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Introducciéon

El objetivo general de este libro es presentar un conjunto de propuestas
de anilisis del cuento popular mexicano. Dichas propuestas analiticas
corresponden a diferentes enfoques como el literario, antropolégico, his-
térico, tradicién oral y cultural.

Primeramente, se presenta un estudio preliminar en el que se hace un
acercamiento general hacia la definicién de cuento popular y se describe
la forma en que ha sido abordado a partir de una investigacién en algunas
de las bases de datos mds importantes, tales como Redalyc, Dialnet, La-
tindex, DOAJ, Scielo y Google Académico.

El primer capitulo, a cargo de Luis Jorge Aguilera Gémez, estudia la
supervivencia de los mitos cldsicos de Orfeo y Hera en una narracién es-
catolégica del siglo XIX mexicano y esclarece cémo pasaron a la tradicién
popular mexicana por medio de la obra de Virgilio (2014) y Quevedo
(1772). La linea temadtica que se estudia en este cuento es el amor cons-
tante mds alld de la muerte.

En el segundo capitulo, Maria Teresa Orozco Lépez y Jests Emilia-
no Lépez Gémez aplican la teoria de Vladimir Propp (1987) propuesta
en La morfologia del cuento para detectar los papeles mds importantes y
representativos de la mujer en tres cuentos populares mexicanos, con el
fin de determinar las relaciones existentes entre los arquetipos femeninos
que propone Jung (1970) y los personajes de estos cuentos populares.

En el tercer capitulo, Alejandro Quezada Figueroa realiza un andlisis
histérico del cuento popular prehispanico del volcin Matlalcuéyetl, a
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partir de la propuesta de Paul Ricoeur (1995) para encontrar las remi-
niscencias histéricas del pueblo prehispdnico tlaxcalteca y su cultura en
dicho cuento. Con ello, pretende visibilizar la narrativa literaria como una
forma de acercarse al pasado y acceder al conocimiento histérico.

En el cuarto capitulo, Luz Eugenia Guadalupe Aguilar Gonzilez y
Luis Alberto Pérez Amezcua analizan, a partir de las propuestas teéricas
de Propp (2008) y Kristeva (1997), la construccién literaria del perso-
naje del diablo en varios cuentos populares mexicanos, rastreando las
diferentes capas y raices histéricas que construyen a este personaje en la
tradicién popular mexicana.

En el quinto capitulo, Victor Manuel Bafiuelos Aquino estudia el
relato referente al carretero de la muerte a partir de los estudios de tra-
dicién oral y de la historia de las religiones. Asimismo, realiza un anilisis
comparativo de diferentes versiones de este cuento popular sefialando las
similitudes encontradas con relatos de la cultura occidental y la forma en
que son resignificadas y reinterpretadas en América.

En el sexto capitulo, Jovany Escarefio Déivalos realiza un andlisis so-
bre el teriomorfismo y su funcién en dos cuentos populares mexicanos a
partir de la propuesta de Greimas (1993). Ahi explica el teriomorfismo a
través del sistema de ideas de los nahuas y los tzeltales y su relacién con
la caracterizacién de los personajes, la estructura, la trama y los objetos
mdgicos.

En el séptimo capitulo, Carmina Alejandra Garcia Serrano analiza la
caracterizacién de los personajes en el cuento popular chol E/ manjar de
los brujos, a partir de la propuesta de Alamo Felices (2006) y Greimas y
Courtés (1982). En él explica cémo la caracterizacién de los personajes
estd asociada a su funcién dentro del sistema cultural, con la finalidad de
evitar romper la prohibicién de ingerir carne humana.

En el octavo capitulo, Bertha Georgina Cecilia Serrano Gonzilez rea-
liza un analisis del cuento popular mexicano maya Las fres cidras, a través
de un instrumento metodolégico tripartito conformado por la holistica,
la heuristica y la hermenéutica, para detectar las tradiciones culturales en
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las que se enraiza, asi como la época en la que el cuento aparecié y pasé a
formar parte de la tradicién oral de los mayas de Yucatin.

Finalmente, el noveno capitulo, a cargo de Hiram Osiris Gonzilez
Carmona, analiza la problemidtica del maltrato animal en dos cuentos
jaliscienses a partir de la propuesta filoséfica sobre el concepto de rizoma
de Deleuze y Guattari (2004), asi como de las funciones de Propp (1987),
con la finalidad de detectar similitudes entre ambos textos a pesar de la
distancia espacio-temporal que los separa.
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Estudio preliminar sobre el cuento popular
Mmexicano y su analisis

CARMINA ALEJANDRA GARCIA SERRANO

El estudio del cuento popular mexicano supone un acercamiento a un
concepto que ha sido poco estudiado o abordado dentro de los estudios
literarios. Como narracién oral, el cuento popular mexicano ha sido de
mayor interés para antrop6logos que para estudiosos de las letras, ya que
por definicién este se caracteriza por contarse y transmitirse de manera
oral. En los cuentos populares, los antropdélogos buscaban rescatar parte
de la visién de mundo de las comunidades y/o pueblos en donde estos
cuentos se contaban, como se puede apreciar en Josserand y Hopkins
(2006) y en la introduccién del libro Cuentos populares mexicanos (Mora-
bito, 2017).

Hoy en dia se pueden encontrar estos cuentos populares mexicanos
en soportes escritos, lo que ha hecho que el material que un conjunto de
investigadores recopilé en el territorio mexicano sea aprovechado para
leer, analizar, entender y reflexionar en torno a las historias que estos
cuentos contienen. Por mencionar un caso, Fabio Moribito (2017) se
ha dado a la tarea, con un interés mds literario que analitico, de recopilar
150 cuentos en su libro titulado Cuentos populares mexicanos. A pesar de
este y otros esfuerzos, el cuento popular mexicano no goza hoy de mucha
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fama, debido tal vez al creciente nimero de literatura contemporinea que
ocupa los espacios de difusién de la cultura.

Sin embargo, un vistazo a estos cuentos supone sumergirse en una
serie de historias que, a diferencia del cuento contemporineo mexicano,
se proponen como atemporales, con la finalidad, muchas veces, de dar
lecciones de vida. Asi, en los cuentos populares que recopila Morébito
(2017), por ejemplo, es posible hallar una serie de ideas y conceptos en
los que se pueden hallar, ain hoy, ideas vigentes de ser aplicadas a los
problemas contemporineos. Para ello, se hace necesario realizar un es-
tudio preliminar para rastrear las fuentes, los estudios y los anilisis del
cuento popular mexicano y situar el trabajo que presentan los diferentes
autores de este libro como una propuesta original en torno a aquello que
nos ofrecen los cuentos populares mexicanos.

Caracteristicas del cuento popular

Antes de comenzar con la revisién de estudios sobre el cuento popular
mexicano es fundamental definir sus caracteristicas. A este respecto, Ro-
driguez Almodévar (2010) define el cuento popular como:

Relato de ficcién que solo se expresa verbalmente y sin apoyos ritmicos;
carece de referentes externos, se transmite principalmente por via oral y per-
tenece al patrimonio colectivo. Su relativa brevedad le permite ser contado
en un solo acto. En cuanto al contenido, parte de un conflicto, se desarrolla
en forma de intriga y alcanza un final, a menudo sorprendente. Muchos
cuentos se componen de dos partes o secuencias (si bien la segunda suele

estar debilitada o perdida). (p. 3).

En sintesis, de lo anterior y anadiendo algunos elementos no contem-
plados por Rodriguez Almodévar (2010), se puede decir que el cuento
popular consta de las siguientes caracteristicas bésicas:

a) Relato ficticio que contiene elementos culturales y tradicionales que

lo hacen diferente al cuento literario que es puramente ficcidn.
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b) Se expresa verbalmente en prosa.

¢) Se transmite de forma oral o escrita.

d) Consta de principio, climax y fin (a partir de la estructura de los
cuentos analizados en este libro).

e) Suelen tener un autor anénimo, con excepcién de aquellos que son
reescritos o fijados por un compilador.

f) El cuento popular tiene como una de sus principales funciones
aleccionar o dejar una ensenanza al receptor, a diferencia del cuento
puramente literario y ficcional y de la leyenda, que no tienen moraleja
ni una funcién social aleccionadora.

En cuanto a lo que afirma Rodriguez Almodévar (2010) sobre la ca-
rencia de referentes externos, cabe mencionar que hay autores que consi-
deran cuentos populares a narraciones que contienen referentes externos
(nombres propios, lugares conocidos, tiempo especifico, etc.) que estin
cercanos a la leyenda, ya que muchas veces los elementos tradicionales y
culturales que rescata el cuento popular pueden ser: algunos personajes
culturalmente relevantes, lugares de dominio comun, una época histérica
representativa cultural y socialmente, mitos, leyendas o partes de ellas,
trases hechas, entre otros elementos. Sin embargo, a partir de los traba-
jos de andlisis que se presentan en este libro se puede observar que hay
narraciones populares que oscilan entre el cuento popular y la leyenda o
que logran ser una mezcla de ambos debido a que cuentan en un primer
nivel una historia construida por medio de personajes a los que se les
atribuye un origen supuestamente real y, en un segundo nivel, sucesos,
hechos o eventos que netamente no pueden ser reales porque tienen una
naturaleza maravillosa o fantistica.

Para Rodriguez Almodévar (2010):

El sentido de los cuentos populares se aloja fundamentalmente en la accién.
El ornatus, o estilo, pricticamente no existe. Si se trata de un cuento de en-
cantamiento o maravilloso, donde suceden hechos de todo punto fantasticos,
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es esencial la funcién del objeto mégico en el desarrollo de la intriga y en la
solucién del conflicto. (p. 3).

Con respecto a lo anterior convendria sefialar que gran parte del sen-
tido del cuento popular radica en que contiene un mensaje que puede
ayudar al sujeto social a prevenir, evitar o solucionar de cierta manera
determinados problemas que se le presenten. También el cuento popular
puede orientar al sujeto social a pensar y actuar de determinada manera
para apegar su conducta a los valores sociales. Como afirma Rodriguez
Almoddévar (2010), el cuento popular suele no estar ornamentado, ya que
su finalidad no es ser estético, sino aleccionar al sujeto social y rescatar
elementos culturales y tradicionales que se considera importante com-
partir y comunicar de generacién en generacion.

El estudio del cuento popular mexicano

Para poder rastrear el concepto y estudio del cuento popular mexicano
se realiza una bisqueda en diversas bases de datos a las cuales se ha po-
dido acceder de manera abierta y las cuales tienen entre sus funciones
la busqueda de articulos, tales como Redalyc, Dialnet, Latindex, DOA]J,
Scielo y Google Académico. En estas cinco bases de datos se ha buscado
el nombre “cuento popular mexicano”, seguido del cambio de “popular”
por posibles sinénimos como “tradicional” o incluso “oral”, sin embargo,
ninguna de estas bases arrojé resultados sobre investigaciones en torno a
este tipo de cuentos.

Google Académico, por el contrario, arrojé6 11 resultados con el
nombre “cuento popular mexicano”, que tras una revisién solo terminan
siendo 7 debido a repeticiones o citas. De estas siete investigaciones seis
son articulos y uno es una tesis doctoral. Las menciones a los cuentos
no son anilisis, sino que en algunos casos son menciones breves a ellos.
Asi, en Lépez Mate (2019) no se estudian los cuentos, solo se hace una
mencién al respecto de la obra La perla (“Ihe Pearl) de John Steinbeck
(1947),1a cual estd basada en un cuento popular mexicano, sin decir cudl
ni su fuente. En Pefia Martin (2017) se estudia la recepcién de Las mil y
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una Noches en Iberoamérica, por lo que el autor comenta que esta sirve de
base al cuento popular mexicano “La mata de albahaca”, registrado en los
Altos de Jalisco (Amahjour, 2012).

En M. Herndndez (2014) se registra solamente una ilustracién sobre
el cuento popular mexicano “El conejo y el coyote”, pero no se analiza
el cuento. En Cérdova (2018) se selecciond el cuento popular mexicano
“Francisca y la muerte” como medio para la sensibilizacién a través de
literatura infantil, sin embargo, por la temdtica “controversial” este cuento
no fue utilizado, por ende, no hay ni andlisis ni resultados de su uso para
la sensibilizacién. De los dltimos tres articulos de la busqueda mencio-
nada, los cuentos populares mexicanos se mencionan con relacién a la
ensefianza del espafiol como segunda lengua. Gonzilez Cobas (2021)
solo menciona el término como contenido en un libro de B2, donde el
autor critica que éste no se relaciona con los contenidos mas que en sen-
tido préctico.

Por dltimo, Labrador Piquer y Morote Magén (2007) y Morote Magin
y Labrador Piquer (2012) mencionan el uso del cuento popular mexicano
“El conejo y el lagarto” como ejercicio de completacién, sin embargo,
no se analiza el cuento. En ambos articulos la mencién al cuento es la
misma, sin embargo, los articulos se presentan como dos trabajos distin-
tos. Tras esta revision, de los resultados arrojados por Google Académico
para “cuento popular mexicano” ninguno describe o analiza los cuentos
populares mexicanos.

Por otro lado, también se ha realizado la busqueda de “cuento tradi-
cional mexicano” en Google Académico, la cual arroj6 10 resultados, de
los cuales nueve eran investigaciones, distintas a las que se buscaron con
la etiqueta “popular”. En primera instancia, el cuento tradicional mexica-
no aparece con relacién a la musica en Revista Musical Chilena (1994) y
Orrego-Salas (1994), donde el cuento tradicional mexicano “La cabra que
no podia estornudar” es la base para la creacién de una comedia musical
del musico Orrego-Salas, sin embargo, no se analizan los cuentos. En
Pando y Aguirre-Mufioz (2018) se utiliza el cuento tradicional mexicano
“Los sapos y la lluvia” como un medio para ensefiar conceptos cientificos,
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en este caso, “Terrariums to describe water cycle” (p. 8), sin embargo, no
se mencionan sus resultados.

Por otro lado, en Rodriguez Valle (2014) ya se encuentra cierto andlisis,
en el que la autora rastrea el paso de las cualidades del lobo de la literatura
medieval hacia las cualidades que tiene el coyote en cuentos y leyendas de
la narrativa oral mexicana, siendo, por su parte, el zorro la representacién
de las victimas del coyote, segin la autora. La autora no menciona de
manera explicita los cuentos que analiza, pero en los fragmentos que cita
es posible observar la presencia del coyote y el conejo. En Rodius (2015)
se utiliza el cuento tradicional mexicano “El conejo y el coyote” como una
actividad para el nivel A2 de aprendices de espafiol como segunda lengua,
sin embargo, el ejercicio es gramatical y no consiste en analizar el cuento.

Mariscal (2006) aborda muy particularmente algunos cuentos tradi-
cionales provenientes de Chiapas (como los del subcomandante Marcos),
de Veracruz, Oaxaca, Ciudad de México, Tlaxcala, Hidalgo y del norte
de México. Se detiene muy particularmente en cuatro cuentos, como “El
cuento de los anteriores”, “El hijo de catorce dias”, “La boda de la hija del
nagual”y “José, Jesis y Maria”. Su trabajo tenia como objetivo “conocer
qué tanto se han modificado el universo de temas presentes en la tradi-
cién y qué elementos narrativos —viejos y nuevos— contindan prestando
pertinencia a esa modalidad del cuento mexicano” (Mariscal, 2006, p. 2).
Aunque para cumplir dicho objetivo se espera un analisis comparativo, la
autora hace una especie de monografia y descripcién de algunos temas,
reparando al final sobre la vida de Jesucristo como tema, que la lleva a
concluir que:

La extraordinaria capacidad de adaptar a un referente actual e inmediato
[...] nos permite comprender por qué una préctica [...] como lo es la trans-
misién de valores por la via oral, puede sobrevivir para transmitir valores
que no parecen caducos a sus transmisores y garantizar asi que a la tradicién

oral no le falten ni temas ni recursos para mantener la vigencia cultural.

(Mariscal, 2006, p. 7).
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Esta conclusién, a la que se llegaria tal vez con datos y andlisis mds
amplios y exhaustivos, sirve para poner de manifiesto que el cuento popu-
lar, a diferencia del culto, puede contarse una y otra vez, porque estos han
sido creados y transmitidos con la finalidad de ensefar algo, cominmente
valores de indole cultural.

En Alfaro Victoria (2020), por ejemplo, se encuentra ya un andlisis
comparativo entre dos cuentos populares, uno de México y otro de Rusia,
a través de los cuales es posible observar un “conjunto de valores intrinse-
cos” que ambos cuentos comparten. Por medio de estos valores, la autora
propone el desarrollo de la “competencia intercultural” con el objetivo
de “crear una convivencia mas armoénica, tolerante y comprensiva entre
culturas y sociedades, y de esta manera combatir el racismo y xenofobia
emergentes en la época actual” (Alfaro Victoria, 2020, p. 32). El cuento
que se aborda en este trabajo es “El perro y el coyote”, el cual se analiza y
compara con un cuento ruso y por medio de los cuales la autora propone
llevarlo a las aulas.

En Mufioz Avalos (2015), por otro lado, se ofrece un anilisis sobre los
distintos textos que aparecen en el libro de Espariol Lecturas de primero a
sexto grado de primaria de 1974 a 2007, en los cuales solo se registra un
cuento tradicional mexicano llamado “La culebra”, con el cual se abordan
los temas como la ingratitud, la ayuda y el desinterés. Aparecen otros
cuentos populares, pero la autora no los cataloga como mexicanos, sino
como europeos, como “El gato con botas”, “La sopa de piedra” (este ulti-
mo adaptado por la SEP). Ademds del cuento “Cuento de nunca acabar”,
que se etiqueta como “popular” sin mencionar su origen, a diferencia de
los otros.

Por dltimo, en Gonzilez (2016) se ofrece un trabajo mds extenso
con relacién al cuento popular mexicano, por lo que conviene hacer una
descripcién mas detallada. De manera general, el autor aborda aspectos
y productos tradicionales de M¢éxico, tales como cuentos tradicionales,
canciones, bailes, corridos, romances, fiestas, conmemoraciones, asi como
costumbres y artesanias. En su libro se dedica un capitulo al cuento tra-
dicional en general, abordando en algunos apartados al cuento tradicional
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mexicano. El autor parte de la relacién entre el cuento y la tradicién,
siendo el cuento y la literatura en general el medio para acceder a la iden-
tidad cultural. Sin embargo, el aspecto de lo tradicional aparece cuando
“nos situamos en el dmbito de la cultura [...] que va a poder ser recreada
[...] y vaa corresponder a valores y principios estéticos colectivos” (Gon-
zélez,2016, p. 15). En este sentido, el cuento con relacién a lo tradicional
funciona como el soporte no solo de lo denominado “identidad cultural”,
sino también de normas y valores culturales.

