. 18v, p. 167; fol. 19v, p. 169). Asimismo, en el Codice Tlotzin
se narra como este chichimeca comi6 por primera vez carne asada — pues la
comia cruda — y alimentos preparados a base de maiz — tamales y atole — por
intervencion del chalca Tecpoyo Achcauhtli, quien también le ensefi¢ a hablar
nahuatl (Ledn-Portilla 1967, p. 72). El maiz y la lengua nahuatl fueron consi-
derados marcadores de civilizacion.

En el contexto del enfrentamiento de dos modelos culturales disimbolos y del
dominio de uno sobre el otro, la historia antigua teenek es borrada y vuelta a
escribir, pues se ve la necesidad de establecer unos origenes salvajes para explicar
la sujecion espafiola (véase Ariel de Vidas 2003, p. 413), incluso, justificarla. Y
mas que una reescritura de la historia, hay una reactualizacion del antiguo discurso
historico indigena. Se recurre a un modelo mitico-histérico mesoamericano
del desarrollo de los pueblos, con la diferencia de que los nuevos detentadores
de la cultura son de una naturaleza totalmente extrafia, pero no por ello se les
deja de insertar en el discurso indigena desempefiando un papel tolteca, esto
es, civilizador. Sélo a través de la chichimequizacion o la conversion en mono,
es decir, solo a través de la salvajizacion, es posible explicar la adopcién de la
civilizacion y de la fe cristiana, simbolizada por el bautismo, cuya implicacion

13. A partir de aqui, HTCH.
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es de gran envergadura: la recuperacion de la humanidad. La sustitucion de la
figura del chichimeca por la del mono se entiende porque ambos encarnan, ademas
de lo primigenio, la contradiccion del orden humano. Otra explicacion es que
son seres intermedios entre la naturaleza y la cultura, que, mediante un proceso
civilizatorio, tienen la posibilidad de adquirir una plena condicién humana.

En tiempos del gobierno de Tlotzin, la gente que no queria practicar la agri-
cultura y deseaba persistir en las costumbres chichimecas huyo a las sierras
de Metztitlan y Totepec (Alva Ixtlilxochitl 1997, 11, p. 26). Y ya en tiempos
coloniales, los grupos indigenas considerados chichimecas mantuvieron una
actitud reacia a la dominacidn espaifiola, hecho que provoco la intensificacion
de su estereotipo salvaje (véanse por ejemplo Ramos de Cardenas 1987, p. 224-
225; Mufnoz Camargo 1998, p. 86). La rebeldia chichimeca es paralela a uno
de los significados del mono en los mitos indigenas: ser el hombre del pasado
que rechaza a Cristo — rechazo a ser evangelizado y a integrarse al orden
colonial —y huye de ¢l al internarse en el bosque y sumergirse en la tierra (por
ejemplo Weitlaner 1977, p. 218; Ariel de Vidas 2003, p. 216). En ambos casos,
la rebeldia se traduce en un rechazo a la cultura dominante.

Ahora bien, al principio del apartado se sugiri6 la idea de que el desarrollo
del hombre es analogo al desarrollo del grupo humano. En ambos se parte de
un origen bestial o muy ligado a la naturaleza, asimilado con la infancia, para
posteriormente alcanzar el estado humano y ordenado, tipico de la vida adulta.
Este transito, que también implica un paso de lo frio a lo caliente, solo es posible
mediante la intervencion de marcadores de civilizacion, que se encuentran en
sintonia con el ideal del ser humano.

Algunos grupos mayas como los tzotziles y los mochés conciben al nonato
y al bebé no bautizado como monos. Esta categoria animal es superada una
vez que el pequeno ha sido bautizado y ya cuenta con padrino y madrina
(Bricker 1986, p. 152; Gossen 1989, p. 60; Petrich 1985, p. 232). Entre los
tzotziles de Chamula, « el ciclo vital es concebido como un ciclo de aumento
de calor desde un comienzo frio ». Dicha calidad fria del infante se ve reflejada
precisamente en el término mas, « mono », pero con el bautismo, y posterior-
mente la madurez sexual, va adquiriendo un calor en constante aumento que
alcanza un alto nivel con el matrimonio y la reproduccion, que expresan madurez
social (Gossen 1989, p. 60). A esta informacion podemos agregar uno de los
nombres de los gigantes que antecedieron a la raza humana segtin los teenek de
San Luis Potosi, Mut in, cuya traduccion literal es « aquellos cuyo desarrollo
se detuvo en el nivel del mono » (Ariel de Vidas 2003, p. 219).

Me remito nuevamente al chichimeca. Hace algunas décadas, Nigel Davies
(1977, p. 160) ya habia sugerido que los chichimecas eran los jévenes o nuevas
gentes, y los tolteca-chichimecas implicaban unas gentes que ya se habian vuelto
mayores o mas civilizadas. Para el investigador, el nombre chichimeca deriva de
su lugar de origen Chichimani, que significaria « chupadero », « lugar de los recién
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nacidos », o « lugar de los jovenes », lo que considero acertado. Sin embargo,
en estricto sentido, el toponimo deberia ser Chichiman, pues los gentilicios que
acaban en — mecatl como chalmecatl o chichimecatl les corresponde el locativo —
man, pero éste nunca aparece en las fuentes historicas (Reyes y Odena 2001,
p- 254). Con base en el registro de las vocales largas del gentilicio chichimecat!
(chichimécatl) asentado por Horacio Carocci (1983, p. 4) en su Arte de la Lengua
mexicana, Leopoldo Valifias (comunicacion personal, marzo de 2007) propone
su traduccion como « habitante del lugar donde los senos se extienden »'*.

Esta traduccion recuerda la morada celeste a la que se dirigian los nifios
que morian en la etapa de lactancia, el Chichihualcuahuitl, « arbol de senos »,
ilustrada en el Codice Vaticano A (1964, 111, p. 17) como un lugar en el que
se encuentra un arbol con frutos en forma de senos, de los cuales maman
nifios. Al ser lactantes, fenecieron sin haber probado maiz (véase Fernandez
de Oviedo 1944-1945, X1, p. 73).

Debido a su vinculo con el seno y, por ende, con la leche materna y el ama-
mantamiento, asi como su caracterizacion como seres que no consumian maiz,
los chichimecas debieron identificarse con los lactantes. Una vez que el nifio
ingeria maiz, adquiria una condicion que lo alejaba de un estado primigenio
salvaje chichimeca, y que lo insertaba por completo en el ambito de la cultura,
asimilado con lo tolteca, asi, su humanizacion se veia completada. Como
la ingesta del maiz es inherente a la lengua nahuatl, su correcto aprendizaje
debio ser otro elemento que determinaba el distanciamiento del origen chichi-
meca y la rotulacion de humanidad. En Amatlan de los Reyes, Veracruz, al
balbuceo de los niflos se le llama popolotza (Kirchhoff, Reyes y Gliemes en
HTCH 1989, p. 169, nota 4). Este término se relaciona con el verbo popoloca,
del que Molina da la definicion de « hablar lenguaje barbaro », « hablar entre
dientes » (Molina 2004, fol. 67v). También es el nombre genérico de la lengua
que hablaban los chichimecas, que correspondi¢ al pame, al mazahua o al otomi
(Le6n-Portilla 1967, p. 67, 71)'5.

