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Resumen

Los encuentros sexuales han sido objeto de poca atencién en los estu-
dios sobre el Popol Viuh. En este articulo se analizan las connotaciones
sexuales, expresadas por medio de imdgenes literarias, en cuatro pa-
sajes del texto Kiche’. Dichas imédgenes incluyen metdforas, alusiones
y dobles sentidos cuyo significado no es evidente a primera vista. El
andlisis se basa en el estudio del léxico, aunado a comparaciones con
pasajes paralelos en otros mitos mesoamericanos, y comparaciones
con datos etnogréficos recopilados en comunidades modernas. Como
lo han sefalado muchos estudios alrededor del mundo, las imdgenes
literarias del Popol Viuh se basan primariamente en la relacién de la
sexualidad con la comida. La identificacién del contenido sexual de
estos pasajes abre una nueva perspectiva para el estudio del Popol Viuh.
Los mitos mayas del siglo xv1 resultan coherentes con otros mitos
mesoamericanos, que con frecuencia involucran asuntos genésicos y
transgresiones sexuales como parte de los procesos creativos primor-
diales.

Palabras clave: maya; Kiche' (quiché); Popol Viub; sexualidad; mitos.
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Abstract

Sexual encounters have received little attention in previous studies of
the Popol Vuh. This article is a study of sexual connotations conveyed
through figures of speech in four passages of the Kiche’ text. The fi-
gures of speech include metaphors, allusions, and double entendres,
whose meanings are not evident at first glance. The present analysis
is based on studies of the lexicon, combined with comparisons with
parallel passages in other myths from Mesoamerica, and comparisons
with ethnographic data compiled in modern communities. As no-
ted in multiple studies around the world, literary figures in the Popol
Vuh are based primarily on the links between sexuality with food.
The identification of sexual contents in these passages opens a new
perspective in the study of the Popol Vuh. Sixteenth-century Maya
myths are consistent with other Mesoamerican myths, in which the
primordial creative processes often involve genesic themes and sexual
transgressions.
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En su libro fundamental, Los mitos del tlacuache, Alfredo
Lépez Austin describié sucintamente los asuntos que
conforman la trama narrativa de los mitos.

Las aventuras divinas son con demasiada frecuen-
cia transgresiones: muertes, descuartizamientos,
traiciones, violaciones, fornicios, incestos, robos,
burlas... la conducta antisocial es una expresién de
la gran contienda con la que el orden se establece

(1996: 326).

Las transgresiones son, en efecto, componentes esen-
ciales de los mitos mesoamericanos y con frecuencia re-
dundan en actos creativos importantes (Graulich 1983;
Lépez Austin 1997: 86-95). En el Popol Vuh, las andan-
zas de los héroes gemelos, Hunahpu y Xbalanque, con-
sisten en una serie de confrontaciones de las que salieron
victoriosos, usualmente por medio de burlas y trampas
que causaron la muerte o la transformacién de sus con-
trarios.! Engafiaron a Siete Guacamayo y a sus dos hi-
jos, que terminaron Muertos o enterrados; enganaron a
sus medios hermanos, Hun Batz y Hun Chouen, que
acabaron convertidos en monos; enganaron a los sefores
de Xibalba, que se dejaron descuartizar. Pero ;dénde es-
tan las violaciones, fornicios e incestos de los que habla
Lépez Austin?

Las transgresiones sexuales no saltan a la vista en el
Popol Vuh. De hecho, hay pocos contactos entre hombres
y mujeres, y no hay encuentros sexuales explicitos, sin
contar el de Xquic, la doncella de Xibalba, con la calavera
de Hun Hunahpu, que no implicé contacto fisico y que a
primera vista no puede calificarse como erético (Craveri
2013: 68-69). Volveré a este episodio mds adelante para
mostrar que, en efecto, contiene alusiones sexuales sig-
nificativas. En este articulo, analizaré éste y otros pasajes
del Popol Vuh, que emplean frases sencillas para describir
encuentros sexuales, muchas veces violentos. Lejos de ca-
recer de ellos, el Popol Vb es rico en “violaciones, forni-
cios e incestos”, que se expresan de forma sutil por medio
de metdforas, alusiones y dobles sentidos. La interpreta-
cién de estos pasajes tiene implicaciones profundas para
el estudio de la cosmogénesis Kiche’.

No es el propésito de este articulo efectuar un andlisis
literario de las figuras retdricas del Popol Vuh.? Las inter-
pretaciones se basan en el andlisis semdntico del léxico y
la fraseologia de algunos pasajes del texto K’iche’. Los dic-
cionarios K'iche’s y kaqchikeles del periodo colonial con-

! Las citas del Popol Vb contenidas en este articulo se refieren a la
traduccién al espafiol de Michela Craveri (2013). También se han
utilizado las versiones inglesas de Dennis Tedlock (1996) y Allen J.
Christenson (2003, 2004).

% El lector puede referirse a los trabajos de Alfonso Lacadena (2009),
quien ha clasificado las figuras retdricas presentes en los textos je-
roglificos mayas prehispdnicos. Allen Christenson (2003: 42-52)
discute con detalle los recursos poéticos y literarios del Popol Vih, y
Michela Craveri (2003) ha analizado las metdforas y otros recursos
literarios en el Popol Vuh y los textos rituales Kiche’s contempors-
neos. Patrick Johannson (2006) ha estudiado las figuras literarias
presentes en los cantos erdticos nahuas del siglo xv1.

tienen glosas que ayudan a entender los dobles sentidos
en el léxico del Popol Vuh. El diccionario Kiche’ de fray
Domingo de Basseta (2005), compuesto en la segunda
mitad del siglo xvi1, presta especial atencién a las alu-
siones sexuales. Sin embargo, las glosas aisladas resultan
insuficientes para determinar los posibles significados de
frases y pasajes relativamente extensos. Para interpretar
la fraseologia del Popol Vuh, se plantean comparaciones
con pasajes paralelos en otras narraciones mitoldgicas re-
copiladas desde la época colonial hasta el presente, y con
datos etnogréficos que arrojan luz sobre los usos idio-
maticos presentes en el Popol Vuh. Las narraciones y los
datos etnogréficos que se citan en este trabajo provienen
preferentemente del altiplano de Guatemala y Chiapas,
de comunidades Kiche’s, kaqchikeles y tZutujiles, cerca-
namente relacionadas con los creadores del Popol Vuh,
y también de otras comunidades mayas del altiplano,
qeqchi’s, chorti’s, tzeltales y tzotziles. En algunos casos,
se hacen comparaciones més lejanas con datos etnogréfi-
cos o creencias miticas recopiladas en otras comunidades
mesoamericanas.