En el segundo apartado del capitulo el autor aborda la llegada y la in-
fluencia de la tradicién cuentistica europea partiendo de la Conquista de
América. Los relatos folcléricos, dice Gonzilez (2016), pueden verse en
Historia verdadera de la Conguista de la Nueva Esparia, en Historia general
de las cosas de la Nueva Esparia o en composiciones posteriores como E/
Bernardo. Ademis de estos, Gonzilez (2016) menciona algunos cuen-
tos europeos presentes en la tradicién oral actual en diversos paises de
Hispanoamérica, tales como “Cémo un rustico labrador engafié a unos
mercaderes” (p. 18), “el cuento que tiene como tema el condenado a quien
le proponen para perdonarlo casarse con una mujer muy fea” (p. 18), “el
cuento del médico y la moneda falsa” (p. 19), “el cuento del duende que se
va de la casa con el duefio” (p. 19), “La hija del diablo” (p. 19) y “Las tres
preguntas” (p. 19), los cuales se presentan con el nombre citado.

Por otro lado, en el tercer apartado, Gonzilez (2016) hace una bre-
ve descripcién sobre la tradicién indigena, posicionando su origen en el
siglo XVI por medio de la transcripcién de cronistas y frailes misione-
ros. Segun el autor, hasta el siglo XIX se retoma el interés por la cultura
popular y por ende de los cuentos y relatos tradicionales, época en la
que los antropélogos se dan a la tarea de registrarlos para salvaguar-
dar las expresiones de los distintos pueblos de México. Ademads de eso,
Gonzélez (2016) menciona la relacién de la tradicion indigena con el
cuento moderno culto, donde escritores como Francisco Rojas Gonzilez,
Miguel Angel Asturias, Lydia Cabrera, Enrique Lépez Albujar, Ricardo

Guirales, Carmen Lyra y Demetrio Aguilera Malta, entre otros, rescatan
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diversos aspectos de la tradicién de sus propias culturas para escribir parte
de su obra.

Asi, tras este recorrido entre tradicién, cuento y cuento culto, el autor
llega hacia el apartado cuatro en el que ofrece una tipologia sintética
sobre los tipos de cuentos tradicionales mexicanos, divididos en seis tipos:

Cuentos de animales. a) Animales humanizados que actdan como el hom-
bre; b) Animales semihumanizados, de inteligencia limitada; ¢) Animales
zoolégicos, que actiian como tales por lo general en narraciones que tie-
nen otros elementos.

Cuentos maravillosos. Tienen siempre un elemento que habla de poderes
o propiedades magicas.

Cuentos disparatados (nosense). Relatos en que lo incoherente, absurdo o
inverosimil preside las actitudes y las acciones.

Cuentos de costumbres. Contados por lo general como sucedidos realmente
y con intencién bdsicamente humoristica.

Cuentos humoristicos. Formados por escenas divertidas en la frontera con
el chiste, por ejemplo las “charras” mexicanas.

Cuentos religiosos. Narran basicamente historias fronterizas con leyendas

devotas. (Gonzilez, 2016, p. 22-23).

El autor no menciona los criterios para conformar esta clasificacién
y esto seria una pieza clave para entender la propuesta, ya que la cate-
goria “de animales” no es paralela a otras donde aparece lo maravilloso,
lo humoristico o lo religioso. Los animales suelen aparecer en muchos
cuentos populares, pero no cumplen siempre las mismas funciones, por
lo que seria complicado y hasta poco preciso catalogar un cuento como
“de animales” solo porque estos aparecen alli, de otra manera, tendria que
haber cuentos de personas. Esto aplicaria igualmente para los otros tipos,
ya que el hecho de que un cuento sea maravilloso no dice mucho por si
mismo, pero si esto se analiza con relacién a los personajes, la trama, la
historia, entre otros elementos, lo maravilloso podria cobrar mayor rele-
vancia, pero no por ello deberian ser reducidos a un elemento de este tipo.
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En cuanto a las particularidades del cuento indigena, Gonzélez (2016)
menciona que:

una de las formas mediante las cuales los indigenas americanos preservan y
transmiten sus valores y costumbres es la literatura de tradicién oral integra-
da por complejas narraciones miticas que describen extrafias cosmogonias,

cuentos y leyendas en los que la realidad convive con la maravilla (p. 26).

El aspecto de la tradicién oral lo lleva a mencionar las tipologias sobre
la “narrativa oral indigena actual”, donde Lilian SchefHer (1986) propone
dividirlos en cosmogénicos, mitoldgicos, etiolGgicos, sobrenaturales, ma-
gicos y de animales. Carlos Montemayor (1998), por su parte, propone
dividirlos en “cuentos cosmogénicos, de entidades invisibles, de prodi-
gios, de fundaciones, sobre la naturaleza original de plantas y animales,
de transformaciones y hechiceria, de animales, de adaptacién de temas
biblicos y cristianos y de temas europeos” (p. 26). Ambas tipologias, asi
como la propuesta del autor, suponen una serie de categorias que con-
vendria analizar a profundidad, ya que en muchos casos la categorizacién
solo expresa uno de los aspectos del cuento, en algunos casos la funcién
general, en otros, algunos de los elementos que estos contienen. Sin em-
bargo, cabe aclarar que no es objeto de este trabajo ofrecer una tipologia
sobre este tipo de cuentos, pero conviene hacer notar este problema.

En el apartado cinco, por su parte, menciona algunas otras tipologias
sobre el folclor narrativo de acuerdo con autores como Carvalho-Neto,
Boggs y Povifia, haciendo alusién a tipos de narraciones como mitos, le-
yendas, cuentos, chistes, fibulas, problematizando la cercania entre estos,
donde algunos forman parte del cuento. Mds alld de esta distincién, en la
que no ahonda mucho, interesa mencionar la concepcién antropoldgica
sobre el cuento tradicional que el autor rescata por medio de las palabras
de Arguedas (2001), quien dice que “Para el folclorista o el antropélo-
go, el cuento oral es [...] una fuente de conocimiento valiosisimo del
modo de ser de cada pueblo” (p. 15). Ademis de esta perspectiva, interesa
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mencionar también la concepcién de Arguedas (2001) sobre el cuento
tradicional:

Debe, pues, tenerse muy en cuenta que un cuento folclérico es un documen-
to de valor no sélo literario, artistico, sino social, etnogréfico [...] el cuento
folclérico refleja la realidad de la vida del pueblo que los inventa: retrata sus
costumbres, sus creencias, la idea que tiene del bien y del mal, muestra cémo
estdn instituidas las autoridades que imponen su voluntad o la ley (p. 17)

Segun lo anterior, aunque las funciones del cuento culto y el cuento
tradicional se acerquen en algunos puntos, una diferencia clave son las
précticas, ideas, valores y creencias que en estos se exponen, pues en el
culto se encuentra la visién personal de un escritor, mientras que en el
tradicional o popular se encontrardn una serie de valores culturales.

En este punto, conviene hacer una aclaracién sobre el aspecto cultural
en el cuento culto y el cuento tradicional, pues tal como apunta Gonzilez
(2016) “en muchos casos la fuente original de los elementos del texto cul-
to ha sido la literatura de tradicién oral” (p. 29), tal como Lida (1976) ras-
trea la cultura cldsica en cuentos populares hispanoamericanos, asi como
Jasén y el Vellocino de Oro en personajes como Escuchin Escuchén en
cuentos como “Juan el Oso”; 1a historia de Polidoro en cuentos como “La
flor de lio-13”; el cuidador de la casa hechizada en cuentos como “Juan
sin miedo”; la historia del faraén Rampsinito en cuentos como “Los dos
ladrones” o “Chilindrin, chilindrén”, asi como versiones de “Roman de
Renard” en cuentos como “El quirquincho y el zorro” y “El zorro come
lechiguanas”.

De esta manera, tras un recorrido por diversos aspectos del cuento po-
pular mexicano, el cuento culto y diversos ejemplos de cuentos, Gonzilez
(2016) desarrolla en el apartado seis algunos de los temas mds recurrentes
en la tradicién cuentistica, tales como 1) Ciclo del conejo y el coyote, 2)
Ciclo de Pedro de Urdemalas, 3) Particién de la cosecha, 4) Juan Tonto,
5) Personajes con poderes extraordinarios, 6) La tortuga y la liebre, 7)

Tipo de Hansel y Gretel, 8) La hija del diablo, 9) Series de las serpientes,
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10) Cuentos de tesoros escondidos, 11) Cuentos que explican el origen
de animales, plantas o fenémenos naturales y 12) Cuentos de origen eu-
ropeo derivados de pliegos o publicaciones populares. Esta lista, que no
aporta un nimero preciso de cuentos con estos temas, supone una clasifi-
cacién genérica que, si bien sirve de guia para mencionar algunos temas,
hay que tomar en cuenta con cierta cautela. Sin embargo, que los lectores
y analistas juzguen segun sus objetivos, la utilidad de lo propuesto por el
autor.

Hasta este punto, el recorrido ha abarcado la descripcién de 21 traba-
jos que se encontraron en Google Académico bajo las etiquetas “cuento
popular mexicano” y “cuento tradicional mexicano”. Solo en Rodriguez
Valle (2014) y en Alfaro Victoria (2020) se han encontrado anilisis pro-
piamente dichos, en los que es posible hallar algunas de las pricticas,
ideas, valores, creencias, entre otros elementos, que contienen los cuentos
populares mexicanos. Ademas de ellos, se destaca el trabajo de Mariscal
(2006) como un andlisis del panorama general sobre algunos cuentos
tradicionales mexicanos y la capacidad de la tradicién oral por reformu-
lar algunos temas en contextos actuales. Por dltimo, se destaca también
el trabajo de Gonzilez (2016) que, aunque no realiza ningin tipo de
andlisis sobre los cuentos, plantea un panorama ain mds general sobre
la relacién del cuento con la tradicién, el cuento culto y el cuento tradi-
cional, asi como algunas tipologias y temas del cuento popular mexicano
en las que habria sido pertinente agregar anilisis para sustentar algunas
de sus propuestas.

Este estudio preliminar permite observar que los estudios en torno al
cuento popular mexicano son escasos y la mayor parte de ellos no reali-
zan un andlisis profundo de este tipo de narracién popular, por lo que el
presente libro pretende arrojar luz sobre el cuento popular mexicano en
cuanto a sus temas, estructura, andlisis de los personajes, caracterizacién
de los personajes, las tradiciones culturales que implican, los valores e
ideas que transmiten.
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Aportaciones de este libro

El presente libro a través de los anilisis que se presentan en cada capitulo
aporta conocimiento nuevo sobre el cuento popular mexicano acerca
de las siguientes temdticas generales: el amor post mortem en el cuento
popular mexicano (capitulo 1), el rol de los personajes femeninos en el
cuento popular mexicano (capitulo 2), el cuento popular mexicano como
una fuente histérica (capitulo 3), la figura del diablo en el cuento popu-
lar mexicano (capitulo 4), el carretero de la muerte en comparacién con
relatos europeos semejantes (capitulo 5), el teriomorfismo y su funcién
en el cuento popular mexicano (capitulo 6),1a caracterizacién y los proce-
dimientos de caracterizacién en el cuento popular mexicano (capitulo 7),
tradiciones culturales y ubicacién temporal del cuento popular mexicano
(capitulo 8) y el maltrato animal en el cuento popular mexicano en com-
parativa con el cuento moderno (capitulo 9).
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Amor post mortem. LLa tradicién durea en una
narracion escatolégica popular del siglo XIX
mexicano

LUIS JORGE AGUILERA GOMEZ

[29]






“Vivo en conversacion con los difuntos,
y escucho con mis ojos a los muertos”

Francisco de Quevedo

Introduccion

Diez de Revenga (2003) ha denominado “tradicién durea” a “la vuelta
(...) haciala poesia de los siglos XVI y XVII, y la asimilacién de su legado
tanto linglistico como poético y cultural que se prolonga en el tiempo”
(p.13). Entre las fuentes que informan a la lirica del Siglo de Oro espaiiol
se cuenta, junto con la poesia de corte italianizante y la lirica grecolatina,
la tradicién popular. Influjo, esta Gltima, que se pone a disposicién por via
del Cancionero General (1511)', pero también por el camino de la “frase
independiente anénima y notoria que bajo una forma eliptica directa o
preferentemente figurada, expresa poéticamente una ensefianza o una
advertencia de orden moral o prictico” (Comberto, 1971, p. 58), es decir,
por via del refrin. Estos materiales de distintas procedencias son objeto
de una serie de experimentaciones léxicas, sinticticas y mitico-simbé-
licas aglutinadas ya desde el siglo XVII bajo la etiqueta de concepto?,
La incorporacién de la lirica italianizante dista de haber sido uniforme y libre de
polémicas, como se deduce de una de las primeras querellas estéticas del siglo pre-
sente en el comentario de Juan Boscdn: “sQuién ha de responder a hombres que no
se mueven sino al son de consonantes? ;Y quién se ha de poner en pliticas con gente
que no sabe qué cosa es verso, sino aquel que calzado y vestido con el consonante os
entra de un golpe por el oido y os sale por el otro? (...) Si a estos mismos mis obras les
pareciesen duras y tuvieren soledad de la multitud de los consonantes, ahi tienen un
Cancionero, que acordé de llamarse General, para que todos ellos vivan y descansen
con él generalmente” (Micé, 2017, p. 10).

2 “El conceptismo propiamente dicho, entendiendo como tal la modalidad literaria
barroca que hace recurso fundamental del concepto literario, es la férmula barroquisa
de mds amplia expresion. Tuvo en Espafia su primer empleo sistemdtico como recurso

estilistico central en los dltimos afios del siglo XV1 y los primeros del XVII, en el
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que merecerd para la poesia del Barroco espafiol la denominacién de
conceptismo.

Es caracteristico de la lirica aurisecular trascender los limites entre lo
divino y lo humano, lo culto y lo popular en un proceso de mutuas incor-
poraciones y asimilaciones. Es el caso de las “Coplas del alma que pena
por ver a Dios” tornadas a lo divino tanto por Teresa de Jests como por
Juan de la Cruz, cuyo estribillo “muero porque no muero” al servicio del
tema de la mors mystica en el contexto de las coplas carmelitanas, conserva
su procedencia de la cancién popular compuesta al amor humano. Este
cruce de fronteras se debe a la “6smosis, endésmosis entre la cancién
religiosa y la cancién popular, ponia una nueva letra, pero la musica era la
musica tradicional” (Fradejas Lebrero, 1986, p. 59). La frontera entre lo
culto y lo popular es también imperceptible en el caso de la letrilla sati-
rica de Francisco de Quevedo conocida por su estribillo de procedencia
refranesca’ “poderoso caballero es don Dinero”. Poema que los filélogos
remiten a la poesia de juventud de Quevedo, pues Pedro Espinosa lo
incluye en las Flores de poetas ilustres de Espafia (1605).

Las vias por las que un enunciado con las caracteristicas de un refrin
se hace patrimonio de la sabiduria popular son de dificil estabilizacién.
Refranes similares aparecen en momentos histéricos distintos sancio-
nando situaciones andlogas cada uno en su lengua.* En el horizonte de
ambito particular de la literatura religiosa. Dicha férmula, caracterizada y denominada
concepto, se identificaba con un recurso lietario centenario, y que en el Barroco tardio
ganaba exclusividad y difusién crecientes, la metdfora catacrética; y asi la denomina-
cién concepto y su derivado conceptuoso, pudieron ser aplicados por Gracidn en 1642
a toda suerte de metéforas literarias atrevidas y a todo proceso expresivo basado en el
ingenio, la fecunda obscuridad y la tensién estilistica” (Garcia Berrio, 1968, p. 18).
> El problema especifico del conflicto entre la sabiduria popular del refrin y la aver-
sién barroca por la frase hecha se aborda en “Notas sobre el refrin y la férmula colo-
quial en la poesia burlesca de Quevedo”, publicado en Arellano (1985).

* En el sentido de “poderoso caballero es don Dinero” se verifican las formulacio-

nes ypuvoog yap otv Og Bpotdv Exet kpartn del griego antiguo que se traduce lite-
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Quevedo el registro mds cercano a “poderoso caballero es don Dinero” es
el refran “Mads ablanda el dinero, que palabras de Caballero” consignado
en Refranes o Proverbios en romance de Herndn Nufiez (1621). El sentido
de “ablandar” tomado en el refrin reaparece en la séptima estrofa de la

letrilla de Quevedo,

Por importar en los tratos

y dar tan buenos consejos

en las casas de los viejos
gatos lo guardan de gatos.
Y, pues él rompe recatos

y ablanda al juez mais severo,
poderoso caballero

es don Dinero.

(Micé, 2017, p. 333).

En el Refranero Castellano de 1929 el refran aparece ya bajo la forma
“Don dinero es gran caballero” (Cejador y Frauca, 1929, p. 266), frase mds
cercana a la construccion de Quevedo. La tradicién durea se hace mani-
fiesta no sélo por la vuelta intencionada y consciente al Siglo de Oro. Las
vias de su transmisién se diversifican, actualizdndose en este caso a modo
de asimilacién no siempre rastreable filolégicamente en la diacronia. La
fijacién de una frase como refrin, proveniente de un contexto lirico, le
debe también sin duda a la comin circulacién oral de la poesia en el Siglo
de Oro que extiende su vigencia a los siglos posteriores. Las tres vias de
difusién, impresa, manuscrita y oral:

ralemente, “el oro es el que tiene el poder entre los mortales” y Pecunia omnia effici
possunt, “todo puede lograrse con dinero” en latin. Entre las funciones que encuentra
Garcia Serrano (2021) para los refranes este refran podria tener mas de una funcién
sociocultural, a saber, “cualificar al sujeto para aceptar su posicién en la sociedad” y

“moralizante: malas acciones y culpabilidad para todos los implicados” (p. 47)
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se entremezclan, se cruzan, se influyen mutuamente: un romance, por ejem-
plo, que perteneceria en un principio al drea de la oralidad puede estamparse
en letra molde (en Cancioneros o en pliegos) y un soneto, fruto exquisito de
la inventiva de un poeta, se difunde por repetirse de memoria en un circulo
mds o menos amplio, hasta que alguien lo apunte en un cuadernillo. (Débax,

1994, p. 313).