A la luz de la informacion etnografica, se hace evidente la estrecha relacion
simbolica que guarda el consumo del maiz con el ritual del bautismo: ambos
son actos necesarios que humanizan al infante. Esperanza Penagos (2000,
p. 5-6) sugiere que los mazatecos consideran al nifio que no ha sido bautizado
y que no ha comido maiz como un ser de « incompleta humanidad », que puede
observarse en el rito que sigue a la muerte de un individuo de pocos dias o0 meses
de edad. Antafio, los nifios que morian sin ser bautizados eran enterrados en un
espacio no socializado por la presencia ni la actividad humanas, en el monte

14. Aunque el locativo -man (que significa extendido) no aparece en las fuentes, como
se acaba de sefialar, Valifias lo toma en cuenta para su traduccion. Los otros elementos
que la conforman son chichihualli « seno » y el absolutivo -#/, que identifica el gentilicio.

15. La lengua que originalmente poseian los chichimecas de Xolotl era una popoloca, y fue
Techotlalatzin, abuelo de Nezahualcdyotl, el primero que habld ndhuatl (Chimalpain 1997, p. 67).
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alto. Mientras que en la actualidad, se suprimen muchos rituales mortuorios
con los nifios que murieron sin haber probado maiz, lo que simboliza su aspecto
bestial. Estos niflos mazatecos se dirigen al yia chiqui, « arbol de senos ».

En resumen, asi como todos los grupos humanos transitaron de un estado chi-
chimeca, asimilado con la infancia y el salvajismo, hacia uno tolteca, identificado
con la etapa de madurez y la civilizacion, cada ser humano iniciaba igualmente su
vida bajo una condicion chichimeca, no enteramente humana, que se transformaba
con el consumo del maiz y el aprendizaje de la lengua nahuatl. Estos marcadores
de civilizacion lo dotaban de una completa humanidad, mientras la identidad
social acababa de forjarse con la llegada de la edad adulta y la conformacion de
la familia. En el contexto indigena de hoy, debido a los antecedentes historicos de
la sujecion colonial, los antepasados — pero los remotos — son concebidos como
seres bestiales, cuya humanizacion solo fue posible gracias a la aceptacion del
orden espaiiol y del cristianismo. A nivel individual, todo hombre recorre dicho
proceso en su persona. Comienza siendo un mono desde que esta en el ttero
hasta que recibe el bautismo, acto ritual, y también marcador de civilizacion,
que modifica su naturaleza y lo posiciona en el ambito humano.

Transgresion y exceso sexual

Aungque el destino que pronosticaban los signos de dia ozomatli, es decir del
dia mono, era bastante favorable, el comportamiento inmoral de la persona que
nacia bajo su auspicio lo trastornaba, pues al mostrar una actitud irreverente
hacia su signo, aquélla provocaba su colera que se materializaba en desgracias y
enfermedades, como ocurria con todos los signos de los dias del tonalpohualli.
El caracter de algunas de las desdichas nos demuestra el significado transgresor
del mono, especificamente en el terreno de la sexualidad. A diferencia del Codice
Florentino, los Primeros Memoriales (Sahagun 1997, fol. 296r) precisan que si
la persona — se sefala al varon noble — no estimaba su signo ce ozomatli, éste
la hacia enfermar de lepra, le causaba ceguera o alguna dolencia de la ingle;
ademas, le ocasionaba vivir en la miseria y padecer hambre. Pero si la persona
vivia con miedo de su signo seria rica y prospera. En cambio, el destino que le
deparaba a la mujer noble que no respetara su tonalli de carga « uno mono »
era la vida licenciosa (ahauilnemia) y el desamparo. Fray Diego Duran (2002,
IL, p. 236) consigna informacion muy similar: la mujer que naciera en el signo
ozomatli seria « cantora regocijada graciosa no muy honesta ni casta risuefa
y muy facil de persuadir en cualquier cosa »'®.

16. Tal como ya lo habia indicado Eduard Seler (1980, I, p. 102), la carga del signo xochit!
«flor » era andloga a la de ozomatli. El noble que nacia bajo el signo ce xochitl seria cantor,
portador de alegria, narrador de historias y artesano; pero si despreciaba su signo, a semejanza
de ce ozomatli era castigado con lepra, ceguera y malestar en la ingle. Y la misma suerte
corria el macehual. En el caso de la mujer, seria buena bordadora. Pero si no era devota a
su signo padeceria todo tipo de enfermedades y se volveria ahuiani (Sahagun, Primeros
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Al ser Xochipilli el regente del signo de dia ozomatli (por ejemplo Codice
Borgia 2008, lam. 13) (Figura 3), en el mono se proyectaron su identidad y
ambitos de accion, de tal manera que el exceso sexual del simio fue en cierta
manera un reflejo de aquella deidad. Para Seler (1980, I, p. 102, 106), de las
concepciones de Xochipilli como dios de la danza, de la musica y del juego,
y dios de los alimentos y la generacion, resulta una tercera que se revela en la
naturaleza del signo mono: la de un numen del placer, pero del placer transgresor.
En estricto sentido, Xochipilli y Macuilxéchitl correspondieron a nombres de
dos dioses diferentes, pero la cercania de sus identidades lleg6 a concentrarlos
en una sola (Sahagun 2002, I, p. 90). El aspecto transgresor de estas divinidades
es mas evidente en Macuilxdchitl, pues resalta desde su nombre e iconografia.
El numeral cinco, macuilli, que conforma a aquél, y que también se plasmo en
su pintura facial al estar indicada por una mano extendida sobre la mejilla y la
boca (CF, 1, p. 32), sefalo el simbolo del exceso'”.

&

Fig. 3 — Xochipilli, dios patrono del signo ozomatli, onceavo del
tonalpohualli (Codice Borgia 2008, lam. 13, detalle. Digitalizacion:
Biblioteca Rafael Garcia Granados, ITH, UNaAM).

Memoriales 1997, fol. 290v; CF, IV, p. 23, 25). La estrecha proximidad, casi fusion, entre
los signos de dia mono y flor, se explica a partir de las semejanzas de los dioses que regian
dichos signos: Xochipilli-Macuilxéchitl y Xochiquétzal. Ambos presidian el deseo sexual
— generalmente inclinado hacia el ambito transgresor —, las flores, la fiesta y el placer en
general, entre otros aspectos. De esta manera, Xochiquétzal fue la contraparte femenina de
Xochipilli-Macuilxochitl (Nicholson 1975, p. 421).