Lépez Austin (1996: 329-334) recalcé el valor del
estudio comparativo de los mitos en busca de “sinoni-
mias”, pasajes paralelos que permiten ir mds alld de las
incidencias que forman la trama de los relatos, y esclare-
cer significados que no son evidentes en narraciones ais-
ladas. Muchos pasajes del Popol Viuh encuentran paralelos
en textos producidos en otras regiones de Mesoamérica
durante la Colonia, asi como en narraciones mitolégicas
compiladas en comunidades modernas. Las variaciones
pueden incluir nombres, lugares y otros detalles, pero los
paralelos generalmente se reconocen porque involucran
acciones semejantes que producen resultados semejan-
tes. Los testimonios etnograficos revelan que el lenguaje
relacionado con la sexualidad es especialmente rico en
dobles sentidos, comtinmente empleados de forma bur-
lesca, especialmente entre personas del mismo sexo. Al-
gunas imdgenes son de uso comun en diversas regiones
de Mesoamérica, y trascienden las barreras lingiiisticas y
étnicas.

El objetivo de estas comparaciones no es adivinar los
significados que tuvieron en mente los autores del relato,
sino proponer un conjunto de lecturas potenciales que
van mdsalld delos significadosliterales. Es probable que es-
tas lecturas hayan sido evidentes para los autores y los
lectores del texto en el tiempo de su composicién, pero
también es posible que algunos les prestaran atencién y
otros no, y que su contenido sexual haya pasado inadver-
tido. La identificacién de las imdgenes sexuales involucra
elementos de juicio que pueden ser debatibles, pero la
ambigiiedad se reduce por medio de la reiteracién. Cada
uno de los pasajes que se analizan en este articulo contie-
ne una serie de términos o frases cuyo contenido sexual
puede interpretarse de forma coherente. El estudio con-
junto de estas imdgenes produce mds que la suma de sus
partes y permite entrever asuntos que han pasado inad-

vertidos en el estudio del Popol Vuh.

DOI: http://dx.doi.org/10.22201/iia.24486221e.2018.1.62653



O. Chinchilla Mazariegos/Anales de Antropologfa 52-1 (2018): 153-164 155

Sexualidad y comida en Mesoamérica

No es de extranar que las imdgenes sexuales que se
analizan en este articulo se relacionen con la comida y
la bebida. Las afinidades entre la sexualidad y la comida
se han documentado ampliamente en sociedades tradi-
cionales y modernas. Citando a Sigmund Freud, Carole
Counihan (1999: 63) observé: “La comida y el sexo son
necesidades instintivas andlogas (Freud 1962: 1), y a lo
largo de la vida hay una conexién entre el placer oral y
el placer sexual (Freud 1962: 43). La comida y el sexo
se traslapan metaféricamente. Los regalos de comida
pueden representar ofertas de sexo, y el sexo se puede
describir por medio de imédgenes de comida”.?

En multiples trabajos, Claude Lévi-Strauss destacé la
analogia entre la copulacién y la comida que prevalece
alrededor del mundo (Lévi-Strauss 1966: 105, 1969:
269). Las relaciones sexuales y los érganos genitales, mds
que otros aspectos de la actividad humana, suelen des-
cribirse por medio del vocabulario relacionado con la
comida (Farb y Armelagos 1980:85). En algunos idio-
mas se utilizan las mismas palabras para comer y copular,
mientras que en otros, la fraseologfa que se emplea para
la comida puede acarrear connotaciones sexuales en el
habla cotidiana. Los ejemplos abundan, comenzando
con las alusiones poéticas presentes en la literatura de la
antigua Mesopotamia, donde se enfatizan las metdforas
vegetales y agricolas. Segin Gwendolyn Leick (1994:
74): “Las frutas del jardin estdn llenas de voluptuosidad.
Los amantes desean las ‘frutas’ el uno del otro... los geni-
tales femeninos se comparan con un jardin, el miembro
masculino con drboles de manzana.” La vulva de la mujer
retofia como lechuga o como un campo de cebada y es
dulce como cerveza o miel (Leick 1994: 114, 121).

Se puede afadir numerosos ejemplos etnogréficos,
ademds de los que Lévi-Strauss cité. En un poblado rural
de Tailandia, Stanley ]. Tambiah reporté los dobles senti-
dos de los términos kin, “comer”, y daung, “caparazén de
tortuga’, que también se refieren a los genitales femeni-
nos. La frase kin daung significa “comer el drgano sexual
femenino”, o sea, “tener relaciones sexuales”, y también
hace alusién a los festejos nupciales (Tambiah 1969:
425-420). En el idioma chagga de Tanzania, un hombre
puede decir “yo quiero comerla” en el sentido de “quiero
copular con ella’; o bien “si me la como, no tendré que
comer otra vez”, queriendo decir “si tengo sexo con ella,
quedaré satisfecho para siempre” (Emanatian 1996:203-
204). Entre los culina de la Amazonia occidental, los pld-
tanos y la carne de caza sirven como metédforas de los
genitales masculinos, mientras que la vagina es “fruta”.
Peter Gow (1989: 575-576) relaciona estas distinciones
con los valores simbélicos de la sexualidad y con las for-
mas de intercambio de comida entre los hombres y las
mujeres antes y después del matrimonio. Hay muchos
ejemplos en el habla cotidiana y en la interaccién social

3 Todas las traducciones del inglés al espafiol fueron hechas por el
autor.

de las sociedades modernas alrededor del mundo (Cres-
po-Ferndndez 2015: 153-157).

La trasposicién de lo oral y lo alimenticio con lo ge-
nital es comdn en Mesoamérica. Las apetencias sexuales
muchas veces se manifiestan por medio de metéforas que
involucran avidez de comidas. Basseta aport6 una clave
explicita en el idioma Kiche’ del siglo xvir: “Y advierte
que, aunque el verbo es hoxo [“fornicar”] suelen explicar-
se por otros, v.g. quin uaic, “comer”, quin ocaha, “veu-
et”: xi waic, xin ocaha cah mul rue hun ixoe, “forniqué
quatro veces con vna muger’ (Basseta 2005: 415, 459).
Literalmente, la frase que el franciscano usé como ejem-
plo significa “comi y bebi cuatro veces con una mujer”.
Robert Carmack encontré significados parecidos en un
mito Kiche’ moderno, donde “el acto mismo de comer
juntos, el hombre y la mujer, parece equiparado al acto
sexual” (Carmack 1979: 361).

De modo parecido, Victoria Bricker anot6 que en
tzotzil la palabra vah se refiere a la comida, ya sea el pan
de origen espanol o las tortillas y tamales indigenas, pero
ademds sirve como eufemismo para los érganos genitales
femeninos (Bricker 1986: 78). En Chamula, “la expre-
sién Pak be vePel significa lo mismo ‘alimentar’ que ‘tener
relaciones sexuales’. Los varones chamulas se refieren a los
érganos genitales femeninos de forma eufemistica como
la ‘comida’ (sve?el) de su compafiero sexual” (Bricker
1986:115). La analogfa reaparece en una narracién hua-
ve, donde la protagonista llama a su amante empleando
términos que encierran dobles sentidos para comer y co-
pular (Lupo 2015: 129).