En los avatares de su asimilacién y fijacién fraseolégica’ el poder del
dinero se sanciona en la sabiduria popular, se registra ya en el refranero
castellano de mitad del siglo XVI, Francisco de Quevedo lo personifica
en su letrilla satirica y asi es devuelto a la circulacién coloquial. La frase
registra un recorrido coloquial, lirico y nuevamente coloquial.

De forma similar a los refranes, los cuentos populares estin sujetos a
una sinergia que las tensiona entre oralidad y escrituralidad.® Al igual que
otros textos cocinados lentamente en el fuego de las voces del pueblo, los
cuentos populares son también uno de los posibles destinos depositarios
de la memoria colectiva entendida como ese acervo de imdgenes confir-

> Segun la taxonomia de Corpas Pastor (1996) estariamos frente a una colocacién.

Que se define como “unidades fraseolégicas que, desde el punto de vista del sistema de
la lengua, son sintagmas completamente libres, generados a partir de reglas pero que,
al mismo tiempo, presentan cierto grado de restriccién combinatoria determinada por
el uso” (p. 54).

¢ El tema del cruce cualitativo entre textos orales y textos escritos ha sido amplia-
mente estudiado a finales del siglo XX por los lingtistas Koch y Oesterreicher (1990).
Esta dinamicidad entre escritura y oralidad es una caracteristica fundamental del texto
medieval que se presenta bajo el concepto de mouvance descrito por el medievalista
suizo Paul Zumthor en Toward a Medieval Poetics (1992). Con este término, Zumthor
destaca la flexibilidad y variabilidad de los elementos en los textos medievales que
presentan un alto grado de inestabilidad en sus respectivas tradiciones textuales. Al
estar sujetos a un contexto de transmisién oral, los textos podian ser modificados por
distintos narradores, lo que resultaba en que un mismo relato variara en detalles, es-

tructura o contenido.
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madas en la sociedad, que contienen “todas las indicaciones necesarias
para reconstruir esas partes de nuestro pasado que concebimos de forma
incompleta” (Halbwachs, 1995, p. 210). Son, pues, parte del inventario
textual que conforma el patrimonio memoristico de una sociedad en su
diversidad.

A pesar de los difusos limites entre diversos tipos de narraciones po-
pulares, la narracién que se aborda en este trabajo se concibe como un
cuento popular, esto tomando como referencia la reflexién y definicién
de Rodriguez Almodévar (2010) sobre el cuento popular, quien lo define

como:

Relato de ficcién que solo se expresa verbalmente y sin apoyos ritmicos;
carece de referentes externos, se transmite principalmente por via oral y per-
tenece al patrimonio colectivo. Su relativa brevedad le permite ser contado
en un solo acto. En cuanto al contenido, parte de un conflicto, se desarrolla
en forma de intriga y alcanza un final, a menudo sorprendente. Muchos
cuentos se componen de dos partes o secuencias (si bien la segunda suele
estar debilitada o perdida). El sentido de los cuentos populares se aloja fun-
damentalmente en la accién. El ornatus, o estilo, practicamente no existe. Si
se trata de un cuento de encantamiento o maravilloso, donde suceden hechos
de todo punto fantisticos, es esencial la funcién del objeto mdgico en el

desarrollo de la intriga y en la solucién del conflicto. (p. 3).

La definicién del autor parte del trabajo de Propp, por tanto, pone
mayor énfasis en el contenido de estas narraciones y en las funciones,
como en el objeto magico para el caso del cuento maravilloso, como la
guirnalda que se convierte en piedra en la narracién que se aborda en este
trabajo, el cual cumple con una funcién especial.

De manera resumida, el cuento popular “Al fin juntos” cuenta con un
héroe (José Maria Castafios), un villano (su madre), un deseo que inten-
ta cumplir (casarse con Andrea), una prohibicién (no casarse con Andrea
por orden de la madre), un engafo (la madre amenaza con suicidarse)
que logra la complicidad con el agresor. Esto origina una aceptacién por
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parte del héroe, que puede pensarse en términos de una “prueba” que
no serd lograda debido al engaiio, pero que llevara al héroe, junto a su
amada, a transgredir la prohibicién por medio de la muerte, accién que
provoca cumplir con la tarea y un aparente matrimonio, visto por medio
del tépico amor post mortem. Debido a esto ltimo, se genera una victoria
y un castigo del héroe sobre el villano. Sin embargo, al final aparece la be-
nevolencia del héroe y su amada al petrificar una guirnalda que la madre
habia llevado en senal de arrepentimiento, accién que es vista como una
sefial de perdén (Propp, 1987).

Desde el punto de vista de Zavala Gémez del Campo (2020), 1a leyen-
da presenta como caracteristica principal un valor de verdad; sin embargo,
en la narracién que aqui se aborda este valor no puede ser corroborado
mds que por la ubicacién espacial de la ciudad vy, segin la misma auto-
ra, si el aspecto sobrenatural deja de tener valor de verdad, entonces se
estd ante un cuento por considerarse una ficcion total. En este sentido,
aun cuando halla algunos datos de Guadalajara y muy particularmente
s6lo dos nombres propios, la estructura y funciones de la historia encajan
mds con un cuento popular que con una leyenda, puesto que su finalidad
consiste en hacer reflexionar sobre el tépico del amor, a diferencia de
una leyenda, que pretende dar explicaciones sobre un hecho histérico o
geogréfico (Valenzuela-Valdivieso, 2011).

Ademads de esto, un aspecto de marcada universalidad en los cuentos
tiene que ver con la aparicién fija de brujas y fantasmas.” Por su marcado
La creencia en los fantasmas es quizd una de las mds universales creencias metafisi-
cas. La bibliografia especializada que da cuenta de ello es amplia. Un estudio conciso
y erudito se encuentra en “Los fantasmas en el mundo de la antigiiedad”. Ahi, el autor
Joshua J. Mark alcanza conclusiones de interés para nuestro tema. Afirma que “para
los pueblos de la antigiiedad no cabia duda de que el alma del ser humano sobrevivia
a la muerte fisica. Con independiencia de la opinién personal que cada quien abrigara
sobre el asunto, el individuo crecia y se desarrollaba en un medio cultural que conce-
bia que los muertos continuaban viviendo de una manera distinta, que requeria cierto

apoyo. Su existencia en el més alld estaba determinada en lo fundamental por diversos
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interés en la incorporacién de elementos sobrenaturales filtrados por el
imaginario colectivo, que puede verse incluso en la existencia de un sub-
género denominado “cuento de fantasmas”, el cuento es el dmbito textual
propicio para la sancién de temas escatolégicos. De ahi que uno de los
lugares recurrentes para su fabulacion sea el cementerio. Sin embargo,
un elemento definitorio del cuento popular, a diferencia de la leyenda,
consiste en su interés por expresar valores y principios estéticos colectivos

(Gonzilez, 2016).

El cuento popular “Al fin juntos” o “Los trdgicos amantes”

Desde este enfoque, centraremos la atencién en la narracién popular de
titulo variable “Al fin juntos” o “Los trigicos amantes”, generada en el
contexto del Panteén de Santa Paula, conocido como Panteén de Belén,
construido por el arquitecto Manuel Gémez Ibarra en 1848 para Guada-
lajara, ciudad mexicana y capital del estado de Jalisco. Francisco Palacios,
director del Museo Panteén de Belén, refiere que las historias del recinto
“se contaban entre los vecinos del Panteén desde 1965 en una época que
impulsé la restauracién, investigacién y explotacién turistica del recinto”
(Montiel, 2023, parr. 35). Por su brevedad y por la necesidad de fijar un
texto por definicién variable, para su anilisis se cita integra la versién de
la narracién popular que ofrece David Eduardo Macias (2022) en el libro
E! Panteon de Belén. Dentro de sus historias:

Los z‘m’gicos amantes

José Maria Castafios era un joven ambicioso, con suefios y metas, provenien-

te de una importante familia de Guadalajara y con un prometedor porvenir.

El jamds crey6 caer totalmente rendido al amor al conocerlo de la mano de

Andrea, una hermosa joven de piel blanca y tersa como la nieve, penetrantes
factores: el tipo de vida que habian vivido en la tierra, cémo se habia dispuesto de
los restos después de fallecer, y cémo los recordaban los que seguian vivos” (World
History Encyclopedia, 2014).
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ojos oscuros, boca pequefia y roja, nariz delicadamente afilada y larga cabe-
llera negra, pero de familia de ingreso precario. En el corazén no se manda y
ambos jovenes sintieron una atraccién instantinea al momento de conocerse
en la Alameda de Guadalajara.

José Maria cortejaba a la joven y ésta, sin empacho, no era indiferente a
las intenciones de su acaudalado prospecto. Un dia decidieron formalizar su
noviazgo y la pareja visité a los padres de Andrea quienes aprobaron la unién,
maravillados por tan grande alegria. No obstante, no ocurrié lo mismo con
la familia Castafios, quienes rechazaron a Andrea por no provenir de una fa-
milia acomodada como la de ellos, ni siquiera dieron oportunidad a la joven
de mostrar su maravillosa personalidad y extraordinarias capacidades, mucho
menos les importaba el sentimiento del corazén de José Maria. La pareja no
rompié su compromiso y siguié adelante en su relacién sin importar las opi-
niones de la familia del novio. La madre de José Maria hacia todo lo posible
por evitar que éste continuara frecuentando a su amada, pero sus intentos
eran inutiles, pues el amor de ambos crecia dia a dia.

No pasé mucho tiempo para que la pareja decidiera dar un paso impor-
tante en su relacién y comprometerse en matrimonio. El padre de José Maria
comprendié que no podia reprimir los sentimientos de su hijo y otorgé su
bendicién a ambos en su unién, no asi la madre del joven, pues utilizé toda
clase de artimafias para que la pareja rompiera su compromiso. Se cuenta
que, ante la desesperacién de la nula obediencia de su hijo, la madre acudié
con los padres de Andrea para internar sobornarlos para que reprendieran
a su hija y asi evitar la boda, pero los progenitores se mantuvieron firmes y
apoyaron a la pareja.

José Maria y Andrea estaban muy felices, faltaba muy poco para el dia
que tanto habian sonado, pronto unirian sus vidas ante Dios, pero la sefiora
Castafios tenia una ultima carta por jugar. En su desesperacién se presentd
ante los novios y amenazé con quitarse la vida si éstos no rompian su com-
promiso inmediatamente. La pareja traté de explicar de todos los modos
posibles que su amor era real y no descansarian hasta casarse, pero la mujer
tampoco fue flexible en su postura. Todos los intentos fueron intiles y José
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Maria, ante el miedo de perder a su madre acepté el chantaje y terminé su
relacién con Andrea.

Los dias pasaron y por fin llegé la fecha en la que se celebraria la boda.
José Maria no podia apartar sus pensamientos de su exprometida y Andrea
aun amaba con todo su corazén a su alma gemela. En un arrebato de locura,
José Maria se las ingeni6 para citar a Andrea en la Alameda, lugar donde se
habian conocido y donde su historia habia comenzado. La pareja, rota en
llanto se juré amor eterno y se convencieron de que sus familias jamas los
dejarian vivir su amor. Asi, ante la impotencia, decidieron que, si en esta vida
no podian ser felices, buscarian serlo en la otra vida.

Como Romeo y Julieta, los tragicos amantes decidieron ingerir juntos
un potente veneno que les arrebataria la vida, muriendo juntos, lado a lado
como lo habian sofiado. Antes del amanecer, se encontraron los cuerpos de la
pareja abrazados y sin signos vitales en el actual jardin de Aranzaza.

La noticia llegé a ambas familias. Dos jévenes completamente enamo-
rados habian tomado la salida falsa para poder estar juntos en la eternidad.
En un acto de remordimiento, la familia Castafios compré una propiedad en
el Panteén de Belén para que los tragicos amantes pudieran estar juntos por
toda la eternidad, mandando labrar un par de cruces entrelazadas sobre la
tumba, como simbolo de su amor inconcluso.

La sefiora Castafios no podia con su conciencia, pues su falta de empatia
y amor hacia su hijo y sus decisiones lo habian orillado a abandonar este
mundo. Con su pesada carga de tristeza y arrepentimiento, llevé a la tumba
de José Maria y Andrea un lazo nupcial de flores naturales como muestra
de que finalmente aceptaba y daba su bendicién para la unién de ambos,
rogando a Dios, a su hijo y a su nuera que la perdonaran.

Cuenta la leyenda que, entre los berridos de la mujer al reconocer su error
y pedir perddn, el viento call6 y los ruidos cesaron, un abrumador silencio
se hizo presente en el camposanto. Ante la mirada aténita de la madre, las
flores naturales que habia llevado como arrepentimiento se convirtieron en
piedra, sefial inequivoca de que la pareja habia aceptado su arrepentimiento
y otorgado su perdén. (pp. 83-89)
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Imagen 1.

Tumba de los amantes.

Fuente: AMH (2019).

Anilisis del amor post mortem en el cuento

El elemento de realidad que detona la solucién sobrenatural de la narra-
cién son las cruces de piedra que efectivamente se encuentran labradas
en conjunto y unidas por una guirnalda de piedra. Estas cruces estin
situadas en la ldpida de la tumba en la que se lee el apellido de los perso-
najes que protagonizan la narracién. El objetivo ahora es aproximarnos
al mundo ficcional del cuento popular desde sus actantes enfocando la
tépica aurisecular del amor mas alld de la muerte recogida en el tépico
amor post mortem.

Los personajes en los que se concentrard la apertura y el desarrollo de
los dos programas narrativos son José Maria, su novia y después prome-
tida Andrea, y su madre, que se opone a la unién de los jévenes amantes.
El primer programa narrativo que se abre es el de la intencién de los
enamorados José Maria y Andrea de tener una relacién que gradualmen-
te vaya formalizando hasta que permita su unién matrimonial, que se
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tiene por definitiva. Frente a éste, se abre el segundo programa narrativo
que configura la serie de obstdculos que la madre interpone para que esta
unién continte el camino hacia su consolidacién. El encuentro de ambos
programas hace necesaria una solucién que tiene que pasar por la muerte.
La madre de José Maria estd dispuesta a quitarse la vida como forma de
chantaje para que los amantes se separen y serd en la muerte de ambos
amantes que la unién definitiva pueda consumarse.

Lo primero que hay que notar es que la narracién oral con tema de
amantes tragicos es de manifiesta universalidad. Casi todas las culturas, o
moénadas, como las clasifica Oswald Spengler,® resguardan en su tradicién
oral historias de amor, particularmente historias que se relacionan con
el amor trdgico como Hero y Leandro en Grecia, Abelardo y Eloisa en
Francia, Esma y Zejano en Turquia, Laura y Petrarca en Italia, Nase y
Aze en Jap6n, Laila y Manjnun en Arabia, Shirin y Farhad en Irdn, Sassi
y Punnun en India.’ En la gramatica transcultural de la narracién de los
amantes tragicos los eventos trigicos se desencadenan con la prohibicién
de la unién entre los amantes. La tragedia luego tiene la posibilidad de
elevar el tono dramatico con la muerte de alguno de los dos o de ambos
amantes. El trdnsito hacia otra vida supone la superacién del obstdcu-
lo que en la vida actual ha impedido la unién. Desde el mundo de los
muertos, esa otra vida, los amantes adquieren medios de agencialidad
especifica en el mundo de los vivos.

La manifestacién de los muertos en el mundo de los vivos, el cruce de
la infranqueable frontera vida/muerte estd vinculada universalmente con
la falta de solucién en algin dmbito de la vida que discurre en un tiempo
Historias con esta tipologia son verificables en las ménadas que han configurado y
dominado la historia mundial desde la aparicién, en el milenio IV aC, de las primeras
grandes culturas escritas, “la sumerio-babilionia, la egipcia, la grecorromana (apoli-
nea), la drio-védica de la India, la china, la maya-azteca-inca, la mégica (persa-dra-
be y judeo-cristiana-islamica), la féustica y la marxista ruso-cristiana” (Campbell,
2013, p. 15).

? Sigo el estudio de Singh Shan, “Tragic Love Legends. East and West” (2000).
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biolégico. En las culturas antiguas el cruce ocasional de esta sancién vie-
ne dado por factores como “la incorrecta ejecucién de los ritos funerales,
la ausencia total de inhumacién, la muerte por ahogamiento o por ase-
sinato en casos en los que no se recuperase el caddver y en consecuencia
nunca recibiera sepultura apropiada, la necesidad de solucionar asuntos
pendientes o exponer la verdadera historia de las circunstancias que ro-
dearon la muerte” (Mark, 2014, parr. 3). En el caso de la narracién de los
amantes tragicos del Panteén de Belén la manifestacién desde el mds
alla viene dada por la necesidad de otorgamiento de perdén a la madre
de José Maria Castanos, agente del obstdculo para la unién de los aman-
tes. Dicha manifestacién es inusitada en tanto que no es una proyeccién
espectral antropomorfa, como suele ser mas comun en estas narraciones
orales.”® No hay visiones o audiciones que hagan saber a la madre de José
Maria que ahora él y Andrea estin unidos como deseaban y que, segin
la interpretacién del acontecimiento magico, perdonan a su madre por
haber impedido su unién en vida. José Maria y Andrea dan noticia de su
unién en el més alld y otorgan su perdén mediante la transmutacién de
la guirnalda de flores que pasa de tener sustancia vegetal a tener sustancia
mineral. Deviene guirnalda de piedra, transmuta lo efimero de las flores
naturales en lo concreto y duradero de la piedra.n

Una cadena tépica activa en la lirica aurisecular estd vigente en esta
narracion. Se trata del tema amor post mortem. En el Siglo de Oro espa-
fiol “el tema amoroso ocupaba un lugar central” (Mic6, 2017, p. 16). La
10 Constultese “Tale Roles and Revenants: A Morphology of Ghosts”, de David Bu-
chan en la revista Western Folklore (1986).
' Aunque no es el tema que nos ocupa, es necesario mencionar que probablemente
detrds de esta creencia sea posible identificar un sustrato de pensamiento alquimico
como forma de purificacién de la materia. “Iransmutar consiste en transformar algo
en otra cosa que es de una naturaleza superior. En el campo material la antigua ciencia
se consagré a la transmutacion y la purificacién de las sustancias materiales, cambian-
do su caricter, exaltando sus cualidades, para llevarla asi a un estado mds avanzado de
evolucién” (Huidobro, 2007, p. 102).
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literatura del tiempo, heredera de la lirica trovadoresca por el influjo de
Dante Alighieri (1265-1321), Francesco Petrarca (1304-1374) y los stil-
novistas, entre otros, continda el tema del amor, la distancia, el encuentro
y la pérdida que ya tanteardn en su romance los primeros trovadores y
trovatrices del sur de Francia y el norte Mediterrdneo de Espafia.’ De los
autores mds relevantes por su recepcioén en los siglos XVI y XVII en las
unificadas Espafias, Garcilaso de la Vega, Juan de la Cruz, Luis de Gén-
gora, Lope de Vega y Francisco de Quevedo, fray Luis de Leén es quizd
en el que mds dificilmente se encuentra el tema del amor.” Sus coetdneos
serdn los herederos de las nuevas propuestas estéticas italianizantes y con
ellas renovardn la poesia en lengua castellana, manteniendo el interés en
los temas y las formas de la cultura europea dinamizada por el cosmopo-
litismo erasmo-valdesiano del emperador Carlos V.