17. En el apartado « Exceso y deshumanizacion » se profundiza en la esencia del nimero
cinco y sus repercusiones.
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Los cadices refuerzan y amplian el simbolismo del mono que venimos tra-
tando. La actitud corporal que generalmente ejecuta el simio en su representacion
— tanto en la pictografia como en el material arqueoldgico — son los brazos
levantados a la altura de los hombros con las manos abiertas, y en ocasiones el
torcimiento de la cabeza. Dicho torcimiento, algunas veces también del cuerpo,
caracteriza, por ejemplo, a la diosa Ixnextli (Codice Telleriano-Remensis'® 1995,
fol. 11r) (Figura 4, pagina siguiente); a una deidad femenina en el Codice Borgia
(2008, lam. 60) (Figura 5, pagina siguiente); y a un personaje masculino en
el mismo codice (Iam. 59), identificado como tlamacazqui (sacerdote), que
aparece entre dos figuras de Xochiquétzal (Figura 6, pagina siguiente). Por su
parte, el torcimiento de la cabeza del mono se ilustra en el Codice Vaticano B
(1972, lam. 32) (véase Figura 1).

Pablo Escalante (2010, p. 332-333) ha identificado el gesto corporal comentado
con el gozo. Y si nos remitimos a las identidades de los anteriores personajes,
a su accion y a sus atributos iconograficos, se puede determinar que el gozo
es de caracter sexual (Escalante 2010, p. 333) con una fuerte inclinacion hacia
lo transgresor. Ixnextli es una de las diosas que transgredié en Tamoanchan
(CTR 1964, 1, p. 191), y el glifo de excremento (cuitlatl) que porta en una de
sus manos en el Telleriano-Remensis refuerza su condicion contraventora. La
esquina superior izquierda de la ldmina 59 del Borgia, segln la interpretacion
de Eduard Seler (1980, 11, p. 167-168) (véase Figura 6, pagina siguiente), repre-
senta a un sacerdote que desvia su atencion sexual hacia una prostituta — quien
también tiene la cabeza torcida —, lo cual se insintia a través de una caricia que
aquél le hace en un seno. Por ultimo, la imagen del simio arriba senalada — a
la que se hizo referencia al inicio del articulo — tiene la particularidad de estar
expulsando un chorro de excremento, simbolo de la impureza — marcadamente
sexual —, el cual se dirige hacia la cabeza de una figura de Mictlantecuhtli.

Cecelia Klein (2001, p. 208) ha afirmado que los cuerpos, extremidades y
cabezas volteados o contorsionados, especificaron con frecuencia en los codices
la conducta sexual desordenada. Y en relacion a las figuras del sacerdote y la
prostituta, Klein (2001, p. 209) apunta que la desorientacion de sus cuerpos expresa
los principios de desorden moral y la falta de direccion que fueron atribuidos por
los nahuas a los adtlteros. A partir de las estrechas similitudes que guarda la figura
del mono referida con los otros personajes, podemos concluir que el torcimiento
corporal no s6lo expresod la condicion sexual transgresora en el ambito humano
y en el divino, sino también en el animal. En la imagen aludida del Vaticano B
se plasmo una doble marca de la naturaleza desenfrenada e inmoral del mono: el
torcimiento de la cabeza y el excremento. A esta tiltima podemos agregar el disefio
del mechdn del mono de las 1aminas 1y 5 del Codice Vaticano B (1972) (Figura 7,
paginas siguientes), que, en opinion de Seler (2004, p. 22), esta dibujado como

18. A partir de aqui, CTR.
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Fig. 4 — Ixnextli con el glifo
de excremento en una mano
(CTR 1995, fol. 11r, detalle).

Fig. 5 — Deidad femenina (Codice
Borgia 2008, 1am. 60, detalle.
Digitalizacion: Biblioteca Rafael
Garcia Granados, [IH, Unam).

Fig. 6 — Sacerdote
entre dos figuras
de Xochiquétzal
(Codice

Borgia 2008,

lam. 59, detalle.
Digitalizacion:
Biblioteca Rafael
Garcia Granados,
ITH, Unawm).




Fig. 7 — Rostros de mono con mechén
que semeja el glifo de cuitlat! (Codice
Vaticano B 1972, lams. 1, 5, detalle).

Fig. 8 — Transgresor con la lengua de fuera del décimo signo de
los dias (Codice Borgia 2008, 1am. 13, detalle. Digitalizacion:
Biblioteca Rafael Garcia Granados, ITH, UnaM).
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cuitlat! (excremento), pintado de amarillo. Posiblemente, una tercera marca se
indica en la representacion de la lengua de fuera del mamifero, que se asemeja a la
ilustracion del transgresor del décimo signo de los dias del Codice Borgia (2008,
lam. 13) (Figura 8, pagina precedente), quien expele excremento y orina, porta
un manojo de malinalli, o yerbas, y saca la lengua. El hecho de que este ultimo
rasgo sea un elemento comun de representacion del ozomatli, de igual manera
que la postura comentada arriba de brazos levantados a la altura de los hombros
con las manos abiertas, sugiere la idea de que la esencia del mono radicaba en el
£070, y, a la vez, de que la actitud o el estado gozoso facilmente podia tomar un
cariz transgresor al rebasar los limites de la moderacion y ubicarse en el terreno
del exceso. Asi, el simio simbolizaba el gozo desmesurado. En palabras de Seler
(1980, I, p. 102): « como animal del placer el mono es asimismo el animal de
la voluptuosidad, de la concupiscencia, del amor sexual, del deseo pecaminoso
y del pecado en general ».

La representacion del mono con la inmundicia, por un lado, y su asociacion
con la deidad de la muerte, por el otro, nos lleva con facilidad a pensar que las
transgresiones conducian a la muerte, o como lo he expresado en un trabajo
anterior (Echeverria en prensa): que « el exceso aceleraba la consumacion de la
vida » (véase Seler 1980, I, p. 101). Ain mas, la propia iconografia del ozomatli
parece indicar su liga estrecha con la muerte. El pelaje de aquél se represento
mediante malinalli, que era el « simbolo de la muerte rapida » (Seler 1980, I,
p. 102; véase CF, IV, p. 55). Incluso, la manera particular de representar el rostro
del mono en piedra con sus ojos hundidos sugiere la idea de una calavera, segun
coment6 Seler (1980, I, p. 102). Afirma: « En las esculturas de piedra a veces no
puede aclararse si se trata de una cabeza de mono o de un craneo de muerto ».