Las imdgenes alimenticias de la sexualidad también
estaban presentes en el idioma y pensamiento nédhuatl del
siglo xv1. Segun fray Antonio de Molina, los significados
del verbo yecoa incluyen “provar el manjar” y “echarse
con muger, per metaphoram” (Molina 1555, folio 90v;
1571: 34v). Una comparacién de la sexualidad de la mu-
jer con la comida figura en las admoniciones que los pa-
dres dirigfan a sus hijos, exhortdndolos a no excederse en
asuntos sexuales, ain con sus esposas: “Mira que no te
des demasiadamente a ella, porque te echards a perder.
Aunque es asi que es tu mujer y es tu cuerpo, conviénete
tener templanza en usar della, bien asi como del man-
jar, que es menester tomarlo con templanza” (Sahagin
1989, vol. 1: 382). Se encuentran ejemplos en episodios
miticos, como el de las mujeres que invitaron a Xiuhnel
y Mimich a comer y beber, en la Leyenda de los Soles
(Tena 2002: 189). La invitacién llevaba implicita una
oferta sexual; Xiuhnel aceptd, bebié sangre y se acostd
con una de ellas, quien después se arrojé sobre él y le
devoré el pecho.

Los encuentros sexuales en el Popol Viuh no son me-
nos violentos. Los mitos reflejan relaciones de género
marcadamente asimétricas. Destacan la polucién que
se asocia con la sexualidad femenina, y los riesgos que
ésta representa para el hombre. Por otro lado, como en
otras partes del mundo, las relaciones sexuales se tratan
con una buena dosis de humor, accesible para quienes
estén familiarizados con el significado de las imdgenes. A

DOI: http://dx.doi.org/10.22201/iia.24486221e.2018.1.62653



156 O. Chinchilla Mazariegos/Anales de Antropologfa 52-1 (2018): 153-164

lo largo de este trabajo se discuten otros ejemplos de la
relacién entre sexualidad y comida que van mds alld del
Popol Vuh, y que se relacionan con aspectos bdsicos de la
cosmovision mesoamericana.

Zipacna y el cangrejo

En su traduccién del Popol Vb, Dennis Tedlock afirmé
que su colaborador, Andrés Xiloj, un especialista ritual
Kiche’ de Momostenango, percibié dobles sentidos en el
relato de la derrota de Zipacna, el forzudo que buscaba
cangrejos y peces durante el dia, y por las noches movia
las montafas a cuestas (Tedlock 1996: 246-248). Para
vencerlo, los héroes confeccionaron un cangrejo falso, lo
colocaron en el fondo de una barranca y se lo mostraron
al goloso Zipacna. Segtin Xiloj, el cangrejo era una alu-
sién a los érganos genitales femeninos. Desde esta pers-
pectiva, adquieren nuevo sentido las palabras de los
héroes, cuando le describieron el cangrejo a Zipacna:

Xa kojutio Solamente nos muerde
M;i xraj qa chap Quisimos agarrarlo
Kaqaxib'ij qibrunal Nos espantamos

Ma chibe on, kachapa’
Xecha' ri Junajpu, Xb'alanke

iQue no se vaya, agdrralo!
Dijeron, pues, Junajpu, Xb'alanke.*

Basseta (2005: 388) explicé el doble sentido del verbo
chapeh: “asir para amparar... Y también se usa en mala
parte: in chapem, in moquem rumal ixoc, “asido me tiene
esta muger”, quando estdn amanzebados y no la pueden
dejar.”

Algunas lineas mds abajo, el relato emplea frases que
pueden evocar apetencias sexuales para describir el ham-
bre de Zipacna y su urgencia de entrar en la barranca para
alcanzar al crustdceo, cuyo color es igualmente sugestivo:

Kaq wak'awoj ula rij xe’ siwan Roja estaba su concha, con todas sus
patas, en el fondo del barranco

Era, pues, su engano.

Estd bien!” Se alegraba, pues,

Ri’ kute ki kumatzij
“Utz ba la,” chiki'kot k'u

7i Sipakna Zipacna

“iKaraj taj xkok ta pu chi, Deseaba que entrara ya en su boca
Rumal qitzij kutzin chi waij.  porque de veras se moria de hambre
Xraj kutij ri’ querfa comerlo

Xa xraj jupunik solamente queria ponerse boca abajo
Xraj okik queria entrar.’

# Traduccién al espafiol segtin Craveri (2013: 45). Transcripcién por
Christenson (2004: 55, lineas1436-1439), quien traduce: “Merely it
bites us/lt wanted to grab us. We are afraid because of it./Not he will go,
you grab it/Said the Hunahpu, Xbalanque”.

> Traduccién al espanol segin Craveri (2013: 47), con modificacio-
nes. Transcripcién por Christenson (2004: 56, lineas 1485-1493),
quien traduce: “Red bright there its back below canyon./This therefore
their deception./“Good then that,” he would rejoice therefore the Zi-
pacna./He wants greatly/It shall enter then in his mouth,/because truly
Sinished with hunger./He wants to eat this./Merely he wanted on sto-
mach/He wanted to enter.” Se ha modificado la ortografia del término
wakawoj, que Christenson transcribe como wakawoj.

Al no lograrlo en el primer intento, Zipacna tuvo que
entrar en la barranca acostado boca arriba. A los ojos de
Xiloj, Zipacna adopté una posicién que corresponde a la
mujer durante el coito, tan inapropiada como risible en
un varén. Entré en la barranca hasta que sélo se vefan las
puntas de sus pies, y no pudo moverse mds. Con picar-
dia, Xiloj exclamé, “{Dios mio, entré hasta los tobillos!”
(Tedlock 1996: 248).

Las solas impresiones de Andrés Xiloj pueden ser in-
suficientes para concluir que los autores del Popol Vuh
incorporaron asuntos sexuales velados en este pasaje. Los
diccionarios Kiche’s y kaqchikeles del periodo colonial
no se refieren al cangrejo como un eufemismo para los
drganos genitales femeninos. Sin embargo, el léxico em-
pleado para describir al crusticeo puede contener una
clave importante, particularmente el término wakawoy,
que puede aludir al vello pubico.® Entre las glosas para
“vello” en kaqchikel del siglo xvi1, fray Thomds de Coto
incluyé la siguiente: “Del pelo que estd dspero y duro,
dicen: cu vagavoh” (Coto 1983:564). En forma parecida,
Basseta (2005:517) traduce wacapohic como “erizarse el
cabello”.

En Kiche moderno, el diccionario de Pedro Florenti-
no Ajpacajd Tum y sus colaboradores (1996) ofrece una
serie de glosas relacionadas, que se refieren a cosas pelu-
das, erizadas o alborotas, como las zarzas (cominmente
llamadas chiriviscos en el espafiol de Guatemala), el pelo
erizado y las patas de los artrépodos:

Wakakeem Verbo Intransitivo. Kawakakik. Llevar
un montén de chiriviscos.

Wakalik Posicional. Xwakik, xuwakaba. Alboro-
tado: pelo colocho; amontonado: lana o algodén.
Wakawik Adjetivo. Barbudo; alborotado: pelo;
amontonado: lana o algodén natural.

Wakaak’ Adjetivo. Amontonados: Chiriviscos. Lee
usiilee ixoq xaa wakaak’ La lena de la mujer son
chiriviscos.