Entre el copioso corpus aurisecular de tema amoroso destaca por su
estética italianizante y conceptista el soneto 472 de Francisco de Que-
vedo:

Cerrar podra mis ojos la postrera
sombra, que me llevare el blanco dia,
y podra desatar esta alma mia

hora, a su afdn ansioso lisonjera;

mas no de esotra parte en la ribera

dejard la memoria en donde ardia;
12 Un clasico imprescindible sigue siendo el volumen de Los Trovadores. Historia li-
teraria y textos de Riguer (1983). Destaca entre ellos el trovador Jaufré Rudell, cuyo
tépico del amor de lonh (amor de lejos) ha configurado el entendimiento del amor en
Occidente.
1 Son numerosos los volimenes especializados en el tema: Poesia erdtica del Siglo de
Oro de Alzieu, Jammes y Lissourgue (1983), La imaginacion amorosa en la poesia del siglo
de oro de Garcia Gibert (1997), y el estudio de Antonio Alatorre (2003) E/ suesio erdtico

en la poesia de los siglos de oro; por mencionar sélo tres de relevancia.
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nadar sabe mi alma el agua fria,
y perder el respeto a ley severa;

Alma a quien todo un Dios prisién ha sido,
venas que humor a tanto fuego han dado,
médulas que han gloriosamente ardido,

su cuerpo dejardn, no su cuidado;
serdn ceniza, mas tendrdn sentido,

polvo serdn, mas polvo enamorado.

(Micé, 2017, p. 320).

Segin los estudios filolégicos actuales, el poema tiene como tnicos
testimonios antiguos las ediciones de 1648 y 1649 del Parnaso espariol. E1
tema del amor constante mds alld de la muerte salta a la vista con toda
claridad. Para José Maria Mic6 (2017) el poema de Quevedo “contradice
todas las claudicaciones de la muerte: el alma, las venas y las médulas no
abandonarin su cuidado (cuita, preocupacién amorosa)” (p. 322). Es de
notar que la poesia amorosa de Quevedo asciende hacia una preocupa-
cién metafisica, lo que le anade profundidad “frente a la inminencia de
la extincién corporal gracias al poder del amor y al concepto metafisico,
Quevedo eternaliza la pasién corporal” (Olivares, 1998, p. 191). El poema
es también una muestra plausible de la técnica conceptista, que segin
Julidn Olivares concentra tres ndcleos conceptuales. El primero de ellos,
explicado por Olivares (1998), retne caracteristicas esenciales del tépico
amor post mortem.

El primer concepto es complejo por cuanto incluye tres metéforas: “llama”
(amor inmortal), “nadar” (¢determinacién y desafio?) y “agua fria” (muerte
y olvido). La raiz del concepto se halla en la catacresis “nadar”, la cual hace
posible el enlace de “llama-agua fria”. En el vocablo “ceniza” se condensan
dos significados tradicionales, ya declarados en el primer cuarteto. El primer
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significado es el de las cenizas funerarias, que inmediatamente reflejan el
temor a la muerte y el concepto de la muerte como liberacién. (p. 191).

Un eco mitico resuena en la voz del yo lirico de este soneto, con lo
que se consigue, ademds de que el concepto se afiance como metifora
de metiforas, raigambre en el mito fundacional de la lirica occidental,
el mito del poeta y taumaturgo Orfeo. El esquema basico de este mito
segin se encuentra en Apolodoro (1985) (180-119 aC), en su Biblioteca,
I, 3,2 es el siguiente:

De Caliope y Eagro, o tal vez de Apolo, nacen Lino, a quien maté Heracles,
y Orfeo, el citaredo, que con su voz conmovia a las piedras y a los drboles. Al
morir su esposa Euridice mordida por una serpiente, Orfeo desciende al Ha-
des ansioso por rescatarla, y alli persuade a Plutén para que la enviara arriba.
Este accedié a condicién de que Orfeo no volviera el rostro hasta llegar a
su casa; pero €l, desobedeciendo, se volvié y miré a su mujer, que hubo de
retornar abajo. Orfeo instaurd los misterios de Dioniso y, despedazado por
las Ménades, fue enterrado cerca de Pieria. (p. 45).

Por mitos de la catabasis como el de Orfeo o proezas de héroes como
Odiseo se conoce en el mundo clasico la tépica descriptio inferos, 1a des-
cripcién del mundo de los muertos. Es por esta tépica que se tiene noticia
de la topografia infernal®, cuyo interés se actualiza en la Edad Media
principalmente por la escatologia lirica de la Comedia de Dante Alighieri.
Tanto en el cuento popular de “Los trigicos amantes” como en el soneto
de Francisco de Quevedo y en su antecedente tépico remoto, el mitema
gestado en la antigiiedad cldsica, subsiste la creencia en la posibilidad y la
intencién de unirse a la amada mds alld de la muerte. Del soneto de Que-
vedo puede decirse que se concatena a esta tradicién de la catdbasis, y el
paisaje que describe los accidentes geogréficos del mundo de los muertos

* En el caso de la Odisea se trata del Canto XI.
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en general por su tema y en particular por el contenido temdtico de su
segunda estrofa.

Dicha estrofa muestra el desafio al que se enfrenta el yo lirico: ha de
cruzar una ribera que compromete la conservacién de su memoria, tal y
como la cruzara Orfeo en busca de Euridice. La memoria arde y el rio
que ha de cruzar es agua fria; el sentido metaférico estd claro, el ardor del
recuerdo amoroso ha de preservarse de las aguas que amenazan con apa-
garlo, con entregarlo al olvido. La asociacién de la conservacién o pérdida
de la memoria con las aguas de un rio encuentra cauce en el torrente del
rio Leteo que fluye por los campos del Tartaro. Junto al Estigia, el Flege-
tonte, el Aqueronte y el Cocito, el Leteo forma la ciénega que delimita el
mundo de los vivos del mundo de los muertos. En la tradicién cldsica y
su recepcion en el Siglo de Oro, el Leteo es el rio del olvido. Quien bebe
sus aguas olvida su pasado, como se sigue en las escatologias de Platén
(2020)* y de Virgilio (2014).

15 En 6212 de Repiiblica, “Después que pasaron también las demds, marcharon todos hacia
la planicie del Olvido, a través de un calor terrible y sofocante, En efecto, la planicie estaba
desierta de drboles y de cuanto crece en la tierra. Llegada la tarde, acamparon a la orilla del
rio de la Desatencion, cuyas aguas ninguna vasija puede retenerlas. Todas las almas estaban
obligadas a beber una medida de agua, pero a algunas no las preservaba su sabiduria de beber
mds alld de la medida, y ast, tras beber, se olvidaban de todo” (p 408).

¢ En la escatologia virgiliana, Mercurio guia a las almas hacia el rio Leteo con la
intencién de que olviden su pasado como paso previo a la obtencién de la salvacion,
como describe Lee Fratantuono en “Mercurio guia a las almas a la corriente del olvido.
Leteo es mencionado tres veces en toda la secuencia en la que el fantasma de Anqui-
ses habla a su hijo: 705 Lethaeumque domos placidas qui praentat amnem; 714 corpora
debentur, Lethaei ad fluminis undam; 749. Dicho de otro modo, primero conocemos sobre las
caracteristicas geogrdficas del submundo, después sabemos qué es lo que pasa brevemente en
el rio, en forma de comentario introductorio. Finalmente, Leteo surge como detalle climdtico
de un discrurso siguiente sobre lo que pasa exactamente con las almas destinadas a renacer.
Las almas se purifican olviddndose de los recuerdos de la vida previa y asi renacen en nuevos

cuerpos” (traduccion propia desde Fratantuono, 2015, p. 304).
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En el contexto histérico de Quevedo, el cauce del rio Leteo es recupe-
rado por Erasmo de Rotterdam (2016) en Stultitia Laus, “Los llevo hasta
el manantial de nuestro rio Leteo (olvido) que nace en las mismas Islas
Afortunadas, si bien por el Infierno sélo discurre un riachuelo, afluente
del mismo”. (p. 54). La importancia de Erasmo es capital para las ideas
del siglo, como ha demostrado el cldsico de Marcel Bataillon (1966)".
Estd presente incluso en la generacién de finales del siglo XVI y princi-
pios del XVII, Miguel de Cervantes y Francisco de Quevedo, en quienes
el humanismo de principios del siglo XVI se recubre de una estética ya
no sélo satirica, sino también parédica.

Leida en su resguardo mitico, la falta de respeto a esa ley severa en el
soneto 472 puede ser vista como la violacién de la sancién que contiene
al mundo de los vivos de un lado, y al mundo de los muertos del otro.
En la forma mitica especifica de la catibasis giega, esta ley es custodiada
por los dioses del inframundo, a quienes Orfeo convence con su canto.™
Sudrez de Salazar (1610), contemporineo de Quevedo, refiere también el
rio mitoldgico, “a este rio lo llamaron Lethe, que es lo mismo que olvido,
o muerte” (pp. 62-63). Un amante vivo cruza los rios para internarse en el
mundo de los muertos donde estd su amada. Ambas, la narracién popular
de “Los amantes tragicos” del Pante6n de Belén del siglo XIX y el soneto
de Francisco de Quevedo, desarrollan el tépico amor post mortem en una
configuracién que se entiende desde el tipo y sus variantes. El tipo, origen
7" Erasmo y Espafia. (1966) Madrid, Fondo de Cultura Econémica. Trad. Antonio
Alatorre. Se sabe que la Stultitia Laus o Elogio de la locura circuld ya en Espafia desde
1516, introducido por Hernando de Colén y se ley6 en universidades y cabildos.

8 Ya desde sus fuentes cldsicas el mito da cuenta de esta proeza. Recordemos la tra-
gedia Alcestis de Euripides (c. 484-408 aC) 357 a 365: “Y si tuviese la lengua y el
canto de Orfeo para conmover con mis canciones a la hija de Deméter o a su esposo
y poder sacarle del Hades, descenderia alli y ni el perro de Plutén ni Caronte sobre el
remo, conductor de almas, podrian retenerme, antes de volver a llevar tu vida hacia la
luz. Pero, al menos, esperime alli cuando muera, y prepara la casa, como si la fueras a

compartir conmigo” (Euripides, 1991, p. 167).
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temdtico universal del tema de amor y muerte como binomio, se actuali-
zard en los detalles particulares de cada momento histérico en un didlogo
entre lo universal y lo local.

En el dominio de las prohibiciones de amor resueltas en muerte que
estimulan la imaginacién lirica del Siglo de Oro se encuentra también la
vuelta al tema virgiliano del Planto de Dido. La ley severa, en este caso,
es la prohibicién de tipo deux ex machina al amorio entre Eneas y Dido.
En su Gatomaquia (1643), poema burlesco sobre los amores de los gatos
que habitan los tejados de Madrid, Lope de Vega (1801) hace referencia

a la trigica reina de Cartago:

Agamenoén en Troya

al tiempo que, metiendo la tramoya
del gran Paladién, de armas prefiado,
echaron fuego a la ciudad de Eneas
de ardientes hachas y encendidas teas
(causa fatal del miserable estrago

de Dido y de Cartago,

por quien dijo Virgilio,

destituida de moral auxilio,

que llorando decia:

“iAly, dulces prendas cuando Dios queria!”),

(p. 27).

Virgilio llega a Lope de Vega una vez que ha pasado por el célebre
soneto de Garcilaso de la Vega, novel poeta que junto con Joan Boscin
ha iniciado la revolucién estética italianizante en la poesia castellana en
¥ Es necesario destacar también que de las cldsicas querellas entre antiguos y contem-
pordneos, tema recurrente en Francisco de Quevedo, el poeta se hace del linaje poético
de Garcilaso y Lope, como se asegura de dejar claro en la Aguja de naver cultos, texto
parédico del estilo y los temas gongorinos impreso en el Libro de todas las cosas y otras

muchas mds (1631). Dice Quevedo, “Y Lope de Vega a los clarisimos nos tenga de su
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el volumen Las obras de Boscin y algunas de Garcilaso repartidas en cuatro
libros (1543), que seria referente ineludible para la poesia de los Siglos de
Oro y a estimacién de José Maria Micé (2017) “uno de los volimenes
mds importantes de la historia de la literatura espafiola” (p. 9). El soneto
X de Garcilaso nos lleva a las prendas encontradas por Dido cien afios
antes de la Gatomaquia de Lope,

iOh dulces prendas por mi mal halladas,
dulces y alegres cuando Dios queria,
juntas estdis en la memoria mia

y con ella en mi muerte conjuradas!

¢Quién me dijera, cuando las pasadas
horas que en tanto bien por vos me via,
que me habiades de ser en algin dia
con tan grave dolor representadas?

Pues en una hora junto me llevastes
todo el bien por términos me distes,
llevame junto el mal que me dejastes;

si no, sospecharé que me pusistes
en tantos bienes porque deseastes

verme morir entre memorias tristes.

(Mico, 2017, pp. 55-56)

En el episodio de los amorios entre Eneas y Dido, la tragedia tipo
amor post mortem introduce una variante de interés. El destino de Eneas
es continuar Troya en Alba Longa como constantemente se lo estin re-
cordando su madre Venus, su padre Anquises y una corte de dioses olim-
Verso. Mientras por preservar nuestros Pegasos / Del mal olor de culta gerigonza /
Quemamos por pastillas Garcilasos” (Quevedo, 1772, p. 236).
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picos. Como es comun en los poemas épicos, la voluntad divina se reparte
en facciones de dioses, en este caso los que son favorables a la continuidad
de Troya y con esto la fundacién de Roma, y los que son adversos a que se
produzca esta continuacién. Juno, esposa de Zeus, conocida en el mundo
cldsico como Hera, aboca todos sus esfuerzos para impedir la llegada de
Eneas a la costa itdlica. Después de una tormenta que le hace un ndufrago
Eneas encuentra refugio en Cartago, donde es su anfitriona la eximia
reina Dido.

Venus, facilitadora del destino de su hijo Eneas, pero también diosa
del amor erético, permite el romance entre él y Dido. Juno se da cuenta
de que “Arde Dido en amor y su fuego le cala hasta los huesos” (Virgilio,
2014, p. 113), entonces se produce una inflexién notoria en Eneida. Movi-
da por su celo divino hacia el matrimonio,” Juno sanciona ese amor, hasta
el momento pasional, como amor matrimonial, con lo que, de triunfar en
su plan, conseguiria retener a Eneas en Cartago e impedir asi su vuelta a
las naves. Desafiada por Venus, Juno suscita entre ellos un himeneo:

proyectan salir juntos de caza al bosque Eneas

y la desventurada Dido mafiana mismo, cuando despunte el sol y

devele la tierra con sus rayos. En tanto corretean los monteros

y acordonan los sotos con sus redes,

yo arrojaré un negro turbién de aguas

cargado de granizo y haré que el cielo entero

retumbe al estampido de los truenos.

Huir4 la comitiva envuelta en sombras de noche.
20 En su surgimiento en la Grecia patriarcal Hera sirve “como modelo para el recto
ordenamiento de la sociedad mediante el cumplimiento debido de una ceremonia del
matrimonio. (Las mujeres griegas, debe recordarse, estaban excluidas de la democracia
al igual que los esclavos; carecian del derecho al voto y raramente disfrutaban del
mismo derecho a la educacién que sus hermanos y maridos). Hera se convirtié en la
diosa de las bodas y el matrimonio, mientras que el amor, la belleza y el deseo pasaron
a pertenecer a Afrodita” (Baring & Cashford, 2003, p. 365).
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Juntos Dido y el caudillo troyano

irdn a refugiarse a una misma cueva.

Estaré yo presente si puedo contar con tu aquiescencia,
uniéndolos ahi con lazo estable se la daré al troyano por esposa.
Sera éste el himeneo”

(Virgilio, 2014, pp. 113-114).

Las nupcias se consuman segin el plan de Juno, “valedora de las nup-
cias (...) lo llama matrimonio” (Virgilio, 2014, p. 114). Lo que sucede
con la a priori calificada como “desventurada” Dido es historia conocida.
Eneas elige su destino y abandona a Dido. Traidor: delirante y enfure-
cida la reina reclama a Eneas y después se quita la vida atravesando su
vientre con una espada para arrojarse después a una pira ardiente. Eneas,
incapacitado actancialmente para elegir por si mismo se marcha sin mu-
chos remordimientos. El amor ha sido prohibido por el orbe superior, el
circulo de los olimpicos en el que se dirimen todos los destinos. Amor
trdgico, efimero, que termina en muerte. En su catdbasis buscando a su
padre Anquises en el mundo de los muertos, Eneas se encuentra a Dido.
Ya no es la Dido de antes. Esta vez la reina calla entre las sombras, no dice
nada. Ante la contemplacién de su sombra muda en la que atn se siente
viva la herida de la espada, el troyano no puede mis que justificarse,

¢He sido yo, jay! la causa de esa muerte? Por los astros te lo juro,
por los dioses de lo alto, por lo que hay de sagrado

—si algo existe— en lo hondo de la tierra,

contra mi voluntad, reina, dejé tus playas.

El mandato divino me obliga a caminar ahora por estas sombras,
por entre un abrojal hediondo en el abismo de la noche,

me forzé a someterme a su imperio”

(Virgilio, 2014, p. 192).