Bajo una l6gica donde los opuestos no son excluyentes sino complementarios,
a la vez que el mono y Xochipilli-Macuilxochitl encarnaban el desenfreno sexual
y lo promovian, igualmente ejercieron una actividad punitiva y remediadora
de sus consecuencias. Esta deidad castigaba con enfermedades en los genitales
a las personas que habian quebrantado, por medio del acto sexual, el ayuno
preparativo para su fiesta. Se decia que « hacen morir su ayuno por causa del
tlazolli » (quintlazolmictia, in inezahualiz) (CF, 1, p. 31). Senala Sahagin
(2002, 1, p. 90): « y este dios se ofendia mucho desto, y por esto heria con
enfermedades de las partes secretas a los que tal hacia, como son almorranas,
pudredumbre del miembro secreto ». Por otro lado, entre los antiguos nahuas,
el consumo de la carne y los huesos de mono, tostados y molidos, aliviaban
los dolores provocados por el « contagio galico » o « mal francés », esto es,
la sifilis, mediante la sudoracion (Hernandez 1959, 111, p. 306; Ximénez 2001,
p- 284). Entre nahuas y popolucas del Istmo veracruzano, la carne del mono
sirve al mismo proposito (Miinch 1994, p. 224).

Para Martha Ilia Najera Coronado (2000, p. 54; 2008, p. 67; 2012, p. 165),
los diversos significados atribuidos al simio responden a situaciones historicas
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precisas. En ellos pueden diferenciarse dos grupos de acuerdo al contexto cultural
que nos refiramos. La vision indigena, que corresponde al pensamiento netamente
prehispanico y que persistio entrado el periodo colonial, enfatizo la concepcion
del mono como « seres preculturales, intermedios, salvajes, sin facultad de hablar
ni de pensar ». Durante la Colonia, las connotaciones simbolicas del mamifero
fueron peyorativas. Se identifico por su aspecto — especialmente la cola — con el
diablo y el pecado, también con la lujuria, el desorden y el infierno. Siguiendo
la tradicion medieval, « el mono simboliza las bajas pasiones humanas y los
pecados, se manifiesta como quien parodia las acciones humanas, representa a
la Iujuria del hombre en estado de degeneracion ». « Simboliza todo lo contrario
a la conducta de templanza que buscaba inspirar el cristianismo. » No obstante,
sefiala Néajera, los variados significados del simio reflejan en el fondo sus
caracteristicas, de tal manera que persiste su simbolismo original.

Quisiera hacer algunas precisiones a las anteriores aseveraciones. Tanto la
vision del mono como un ser precultural y salvaje, como su concepcion trans-
gresora y lubrica, formaron parte del simbolismo general del mamifero en el
pensamiento indigena precolombino, y, en el pensamiento nahua, en particular,
pero dependiendo del contexto de su aparicion, se hizo mayor énfasis en un
significado que en otros. Cuando las fuentes histéricas narran la destruccion
del mundo por el viento, se acentua la condicion pre-humana y salvaje del
simio; mientras que los codices subrayan el ambito ludico, del placer y de
la transgresion (sexual) del simio, a partir de sus atributos iconograficos, tal
como se acaba de exponer. Y si nos remitimos al contexto maya nos vamos a
encontrar con asociaciones semejantes del mono. Segun afirman Mary Miller
y Karl Taube (1993, p. 118), el mono arafia frecuentemente personifica en el
arte del Clasico maya el comportamiento licencioso y el abandono sexual.
En el mismo sentido, Stephen Houston (2001, p. 215) afirma que, opuesto a
los ideales mayas clasicos de la inexpresion de la emocion y el auto-control,
el simio simboliz6 la inmoderacion y la animalizacion de las conductas y las
emociones, que se observa en las escenas simiescas de coito (véase Figura 9,
pagina siguiente). Mas alla de pensar la concepcion inmoral y lasciva del mono
como una influencia occidental, debemos de pensar en paralelismos en los
significados del simio entre el Viejo y el Nuevo Mundo.

Por otro lado, sin negar que el simbolismo diabolico del mono fue introducido
por el pensamiento medieval en América, y que a la fecha sigue persistiendo
entre los indigenas la asociacion del demonio con el simio (Bricker 1986, p. 75,
143; Gossen 1989, p. 60; Miller 1956, p. 210; Miinch 1994, p. 181), debemos
ser cautos al leer los textos coloniales que relatan la aparicion del diablo en
forma de simio, pues corremos el riesgo de pasar por alto informacion de corte
indigena. Un ejemplo: Fray Geréonimo de Mendieta (2002, I, p. 206) narr6 que
un cacique de Amequemeca le contd a un fraile que en tiempos pasados, « a
su padre se le aparecia el demonio en figura de mona a las espaldas sobre el un
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Fig. 9 — Representacion de un simio en actitud de copula con
una mujer desnuda en un plato de Uaxactin (dibujo de Jaime
Echeverria basado en Smith 1955, 11, figura 2g).

hombro, y volviendo a mirarle se le volvia al otro, y asi andaba jugando y pasando
de una parte a otra ». Al cotejar esta informacion con un dato asentado por la
Histoyre du Mechique (2002 p. 157), se nos revela la identidad divina indigena
del « demonio »: se decia que Tezcatlipoca se le aparecia a la gente en figura de
simio y les hablaba por sus espaldas'®. Aunado a esto, tenemos representado al
mono con la pintura facial de Tezcatlipoca en la [amina 49 del Borgia.

Seductor, amante y raptor hasta aqui

El mono, dijeron los informantes nahuas, « bromea a las mujeres jovenes,
continuamente pide algo a la gente, tiende la mano (o el brazo) delante de otros,

19. Se puede afirmar que la aparicion diabdlica en forma de simio narrada por Mendieta
fue retomada de la obra de fray Andrés de Olmos, pues la autoria del texto espafiol original
de la Histoyre du Mechique se le ha atribuido a ¢l (De Jonghe 1905, p. 2; Tena, en Mitos e
historias... 2002, p. 119), y con seguridad formo parte de su libro sobre las antigliedades de
los indios utilizado por Mendieta (2002, I, p. 180; Tena, en Mitos e historias... 2002, p. 119).
Sélo que al retomar el franciscano dicha informacion demonizoé al dios indigena. Esta apari-
cion igualmente fue asentada por Olmos (1990, p. 45; véase Baudot 1972, p. 353, 355) en su
Tratado de hechicerias y sortilegios: « De igual modo un hombre llamado don Juan, sefior de
Amecameca, me dijo que antafio, €l, a su padre, ya se le habia aparecido el hombre-tecolote
(el Diablo), parecido a un mono ». Aqui también es evidente la satanizacién de Tezcatlipoca.

156



El mono en el pensamiento nahua

extiende su mano (o su brazo) ante otros »*° (quincamanalhuia, in cihuatzitzinti:
tetlatlaitlanilia, mamazoa teixpan teixtlan quimamana in ima) (CF, X1, p. 14).
Y en palabras de Sahagtin (2002, III, p. 997): « cocan a las mujeres; burlanse
con ellas, y demandan de comer, estendiendo la mano, y gritan ». A primera
vista, este breve fragmento refleja el caracter jugueton y social del mono, pero
mediante el analisis contextual y lingiiistico, nos revela la esencia altamente
sexual atribuida al mamifero, que era movilizada hacia las mujeres.