Wakalik Posicional. Xwaki'k, xuwakaba. Parado:
animal de muchas patas; deshojado: drbol.
Wakawik Adjetivo. Patudo: insectos, como el zan-
cudo.”

Citando a Sam Colop (1999, nota 106), Craveri acla-
16 el sentido del término en el Popol Vuh: “wak'awoj se re-
fiere a ‘la manera de pararse y de caminar del cangrejo’...
La raiz wak’ indica ‘tener muchas patas”™ (Craveri 2013:
47, nota 985). Sin embargo, las glosas de los dicciona-
rios coloniales y modernos hacen pensar que el término
encierra un doble sentido. Se refiere explicitamente a las
patas del cangrejo, pero al mismo tiempo, puede aludir
al vello pibico, dspero y duro, alborotado como las patas

¢ En el manuscrito de fray Francisco Ximénez, el término estd escrito
vacavoh, que puede transcribirse como wakawoj o wakawoj (Estrada

Monroy 1973: 66).
7 Ajpacajd Tum ez al. 1996: 467-468, con modificaciones.
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del cangrejo alrededor de la concha colorada que excité
los apetitos de Zipacna.

Las connotaciones sexuales del mito reaparecen en
una versién moderna, recopilada en el pueblo K’iche’ de
Cubulco antes de 1970 (Shaw 1971: 48-51). En esta ver-
sidn, el personaje se llamaba Sipac y era un abusivo que
movia las montafas y se las vendia a los alemanes a cam-
bio de cigarros y comida. Fue él quien se llevé los volca-
nes y los puso donde ahora estdn. Tres muchachas, “que
eran las guardianas de la tierra y los espiritus del maiz” se
le presentaron en un rio. Enamorado, Sipac les propuso
ser su esposo. Ellas accedieron, pero le pidieron que pri-
mero les alcanzara un cangrejo que estaba bajo una roca.
En realidad, era un engano que una de ellas habia creado
con la cinta de su cabeza. El goloso Sipac entré bajo la
roca, pero, al igual que en el Popol Viuh, lo hizo boca arri-
ba y, mds aun, dejé que las muchachas le amarraran las
piernas, so pretexto de ayudarlo a salir después. En vez
de eso, le dejaron caer la roca encima. En esta narracién,
la caida de Sipac en la tentacién sexual corre parejas con
su apetito voraz, que lo llevé a dejarse dominar por las
muchachas. Como en el Popol Vuh, la situacién resulta
incorrecta y jocosa.

Tanto Robert Carmack (1979: 366) como Ruud van
Akkeren (2000:270) advirtieron las connotaciones se-
xuales del mito de Cubulco y su relevancia para enten-
der asuntos que quedan difuminados en la versién del
Popol Vuh. El relato de Cubulco tiene un componente
normativo, pues advierte sobre los riesgos que representa
la sexualidad femenina para el hombre. Como lo senalé
Michel Graulich, éste es un tema recurrente en muchos
mitos mesoamericanos, en los que los héroes pierden su
fuerza y mueren cuando se dejan seducir por las muje-
res. En el arte maya cldsico, las escenas que representan
un grupo de mujeres jévenes, semidesnudas, rodeando
al Dios del Maiz, son preludio de su muerte (Graulich
1997: 178-179; Chinchilla Mazariegos 2011a: 59-63,
2017:195-202).

Sipac no encontré por casualidad a las muchachas en
el rio. En las narraciones mesoamericanas, los manantia-
les, rios o lagos son lugares propicios para los encuentros
amorosos, que suelen ocurrir cuando las jévenes van a
traer agua o a lavar ropa (Chinchilla Mazariegos 2010a).
El asunto puede tener fundamento en situaciones rea-
les; como ejemplo, en San Pedro la Laguna, Lois Paul
describié cémo los muchachos esperaban a las jévenes
casaderas para cortejarlas cuando bajaban a traer agua al
lago (Paul 1974: 292). En un episodio posterior del Popol
Viuh, las hijas de los sefiores se presentaron desnudas ante
los dioses Kiche’s para tentarlos mientras se banaban en
el rio. Los sefiores esperaban que los dioses fornicaran
con sus hijas, y de ese modo planeaban derrotarlos. Este
es uno de los pocos pasajes del Popol Vuh que se refiere
sin ambages a una posible relacién sexual, pero los dioses
Kiche’s resistieron la tentacién y no fueron derrotados
(Craveri 2013: 178-182). En cambio, en el mito moder-
no de Culbuco, Sipac cay6 en el ardid y terminé sepulta-
do bajo una montana.

Esta lectura del mito moderno de Sipac hace pensar
que Andrés Xiloj no se equivocé al percibir connotacio-
nes sexuales en la historia de Zipacna. El mito del Popol
Viuh parece implicar una serie de transposiciones de géne-
ro. En el episodio anterior, los cuatrocientos muchachos
fallaron en el intento de matar a Zipacna dejindole caer
un gran drbol. El drbol puede entenderse como un agente
masculino, que penetra en la abertura que el propio Zi-
pacna habia excavado en la tierra y que, sin embargo, re-
sulta insuficiente para vencerlo. En vez de eso, los Héroes
Gemelos emplearon un cangrejo —un agente femenino—
para seducirlo. En si, el acto de penetrar en la barranca en
busca del cangrejo puede aludir al acto sexual, pero, en vez
de actuar como varén, el incontinente Zipacna invirtié
su papel y adopté una posicién femenina al entrar de
espaldas, es decir, con el cangrejo sobre él.

Xquic y la fruta

En Mesoamérica, las frutas, mds que otros alimentos,
se asocian especialmente con los apetitos sexuales. Por
ejemplo, los héroes de algunos mitos ofrecen fruta a las
mujeres o les arrojan frutas, que ellas comen con fruicién
como preludio o sustitucién del coito (Chinchilla Maza-
riegos 2010a: 50; Law 1957: 348-349). La metdfora
adquiere sentido en términos de la clasificacién de los
comestibles. Los mayas modernos clasifican las frutas y
los dulces en una categoria de comestibles que no nutren
y se comen “en exceso’, sélo por placer. Son distintas
del maiz, la comida verdadera que provee sustento y
fuerza. En los idiomas mayas, los verbos empleados para
“comer fruta” son generalmente diferentes de los usados
para “comer maiz’ (Kaufman y Justeson 2003: 1209;
Laughlin 1962: 171; Petrich 1985: 106-107). Marilyn
G. Henne observé esta distincién en el pueblo Kiche’
de Chichicastenango, donde la comida verdadera, wah,
consiste esencialmente en productos de maiz, que pueden
ir acompanados de frijoles, chile u otros complementos.
Esta categoria se distingue radicalmente de otra, $ak
ketihowik, comestibles que “s6lo se comen”, que incluyen
frutas, dulces, chicharrones y otros productos que no se
conciben como verdaderos alimentos (Henne 1977).