El mitema de Hera como “modelo de la madrastra malvada, la esposa

manipuladora y la madre terrible” (Baring & Cashford, 2003, p. 365)
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es una imagen superviviente* que se actualiza en el personaje de madre
de la narracién oral popular de los amantes tragicos del Panteén de Be-
1én. Desde su rol actancial, la madre de José Maria acepta la unién en la
muerte de su hijo con Andrea, su prometida, bajo el gesto de colocar una
guirnalda de flores, un enlace, como lo hace Hera, gesto que se conserva
en el rito catdlico del matrimonio. En su sustrato mitico, la madre de
José Maria es al tiempo la madre terrible y la madre que custodia, como
Hera, la institucién del matrimonio. De su voluntad, de su celo divino y
de sus propios intereses se desprende la aprobacién o la reprobacién del
himeneo.

Conclusiones

Iluminados por este recorrido, por las luces que irradia el Siglo de Oro
espafiol, luces centrifugas que iluminan el pasado y el presente, que ac-
tualizan el corazén mitico de la antigiiedad haciendo de él materia oral,
podemos observar el proceso en el que la narracién popular de “Los
amantes trdgicos” del Panteén de Belén conserva y actualiza el tema amor
post mortem. Los amantes que en su curso vital han encontrado impedida
la realizacién o consolidacién de su amor, y que sélo pueden intentar
unirse en la muerte. La sancién principal de la narracién de mantener
el matrimonio entre clases sociales iguales convive con una afirmacién
accesoria a la del amor constante mas alla de la muerte omnia vincit Amor,
propia del horizonte roméntico del siglo XIX y por esta razén también
aurisecular, dantesca, trovadoresca y, finalmente, érfica.

La simpatia entre contrarios, oral y escrito, culto y popular se resuelve
en constantes conciliatorias que una y otra vez se actualizan en el tiempo,
segin necesidades de la cultura que por razones propias las actualiza y
las hace circular revestidas de sus matices locales, dotdndolas asi de una
proyeccién universal.

2 La imagen superviviente. Historia del arte y tiempo de los fantasmas segiin Aby Warburg
de Georges Didi-Huberman (2009).
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Introduccién

Los cuentos populares contenidos en la antologia s/No serd puro cuento...?
Relatos de tradicion oral, editado por la Comisién Nacional de Fomento
Educativo (CONAFE) (2016) y publicado por primera vez en 1991, es
una seleccién de relatos recopilados por instructores comunitarios de
diferentes partes del pais segin lo establece la pagina legal del mismo.
Esta antologia refleja de manera general la tradicién oral mexicana en los
entornos rurales y en ella, destacamos el rol de la mujer desde el contexto
histérico de los siglos XIX y XX, la religién catélica, el machismo y las
creencias fantisticas populares.

Presenta veinte relatos, de los cuales hay presencia femenina en quin-
ce: en cuatro relatos, la mujer aparece como protagonista, en cinco como
oponente, en dos como ayudante y en otros cuatro aparece como el objeto
de deseo; segun las clasificaciones de las siete esferas de accién o actantes
(Propp, 1987). Para analizar estos cuentos haremos uso de la propuesta
estructural de Propp, siendo nuestro objetivo dar cuenta de los actantes
propuestos desde esta teoria, centrando nuestro analisis en las funciones
relevantes para la aparicién de los personajes femeninos y su posterior
comparacién en busca de similitudes narrativas.

Estos relatos se cuentan en un punto intermedio y oscilante entre el
estilo de la leyenda (concebida como un hecho verdadero de un pasado
remoto) y el cuento (un relato del que se tiene conciencia de su cardcter
ficticio). Las historias tienen como puntos en comun lo sobrenatural (que
puede aparecer como una criatura fantdstica o un suceso inexplicable),
los entornos rurales (el espacio en comun de todos los relatos: el cerro,
la selva, el campo) y la presencia de la muerte (ya sea como un suceso o
mediante una personificacién).

A pesar de las diferencias geograficas y culturales entre cada una de las
regiones que inspiran esta antologia, el folklore de todas las narraciones
estd influenciado por las estructuras sociales de los espacios rurales en
los primeros afios del México independiente. EI machismo y la religién
catdlica son aspectos culturales que hasta el dia de hoy permean estos
entornos en donde la mujer sufre una desventaja estructural. Los “usos y
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costumbres” de esos tiempos se ven claramente en todas las narraciones
de forma implicita, dentro del contexto patriarcal en el que se desenvuel-
ven estos relatos.

La historiadora Diana Irina Cérdova Ramirez, del Instituto de Inves-
tigadores Histéricos de la UNAM, menciona que:

Las mujeres siempre fueron uno de los agentes econémicos mds importantes
en las actividades agrarias, pero dificilmente eran propietarias de las tierras
que trabajaban. De igual forma, casi el total de la poblacién femenina del
campo era analfabeta o ni siquiera hablaba espafol, lo que marcaba mis los
midrgenes preestablecidos de cohesion social que las tenfan relegadas (Canal

Catorce, 2023).

Pricticas como la patria potestad (donde el padre o el esposo eran
duefios de las mujeres de su familia), el rapto de novias para el matri-
monio, el acoso y los comportamientos violentos son actitudes que la
mayoria de los personajes masculinos hacen y normalizan en todas las
narraciones presentes.

Por otro lado, también se observa en esta antologia que hay una gran
carga mistica en la figura femenina. Desde la mujer joven que con su
pureza atrae la suerte, pasando por la anciana sabia que preserva las tra-
diciones, hasta la bruja fatal que busca perpetuar su voluntad mediante el
miedo. Aunque en muchas historias la mujer no es protagonista, aparece
siempre como un agente de cambio narrativo y cultural.

Todos los cuentos antologados generan una mitologia comun y dualis-
ta, donde Dios es la bondad, el diablo la maldad y el mundo esta poblado
por seres fantdsticos de los que la humanidad sélo tiene un conocimiento
parcial. Las acciones de estos entes sobrenaturales suelen oscilar entre
una fuerte moral religiosa hasta una ética ambigua y sin escripulos. Esta
constitucién del bien y el mal se difumina como una manifestacién de
la propia incoherencia de la praxis de la moral catélica. Un ejemplo es
el cuento de “Los campesinos”, en donde Jesucristo reencarnado castiga
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injustamente a unos jornaleros, mientras que en “Daniel y Satanas” el dia-
blo se muestra como un carismatico anfitrién que ayuda al protagonista.

En este contexto se desenvuelven las historias de la presente antologia,
en donde el papel de los personajes femeninos que aqui se analizan nos
revela la pluralidad de percepciones que se tenian sobre la figura de la
mujer en la tradicién oral mexicana.

1. Marco teérico metodolégico

Vladimir Propp (1987) en Morfologia del cuento presenta una caracteriza-
cién de las funciones de los personajes, establece como éstas representan
las partes fundamentales del relato y establece cuatro tesis al respecto: 1)
las funciones son elementos constantes, 2) son limitados, 3) cuentan con
una sucesion idéntica, por lo tanto, 4) todos los cuentos fantdsticos tienen
una estructura similar.

Propp establece una estructura comun a partir del anélisis de cuentos
tradicionales contenidos en la antologia de 680 cuentos rescatados por el
folklorista Aleksandr Afandsiev. Dicha estructura se compone por todas
o alguna de las 31 funciones narrativas que estructuran la forma mds
comun de un cuento de tradicién oral (folklérico).

Estas funciones se agrupan en siete esferas de accién que correspon-
den a siete tipos de papeles actantes, modelos de comportamiento que
estan ligados con la posicién del personaje respecto a la sociedad en la
que estd inmerso o inmersa.

Es por lo anterior que en el contexto histérico, ético y cultural en el que
surgen estos relatos, los personajes femeninos suelen estar en el actante
del objeto o de ayudante, que inspiran y apoyan al héroe, generalmente
masculino, a cumplir con su victoria; pero también aparecen figuras fe-
meninas como fuertes protagonistas amenazadas por lo sobrenatural y
también como poderosas agresoras que utilizan las artes misticas para
cometer crimenes y asesinatos.

La literatura popular se adapta a las problemdticas culturales; en el
folklore perduran sélo las narrativas que funcionan para una comunidad
y, de esta manera, el entendimiento de la morfologia dentro de un cuento
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popular puede ayudar a saber cémo se piensa y se vive en dicha sociedad.
De esta manera, aparecen tropos que se han replicado en las estructuras
para entender las intenciones culturales de esa oralidad.

Tabla 1.

Actantes y sus funciones.

Actante Funciones comunes

La esfera de accién del agresor (o | La fechoria (A), el combate y las otras formas de

del malvado) lucha contra el héroe (H) y la persecucién (Pr).

La esfera de accién del donante (o | La preparacién de la transmisién del objeto mégico

proveedor) (D), y el paso del objeto a disposicion del héroe (F).

La esfera del auxiliar El desplazamiento del héroe en el espacio (G), la
reparacion de la fechoria o de la carencia (K), el
socorro durante la persecucién (Rs), la transfigura-
cién del héroe (T).

La esfera de accién de la princesa | La peticién de realizar tareas dificiles

(del personaje buscado) (M), la imposicién de una marca (1), el descubri-
miento del falso héroe (Ex), el reconocimiento del
héroe verdadero (Q), el castigo del segundo agresor
(U) y el matrimonio (W).

La esfera de accién del mandatario | Sélo incluye el envio del héroe (momento de

transicién B).

La esfera de accién del héroe La partida para efectuar la busqueda (Ct), la
reaccién ante las exigencias del donante (E), el ma-
trimonio (W). La primera funcién (ct) caracteriza al

héroe-buscador, y el héroe-victima rellena las otras.

La esfera de accién del falso héroe | Efectuar la busqueda (q), la reaccién ante las
exigencias del donante, siempre negativa (E neg.)

y en tanto que funcién especifica, las pretensiones

engafosas (L).

Fuente: elaboracién propia.

62 Andlisis del cuento popular mexicano



Esta imagen repetitiva se puede manifestar como una funcién o como
un papel actante. Se han identificado tres esferas de accién que sobresalen
en las representaciones de la mujer en esta coleccién: el héroe, el villano

y el objeto de deseo.

Héroe. La fuerza generadora de la accidn, el protagonista. Otros au-
tores, como Greimas (1971), un lingiista francés de origen lituano, lo
llaman sujeto.

Villano o agresor. Es el oponente. Obstaculiza al sujeto para que no
encuentre su objetivo. También conocido como antagonista. Puede ser
un personaje o puede ser otro elemento, material o inmaterial. Esto se
relaciona con el conflicto de la historia.

De acuerdo con Propp, cuando hablamos de un antagonista (que para
Propp se llama agresor), “su papel consiste en turbar la paz de la familia
feliz, en provocar una desgracia, en hacer dafio, en causar un perjuicio” (p.

28). Propp (1987) establece que:

El agresor (el malvado) se muestra dos veces en el transcurso de la ac-
cién. La primera vez aparece de repente, de forma lateral (llega volan-
do, se aproxima furtivamente, etc.) y luego desaparece. La segunda vez
se presenta como un personaje que se buscaba, en general, al término
de un viaje en que el héroe seguia a un guia. (p. 76).

Bien amado o deseado. También se conoce como objeto; es la finali-
dad o meta que el sujeto desea alcanzar; es el deseo, puede ser material
o puede ser conseguir a otro personaje de la historia.

1.1 Arquetipos e inconsciente colectivo
El arquetipo es la idea que aparece en el inconsciente del individuo que
determina sus acciones. Segun Jung, las experiencias de nuestros antepa-
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sados son transmitidas a las generaciones posteriores mediante figuras
psiquicas, o sea, personificaciones que evocan sentimientos y afinidades
determinadas.

Estos arquetipos son figuras preconscientes, que se adquieren de ma-
nera inconsciente y son utiles para analizar una cultura, ya que permiten
entender las obras literarias y las tradiciones orales, patrones en comun;
y también, discernir entre los diversos tipos de personalidades humanas.
Los arquetipos se manifiestan como personalidades que simbolizan un
patrén de conducta que nos remite a un personaje, lugar o divinidad su-
perior que, en el caso de lo femenino, se manifiesta como la “Gran madre”
(Jung, 1970, p. 69).

Es a partir del concepto de la Gran madre que se desglosan los demads
arquetipos femeninos. Selene Rolddn (2022), divulgadora de articulos
filoséficos con enfoque feminista, expone en su articulo “La construc-
cién de arquetipos femeninos” de la revista Filosofia en la red, que hay
siete arquetipos medulares en la interpretacién narrativa y cultural de la
mayoria de tradiciones en el mundo, las cuales aparecen en una triada
complementaria y dos pares opuestos.

La madre. Sus rasgos principales son la maternidad, la autoridad en el
hogar, la bondad, la proteccién y la fertilidad. La madre en muchas re-
presentaciones es para que el otro sea, es portadora e interdependiente
de los hijos que engendre.

La doncella. La define su belleza y su pureza, fragilidad e ingenuidad.
Se acerca mucho a la figura de un nifio. Es un objeto de deseo y estd
obligada a mantener su pureza.

La vieja sabia. La mujer vieja es reconocida por su sabiduria y su
resiliencia. Es un ejemplo a seguir. Cuando ella es inteligente, su fe-
minidad pasa a segundo plano, deja de ser un objeto de deseo y se
transforma en una guia.
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El hada. Otorga dones. Es una autoridad magica que suele aparecer
como el apoyo a un héroe en los cuentos de hadas. También representa
la bondad, pero desde un punto de vista activo y critico.

Labruja. Arrebata dones y da maldiciones. Es la personificacién de la
maldad femenina y estd asociada con la lujuria y la noche. La repre-
sentacién mds importante de la bruja es Lilith, que ademds de lo antes
mencionado, también representa la desobediencia a lo masculino.

Lasanta. Se representa con la pureza y la virginidad, cuidado, pruden-
cia, lealtad y paciencia, castidad, sumisién y sacrificio. La mujer santa
pasa su existencia a segundo plano para preservar a quien le rodea. El
ejemplo perfecto es la Virgen Maria.

La prostituta. Personifica la tentacién. Es Eva, la pecadora. Su culpa
cae en su sexo, en su apertura a su cuerpo. No sigue el camino de la
redencion, sino que se define mediante el deseo. Tiene obscenidad
inherente a su feminidad. Ella no tiene potestad, es libre y tiene el
poder de entrar en el mundo masculino mediante su seduccién.

Cabe mencionar que cada uno de estos arquetipos miticos menciona-

os, culturalmente fueron construidos desde una mirada patriarcal; sin
dos, culturalmente fuer truidos desd rada patriarcal;

embargo, han sido asimilados de manera inconsciente por las mujeres,

quienes se han desarrollado en el limite de lo impuesto por los hombres.

Mujeres que adquieren su existencia mitica en relacién con lo masculino,
ya sea como virgen o prostituta, santa o bruja, tentadora o redentora.

1.2. Acercamiento metodoldgico

Para poder dar cuenta de los roles de los personajes femeninos en la
antologia de cuentos ;No serd puro cuento...? Relatos de tradicion oral, se
proponen tres momentos:
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Primero, se identifican los relatos donde hay una presencia relevante
de personajes femeninos que puedan entrar dentro de las categorias de
heroina, agresora u objeto.

Segundo, se analizan los tres cuentos seleccionados desde la perspecti-
va de las 31 funciones de Propp, se identifican y se comparan para iden-
tificar si existe una conexién desde la estructura narrativa de los relatos.

En la tercera parte se reflexiona sobre los arquetipos femeninos que
aparecen en cada uno de estos relatos y como se relacionan estas figuras
con los temas fundamentales de la antologia (lo sobrenatural, lo rural y la
muerte) con su contextualidad femenina.

2. Analisis
2.1. Actantes femeninas en g'Na serd puro cuento. .. ¢ Relatos de tradicion oral

2.1.1. Actante del Objeto en “El hombre que comid diablitos”

Aunque el actante del objeto sea el mds comun en estos relatos, aparecen
dos tipos de bien amado presentes en las tradiciones orales de la mayoria
de las culturas antiguas: el objeto bendito y el objeto fatal o maldito.
Ambos objetos son tentadores para el protagonista y se perciben como la
encarnacién del deseo cumplido. La diferencia es que el primero hace que
el protagonista llegue a la funcién del matrimonio y el segundo lo lleva a
la derrota o la muerte.

Tenemos el ejemplo de “La malagona” (CONAFE, 2016, p. 41), en
donde se nos narra cémo un joven ve a una mujer en sus suefios y me-
diante sucesos maravillosos que implican a la luna, el sol y el viento llega
a la casa de su mujer predestinada y se casan.

En el contexto cultural de la oralidad mexicana es mds frecuente la
figura femenina como un bien deseado fatal, que implica la presencia de
la muerte o un gran riesgo para los protagonistas.

En los relatos de “En el afio de 1948” (CONAFE, 2016, p. 11), “Cuan-
do yo era joven” (CONAFE, 2016, p. 9) y “El campesino” (CONAFE,
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2016, p. 25), se muestra a protagonistas varones, machistas, que se apro-
vechan de su fuerza para acosar a las mujeres.

En las tres historias aparece el personaje de una joven misteriosa, que
se revela como un fantasma y mediante el susto los obliga a replantearse
sus acciones morales. En “El campesino” el protagonista simplemente es
asesinado por el objeto de deseo. Pero el relato donde se evidencia de una
manera original y picaresca es en la figura de las diablas del atroje de “En
el afio de 1948”.

En “El hombre que comié diablitos” (CONAFE, 2016, p. 21) se relata
la historia de un joven ranchero de 19 afos a quien le gusta ir a fiestas,
bailar y estar con mujeres. Un dia, escuché que iba a haber una fiesta por
un barrio de su pueblo. Se dio la noche y el joven permanecia en su cama,
sin poder dormir por la curiosidad.

Al final, decide ir ya entrada la madrugada. Al poco rato, empezé a
escuchar musica, la siguié y llegé a una casona. Era un lugar muy lujoso,
lleno de mujeres con vestidos elegantes que bailaban al son de una banda.
Inmediatamente quiso entrar al relajo, pero no se animaba porque iba
vestido con ropas pobres, sin embargo, un catrin se le acercé y lo invité a
que bailara con una de las damas. El y el catrin eran los tnicos hombres
de la fiesta.

Sin discutir, muchas mujeres se pusieron a bailar con el ranchero, pa-
recia que estaban para complacerlo. Empezé a tomar y se sentia en el
paraiso por lo bien que se lo pasaba. Después de un rato le dio hambre y
justo cuando se iba a regresar a su casa, vio en la entrada del salén barriles
con chiles glieros. Comenzé a comer de uno en uno, tirando los rabitos a
la pista de baile. De repente llegé el catrin muy asustado, pidiendo que se
fuera antes de que lo vieran, porque si no, no la iba a contar.