Del verbo camanalhuia, utilizado para describir una de las actitudes del
simio, fray Alonso de Molina (2004, fol. 12r) da la version de « enlabiar, dezir
gracias, o burlar de palabra »; literalmente, « hacer bromas » (de camanalli,
« broma »). Aunque el sentido del término es ampliamente jocoso, su utilizacion
en ciertos contextos también demostré una connotacion sexual. Por tal razon,
Alex Wimmer (2004, entrada camanalhuia) da como acepcion de tecamanalhuia
(con el prefijo de objeto indefinido te-) « tentar, seducir a alguien ». Con este
sentido lo podemos encontrar en varios pasajes del Codice Florentino. En la
fiesta de Uauhquiltamalcualiztli, el ixipt/a, o la personificacion, de Ixcozauhqui
era resguardado por una ahuiani, o mujer de placer, la que le procuraba acciones
reconfortantes y placenteras previo a la hora de su muerte: lo alegraba, lo divertia,
«lo bromeaba » (quicamanalhuia) (CF, 11, p. 169). Tal entretenimiento era con
seguridad de caracter sexual. En otra parte, cuando se describe el comportamiento
desenfrenado del borracho, se dice que éste « escala muros para seducir y tomar
[mujeres] » (tepan tepantemo, tecamanalhuia, tetzitzquia) (CF, 1V, p. 13).

Ahora bien, el mono dirigia su actividad bromista y, a la vez, seductora,
hacia las cihuatzitzinti, quienes eran las mujeres jovenes que aiin no se habian
casado (CF, 11, p. 194). No obstante que la accion seductora del simio reflejaba
su ambito de exceso, €sta se encontrd delimitada por las reglas sociales, pues
solo era dirigida a las mujeres sexualmente disponibles.

Otra accion del mono también descrita en el Codice Florentino que refleja
su falta de control, se expresa mediante el compuesto teixtlan quimana, « la
extiende ante otros », refiriéndose a su mano o brazo. Esto se infiere a partir del
Vocabulario de Molina, quien da para teixtlan mana la definicion de « atrevido
en hablar o importuno y moledor » (Molina 2004, fol. 17r).

Esta concepcion seductora del simio puede verse reforzada a partir de uno
de los elementos presente en una escultura mexica de un mono semi-esculpido
sobre una placa en forma de disco, perteneciente al musée du quai Branly
(Figura 10, pagina siguiente). Ademas de portar ciertos adornos, sostiene
entre sus patas y su mano izquierda el tallo de una flor identificada como

20. Traduccién propia. Un nombre dado al mono aullador entre los choles es « brazo
largo » (Whittaker y Warkentin 1965, p. 57). En varias vasijas mayas se representd al mono
con un brazo extendido y la mano abierta hacia arriba, en ocasiones, con semillas de cacao,
en actitud de ofrecimiento (véanse en Kerr los vasos K1789 y K9103).
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huacalxochit! por Lopez Lujan y
Fauvet-Berthelot (2005, p. 138), que
corresponde al alcatraz (Lopez Lujan
y Fauvet-Berthelot en Breuer 2002,
p. 424, figura 101). Los cazadores
acostumbraban ponerse el fruto de esta
flor con su tallo en sus tocados, « para
encontrar asi caza mas abundante y
bien dispuesta » (Hernandez 1959, 11,
p- 390). Por otro lado, una variedad
de esta flor, la teccizhuacalxochitl,
era utilizada por las concubinas de
Motecuhzoma Xocoyotzin para pro-
curarse placer (CF, XI, p. 209). La
légica que posiblemente subyace a
esta planta — entre otras —, sugiere
Guilhem Olivier (2014, p. 73, 77), es
la de que, como entre otros grupos,
era utilizada tanto para atraer a las
mujeres como para cazar venados, lo
que revela la dimension sexual de la
practica cinegética.

La idea que venimos tratando per-
siste hasta nuestros dias. El simio se
percibe entre los otomies de San Pablito como una « criatura de sexualidad
devoradora, es el amante de las mujeres, a quienes hace sefias para atraerlas »
(Galinier 1990, p. 595). En un cuento narrado por Agustin Bautista, nahua de
Zaragoza, Veracruz, se dice que un hombre y su hija fueron a buscar miel al
monte. Después de haber llegado a donde estaba el panal y castrarlo, la hija
le dijo a su padre que tenia sed, y le indicd que encontraria agua en el tarro
de la palma. Beber de dicha agua le ocasion6 que quedara embarazada de un
mono. Posteriormente en el relato, éste le solicita a su madre que vaya con el
rey y le pida en nombre suyo a sus hijas en matrimonio. El rey les presenta la
propuesta y solo acepta la mas joven para no contrariar la voluntad paterna. La
unica condicion que ¢él establece es que el simio construya un palacio cuatro
veces mas grande que el suyo, « para que pueda abrazarla, besarla, morderle
los senos a mi hija »?!.

Fig. 10 — Escultura de mono del musée du
quai Branly que carga entre sus extremidades
el tallo de un alcatraz (Lopez Lujan 'y
Fauvet-Berthelot 2005, p. 139, cat. 58).

21. Este relato se llama « El cuento del venerable mono » (itapowilis migojtsin), y se trata
de una relacion oral en nahuatl del citado Agustin Bautista, que fue traducida al espafiol por
Antonio Garcia de Leon. Este cuento esta reproducido en un bastidor que cuelga de una de
las paredes de la Biblioteca « Rafael Garcia Granados », del Instituto de Investigaciones
Historicas de la UNAM, exactamente la que se ubica en el descanso de las escaleras que
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Desconozco a qué se refiera el « tarro de la palma », pero se deduce sin
dificultad que el agua contenida en ¢l tenia propiedades fértiles, tanto por el
hecho de que la joven resultara embarazada como por el tipo del producto.
Entre los antiguos nahuas, los pelos y huesos de simio molidos facilitaban el
parto (De la Cruz 1991, fol. 57v, p. 81). El deseo del mamifero de casarse con
las hijas del rey nuevamente nos habla de su apetito sexual conducido hacia
las mujeres; y no solo eso, la lubricidad del mono se expresa abiertamente al
sefalar el relato que le mordera los senos a su prometida. Esto me recuerda una
escena pintada en un fragmento de un plato de Uaxactin (fase Tepeu II) en la
que se representa a un simio en actitud de copula con una mujer desnuda, a la
que también le acaricia un seno (Smith 1955, 11, figura 2g) (Figura 9).