Julidn Lépez Garcia hizo observaciones similares en
sus investigaciones sobre la comida ch’orti’:

Cuando se habla de comer siempre se estd en-
tendiendo que se van a comer tortillas o tortillas
acompafadas con algo. Sin embargo hay alimen-
tos que pasan por la boca, se comen, los come la
gente, sin que digan que estin comiendo en su
pleno sentido. Eso estd muy claro con la fruta. Si
se ve a alguien que estd comiendo mangos nun-
ca se dird que come mangos (con ese sentido de
sustentar que tiene la palabra comer asociada a
tortillas) sino que dirdn “le gustan los mangos” o
que “estd saboreando mangos”. En chorti se ex-
presa mucho mejor esa diferencia ya que hay una
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palabra exclusiva (umak7) para referirse a “comer

fruta” (Lépez Garcia 2002, vol. 2: 39).%

Lépez Garcia reporté que los hombres y mujeres
chorti’s relacionan los suenos de comer mango, anonas
o nances con significados que incluyen “enamoramien-
to”, “una mujer”, “abandona la mujer al hombre”, “va a
tener relaciones sexuales”, y “va a haber una suertita de
mujer” (Lopez Garcia 2002, vol. 2: 33). En consonancia,
el vocabulario ch’orti’ de la Academia de Lenguas Ma-
yas de Guatemala contiene una serie de glosas de umak’
con el sentido de “comer fruta”, pero ademds afade la
variante makar, que significa “deseos, excitacién”, e in-
cluye un ejemplo que puede encerrar un doble sentido:
E mari’ ayan umakar twa awe inbutz’, “Maria tiene de-
seos de comer algo bueno” (Academia de Lenguas Mayas
2000: 54). Kerry Hull traduce maki y mak'o como “co-
mer (cosas suaves) beber (cosas espesas)”, y agrega que se
utiliza para sopa espesa, miel o fruta. Mako y makwar
también denotan “realizar actos sexuales”. Asi, la frase e
sitg’ umak’i e mux’bir kakaw taka e chab’ significa “el mu-
chacho come chocolate con dulce”, mientras que e ixik
intzaj e makwa’r significa “La mujer encuentra el sexo
delicioso” (Hull 2016: 270, 293).

Las frutas y las mujeres resultan ser esencialmente
andlogas en una narracién tzotzil de Zinacantdn, recopi-
lada por Robert Laughlin. Un grupo de hombres obtu-
vieron esposas de un sefior que también posefa una plan-
tacién de bananos. Los hombres cosecharon las frutas
y también obtuvieron las hijas del sefior, que de ese modo,
resultan siendo andlogas (Laughlin 1962: 162-168). Na-
thaniel Tarn y Martin Prechtel reportaron la misma susti-
tucién en una narracién tz utujil de Santiago Atitlan. Un
hombre encontré a su esposa con un amante. En vez de
castigarlo, le dijo, “;Por qué deberia matarte? [...] Eres un
hombre como yo. Viste una fruta, la oliste, la encontraste
buena y la probaste. Cualquier hombre hubiera hecho lo
mismo” (Tarn y Prechtel 1997: 9). Tanto Tarn y Prechtel
(1990) como Stanzione (2003: 267-269) han resaltado
las connotaciones sexuales de las ofrendas rituales de fru-
ta que se ofrecen al dios Mam (también conocido como
Maximén). Cuando yace acostado entre la fruta madura
—traida especialmente para el propésito por un grupo de
jovenes que bajan a la costa en busca de ella— se dice que
Mam “se come la fruta”, es decir que copula con ella.

Asi se explica el antojo de la doncella Xquic, en el
Popol Vuh, de probar el fruto del 4rbol donde los sefiores
de Xibalba habian colgado la cabeza de Hun Hunahpu.
Sus expresiones dejan entrever el contenido sexual de los
anhelos que la llevaron a contradecir las rdenes de los se-
flores y acercarse al drbol prohibido. “En realidad es
sabroso el fruto del que se habla, el que yo oigo, dijo
pues... ;No es dulce el fruto que da este drbol? No me
voy a morir, no me voy a perder, entonces cortaré uno’

(Craveri 2013: 68).

8 Modificado por el autor. Lépez Garcia omite la consonante glotal
en el verbo umak’i.

La conversacién de Xquic con la calavera de Hun Hu-
nahpu es reveladora. La calavera hablé:

;Naki pa karayij chire ri?
Xa bag ri’ kolok'oxinag
chuqab’ taq che’

Xcha' ri u jolom Junajpu

1a schawik chire ri gapoj
sMa karayij? Xuchaxik
Kanurayij, xcha’ kut ri qapoj

sQué es lo que deseas?

Solamente huesos son estas formas
redondas en las ramas del 4rbol
Dijo la cabeza de Jun Junajpu
Cuando le hablé a la muchacha
“sNo lo deseas?” Le fue dicho

“Lo deseo.” Dijo pues la muchacha.’

El contenido erdtico de esta conversacidn se revela al
considerar los significados del verbo rayij (raib en la or-
tografia colonial). El vocabulario de Basseta lo relaciona
con otro verbo, cazbolah, que significa “desear cosas lu-
xuriosas” (Basseta 2005: 369), y lo define asi:

“Desear, codiciar: chin raib; chin caz bolah: desear
cosas luxuriosas” (Basseta 2005: 128).

“Raih: desear; v.g. xa rraih pa u uach ixoe ch a sux?,
‘deseaste muger en tu corazén?”” (Basseta 2005:

480).

En el Kiche’ moderno, rayibal uwach significa “de-
seable” y se puede emplear para referirse a una mucha-
cha bonita (Ajpacajd Tum et al. 2005: 325). La apetencia
de Xquic por la fruta se expresa, pues, en términos que
pueden comunicar deseos erdticos. Cabe preguntarse si
las “formas redondas” en las ramas del drbol —las frutas
que atrajeron a la doncella— pudieran evocar los testi-
culos.”” No he hallado glosas que expliquen el término
kolok'oxinaq en doble sentido, pero, desde luego, la ca-
lavera que escupe sobre la mano de Xquic para prefiarla
adopta la funcién de los érganos genitales masculinos.
Con frecuencia se ha sefialado la connotacién metaférica
de la saliva, que toma el lugar del semen de Hun Huna-
hpu (Girard 1962: 221; Stross 2007: 401). El prodigio
se relaciona con la creencia, ampliamente difundida en
Mesoamérica, de que los huesos son capaces de trans-
mitir progenie (Carlsen y Prechtel 1991: 28; Chinchilla
Mazariegos 2006: 53-54; Christenson 2003: 129-130).
Segin Lépez Austin (1984: 190; 1997: 205-2006), los
nahuas del siglo xv1 consideraban el semen como deri-
vado del material éseo y lo designaban por medio de la
palabra omicetl, que literalmente significa “lo éseo que se
coagula”.

Con razén o sin ella, el padre de Xquic la calificé
como joxol y a sus acciones como joxbal (Christenson

? Traduccién al espanol segiin Craveri (2013: 68), con modificacio-
nes. De acuerdo con el vocabulario de Basseta, se ha modificado el
verbo “querer” por “desear”. La frase “colgadas entre las ramas” se ha
modificado a “en las ramas”. Transcripcién por Christenson (2004:
80, lineas 2300-2307), quien traduce: “What do you desire ro this?/
Merely skull this round thing placed in its branches trees,”/Said the his
head Hunahpu When he spoke to the maiden./“Not you desire it,”/She
was told.”/“[ do desire it,”/Said therefore the maiden.”