El catrin le explicé que lo que se estaba comiendo era la cria. El ran-
chero, al ver bien a las mujeres, se dio cuenta de que eran diablas con cola
y cuernos, que ocultaban con los peinados y los vestidos; y que el hombre
junto a él era el mismisimo diablo. Las colas de los diablitos se retorcian
en el piso. El hombre salié y grité una plegaria que lo hizo aparecer en
una casa en ruinas, ya de dia. El rumbo a su hogar estaba muy lejos, pero
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al final pudo volver. Desde ese dia que calmé su hambre con los diablitos,
tiene un dolor de barriga que no se le quita nunca.

2.1.2. Actante femenino del Oponente en “Tecuanicha”

El papel de la oponente o la agresora femenina es el segundo mis fre-
cuente en esta antologia. La mujer malvada es una figura universal que
existe en el inconsciente colectivo de todo el mundo. Generalmente, “la
bruja” suele usar sus dones misticos y el engafio para cumplir su objetivo
de dafar al protagonista.

Un buen ejemplo de esto es el relato “Brujeria” (CONAFE, 2016, p.
75), en el que se narra la historia de un matrimonio en Tierra Blanca de
una mulata y un forastero. El hombre se quedé prendado de ella inexpli-
cablemente, se casaron y tuvieron un hijo que, al poco tiempo de nacer,
murié. La gente le decia al hombre que su esposa habia sacrificado a su
hijo al diablo y que en la noche se convertia en una especie de animal de
caza. Un dia, gracias a un amuleto, pudo zafarse de su encanto y vio cémo
su esposa se quitaba la piel de mujer para volverse lechuza e ir a matar. El
hombre le puso sal a toda su piel, y al momento que regresd, la bruja se
retorcié y babeé del dolor hasta morir.

No es necesario que la mujer malvada tenga poderes, porque mediante
la manipulacién “la mujer fatal” puede crear el entorno para generar dafio.
En “Juan Soldado” (CONAFE, 2016, p. 69) se cuenta cémo el honrado
protagonista es perjudicado por su esposa mediante engafios y manipula-
ciones. Ella se fuga con otro hombre, despreciando el sacrificio que Juan
hizo por ella, ademds de intentar matarlo en dos ocasiones, lo cual hace
que el héroe deje de creer en el amor. Al final, el protagonista también
vence a la mujer fatal.

Lo interesante del segundo texto seleccionado es que la bruja que aqui
aparece actia de forma impune y con fuerza bruta, sin engafos. En su
forma de tigresa tenia asolado a un pueblo entero que no podia contra
ella. Ni siquiera todos los hombres juntos podian hacerle frente.

“Tecuanicha” (CONAFE, 2016, p. 61) relata que por el cerro de Teo-

tepec una tigresa tenia asolado a un pueblito. Era una bruja a la que
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le gustaba comer carne humana. La gente siempre andaba asustada y
guardada en su casa, sin trabajar su siembra. Nomds se ofa el rugido de la
tigresa y todos se iban corriendo a la iglesia.

Todos rezaban y lloraban mientras afuera la tigresa alcanzaba a al-
guien y se lo llevaba; o bien, intimidaba a la gente arafiando la puerta
del templo, tratando de entrar. Nadie sabia qué hacer, en todo el rancho
nomds tenian una carabina vieja que era dificil de usar y nunca acertaba
en sus tiros.

Asi fue hasta que una noche la hirieron. Los hombres se envalen-
tonaron y se fueron en bola hasta el cerro. Las huellas llegaban hasta
una cueva profunda, iban todos asustados, con los pelos de punta, apenas
se iluminaban con unas velitas, pero al final encontraron entre las rocas
a una mujer dormida, desnuda, junto a una enorme piel de tigre. Con
mucho cuidado agarraron la piel y se la fueron pasando hasta que estuvo
bien lejos de la mujer. Cuando la despertaron quiso matarlos a todos, pero
sin la piel estaba indefensa. La amarraron y la quemaron viva junto con su
piel de tigre por todas las muertes que debia.

2.1.3 Actante femenina del Héroe en “El chololito”

En esta antologia, la mayoria de héroes son hombres. Muchos de ellos,
picaros que obtienen su merecido, o curiosos afortunados que se encon-
traron con su suerte en forma de tesoro. Lo que es encantador y misterio-
so de las heroinas femeninas de CONAFE (2016) es que su papel es el
enfrentamiento con la parte mds oscura de lo sobrenatural. En este caso,
hay ejemplos de heroinas de todas las edades y contextos.

Un ejemplo es “Una sefiora curiosa” (CONAFE, 2016, p. 49), que en
ediciones anteriores tenia como titulo “Lo que ven los perros”. Es una
mujer madura, cercana a la vejez, que no le tenia miedo a nada. Siempre
estaba acompafiada de sus dos grandes perros, pero le molestaba que to-
das las noches ladraran sin cesar.

Cuando ella les pregunté por qué ladraban, ellos le dijeron que podian
ver cosas que ella no podia, y que si queria ver lo mismo, se debia untar
sus lagafias en sus ojos por una semana. Asi fue que la séptima noche

El rol de los personajes femeninos en cuentos populares mexicanos para infancias 69



sali6, junto con sus perros, a ver a qué le ladraban y se dio cuenta que
aparecia un desfile de horrores inimaginables, que le hicieron morirse del
susto esa misma noche.

También aparece otro cuento que se eliminé de la nueva edicién
llamado “La mufieca” (CONAFE, 1992), donde una nifia pequefia es
victima de su muifieca favorita, que, de un dia a otro, comienza a tener
comportamientos extrafios. Por la noche, la mufieca se desperté y la gol-
ped hasta que se desmaydé. A la mafiana siguiente, su mamd la regafié y se
deshizo de la mona.

Como dltimo ejemplo tenemos el cuento “El duende enamorado”
(CONAFE, 2016, p. 79), donde una preadolescente es acosada por un
duende que, al final, a pesar de los esfuerzos de la familia, la termina
secuestrando en un inesperado y aterrador giro de los acontecimientos.

“El chololito” (CONAFE, 2016, p. 53) relata la historia de Virginia
y Fausta, dos jovencitas que vivian en el Estado de México. Salieron en
medio de la tormenta a buscar hongos para comer. Como no encontraban
nada, se separaron y cada una tomé su camino. La tormenta se hizo mas
fuerte en medio del monte y la muchacha escuché el llanto de un nifio.

Al ir en su rescate, perdi6é el camino y se encontré con un animal
de aspecto horrible que brincaba y chillaba como un bebé. Ella huyé
rapidamente y por fortuna se encontré con su hermana, con quien pudo
regresar a su casa sana y salva. Al contarle a su abuela, ésta les dijo que era
el Chololito, la suerte, que sale a buscar comida y se les aparece a las nifias
en tiempo de lluvias. Como no puede caminar, se pierde y llora. La mujer
que encuentre al chololito debe llevirselo en su mandil y ponerle en su
casa un cuarto para €l solo. Si se le cuida, €l, a cambio, dard dinero todas
las mafanas; pero quien lo encuentre no debe andarlo contando y menos
ensefiarlo, porque entonces el Chololito desaparecera.
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2.2. Funciones desde La Morfologia del cuento

2.2.1. El hombre que comic diablitos

“El hombre que comié diablitos” cumple con varias de las funciones de
Propp. Se presenta a un héroe que pronto se transforma en un falso héroe
al transgredir un mundo que no entendia. La buisqueda de la autosatis-
faccion lo llevé a un riesgo latente de muerte en donde el objeto de deseo,
las hermosas diablitas, podian transformarse en cualquier momento en el
objeto de horror y fatalidad. Es asi como el falso héroe es castigado por
su bien deseado.

1. Uno de los miembros de la familia se aleja de la casa. Decide salir
de la tranquilidad de su casa para ir a la fiesta (Propp, 1987, p. 38). La

funcién se representa de la siguiente manera: /'

2. El héroe recibe una prohibicién o advertencia. Aunque no se men-
ciona directamente, parece implicito que el salir tarde de su casa, au-
guraba algo malo (Propp, 1987, p. 38). La funcién se muestra de la

siguiente forma: y!

3. El personaje olvida o desobedece la orden que le dieron. El ranchero
entra a una fiesta ajena sin invitacién a ver cémo se puede divertir

(Propp, 1987, p. 39). La funcién es mostrada asi: J'

6. El agresor del protagonista, o el malo, empieza adquiriendo un as-
pecto distinto para apoderarse del protagonista, o de sus bienes. Las
diablas y el diablo tienen aspecto de elegantes jévenes de vestido y
traje. No se sabe si desde un inicio el ranchero corria peligro, pues era
el unico forastero de la fiesta (Propp, 1987, p. 41). La funcién se ve de

la siguiente manera: n'

7. El protagonista se deja convencer por su agresor y ayuda a su ene-
migo, a su pesar. El ranchero se deja llevar por el catrin a bailar con
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las diablas sin oposicién alguna (Propp, 1987, p. 42). La funcién se

representa asi: 0'

8. El agresor dafia o le causa perjuicios a un miembro de la familia.
Aqui los papeles cambian y el ranchero se vuelve un falso héroe al
cometer un dafio por comerse a la cria, los diablitos giieros (Propp,

1987, p. 46). La funcién se ve asi: 4"

9. La noticia de la injusticia llega a sus oidos. Gracias al diablo, el falso
héroe se da cuenta de su agresién y decide huir (Propp, 1987, p. 47).

La funcién es representada de esta manera: B°

20. La huida. Sale corriendo del salén antes de que las diablas o al-
guien mids se dé cuenta de lo sucedido (Propp, 1987, p. 65). La funcién

estd escrita de este modo: |

22. Alguien lo ayuda (generalmente, un donante agradecido), o él
mismo utiliza trucos para evitar ser alcanzado. Mediante la palabra
de dios, el ranchero se libra mégicamente de la situacién de peligro
(Propp, 1987, p. 66). La funcién se representa asi: Rs'

30. El falso-héroe es castigado. El ranchero vuelve a su casa, pero con
la maldicién de que siempre tendrd un dolor de barriga permanente

(Propp, p.72). La funcién es representada con este simbolo: U

El diablo es uno de los temas mds antiguos de la literatura en general,

y con mucha frecuencia también de la tradicién oral. La tentacién a través

de la maldad o el pecado es un tépico de toda la literatura occidental.

El manejo de las funciones en este cuento se representa con la siguiente
térmula: f'y' 0'n' 0' 4" B°| Rs' U
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2.2.2 Tecuanicha

El segundo relato es un poco mds dificil de analizar porque no se iden-
tifica a un héroe personificado como tal. Quien funge como héroe es
el colectivo del pueblo. Sélo existe un personaje destacable, la agresora,
el villano.

8. El agresor dafia o le causa perjuicios a un miembro de la familia.
La tigresa tiene asolado al pueblo y mata a todo aquel con quien se
cruza (Propp, 1987, p. 46). La funcién se representa de la siguien-

te forma: A™

9. Sufre la injusticia en su propia carne. El pueblo ya estd harto de vivir
bajo el yugo de la tigresa (Propp, 1987, p. 47). La funcién se ve de la

siguiente manera: B*

10. En vista de la injusticia cometida, el protagonista decide tomar
cartas en el asunto e intenta arreglar el dafio causado. Los hombres, al
saber que hirieron a la tigresa, se deciden a matarla de una buena vez

(Propp, 1987, p. 49). La funcién se ve asi: X

11. E1 héroe se va de su casa. LLos hombres salen al monte en busca de
la tigresa (Propp, 1987, p. 49). La funcién estd escrita de este modo: 1

12. El héroe es sometido a una prueba. Los hombres deben de entrar a
la cueva de la tigresa para enfrentarla en su mismo nido (Propp, 1987,
p- 50). La funcién es representada en esta forma: D

13. Reaccién. El héroe supera o falla la prueba. Los hombres deben

caminar cuatro kilémetros de cuevas para encontrar a la tigresa (Pro-

pp, 1987, p. 52). La funcién es mostrada asi: £
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16. El héroe y el agresor se enfrentan a través de un combate violento.
Al confrontarla, el pueblo le logra quitar la piel a la tigresa, y queda
indefensa (Propp, 1987, p. 61). La funcién se ve asi: H*

18. Victoria. El villano es derrotado. Atan y queman a la mujer junto a

su piel de tigresa. (Propp, 1987, p. 62). La funcién se representa asi: J°

19. La fechoria inicial es reparada o la carencia colmada. El pueblo
puede vivir en paz, y con la muerte de la tigresa las vidas de los ino-
centes fueron cobradas mediante la venganza (Propp, 1987, p. 62). La
funcién es representada con este simbolo: K'°

El manejo de las acciones se ve de la siguiente forma: 4" B* X 1 D?
E'H*J* K"

2.2.3. El chololito

El tercer relato es interesante porque tiene pocas funciones y no hay un
villano como tal, pero como lo enmarcamos en la identificacién del actan-
te protagonista, su funcién principal es enfrentarse ante lo mds extrafio
del mundo sobrenatural. Ademids, el final es mas parecido a una fibula
que a un cuento, ya que concluye mediante el personaje de la abuela, en
una refraccién general sobre la manifestacién sobrenatural, como si esa
advertencia también se dirigiera al lector.
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1. Uno de los miembros de la familia se aleja de la casa. Las nifias
salen a buscar hongos en medio de la tormenta (Propp, 1987, p. 38).
La funcién se representa del siguiente modo: f’

6. El agresor del protagonista, o el malo, empieza adquiriendo un
aspecto distinto para apoderarse del protagonista, o de sus bienes.
El chololito, aunque no es el malo, aparece en un principio como un
personaje antagénico, que atrae a la muchacha con sus llantos que
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imitan a los de un bebé. La funcién se ve representada de la siguiente
forma: n’

8. El agresor dafia o le causa perjuicios a un miembro de la familia. E1
chololito, como antagonista, asusta a la muchacha y no la deja escapar
hasta que llega su hermana (Propp, 1987, p. 41). La funcién se muestra
asi: A

12. El héroe es sometido a una prueba. El chololito es una prueba de
pureza parecida a la del unicornio en los mitos medievales. La prota-
gonista no consigue pasar la prueba porque se asusta y llega su herma-
na (Propp, 1987, p. 50). La funcién es representada en esta forma: D*

20. El regreso se realiza por lo general de la misma forma que la lle-
gada. A veces toma la forma de una huida. Las hermanas corren en la
tormenta para regresar a su casa, sin los hongos (Propp, 1987, p. 65).
La funcién es mostrada asi: |

28. Elvillano es descubierto piblicamente. El chololito no es un villa-
no, pero gracias a la abuela, es de ptblico conocimiento qué ocurrié y
cudl era la naturaleza de lo que vieron (Propp, 1987, p. 71). La funcién
se ve asi: T*

El uso de las acciones se ve asi: f° n* 4' D* | T*

Resultados. Coincidencias narrativas en los tres relatos seleccionados

Todos los cuentos, al tener un origen de tradicién oral siguen mayori-
tariamente las funciones establecidas por Propp (1987). En la siguiente
tabla representativa, se muestran las férmulas de los tres cuentos de forma
comparativa y sus puntos de conexién.
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Tabla 2.

Funciones narrativas y f6rmulas en los cuentos.

Funcién I. El hombre que II. La tecuanicha III. El chololito
narrativa comié diablitos A¥B* X1t D*E'H* LA DY | T
Ly 64" B | Jo KW
Rs'U

Alejamiento I’ 'S
Engafio n' ’
Fechoria A" A" A
Mediacién B¢ B*
Prueba D D? Dt
Regreso ) l !

Fuente: Elaboracion propia.

Al posicionarse la figura femenina en diferentes actantes, las funciones
narrativas tienen marcados contrastes, pero en estos tres relatos seleccio-
nados hay coincidencias que vale la pena resaltar.

Alejamiento. El alejamiento es uno de los tépicos mas comunes en los
cuentos tradicionales. En esta antologia el viaje representa adentrarse
en lo prohibido. En la mayoria de los cuentos de esta seleccion, el viaje
se hace con dos factores puntuales: hacia la naturaleza, y en la noche.
El adentrarse en la selva o en el campo de noche es entrar en el terri-
torio de lo sobrenatural. Es el primer punto que determina el enfoque
ambiental de la historia.

Engafo. Esta es una funcién interesante en los cuentos de terror o
leyendas porque representa el primer contacto con lo sobrenatural,
representa el momento de la inquietud. El héroe no sabe que hay algo
transgresor cerca, pero ahi estd y se manifiesta de una forma que es
cotidiana, pero al mismo tiempo llamativa. Esta funcién es el puente
entre lo natural y lo sobrenatural.
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Fechoria. El mayor punto de inflexién en todo cuento popular. Son
raros los cuentos que no la tengan, pues esta accién es una de las mis
importantes, si no es que la mas importante, para el desarrollo de la
narracién. Generalmente, en las historias de terror el personaje que
genera la agresion es el villano y éste suele ser un ser sobrenatural. Esta
regla se sigue en el cuento II y III, pero en el I el protagonista, que es
un hombre, es quien ejerce la fechoria desde la humanidad. La mu-
jer siempre es respetuosa con lo sobrenatural, pero el hombre no. En
muchos de los cuentos se muestra que el hombre se merece su destino
negativo por sus acciones. En los tres casos, al menos en primera ins-
tancia, la fechoria se relaciona con un peligro de muerte. En la historia
I, el ranchero se sabe asesino y teme que lo maten. En la historia II
hay multiples homicidios y en la historia III, hay un temor innato de
la protagonista a un animal que posiblemente puede matarla.

Mediacion. Esta funcién, en el caso de los cuentos I y II, representa
la reaccién de la fechoria. En el primer caso, el hombre decide huir al
saberse consciente del crimen; en el segundo, el pueblo decide actuar
al hartarse de la tiranfa. Esta situacién representa entonces la decisién
emocional de la accidn, si el héroe se enfrenta o huye de lo sobrena-
tural.

Prueba. Esta es otra de las funciones mds populares en los cuentos. Es
otro punto de inflexién en donde el héroe se expone ante la derrota, o
incluso la muerte. En estas tres historias la prueba se manifiesta como
la confrontacién ante lo sobrenatural. Todas estas pruebas estdn rela-
cionadas de alguna forma con el valor. En el relato II, la confrontacién
es de cardcter heroico, tener el valor para enfrentar a la tigresa. En el
relato II1, el chololito mide el valor de la muchacha para darle su don,
pero ella no pasa la prueba. Por dltimo, en el relato I, aunque no es
muy claro, la aparicién de la prueba se manifiesta como la tentacién
del hambre y tener el coraje de comerse a los diablitos.
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Regreso. Con esta funcién se concluyen muchos cuentos populares y
es la que parece la mas importante de todas en esta antologia. Aunque
en el relato II no lo muestra explicitamente, se da a entender que vuel-
ven al pueblo para hacer la ejecucién publica de la tigresa. El regreso
es la reivindicacién del humano ante lo sobrenatural en estos cuentos.
Es haber vencido a lo desconocido y a la muerte, de una u otra forma.