En algunas descripciones etnogréaficas, la seduccion se torna mas bien rapto.
Unos de los personajes que aparecen en el Carnaval de Chamula son los masetik,
«monos », quienes parodian los movimientos y actitudes de estos mamiferos;
ademas, « amenazan en broma capturar a la gente, enrollarla con la cola y
llevarsela al bosque ». El siguiente enunciado fue emitido por un mono en un
momento de la fiesta: « Cuidense, muchachas; si no me las voy a llevar a mi
casa » (Bricker 1986, p. 92, 94-95). Junto con los personajes de negros y judios
— entre otros —, los monos representan el caos primigenio que se reactualiza en
cada fiesta de Carnaval, de manera que encarnan el comportamiento desinhibido
profundamente antisocial, bien ejemplificado en la obscenidad (Bricker 1986,
p.- 75, 122; Gossen 1989, p. 60).

Un fragmento de un mito teenek narra que una mujer salié de su casa y vio
un gran arbol de zapotes. Mientras recogia los frutos que caian, un mono que
estaba en el arbol la sujetd inesperadamente y se la llevo a una cueva. En el
medio afio que estuvo ahi, dio a luz a monos tras dos meses de embarazo, y
en seis meses alumbro tres veces (Ariel de Vidas 2003, p. 220), lo que evi-
dencia la potencia genésica atribuida al mamifero. Por su parte, una version
del relato europeo de Juan Oso narrada en la comunidad nahua de Huitzilan
de Serdan, Sierra Norte de Puebla, cuenta al inicio que un hombre trabajaba
en su sembradio de maiz y frijol, y cada dia su esposa iba a alimentarlo. Ella
atravesaba un bosque muy grande que era habitado por animales de la selva.
Un dia, la mujer partié al atardecer para darle de comer a su esposo, pero en
el camino un mono la agarrd y se la llevd a una cueva, donde durmi6 con ella.
Ahi concibieron un nifio mitad bestia (Taggart 1997, p. 48-49)>2.

conducen al Fondo Reservado. Agradezco a Martin Sandoval Cortés, Coordinador de la
Biblioteca, por haberme hecho notar la informacion de este bastidor.

22. Francisco Lugo y Roberto Martinez (2005, p. 235-236, 241, 247) han explicado la
sustitucion del oso por el simio en las versiones indigenas del cuento de Juan Oso. Primero,
la ausencia de plantigrados en regiones como la sierra de Puebla y el sur de Veracruz hizo
que el raptor de mujeres cambiara de forma original. Y en la busqueda de un remplazo autéc-
tono, el mono fue el animal simbolicamente equivalente debido a que ambos mamiferos son
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Atinadamente, Francisco Lugo y Roberto Martinez (2005, p. 243) han rela-
cionado el rapto de mujeres y su consiguiente embarazo en manos del mono
con Tezcatlipoca, quien fue el « raptor de mujeres arquetipico » en la cosmo-
vision nahua prehispanica. Recuerdan que este dios se robd a Xochiquétzal
para llevarsela al cielo (Muiloz Camargo 1998, p. 166) o al inframundo (Ruiz
de Alarcon 1987, p. 154). Y bajo el nombre de Yaotl, Tezcatlipoca también
castigd al orgulloso Maxtla, habitante de Toltecatepec, al embarazar a sus dos
hijas — celosamente resguardadas — y hacerlas parir a cada una dos creaturas
en forma de tlacuache (4nales de Cuauhtitlan 2011, p. 61).

La concepcion sexual del mono desborda en el pensamiento indigena. En una
narracion tzotzil chamula, un mono enrosco su cola alrededor del cuello de un
hombre y se lo llevd a su cueva. Su muerte se debi6 a que varios monos practi-
caron coito anal con él. Se comieron sus excrementos y lo colgaron de un arbol
(Gossen 1989, p. 368-369). A su instinto sexual descontrolado se suma uno de
los simbolos claros de la transgresion entre los antiguos nahuas: el excremento.
De igual manera, entre los nahuas de Mecayapan, al sur de Veracruz, al simio
le da asco la excreta y muere al tocarla (Campos 1982, p. 150).

En la literatura etnografica también nos encontramos con seres de rasgos
humanos y simiescos, que ademas de tener costumbres semejantes a las de los
monos, poseen rasgos fisicos particulares que delatan su esencia transgresora.
El Mahanamatz o Sisimito de los mayas de Belice es un animal parecido al
gorila y de abundante pelo, pero a la vez posee rasgos humanos. También se
caracteriza por tener los pies volteados hacia atras (Thompson 1930, p. 67).
Para los chinantecos, el Salvaje es descrito como un animal de grandes dimen-
siones pero que tiene torso humano y cuenta con una sola pata que, en opinion
de algunos, es similar a las extremidades inferiores de los monos. Practica la
antropofagia y « ocasionalmente roba mujeres para engendrar en ellas a sus
hijos » (Weitlaner 1977, p. 193).

Un defecto en los pies o la ausencia de una de las extremidades inferiores
fue una metafora de la transgresion en Mesoamérica, especialmente de caracter
sexual (Codice Vaticano B 1972, 1am. 79, p. 147, Relacion de Michoacan 1989,
p- 133; Olivier 2004, p. 423). Y este mismo sentido expresan los pies invertidos
de figuras como el Mahanamatz o la presencia de una sola extremidad. Dicho
rasgo puede ser analogo al torcimiento de cualquier otra parte del cuerpo,

pensados como proximos a lo humano (véanse algunas leyendas vascas que enfatizan este
pensamiento en Marliave [1995, p. 126]). Y atin mas, a semejanza del mono mesoamericano,
en las tradiciones orales de los Pirineos el oso mantiene un simbolismo de fecundidad. Se
cuenta que en el valle de Baréges, una mujer fue al lago de Ardiden para bafiarse con un oso,
del que tuvo siete hijos (Marliave 1995, p. 126-127). Para el caso de los pueblos nahuas,
la constante sustitucion también puede deberse a la proximidad fonética que guardan las
palabras oso y ozomatli, « mono » en nahuatl (comunicacion personal de Taggart, 2002, a
Lugo y Martinez [2005, p. 241]).
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como la cabeza, de tal manera que las formas simiescas documentadas por la
etnografia se entrelazan con la imagen del mono de la ldmina 32 del Cdédice
Vaticano B (véase Figura 1) aludida en varias ocasiones. Otro elemento que
también las une es la asociacion de la excreta con el mono, lo que refuerza la
naturaleza sexual transgresora del mamifero®.

Las escenas simiescas de seduccion, rapto e hipersexualidad, se prestan a una
lectura que parte desde las esferas mental — especialmente desde lo inconsciente —
y social. El mono simboliza el deseo sexual no constrefiido por la cultura. En
aquél se ha depositado el deseo inconsciente masculino de poseer a todas las
mujeres, ya sea por medio de la seduccion, o incluso la fuerza, lo que permite
aflorar las pulsiones agresivas masculinas. Mediante la construccién imaginaria
del mono, la potencia viril no es desviada hacia los fines sociales esperados,
sino que mantiene el curso dictado por el instinto, caracterizado por el salva-
jismo, la desmesura y la satisfaccion narcisista. El hombre salvaje sepultado
en el inconsciente por el proceso civilizatorio aflora mediante figuras bestiales
cercanas a lo humano, que no por ello dejan de pertenecer a la naturaleza.