1 Craveri (2013:68) y Sam Colop (2011: 53) traducen kvlokoxinag

en plural, como “objetos redondeados” o “formas redondas”. Ted-
lock (1996:99) y Christenson (2004: 80) optan por el singular,
“round thing.
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2004:82). Basseta tradujo hoxo como “fornicar” y hoxol
ixoc como “puta’ (Basseta 2005: 415). Michel Graulich
comparé las acciones de Xquic con las de Xochiquetzal,
quien, segun las anotaciones del Cddice Telleriano-Remen-
sis, cortd la flor o comié la flor del 4rbol de Tamoanchan
(Graulich 1983; Chinchilla Mazariegos 2017: 83-86;
Quinones Keber 1995: 260, 265-266). El resultado fue
la ruptura del drbol y la expulsién de los dioses de aquel
paraiso. Tanto Graulich como Lépez Austin (1997:84-
100) interpretaron el acto de Xochiquetzal como una
metafora de transgresién sexual.

La prenez de Xquic no fue un resultado casual de su
curiosidad por ver la calavera de Hun Hunahpu. La ret6-
rica del texto K’iche’ deja entrever las motivaciones eréti-
cas de su antojo por probar la fruta prohibida, metéfora
de sus anhelos sexuales.

Los dientes de Siete Guacamayo

Otro que comia fruta en el Popol Vuh era Siete Guacama-
yo, el orgulloso que pretendia brillar como el sol y la luna
sobre la gente de una creacién anterior. Todos los dias se
posaba en un drbol a comer nances. Este hdbito parece
apropiado para un guacamayo, pero su significado puede
ser mds profundo. Hunahpu le asest6 un cerbatanazo en
la mandibula, con lo que cayé al suelo, pero cuando el hé-
roe traté de agarrarlo, Siete Guacamayo le arrancé el
brazo (Craveri 2013: 33-34).

Partiendo de sus estudios sobre la religién otomi, Jac-
ques Galinier (1984) ha profundizado sobre las conno-
taciones sexuales de las mutilaciones en el pensamiento
mesoamericano. Especificamente, ha relacionado la pér-
dida de un miembro —que puede ser un brazo, una pier-
na o incluso la cabeza— con un complejo de ideas asocia-
do con la castracién. El tema aparece, por ejemplo, en el
carnaval de Chamula, Chiapas, donde los participantes
corren el riesgo de “romperse una pierna” si se tropiezan
con las piedras en las que se han sentado las mujeres.
Segin Bricker (1986: 112-113; cf. Klein, 2001: 235), las
piedras representan la vagina de las mujeres y “romperse
una pierna’ es un eufemismo para la castracién. Tanto
Galinier como Félix Béez-Jorge relacionan el temor a la
castracién con las creencias en mujeres monstruosas do-
tadas de vagina dentada, que se encuentran difundidas
en Mesoamérica, al igual que en otras regiones del Nuevo
Mundo (Bdez-Jorge 1990, 1996, 2008).

El mito del Popol Vuh no explica cémo Siete Guaca-
mayo le arrancé el brazo a Hunahpu; se puede asumir
que fue con su pico quebrado. Sin embargo, hay razones
para pensar que el pasaje contiene alusiones sexuales ve-
ladas. El hédbito de comer fruta sugiere concupiscencia y
puede aludir a los apetitos sexuales de Siete Guacamayo.

Igualmente sugestivo es el dolor de muelas que pa-
deci6é como consecuencia del cerbatanazo de Hunahpu.
En los mitos, el dolor de muelas se asocia consistente-
mente con la sexualidad. La evidencia se ha presentado
con detalle en trabajos anteriores (Chinchilla Mazariegos

2010b, 2011b), y sélo se describird brevemente en este
articulo. En los relatos q'eqchi’s, el héroe solar emplea
magia para provocarle dolor de muelas a la luna, que sélo
se aplaca cuando logra tener a su lado al pretendiente
transformado en colibri. En otras versiones, es el padre
de la muchacha quien padece dolor de muelas mientras
ella escapa con su pretendiente (Braakhuis 2010; Chin-
chilla Mazariegos 2010a; Cruz Torres, de la 1978: 35).
La creencia se extiende al dmbito de la vida cotidiana;
una encuesta entre los q’eqchi’s modernos revel la creen-
cia de que las transgresiones sexuales pueden provocar
dolor de muelas (Avila 1977: 23).

A nivel mds amplio, el dolor de muelas se relaciona
con las creencias en mujeres dotadas de vagina denta-
da. Numerosos mitos distribuidos a lo largo del conti-
nente americano describen cémo los héroes emplearon
instrumentos duros —astas de venado, objetos de piedra
o madera, o incluso herramientas de metal— para que-
brar o extraer los dientes vaginales (e.g. Carneiro 1964:
10; Gifford 1933: 388-390; Gregor 1985: 71; Malotki,
1983; Zingg 1998: 165). Sirva como ejemplo un mito
mixteca de Guerrero, recopilado por Valentina Glockner
Fagetti."" Los muchachos que habrian de convertirse en
el Sol y la Luna fueron acosados por una mujer que posefa
dientes en la vagina. En clara alusién a su incontinencia
sexual, los relatos describen cémo la mujer ansiaba pro-
bar las frutas —zapotes o chirimoyas— que el héroe lunar
estaba comiendo. Satisfecha después de comerlas, se que-
dé6 dormida y entonces el héroe lunar emple6 una mano
de moler para quebrarle los dientes vaginales. Luego la
viold, antes de ascender al cielo en seguimiento del Sol.

Una variacién del tema se presenta en narraciones
mayas contempordneas, que describen cémo el héroe
puso un seiuelo en su cama para enganar a la vieja que
querfa comérselo. La vieja llegd, lo mordié y se quebrd
los dientes. Los senuelos suelen ser objetos duros de for-
ma cilindrica como manos de moler o troncos de made-
ra, que sugieren alusiones fdlicas. En una narracién q'eg-
chi’, los héroes emplearon para el propésito un racimo de
bananos, una fruta cuya forma es sugestiva (Cruz Torres,
de la 1978:28; Thompson 1930: 122). En el pueblo tzot-
zil de Chenalhd, Manuel Arias Sojom le conté a Calixta
Guiteras Holmes una variante en la que el propio héroe,
Ojoroxtotil, adopta un papel félico: “se puso como una
piedra dura grande”, tan duro que la vieja se quebré los
dientes al morderlo. Al dia siguiente se quejaba, “;Ah,
duelen todos mis dientes!” (Guiteras Holmes 1986:
153). Los relatos suelen contener explicaciones sobre la
etiologfa del dolor de muelas y su curacién, en este caso
se refieren a la dentadura bucal de la vieja y no le atribu-
yen una vagina dentada. No obstante, el paralelo con los
relatos que describen la ruptura de los dientes vaginales
por medio de un instrumento duro sugiere una transpo-
sicién de la denticién genital a la bucal.