Conclusiones

Histéricamente, se ha negado a la mujer la toma de decisiones o accio-
nes, y eso se ve reflejado en las narrativas. Es necesario que la mujer se
replantee los arquetipos asignados y surjan nuevos, como la protagonista.
La noche abrumadora y la espesura de la sierra son los mundos posibles
donde se comparte lo terrorifico, lo fantastico y lo maravilloso.
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Matlalcuéyetl. La madre de las faldas azules

ALEJANDRO QUEZADA FIGUEROA







A mis padres Alejandro y Minerva

A mi hermana Atenea

Introduccién

El Estado de Tlaxcala, con sus apenas 3 mil 997 kilémetros cuadrados, es
considerado territorialmente la entidad mas pequena de los Estados Uni-
dos Mexicanos. Se encuentra coronado por un gran volcin que domina
y sefiorea el valle poblano-tlaxcalteca y que es visible desde cualquiera de
los sesenta y dos municipios tlaxcaltecas. Matlalcuéyetl, también conocido
como La Malinche que, con sus 4 mil 420 metros sobre el nivel del mar y
con la bella y peculiar silueta de su cima, que asemeja el cuerpo estilizado
de una mujer recostada, ha cautivado por siglos al pueblo tlaxcalteca, des-
de la época prehispdnica hasta nuestros dias.

Geolégicamente podemos decir que el Matlalcuéyet! es un volcan sis-
micamente activo creado en la era Cuaternaria hace 45 mil afios como
resultado de la actividad del eje neovolcdnico transversal y cuya dltima
erupcion sucedié hace 3 mil afios (Castro-Govea, 2007, p. 20.) En 1938
el volcan (el cual es considerado la cuarta elevacién del pais), junto con
sus faldas, llanos, barrancos y lomerios fue declarado Parque Nacional,
con lo cual se pretendié salvaguardar el bosque y una gran variedad de
especies animales y vegetales que viven en €, como el conejo, el lince, el
pino y oyamel.

El nombre en lengua ndhuatl con el que el pueblo tlaxcalteca bautizé
al volcdn en épocas prehispdnicas fue Matlalcueitl, que significa “La de las
faldas azuladas”. En el siglo XVI Xicohténcatl el Viejo (cacique de Ti-
zatldn, uno de los cuatro sefiorios que constituian la Antigua Republica
de Tlaxcala), en agradecimiento a las tropas castellanas por haberlos ayu-
dado a liberarse del cerco al que los mexicas habian sometido al pueblo
tlaxcalteca por mds de sesenta afios, decide renombrar la montafia como
“Malinche” en honor a Hernan Cortés, a quien el pueblo tlaxcalteca co-
nocia como el “sefior Malinche” al estar siempre acompafiado de dofa
Marina o “Malinche”, como se la nombraba; es decir que el volcin lleva
por nombre el apodo de Herndn Cortés. Con el arribo del pueblo teo-
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chichimeca el nombre Matlalcueit! se transformé a Matlalcuéyetl, el cual,
junto con Malinche, son los nombres que han prevalecido hasta nuestros
dias y con los que se denomina al volcin indistintamente.

La presencia del volcdn en el imaginario colectivo y cultural del pueblo
tlaxcalteca ha sido constante a través de los siglos, tanto prehispanicos
como hispanicos; prueba de ello es la estrofa con la que comienza el

Himno Oficial del Estado de Tlaxcala escrito en 1985 por Carlos Cea y
Diaz,

“Como el sol que corona el Matlalcuéyetl,
como un halo de luz casi divino

Es Tlaxcala el futuro esplendoroso

que te forja invencible nuestra fe”

Cabe decir que, por la escritura de este Himno Oficial, a Cea y Diaz
se le otorgé el 26 de octubre de 1986 la ciudadania tlaxcalteca, sin haber
nacido en la entidad. Una calle de la capital del Estado recibié su nombre
y el Gobierno en pleno le rindié homenaje de bienvenida como tlaxcal-
teca en el Paraninfo de la Universidad Auténoma de Tlaxcala, donde fue
nombrado Huésped Distinguido de la Ciudad (Sociedad de Autores y
Compositores de México [SACM], 2019).

Es bien sabido que en torno a las montanas siempre hay mitos y le-
yendas. Pareciera algo inherente al ser humano en cualquier cultura a
nivel mundial, ya sea el Olimpo para la antigua Grecia, el Asgard para
los vikingos, el Popocatépetl y el Iztaccihuatl para los mexicas o el Mat-
lalcuéyetl para los tlaxcaltecas, mitos que conectan estas moles naturales
con la historia de los pueblos que los repiensan. La historia, las letras, la
antropologia y la etnografia han intentado comprender estas relaciones
mediante estudios que analizan cémo se han ido formando a través de los
siglos las pricticas y creencias que permiten a esas sociedades interactuar
con los montes. Es pues el Matlalcuéyetl el objeto de anilisis de nuestro
estudio; con su figura se pretende hacer un analisis histérico del cuento
tlaxcalteca del origen mitico del promontorio.
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Sintesis del cuento

Mucho antes de que los tlaxcaltecas salieran de Chicomoztoc, cuando los
olmecas-xicalancas dominaban el actual valle poblano-tlaxcalteca bajo el
mandato del sefior Colopechtli, existia una aldea donde habitaba una
hermosa joven llamada Matlalcueitl, la cual llamaba mucho la atencién
de propios y extrafios. La muchacha vestia lujosos ajuares hechos de
plumas y pieles, ataviada y adornada con finos ropajes y lujosas joyas y
afeites que resaltaban ain mds su hermosura. En una ocasién, la joven
asisti6 a las fiestas rituales de Xochitécatl en donde un joven y apuesto
capitdn llamado Tentzo quedé cautivado y enamorado a primera vista de
Matlalcueitl. El joven guerrero totonaca, originario del valle del Tepeyac,
pudo investigar el nombre y residencia de Matlalcueitl, con quien logré
entrevistarse y poco a poco aduefiarse de su carifio.

Pero como en el corazén no se manda, al ano siguiente Matlalcueitl
conocié en la misma festividad a Pinahutzatzin, un gallardo, apuesto
y joven general teochichimeca del cual ella se enamoré perdidamente,
traicionando asi a Tentzo, el cual poco a poco comenzé a notar que Mat-
lalcueitl ya no era la misma con él. Una fatidica tarde de otofio, Tentzo,
cegado por los celos y la furia al descubrir los amorios de ella con Pina-
hutzatzin y al sentirse traicionado hundié en el pecho de Matlalcueitl un
agudo pual de obsidiana, dindole muerte en el acto. El joven llevé el
cuerpo de su amada al teocalli de la aldea recostindola en ¢l,y enfurecido
enfrenté a las afueras de la aldea a su rival de amores Pinahutzatzin y tras
un terrible combate, el guerrero totonaca con su macuahuitl decapité de
un solo golpe a Tentzo, quedando su cabeza tirada a los pies del teocalli
donde el caddver de Matlalcueitl estaba siendo honrado por su pueblo.
Pinahutzatzin se dispuso a huir hacia la costa; pero los olmecas que iban
avengarse le dieron alcance y muerte. Tras los acontecimientos, los dioses
decidieron tomar cartas en el asunto y aleccionar al ser humano de que
el amor siempre va a acompafiado por la tragedia y el dolor, es por esto
que esa misma noche se comenzaron a escuchar terribles tremores en el
subsuelo y a salir humaredas y rocas de las entrafias de la tierra, las cuales
destruyeron la aldea y a sus habitantes surgiendo murallas de piedra del
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suelo rodeando el teocalli donde estaba el cuerpo sin vida de Matlalcueitl,
el cual fue haciéndose gigante y en lugar de descomponerse se convirtié
en roca, al igual que la cabeza de Tentzo y el caddver de Pinahutzatzin. Es
asi que, para la memoria de estos tristes acontecimientos, los dioses hicie-
ron surgir en una sola noche la montafia de Matlalcueitl o Matlalcuéyetl,
que fue adorada posteriormente como diosa del agua por los tlaxcaltecas,
Cuatlapanga (cabeza cortada) sigue estando a los pies de Matlalcueitl y
Pinahutzatzin seria conocido en el futuro como el Cofre de Perote. Es asi
como los dioses se aseguraron de crear un recordatorio permanente para
el humano de lo trdgico que puede ser el amor (Hernandez Xochitiotzin

y Xochitiotzin Ortega, 1990).

Imagen 1.

El Matlalcuéyetl.

Nota: El Matlalcuéyet] dominando el horizonte de la ciudad de Tlaxcala con su silueta de mujer acostada (de
izquierda a derecha los tres picos nombrados literalmente “Los Pies” “El Pecho” y “La Cabeza”). Fuente: El
Sol de Tlaxcala (Foto) (2020).
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Imagen 2.
Cuatlapanga “cabeza cortada”, a las faldas del Matlalcuéyetl.

Nota: Se logra distinguir una pareidolia, en su contorno de izquierda a derecha la boca abierta con sus labios
como prominencias, en medio la nariz aguilefa, los ojos, las cejas y el cabello. Fuente: Imagen rescatada de
Wikipedia (2024).

Marco teérico metodolégico

Aprendamos a sofiar, caballeros, y luego puede que encontremos la Verdad.
. En la vida, la Verdad pasa muchas veces ante los seres humanos disfrazada
con el velo de la fantasia” (Kekulé, 1890)

Esta impresionante frase no fue pronunciada por un filésofo o un poeta,
sino por el quimico alemin August Kekulé en el Berlin de 1890 ante la
audiencia que se congregé en el Benzolfest, el cual fue un congreso que
sus amigos cientificos hicieron en su honor con motivo del veinticinco
aniversario del descubrimiento de la férmula del benceno por parte de
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Kekulé¢, el cual revolucioné la quimica orgdnica a nivel mundial. Las pala-
bras de Kekulé fueron el cierre de la respuesta a la pregunta formulada por
la audiencia de cémo es que habia llegado al afortunado descubrimiento
un cuarto de siglo atris; todos esperaban una respuesta técnica y apegada
al cientificismo imperante en la sociedad positivista de la época y, sin
embargo, Kekulé sorprendié a la audiencia con su explicacién. Kekulé
narré que una tarde cuando se encontraba de regreso a su casa en Londres
estaba sumamente cansado, debido a haber pasado la noche entera deba-
tiendo temas cientificos con sus colegas. Al alba, ya arriba de su berlina
victoriana y camino a casa se fue adormeciendo por el vaivén del camino.
En su amodorramiento vio en suefios puntos que eran dtomos que iban
danzando como mujeres con faldas largas y combindndose unos con otros
hasta que finalmente el suefio lo vencié. Al suceder esto, las bellas dan-
zantes se combinaron y se transformaron en una gran serpiente que en el
cielo devoraba su propia cola como un uréboro, del cual salian seis rayos
dobles. Kekulé despert6 impactado y tomé nota de la epifania onirica que
habia acabado de tener. Pas6 varias horas dibujando e interpretindolo
todo hasta que por fin la estructura molecular del benceno, la cual se
habia resistido siete afios a reveldrsele, lo hacia gloriosamente ante sus
0jos, ya no como un uréboro con seis rayos de luz, sino como un anillo
hexagonal con seis dobles enlaces alternos. La férmula que revolucioné la
quimica y la medicina orgdnica a nivel mundial llegé velada a su mente a
través de la metifora, la alegoria y la fantasia propia de un suefio (Schie-
menz, 1993, p. 197).

Consideramos que la recomendacién de Kekulé es vilida para todas
las ciencias, tanto exactas como humanas, incluso para la petulante Clio,
quien constantemente se vanagloria de sus rigurosos métodos, que la
llevan a jactarse inverosimilmente de una cercania a la “verdad”, la cual,
como Icaro con el sol, nunca logra alcanzar en realidad y que en su pre-
tencioso intento termina cayendo en plataformas de salvacién que ella
termina viendo como trampas y de las que soberbiamente siempre renie-
ga, desconfia y critica. Ellas son la alegoria y la fantasia y de las cuales,
sin embargo, como veremos a continuacién, muchas veces a escondidas
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e hipécritamente, elige sus intangibles y arcanos ropajes para disimular y
guarecer realidades de los procesos sociales y culturales de las diferentes
épocas resguardadas bajo su, a veces, dogmatica égida.

Una de las principales premisas de la fenomenologia heideggeriana es
que los conceptos del ser y del tiempo son “epocales”, es decir, entendidos
de acuerdo con las circunstancias sociales y culturales de la época que los
piensa y “repiensa’ y, por tanto, son conceptos sumamente histéricos, lo
cual nos alecciona a comprender que el objeto de estudio de la historia
no es tanto lo “que pasé en el pasado”, sino comprender al ser humano y
sus procesos socioculturales a través de distintas épocas. Es en este en-
tendido y bajo esta premisa que Paul Ricoeur (1995), en su magna obra
Tiempo y narracion, nos demuestra que una de las formas metodolégicas
que la historia debe atreverse a hacer uso para poder comprender esos
procesos epocales es a través de la narracidn, la cual, si bien el historiador
instrumentaliza, en muchas ocasiones le teme y rehuye a la comprensién
de su dimensién metodolégica. Ricoeur (1995) sefiala que es solamen-
te por medio de la narracién que el tiempo abstracto e ininteligible se
transforma en tiempo concreto, definido, preciso e inteligible, es decir,
se convierte en tiempo humano, y es este tiempo humano el que otorga
significado y coherencia a la propia narrativa volviéndola asi un objeto de
estudio ontolégico y temporal y por ende histérico.

Es la relacién equitativa entre el tiempo y la narracién lo que Ricoeur
considera la base de la comprension, no solamente de cuestiones histo-
riograficas sino también histéricas, es decir, que la una no antecede a la
otra, sino que son fenémenos culturales que evidencian manifestaciones
sociales pero que ocurren de manera simultinea, a la par. En otras pa-
labras, la narrativa no estd supeditada al tiempo humano, sino que este
ultimo no podria existir sin la primera, a la vez que ésta seria imposible
de existir sin el tiempo histérico, el cual solamente puede ser estudiado a
través de la narracién y, por tanto, es ella la piedra filosofal de toda teoria
y filosofia histérica y de todo cuestionamiento con respecto al tiempo
humano, convirtiéndose a su vez en su propia salvaguarda y su “caja fuer-
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te”, e incluso en su cdpsula a través de aquel tiempo no humano, sino el
tiempo cronolégico y abstracto (Ricoeur, 1995).

La propia narrativa “edulcoriza” la provincia del tiempo haciéndola
accesible al estudio humano; Ricoeur considera que es mediante dos for-
mas narrativas, la histérica y la ficticia, que el tiempo se reconfigura y
se hace comprensible. Francois Hartog (2022), en su obra Cronos. Como
Occidente ha pensado el tiempo, desde el primer cristianismo hasta hoy retoma
el tema del andlisis del tiempo a través de los regimenes de historicidad,
y ese andlisis poder plasmarlo por medio de la narrativa de la historia,
es decir, vuelve a tomar en cuenta el tema de la narracién histérica y su
importancia ejemplificando en distintas épocas de la historia humana la
conceptualizacién epocal del tiempo, en la que coincide con Ricoeur a la
hora de hablar de dos formas narrativas presentes en la historia y la his-
toriografia conceptual del tiempo: la histérica y la ficticia (Hartog, 2022).

Asomindonos a la antropologia, James George Frazer (2021), en su
obra La Rama Dorada: magia y religion menciona al mito y a la leyenda
como una parte importante, una ventana al pasado disfrazada de fanta-
sfa, encerrdndose los significantes histéricos por medio de las alegorias
(Frazer, 2021). Bajo estas premisas metodoldgicas pretendemos realizar
el anilisis del cuento tlaxcalteca de Matlalcueitl, en el cual consideramos
que a través de aquellos arcanos ropajes de la fantasia y la alegoria que
Kekulé mencionaba van encerradas realidades histéricas de los pueblos
que lo forjaron.

Analisis del cuento

La leyenda rescatada dentro del cuento de Matlalcueitl ha llegado a no-
sotros a través de la prosa del maestro don Desiderio Herndndez Xochi-
tiotzin, afamado tlaxcalteca considerado como el dltimo de los muralistas
mexicanos. Podemos darnos cuenta de que el maestro Xochitiotzin no
solamente fue ducho con el pincel, sino también con la pluma. En su
compilacién de cuentos tlaxcaltecas dentro de su obra escrita Historia de
un pueblo: Tlaxcala, editado a inicios de la década de los noventa rescata
la leyenda de la Matlalcueitl, comenzando a explicar que esos aconte-
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cimientos habian sucedido mucho tiempo atrds, “antes incluso de que
los propios tlaxcaltecas salieran de Chicomoztoc, cuando el actual valle
de Puebla-Tlaxcala estaba dominado por los olmecas-xicalancas bajo ‘el
decadente reinado del sefior Colopechtli” (Herndndez Xochitiotzin y
Xochitiotzin Ortega, 1990, p. 45). Es aqui donde debemos detenernos y
desentrafar esta parte del cuento.