En el ambito social, el comportamiento sexual sefialado para el simio puede
mantener una correspondencia con las maneras de que disponen los hombres
para obtener mujeres. Planteo lo siguiente a manera de hipotesis. La via que no
afecta el orden comunitario, y que implica el consentimiento de las mujeres, es
la seduccion, la cual involucra una capacidad verbal de persuasion que permite
a los hombres entablar amorios con ellas. A esta capacidad remite el verbo
tecamanalhuia comentado al inicio del apartado, que refiere a un lenguaje jocoso
y sexual con miras a lograr una conquista amorosa. La otra forma de poseer
mujeres, mucho menos cuidada que la anterior y con repercusiones sociales
importantes, es el rapto y la posterior violacion. Esta puede presentarse en dos
contextos: 1. como resultado de una frustracion ante el rechazo de la actividad
seductora; y 2. por una falla en los mecanismos de contencion de la conducta
que deja rienda suelta al disfrute del sexo por la via violenta. El tema del mono
raptor de mujeres da la nota bestial al acto de la violacion, lo que indica la
gravedad de la falta. Asi, la violacion se vuelve un acto deshumanizado.

Exceso y deshumanizacién

Quiero finalizar este texto con la exposicion de la idea de que el comporta-
miento excesivo atentaba contra la identidad humana, al grado de provocar en el
hombre un estado deshumanizado. En términos simbdlicos, esta deshumanizacion
denotaba el estado de inmoralidad en que vivia la persona. En el ambito del mito,
la accion transgresora era con frecuencia castigada con la mutacion animal. Por

23. Recordemos que la figura del mono de la lamina 32 del Vaticano B, se caracteriza por
tener rotada la cabeza hacia atras y estar expulsando un chorro de excremento.
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falta de espacio, no he considerado en este apartado los numerosos y variados
ejemplos miticos provistos por la etnografia, que versan sobre la transformacion
de los sobrevivientes del diluvio en mono a causa de sus transgresiones.

El comportamiento inmoral ocurria una vez que la persona transgredia los
limites de la moderacion; de esta manera, toda accion humana contraventora
era considerada un exceso: exceso del habla, exceso del comer, exceso de la
actividad sexual, etcétera. Las acciones humanas transgresoras, especialmente las
de caracter sexual, o que tenian una repercusion en el &mbito de la sexualidad,
se encontraban bajo el influjo del exceso promovido por los dioses Xochipilli
y Macuilxdchitl y los simbolos que precedian. Como ya se habia adelantado,
el nimero cinco (macuilli) era un aspecto esencial de la identidad de éste. Para
los nahuas, dicho numeral fue considerado el simbolo de la desmesura por
antonomasia. Este digito, por ejemplo, determind la cantidad de tazas de pulque
que provocaba la embriaguez, la cual desinhibia el comportamiento a tal grado
de llevar a la desnudez o incluso a cometer incesto (CF, X, p. 193; Anales de
Cuauhtitlan 2011, p. 47). La concepcion que se tenia del nimero cinco y, por
lo tanto, del exceso, esta fielmente expresada en el Codice Florentino (CF, 1V,
p- 71). Se decia que:

[...in izquican tlamacuiltilia tonalli, mochi amo cualli: in aquique oncan tlacati,
amo tlacacemelleque, amo tlaca, tlahueliloque... inin icuac tlacat ic tenmachoc
in itonal macuilli: quitlamauhcaittilique, quitlatenmachilique].

...todos los signos de dia que ocupaban la quinta posicion eran malos: quienes alli
nacian eran perversos, no humanos, malvados... Cuando nacia se experimentaba
la angustia con su tonalli [de nimero] cinco: lo veian con miedo, les angustiaba*

Al estar poseida por el nimero cinco, ya fuera por su signo de dia o por un
comportamiento transgresor, la persona era dominada por un impulso excesivo
que la hacia despojarse de las imposiciones culturales, de tal manera que devenia
en un amotlacatl, « no humano ». Este concepto referia al inhumano, cruel y
perverso (Siméon 2002, p. 556, 561; Lopez Austin 1996, I, p. 203), el cual
contrasta de forma rotunda con los vocablos tlacatl y tlacayotl, « humano » y
« humanidad », respectivamente, cuyo campo semantico abarcaba la bondad, lo
pacifico, lo afable, la generosidad y la compasion (Siméon 2002, p. 556, 561;
Lopez Austin 1996, 1, p. 203). EIl comportamiento transgresor y excesivo, que
hacia del hombre un ser perverso, borraba los rasgos tipicamente humanos para
dar paso a la deshumanizacion.

Tomo como punto de partida el pasaje en el que Cuextécatl se embriaga
para ejemplificar lo que acabo de comentar. Una vez que los dioses del pulque
prepararon la bebida, invitaron a todos los dirigentes y ancianos, y entre ellos
estaba presente Cuextécatl. Les ofrecieron comida y pulque; cada uno tomo

24. Traduccion propia.
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cuatro tazas, pero aquél tomo cinco. Esta accion le provoco un inmediato estado
de ebriedad que le hizo arrojar su maxtlatl, o calzoncillo, en frente de la gente.
Avergonzado, decidié abandonar la tierra y se llevo consigo a su linaje, los
cuextecas o huastecos (CF, X, p. 193).

La deshumanizacion de Cuextécatl nos es conocida a partir de la esencia
del numeral cinco, sefialado en la cantidad de tazas de pulque ingeridas, y del
consiguiente estado de embriaguez que lo posee. Se decia del borracho que « ¢l
no lo toma [el pulque] de manera humana, lo desea con exceso » (aquimotla-
camaca, quitlaelnequi) (CF, IV, p. 11). Y en otra parte del Codice Florentino
se sefala: « Ahi esta su palabra, no salida de boca humana » (1z ca atlacaquiza
in iten in itlatol) (Sahagun 1995, p. 112, 123).

Ademas de proporcionar la explicacion mexica de la naturaleza incontinente
del cuexteca, el tema de la desnudez de la narracion anterior es un elemento que
enfatiza la salvajizacion de la persona, pues corresponde al ambito bestial. En
una parte del mito quiché de los gemelos Hunbatz y Hunchohuén del Popol Vuh,
se observa la materializacion de la deshumanizacion, la que, siguiendo un orden
l6gico, podria habérsele aplicado a Cuextécatl. Se cuenta que mediante engafios,
los gemelos Hunahpt e Ixbalanqué hicieron que Hunbatz y Hunchohuén, sus
hermanos mayores, se subieran al arbol Canté para bajar los pajaros que no
caian al suelo. Al no poder descender, Hunahpt e Ixbalanqué les dijeron que
se desataran sus calzoncillos. En el instante que lo hicieron, éstos se convir-
tieron en colas y tomaron la apariencia de monos. Y asi, se internaron en el
bosque haciendo gestos y movimientos simiescos (Popol Vuh 2005, p. 66-67).
Posteriormente se dice que fueron convertidos en monos porque se ensoberbe-
cieron y maltrataron a sus hermanos (Popol Vuh 2005, p. 69).