! Proyecto de Etnograffa de los Pueblos Indigenas de México en el
Nuevo Milenio, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, co-
municaciones personales de Valentina Glockner Fagetti (2010) y
Samuel Villela Flores (2013).
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La misma transposicién se presenta en el relato de
Siete Guacamayo, quien desesperado por encontrar cura
cayé en un nuevo ardid de los héroes gemelos, que se
presentaron junto a sus abuelos, disfrazados de curande-
ros que trataban el dolor de dientes. En vez de curarlo,
le sacaron los dientes y los ojos, con lo que perdié todo
su brillo y acab6 por morir (Craveri 2013: 35-38). La
castracién simboélica de Hunahpu, el dolor dental y la
extraccién final de los dientes de Siete Guacamayo lo
acercan mds a las ogresas dotadas con vagina dentada de
los mitos modernos.

Salsa de chile

Desde esta perspectiva, la victoria de los héroes gemelos
sobre Siete Guacamayo adquiere el cardcter de una
agresion sexual. Lejos de ser extrano, tal comportamiento
es comun en las hazanas de los héroes gemelos. Un punto
critico en su historia fue el momento en el que un rat6n
les revel6 que no estaban destinados a cultivar la tierra, y
que sus padres habian dejado sus instrumentos de juego
de pelota colgados en el techo de la casa de su abuela,
Xmucané (Craveri 2013: 91-95). Para recuperarlos,
enganaron a su abuela y a su madre. Le pidieron a la
abuela que les machacara chiles para comer. Sedientos,
vaciaron el cdntaro de agua y pidieron mds. Cuando
Xmucané bajé a traer agua al rio, enviaron un mosquito
que perforé el cdntaro. El agua se salié y la anciana no
pudo detener la fuga. Los héroes se quejaron de sed y
enviaron a su madre a ver por qué tardaba. Mientras
tanto, el ratén cortd las cuerdas de las que colgaban los
instrumentos de juego. Tras recuperarlos, los héroes,
todavia quejdndose de sed, bajaron al rio a buscar a su
abuela y a su madre y taponaron el cintaro perforado
(Craveri 2013: 91-95).

Mary Preuss (1988: 11) sugirié acertadamente que
el cdntaro representaba la matriz de la abuela y que el
mosquito era un agente masculino, filico. La idea se re-
fuerza al considerar la frase que describe lo que hizo el
mosquito:

Are’ ku xworo u wach qebal ati.

Asi, pues, perford la

superficie de la tinaja de la
abuela."

Basseta (2005: 525) tradujo woro (noro en su orto-
graffa) como “barrenar, sodomitar”. Segtin Coto (1983:
2406), en kaqchikel del siglo xvi1 se usaba el término, sin
duda peyorativo, orom achak (literalmente “culo perfo-
rado”), para referirse al “gar¢én paciente, puto”. Otra
fuente colonial, el Vocabulario en Lengua quiche Otlate-
cas, afade: “también por corromper virgen. banbitt, can-
vor alit. corrompo la muchacha virgen” (Diirr y Sachse
2017: 131). Es claro que “perforar” puede denotar pe-

12 Traduccion al espafiol segtin Craveri (2013: 94). Transcripcién por
Christenson (2004: 108, linea 1304), quien traduce: “It therefore
pierced its face jug grandmother”.

netracién sexual. Como en otros casos, la fraseologia del
Popol Vuh tiene un significado explicito que se refiere a la
perforacién del cdntaro de la abuela, pero a la vez, puede
conllevar un doble sentido que alude a un acto sexual.

La representacién metaférica de la matriz como una
vasija aparece reiteradamente en Mesoamérica. Entre los
otomies, Galinier senalé que los objetos cerdmicos se
asocian con el parto y con la mujer misma. “El cuello
representa la boca o la vulva que se abre sobre la cavidad
uterina, el ‘vientre’, el ‘cuerpo’™ (1990: 147). Segin John
Monaghan, los mixtecos actuales comparan la matriz
con un recipiente de cocina, y conciben el embarazo co-
mo un proceso de coccién. En sus palabras:

...cualquier proceso que involucra la transforma-
cién de algo por medio de la coccién en un horno
de cocina, la coccién de la ceramica en un horno o
algo que se hierve en un cdntaro, se asemejaalo que
sucede en el vientre de una mujer durante el em-

barazo (Monaghan 1995: 293).

Las connotaciones sexuales del mosquito son apa-
rentes en el arte maya cldsico. Representados en forma
esquelética, los mosquitos aparecen picando el pecho de
mujeres jévenes, desnudas o semidesnudas. En un trabajo
anterior (Chinchilla Mazariegos 2010a), se han descrito
los nexos de estas representaciones con pasajes mitoldgi-
cos en los que un pdjaro picé el pecho de una muchacha,
dejdndola prefada. El episodio aparece en relatos mixes de
Oaxaca y se relaciona de cerca con los mitos qeqchi’s,
donde un pretendiente rechazado empled una transfor-
macién mdgica para aproximarse a una muchacha que
permanecia recluida. La muchacha enternecida puso el
pajarillo dentro de su huipil, pero en la noche, el héroe
recobré su forma humana y la pareja se vio obligada a
huir del padre iracundo (Cruz Torres, de la 1978: 36;
Miller 1956: 75-87; Thompson 1930: 127). Todo parece
indicar que los mosquitos desempefian un papel pare-
cido, como sustitutos del pretendiente, en las versiones
que fueron representadas en el arte maya cldsico.

La interpretacién de Preuss conlleva implicaciones
que ella no advirtié. Como agente de Hunahpu y Xba-
lanque, el mosquito del relato sustituye a los propios hé-
roes. Por tanto, la perforacién del cdntaro implica una
agresion sexual de los héroes contra su abuela e incluso
contra su propia madre, quien acompané a la abuela en
busca de agua. Hay pasajes paralelos en relatos moder-
nos que describen sin ambages la violacién de la abuela.
Robert Redfield (1945: 253-254) recopilé en el pueblo
kaqchikel de San Antonio Palopé una versién en la que
los héroes metieron una cana en el ano de su abuela y
le cortaron la vulva. En los mitos triques de Oaxaca,
se pusieron piedras en el pene para violar a la vieja que
los habia criado (Hollenbach 1977: 131). En los relatos
qeqchi’s y ch'orti’s, un agente del héroe —un pdjaro o la-
gartija— abusé de la vieja que se afilaba los dientes en el
rio, pasando entre sus piernas abiertas (Cruz Torres, de la

1978: 27; Lépez Gareia 2002, vol 2: 17).