Me interesa el anterior relato quiché porque nos habla de la transformacion
en mono como consecuencia de actos inmorales. Esta idea igualmente persiste
en una de las narraciones nahuas de la destruccion del mundo por el viento.
Muy posiblemente también tengamos un ejemplo escultdrico mexica, en el
que se dispuso del recurso de la animalizacion para representar una accion
contraria a los canones plasticos dictados, en parte, por el pudor y las buenas
costumbres mexicas. Me refiero a la imagen de una pareja con rasgos humanos
y simiescos sentada en una banca, que se ve de frente y se abraza (Figura 11,
pagina siguiente). Esta escultura es muy singular por ser la nica pareja y la
unica manifestacion de afecto representadas en el arte mexica. A partir de la
propuesta de que esta imagen corresponde a la del acto sexual (Mena 1926,
citado por Solis 1985, p. 426), Felipe Solis (1985, p. 426) hizo un comentario
muy sugerente respecto a dicha escultura:

La manifestacion del acto sexual no era un motivo popular de representacion
artistica; cuando se plasma, siempre tiene por objeto asociarlo con la idea de
fecundidad, tanto de la tierra como de los individuos; esta puede ser la razon
por la cual las figuras lucen rasgos faciales de simios, deshumanizando en cierta
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medida la representacion y dando a la
pareja el caracter lubrico que caracteriza
a estos animales, evitando que dicho acto
presentado al publico fuera contemplado
como motivo de regocijo.

Su posicion intermedia entre los
ambitos bestial y humano, sus atri-
buciones sexuales y, de manera
importante, su naturaleza excesiva,
fueron motivos determinantes para
que algunos pueblos prehispanicos
efectuaran la deshumanizacion de
la persona transgresora en la figura
del mono. En este sentido, dicho
mamifero « fungié como depositario

Fig. 11 — Pareja con rasgos simiescos que se de conductas humanas reprimidas »
abraza, sentada en una banca. Museo Nacional de  (Echeverria 2012, p. 175).
Antropologia, Sala Mexica (Pasztory 1983, p. 232).

Reflexiones

El mono es un animal de contradicciones, a veces dificiles de dilucidar.
Encarnaba los valores de vida y fertilidad pero a la vez poseia un significado de
muerte. Mientras sus signos de dia eran auspiciosos, su naturaleza era esencial-
mente transgresora. En términos sencillos, el simio simbolizoé el exceso de lo
que era bueno en si mismo, lo cual nos remite al principio moral basico nahua:
la conduccion del comportamiento dirigido por el punto medio. Paralelamente,
la condicion del ser humano era fundamentalmente buena, pero los apetitos
inmoderados la orillaban a la maldad. El simio, entonces, se concibido como
un reflejo distorsionado del ser humano: extremadamente semejante a él pero
siempre imperfecto al compararsele. Esta imperfeccion no sélo repercutia en el
aspecto fisico, también en el comportamental. Si en el hombre, como se dijo,
albergaba la bondad y la rectitud, el mono las deformaba.

La figura del simio, podemos decir, fue moralizante. Mostraba el destino de
aquellas personas que en el pasado se habian dejado guiar por sus impulsos:
la deshumanizacion, y que también podia ocurrir en el tiempo presente. Un
pensamiento indigena generalizado es que el comportamiento inmoral oca-
siona la transformacion en bestia. La forma simiesca es particularmente apta
para representarla, pues muestra los signos de la degradacion de la condicion
humana. Vivir bajo el imperio de los instintos aleja al hombre de la ley, del
orden de la cultura, esto es, de lo meramente humano. Bajo una forma animal
no puede habitarse mas en la ciudad, ahora el ser bestializado debe replegarse
a la periferia salvaje y hacer habitacion en el bosque o en la cueva, siendo ésta
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un lugar privilegiado de morada para los monos o los personajes simiescos de
los relatos indigenas.

Las interacciones y desplazamientos que se establecen entre los seres humanos
y los animales son variadas y complejas Las que destacan de manera impor-
tante en el pensamiento mesoamericano estan contenidas en los fendmenos
del « tonalismo » y del « nahualismo ». El tonalismo refiere a la relacion de
co-esencia que se establece entre el ser humano y su animal compafero; mien-
tras que el nahualismo consiste en la creencia de que determinados individuos,
particularmente dotados y poderosos, poseen la capacidad de transformarse
en animales (véase Lupo en prensa)®. En este articulo me centré en un tipo
diferente de relacion, que consiste en que el elemento bestial del hombre debe
ser rechazado para que la verdadera esencia humana, en conjuncién con la
cultura, pueda aflorar. Pero ese rechazo no implica su aniquilacion, la parte
bestial es sepultada por el orden de la cultura y alojada en el inconsciente; y ahi
permanece, latente. Las acciones transgresoras del hombre atentan directamente
contra su humanidad, esto permite que lo animal interior se vuelva manifiesto.
Este movimiento de lo humano a lo animal no es un hecho sujeto a la voluntad
del hombre — por lo menos en el mito —, sino que es efectuado por la divinidad
encolerizada: la falta se castiga con la pérdida de humanidad.

Un aspecto fundamental que revela el simio es que la nociéon de humanidad
no puede concebirse aislada de la idea del salvajismo. En un sentido evolutivo,
para alcanzar la humanidad, emparejada con la civilizacion, se debe de transitar
previamente por un estado salvaje. Y solo con la adquisicion de determinados
signos materiales — e inmateriales — de cultura es posible adoptar de manera
definitiva la condiciéon de ser humano. Sin embargo, dicha condiciéon no es
inmutable. El comportamiento antisocial puede ocasionar un retorno a los ori-
genes salvajes, a la animalizacion. Y justamente alli radica uno de los miedos
mas profundos del hombre civilizado. *

* Manuscrit regu en juin 2013, accepté pour publication en avril 2015.
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25. Esta idea de nahualismo es la mas generalizada y, en opinion de algunos, la mas simplista
(Lopez Austin 1996, 11, p. 422). Para Lopez Austin (ibid., p. 429), el nahualismo « es un
tipo de toma de posesion que realizan hombres, dioses, muertos y animales, remitiendo una
de sus entidades animicas, el ihiyot! o nahualli, para que quede cubierto dentro de diversos
seres, entre los que predominan animales... » En el mismo sentido, en su extenso y detallado
estudio sobre el nahualismo, Martinez Gonzalez (2011, p. 144) afirma que « la “transfor-
macion” del nahualli es un acto que no implica ninguna modificacioén corporal », sino que
refiere al hecho de « poder controlar las deambulaciones de su entidad compaiiera durante
los suefios por medio de la transferencia del fonalli humano al cuerpo de su coesencia ».
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