DOI: http://dx.doi.org/10.22201/iia.24486221e.2018.1.62653



O. Chinchilla Mazariegos/Anales de Antropologfa 52-1 (2018): 153-164 161

El Popol Vuh es mds sutil, pero, aun asi, el episodio
estd lleno de insinuaciones, por ejemplo, los chiles ma-
chacados que los héroes le pidieron a la abuela. La pala-
bra Kiche’ es qutum ik, o cutum ic en la ortografia del
manuscrito de Ximénez (Estrada Monroy 1973: 118).
Tanto en el vocabulario de Basseta, como en el Kiche’
moderno, la palabra ik, “chile” (ie o ic en la ortografia
de Basseta), también significa “luna” o “mes”, y probable-
mente por extensién “dizen cuando les viene el mestruo
a las mujeres” (Basseta 2005: 101, 379, 424; Ajpacajd
Tum ez al. 2005: 79-80). Desde esta perspectiva, los chi-
les machacados, el chirmol de Xmucané, pueden aludir
a la sangre menstrual. El apetito de los héroes se traslapa
fiacilmente con una demanda de acceso a la sexualidad de
la mujer, representada por el flujo menstrual.

El tono lascivo de este pasaje también se percibe al
considerar la sed insaciable de los héroes, que comun-
mente se asocia con las transgresiones sexuales en los mi-
tos mayas modernos. Carmack (1979: 353-371) analizé
con detalle un relato Kiche’ que describe el castigo que
un marido infligié a su mujer, quien lo enganaba con o-
tro hombre. Un amigo le advirtié de esto (o su perro en
otras versiones), el hombre aceché a los amantes y castrd
a su rival cuando éste fue a orinar. Luego le dio a comer a
la mujer el pene de su amante. La mujer padecié una sed
insaciable y tomé agua hasta que exploté. El cuento estd
ampliamente difundido; Sol Tax reporté una versién ka-
qchikel (Tax 1950: 2570-71) y también se conocen ver-
siones tzeltales y tzotziles (Gossen 2002: 796-807; Gui-
teras Holmes 1986: 205). En una narracién Zinacanteca,
recopilada por Laughlin (1977: 278-287), el marido le
dio a comer a su mujer el pene de su amante y luego
le pidi6 comida. No por casualidad le pidié chiles ma-
chacados, en franca homologia con el pasaje del Popol Viuh.

El tema reaparece en los mitos q'eqchi’s, donde el Sol
castigé la infidelidad de la Luna, ddndoles de comer a ella
y a suamante un tamal preparado con bilis de pavo y chi-
le molido. Tosieron mucho y les dio una sed inconteni-
ble. Bebieron toda el agua que habia en la casa y la Luna
tuvo que bajar al rio con su cdntaro a traer més, igual que
la abuela en el Popol Viuh (Cruz Torres, de la 1978: 48-49;
Thompson 1930: 129-130).

Todo parece confirmar la intuicién de Preuss. En este
pasaje del Popol Vuh, el cintaro perforado de la abuela
alude a su sexualidad, mancillada por sus propios nietos.
Sin embargo, ésta no se puede entender como una rela-
cién sexual normal, sino socialmente sancionada, y ade-
mds como una transgresion horrenda, a la que se suma la
insinuacién de que bebieron sangre menstrual. En Me-
soamérica, la sangre menstrual se suele entender como
una sustancia nociva, que acarrea quebranto y enferme-
dad, especialmente para los hombres. Segin algunos mi-
tos, de la sangre menstrual se origind una variedad de
seres ponzonosos, causantes de enfermedades (Braakhuis
2005; Montolia Villar 1990; Paul 1974: 298). La sed in-
saciable de los héroes se corresponde bien con el castigo
que se otorga a las transgresoras sexuales en los mitos mo-
dernos. No llegaron a explotar de tanto beber agua, pero

la transgresion no quedé sin consecuencias. A la larga los
condujo a la muerte, pues el hallazgo de los instrumentos
de juego de pelota resulté en su viaje a Xibalba, la mora-
da de los senores de la muerte.

Violaciones, fornicios e incestos

Lejos de estar ausentes, las violaciones, fornicios e
incestos que Ldpez Austin sefiala como caracteristicos
de los relatos miticos, abundan en el Popol Vuh, no mas
ni menos que en otras narraciones mesoamericanas,
antiguas y modernas. No son inmediatamente aparentes,
sino que se expresan por medio de imdgenes literarias
que incluyen dobles sentidos, alusiones y metéforas,
magistralmente utilizadas para transmitir ideas profundas
de forma sutil. No es posible determinar si los autores
del Popol Vuh emplearon estas imdgenes para encubrir
el contenido sexual del texto, o simplemente asumieron
que serfan inteligibles para lectores familiarizados con
el contexto cultural y el repertorio de significados del
lenguaje.

Existe la posibilidad de que los autores del Popol Vb
hayan empleado estas imdgenes para disimular los con-
tenidos sexuales del texto a los ojos de los frailes domini-
cos. Como lo demostré René Acuna (1998: 30-31), los
frailes tuvieron acceso al texto K'iche’ desde el siglo xv1, y
el propio Basseta citd pasajes del Popol Vuh en su diccio-
nario. A juzgar por las glosas del diccionario de Basseta,
no es imposible que los frailes hayan comprendido en
alguna medida el sentido de estos pasajes. Sin embargo,
no todos ellos las entendieron y ciertamente escaparon
a la atencién del primer traductor, fray Francisco Ximé-
nez, a inicios del siglo xviir. También cabe advertir que
la relacién de la sexualidad con la comida estd muy pre-
sente en la cultura europea. En la cristiandad medieval, el
control de la comida de las mujeres se relacionaba expli-
citamente con el control de la sexualidad; la abstinencia
se relacionaba con la castidad y la incontinencia con el
deseo sexual (Bynum 1985: 11-12). La literatura espafio-
la medieval y renacentista abunda en imdgenes sexuales
relacionadas con la comida (Deyermond 2016; Herndn-
dez Cobo 2015; Palafox 2007). Pero no hay indicacién
alguna de que el contacto con los espafoles haya motiva-
do las imdgenes sexuales en el Popol Vuh, cuyo contenido
léxico y simbdlico estd profundamente arraigado en la
cultura mesoamericana. Es poco probable que los auto-
res del Popol Vuh hayan tenido en mente a los espafioles
cuando escribieron estos pasajes, los cuales se alimenta-
ron de la tradicién literaria y la cultura K'iche’.

No debe extrafar que muchas de las hazafas de los
héroes gemelos involucren proezas sexuales. Parte im-
portante de la cosmogonia mesoamericana es la expli-
cacién de cémo los dioses lograron dominar a los seres
monstruosos que prevalecian antes de la salida del sol,
frecuentemente descritos como seres impudicos, que se
caracterizaban por sus apetitos desmedidos o inapropia-
dos y lo que es casi lo mismo, por su sexualidad desafora-

DOI: http://dx.doi.org/10.22201/iia.24486221e.2018.1.62653



162 O. Chinchilla Mazariegos/Anales de Antropologfa 52-1 (2018): 153-164

da (Chinchilla Mazariegos 2017: 131-148). Controlar la
sexualidad de estos seres terribles es una parte importan-
te de la labor de los dioses, cuyas victorias establecieron
paradigmas para la conducta apropiada en las sociedades
humanas. Por otro lado, los dioses participan en actos
generativos que muchas veces implican transgresiones
sexuales, pero que son indispensables para asegurar la fer-
tilidad de la tierra y la reproduccién humana.
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