El origen de los olmecas-xicalancas, aquel pueblo que construyé la
ciudad de Cacaxtla, famosa hoy en dia por sus excelsos murales y a la
que ellos hicieron su capital, se remonta al periodo epiclisico (siglo VII
de nuestra era). Conocemos de ellos gracias a la pluma de Diego Muifioz
Camargo (1998) en su obra Historia de Tlaxcala, escrita en el siglo X V1, el
cédice Tvlteca-Chichimeca de Fernando de Alva Ixtlilxéchitl (1989) y las
Relaciones de Domingo Francisco Chimalpahin (1965). Patricia Plunket
y Gabriela Urufiuela (2012) analizan estas fuentes para poder entender
el misterioso origen de este pueblo. Las historiadoras ubican a Chimal-
pahin como uno de los autores convencidos de que el pueblo olmeca-xi-
calanca era originario de la cuenca del Lago de Texcoco y en especifico
de Chalco-Amaquemecan (de donde, por cierto, el propio Chimalpahin
era originario y cronista), mientras Diego Mufioz Camargo (1998) relata
que el territorio que actualmente se encuentra entre Puebla y Cholula, al
sur de la actual ciudad de Tlaxcala, mucho antes de la fundacién y exis-
tencia de esta Ultima, se llama “Xicalanco”. Fernando de Alva Ixtlilxéchitl
(1989), por su parte, argumenta que los origenes de este pueblo realmente
se encuentran en la zona costera del Golfo, al ser los olmecas procedentes
de lo que ahora es el sur de Veracruz y que el espacio entre el puerto y
esta zona antiguamente recibia el nombre de Xicalango. Fue a raiz de que
en el siglo XX fueron encontrados los magnificos murales de Cacaxtla
cuando se evidencié que de las tres versiones la mejor argumentada era
la de Ixtlilxéchitl, puesto que las formas, los colores, las técnicas de la
ejecucién de las pinturas tenfan una fuerte influencia maya, incluso el
azul utilizado es el llamado “azul maya”. Por tanto, al igual que las doc-
toras Patricia Plunket y Gabriela Urufiuela, consideramos que el pueblo
olmeca-xicalanca era oriundo de la costa sur del Golfo de México, por lo
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que “la batalla” historiogrifica la gané Ixtlilxéchitl (Plunket y Urufiuela,
2012, pp. 58-63).

Empero, el drea de influencia de la cultura olmeca-xicalanca si se ex-
tendi6 al valle de Chalco y sur de Tlaxcala entre los siglos VII al X. Tanto
Plunket como Uruifiuela ven en esta hegemonia territorial, por parte de
esta cultura, el desplome de Cholula. Es asi como el pueblo olmeca-xica-
lanca se posicioné comercial y politicamente sobre los valles de Chalco y
el actual poblano-tlaxcalteca, asi como de los pueblos a las faldas tanto del
Matlalcuéyetl como de los volcanes Popocatépetl e Iztaccihuatl, e hicie-
ron de Cacaxtla su capital y centro neurdlgico de toda esta demarcacién.
De hecho, se atribuye a este periodo la destruccién, erosién y descuido de
la gran pirdimide de Cholula, la cual comenzé a ser cubierta de manera
natural por tierra a tal grado que cuando llegé Hernan Cortés en 1519 ya
asemejaba totalmente a un cerro.

Otro elemento a destacar dentro del comienzo de la narrativa del cuen-
to es el nombre del cacique que gobernaba bajo “un cetro decadente”a los
olmecas-xicalancas, el sefior Colopechtli. Son Fray Juan de Torquemada
(1964), con su Monarquia Indiana y de nuevo don Diego Mufoz Camar-
go (1998), con la Historia de Tlaxcala, las Gnicas fuentes que mencionan
la existencia del sefior Colopechtli. Torquemada lo menciona como un
capitin y el dltimo de los gobernantes “ulmecas”, quien fue asesinado
por parte de los invasores teochichimecas que arribaron a Cacaxtla y con
este acto se apoderaron del actual valle poblano-tlaxcalteca; Torquemada
menciona que la muerte de Colopechtli significé el fin de la hegemonia
olmeca-xicalanca haciéndolos huir del valle tras el asesinato del cacique
(Torquemada, 1964, p. 263). Por su parte, don Diego Mufioz Camargo
(1998) hace referencia de Colopechtli como el mas afamado capitin de
los olmecas y aztecas que fue asesinado por parte de los teochichimecas
en las cercanias del actual pueblo de San Felipe Ixtacuixtla (Mufioz Ca-
margo, 1998).

Los teochichimecas, al igual que los aztecas, eran una tribu némada
que invadi6 el altiplano central desde el norte; de hecho, eran pueblos
hermanos al haber sido dos de las siete tribus que compartian, ademads del
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mismo origen, la misma lengua nahua (tecpanecas, xochimilcas, chalcas,
acolhuas, tlahuicas, teochichimecas y aztecas) que salieron de Chicomoz-
toc (lugar de las siete cuevas) en el siglo IX de nuestra era, de igual forma
que los aztecas al sedentarizarse cambiaron su nombre a mexicas, los teo-
chichimecas lo hicieron al de tlaxcaltecas siendo, por tanto, los pueblos
mexicas y tlaxcaltecas la versién ya sedentaria y civilizada de las tribus
némadas aztecas y teochichimecas, respectivamente.

Los teochichimecas, como las otras seis tribus nahuatlacas, mezclaban
su historia con su cosmogonia. De hecho, las otras tribus los nombraron
teochichimecas por ser los tnicos que adoraban un idolo, el de su dios
Camaxtli, divinidad de la guerra, el cual les indicé que para encontrar la
tierra donde debian asentarse tendrian que encontrar su sefial, dos garzas
blancas volando en sentido contrario y el punto donde se cruzaran seria
el ombligo del mundo y su tierra prometida, convirtiéndose la garza en el
simbolo del pueblo tlaxcalteca. Encontramos similitudes con la leyenda
mexica de la sefial del dguila parada sobre el nopal cantando a la guerra
representada en el teocalli de la guerra sagrada; sin embargo, en el Cédice
Boturini o Tira de la Peregrinacién mexica y en la Crénica Mexicayotl
de Tezozomoc debemos distinguir que Huitzilopochtli, a diferencia de
Camaxtli, aparece como un lider de carne y hueso que dirige a su pueblo
y que es divinizado tras su muerte. Los mexicas van cargando incluso sus
restos mortales mientras que Camaxtli, desde el principio, es mencionado
como una divinidad encarnada en un idolo. Ixtlilx6chitl profundiza en
estos temas de los conceptos de divinidad de las siete tribus nahuatlacas
mostrando el porqué del prefijo “teo” en estos chichimecas, diferencidn-
dolos de los demis (de Alva Ixtlilxéchitl, 1989 p. 76).

Es con estas premisas que podemos observar el arribo de los invasores
teochichimecas al actual valle de Puebla-Tlaxcala como un suceso violen-
to, que marcé a los pueblos que ya se encontraban asentados desde siglos
atrds en este lugar, y sobre todo el pueblo olmeca-xicalanca; la muerte
violenta de Colopechtli en manos nahuas marcé el fin no sélo de una
vida, sino de una época y de una hegemonia. Paralelamente sucederia lo
mismo con los pueblos de la cuenca del lago de Texcoco, como los az-
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capotzalcas y chalcas, a quienes les tocé experimentar en carne propia la
invasién mexica y cémo éstos poco a poco se fueron apoderando del lago
y sus mdrgenes. Las tribus nahuatlacas, entendidas como invasoras que
llegan a imponer su lengua y costumbres, sus conceptos de religién y su
cultura, conquistando y sujetando “pueblos originarios” de manera seme-
jante a lo que los europeos harian con ellos en el siglo XVI, nos muestra
que realmente debe problematizarse el concepto de “pueblo originario”,
ya que no los hay, al ser realmente todos los pueblos de la tierra pueblos
némadas con procesos de invasién y conquista que van consolidando he-
gemonias que se desgastan con el paso del tiempo para dar paso a otras
nuevas.

Regresando al cuento de Matlalcueitl, es justamente ella una mujer
del pueblo olmeca-xicalanca que estd a punto de ser invadido por parte
de extranjeros; ella encarna este pueblo que estd por experimentar una
dolorosa transformacién, como le pasa a ella al ver convertirse su carne
en piedras eternas. De hecho, los dos hombres que se enamoran de Mat-
lalcueitl, Tenzo y Pinahutzatzin, representan cada uno a estos pueblos in-
vasores: Tenzo es totonaca, originario de la regién del Tepeyac, un pueblo
de la orilla del lago de Texcoco; mientras que Pinahutzatzin, quien es el
que al final se gana el amor de Matlalcueitl, es un soldado teochichimeca.

En la lucha encarnizada entre Pinahutzatzin y Tentzo en la que pierde
la vida este dltimo, decapitado, podemos encontrar una alegoria a la lucha
que por el valle poblano-tlaxcalteca emprendieron totonacas, chalcas y
teochichimecas, mencionada tanto por Mufioz Camargo (1998) como
por Chimalpahin, una vez muerta Matlalcueitl (los olmecas-xicalan-
cas). En la huida de Pinahutzatzin a la regién de la costa del golfo y su
persecucién por parte de los olmecas-xicalancas para vengar la muerte,
tanto de Matlalcueitl como de Tentzo y su posterior transformacién en el
Cofre de Perote, podemos interpretar la salida forzada que tras siglos se
vieron obligados los olmecas-xicalancas a consecuencia de los aconteci-
mientos. Recordemos que este pueblo tuvo que huir del valle al arribo de
los invasores teochichimecas, y justamente Pinahutzatzin era un soldado
teochichimeca.
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Podemos observar claramente, por medio de una exquisita belleza na-
rrativa, la alegoria de una conquista militar de dos pueblos en la conquista
amorosa de un hombre hacia una mujer. La bella mujer olmeca-xicalanca
vista como el elemento a conquistar por parte del valiente guerrero teo-
chichimeca que se apersona en Xochitecatl (una de las dos principales
ciudades, junto con Cacaxtla, de los olmecas-xicalancas) muestra clara-
mente una metédfora de la llegada de un pueblo externo a uno de los focos
econémicos olmecas-xicalancas para realizar la conquista de ese mismo
pueblo representado en el cuento por una bella mujer, la cual viste lujosas
ropas y plumas, a sabiendas de que ese pueblo olmeca-xicalanca era uno
de los mds présperos econémica y comercialmente del altiplano central,
tal como lo mencionan Mufioz Camargo (1998) e Ixtlilxéchitl (1989);
y todo esto en época del reinado de Colopechtli, quien en la vida real,
al igual que Matlalcueitl en la leyenda, muere asesinado en manos de
un invasor marcando el fin de una época; en el caso de la leyenda es el
Tentzo el asesino, en el caso de la vida real son los teochichimecas los que
acabaron con la vida del dltimo gobernante de Cacaxtla.

Toda esta situacién de la invasion teochichimeca estd datada por Mu-
fioz Camargo (1998) aproximadamente en el 1100 de nuestra era; sabe-
mos perfectamente que geolégicamente el volcdin Matlalcuéyetl, como se
mencioné al principio, es un macizo que se formé no en el 1100 dC, sino
que se remonta a la era Cuaternaria, hace 45 mil afios, mucho antes de la
existencia de cualquier poblacién humana en sus cercanias; sin embargo,
es interesante ver como a través de la alegoria y la fantasia se logré rela-
cionar al volcdn con un suceso traumatico que les tocé vivir a los pueblos
que habitaban el valle.

Es también necesario analizar la posterior divinizacién que experi-
menta la figura de Matlalcueitl entre los teochichimecas y su cambio
de nombre a Matlalcuéyetl. Matlalcueitl, “la de las faldas azuladas”, era
para los tlaxcaltecas la diosa de las aguas subterrdneas, de los rios, de los
manantiales y de la lluvia, segunda consorte de Tldloc, y quien entre los
mexicas fue conocida como Chalchihuitlicue, “la de las faldas de jade”.
El nombre hace referencia al volcén, el cual, a la distancia, el bosque de
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sus faldas asemeja un tono azulado. Los tlaxcaltecas eran conscientes de
la importancia que tenia el volcdn para la existencia de manantiales y
rios en el valle, incluso hasta el dia de hoy resulta evidente el hecho de
cémo comienzan a amontonarse las nubes en torno a la cima del volcin,
las cuales provocan las lluvias del valle, es decir, que el volcin formaba
parte importante del dia a dia del pueblo tlaxcalteca, regulando incluso
los periodos de siembra y cosecha de acuerdo con el temporal de lluvias.

La diosa es representada en la forma de una mujer de hermosos rasgos,
con una elegante indumentaria y plumaje y con un largo huipil color
esmeralda, el cual representa el agua que no cae del cielo (ya que ésa es
potestad exclusiva de su esposo Tliloc), el largo huipil de Matalalcuéyetl
se distribuye tanto en el océano, manantiales, rios y lagos. En las aguas del
huipil navegan varios bebés humanos, indiscutible representacién de la
diosa como madre de los pueblos al paso de sus aguas. No obstante tantas
virtudes, Matlalcuéyetl tenia también su aspecto negativo: los huracanes,
inundaciones, maremotos y demds desastres naturales asociados con el
agua no proveniente del cielo, son la representacién de su furia, pues a
pesar de ser una deidad bella, amorosa y tranquila, ofenderle significaba la
destruccién de la vida para los bebés que navegaban en sus faldas, es decir,
los pueblos mesoamericanos. De las faldas bajan adn los rios que bafian
el valle y que asemejan culebras, es por eso que también se la asemejé
con Coatlicue, la madre dadora de vida, la de “las faldas de serpientes”;
incluso, en el arte a Matlalcuéyetl (que es el nombre ya adaptado por los
tlaxcaltecas de Matlalcueitl) es representada como una mujer con cola de
serpiente.

Desde la época virreinal hasta nuestros dias existe la leyenda que quien
se pierde en el bosque del Matlalcuéyetl es auxiliado por esta mujer, que
es el espiritu de la difunta Matlalcueitl y que habita su volcdn, incluso
hoy es comun que las poblaciones indigenas aledafas al volcdn realicen
peregrinaciones de ascenso a los picos del volcan y ofrendar comida o
las primeras cosechas a la diosa, existiendo misas catélicas en el acto,
evidenciando el gran sincretismo existente en la regién hasta el dia de
hoy. Otra prictica muy comun es el de los llamados “graniceros”, que
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son hombres de edad adulta que asisten a la cima del volcan a invocar a
Matlalcuéyetl mediante danzas, cantos y ceremonias para tener lluvias y
cultivos abundantes. La gran mayoria de estos rituales han sobrevivido
dada la necesidad generacional humana de contar con buenas lluvias para
tener buenas cosechas y en la época estival no carecer del liquido sagrado
dador de vida, lo cual lleva a la personalizacién de la montana, ya no es
una montafia como tal, sino que se convierte en guardiana del agua, se le
diviniza al ser dadora de bienestar (Sudrez, 2005, pp. 80-86).

Es, por tanto, la leyenda del Matlalcuéyetl la forma en la que el pueblo
tlaxcalteca comprendié la divinizacién de su diosa, que en un principio
fue humana y pasé a formar parte de su panteén a través de la alegoria de
la poesia y el cuento.

Imagen 3.

Matlalcueye o Chalchiuitlicue.

Fuente: Cddice Borgia.
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Conclusiones

Consideramos que es importante rescatar para las conclusiones varios
puntos metodoldgicos que nos permitieron interpretar el cuento desde
una nocién histérica e historiografica. Antes que nada, enfatizar la critica
realizada a la academia de la historia por el hecho de menospreciar y
hacer de lado recurrentemente a la narrativa, a lo ficticio, a lo alegérico,
a la fantasia, sin ponerse a pensar que la propia heuristica es la semilla
de toda investigacién histérica. ¢Acaso es malo imaginar? El propio Ga-
damer prioriza la heuristica sobre la hermenéutica, puesto que sin esa
fase imaginativa de la investigacién es imposible ir construyendo nue-
vos horizontes interpretativos. Las llaves de la imaginacién, por tanto,
son fundamentales para abrir las pesadas puertas hermenéuticas de la
investigacién. Desde esta nocién es posible entender a la leyenda, al mito
encerrado en la prosa de los cuentos no solamente como falsedades o
meras fantasias, como por mucho tiempo fueron vistas las mitologias
mundiales, meras invenciones indignas de cualquier interpretacién seria
y cientifica; sino como ventanas, “maquinas del tiempo” que te permiten
asomarte, mediante el vehiculo de la alegoria, a otras épocas, a los tiem-
pos de las sociedades que las crearon, entenderlas como reflejos de esas
mismas sociedades, lo que crefan y vivenciaban y de esta manera es que
adquiere también un cariz cientifico.

La pretensién de este articulo fue visibilizar y poner en valor estas
nuevas formas de acercarse al pasado, ya no desde los dogmas positivistas
documentalistas, sino desde la sensibilidad propia de la hermenéutica
ontolégica, la cual permite como historiador considerar fuentes no uni-
camente a los documentos escritos, sino a toda manifestacién del inge-
nio humano, los cuales son dignos de ser estudiados e interpretados. El
siglo XX, tras sus dos guerras mundiales, nos dejé este legado, priorizar
la existencia por sobre el progreso, lo sensible y humano por sobre la
rigidez de un cientificismo estructuralista que estuvo a punto de llevar a
su desaparicién a la humanidad; es a raiz de estos acontecimientos que en
los escritorios de los historiadores comenzaron a desfilar temas que hasta
esos momentos eran considerados indignos de la historia como la locura,
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la homosexualidad, el silencio, la nifiez, las mujeres, entre otros, al haber
sido 1a historia positivista de bronce, dogmatica y patriarcal la que hasta
ese momento habia imperado en la historiografia.

Es muy recientemente que la literatura se ha incorporado a las fuentes
de la historia, atn en pleno 2024 es comun escuchar voces que menos-
precian a la novela histdrica, el mito o el cuento como fuentes fidedignas
al ser tal vez Caliope, la ultima de las hermanas de la soberbia Clio, en
ser invitada a su banquete. Es asi como este trabajo pretendié demostrar
que la literatura es una digna invitada al concierto de la historia y que no
le demerita ni le quita a Clio agudeza ni metddica ni técnica, sino todo
lo contrario, permite aventurarse en nuevos espacios inexplorados por la
ciencia histérica, los cuales ella misma consideré vedados para si.

¢Por qué tomar como objeto de estudio un cuento tlaxcalteca? Para
ir también en contra de la corriente, en este caso del centralismo nacio-
nalista que durante los siglos XIX y XX ha priorizado la historia mexica
y la ha convertido en universal para el pueblo de México, en aras de la
construccién de un nacionalismo en el cual todas las otras culturas que no
sean la mexica han sido hechas de lado, y sobre todo la tlaxcalteca. Es a
partir de Fray Servando Teresa de Mier y de Carlos Maria de Bustaman-
te que el tlaxcalteca comenzé a ser visto como un pueblo traidor dentro
de una literatura que no entendia realmente el pasado. En la actualidad
existe aun el estereotipo creado en pleno siglo XIX de querer pensar por
ejemplo a la conquista de México-Tenochtitlin como si el actual estado
nacién que es Espafia hubiera conquistado al actual estado nacién que
es México, lo cual, en pleno siglo XVI, es inviable y anacrénico, ya que
ni el estado nacién que ahora es Espana ni el estado nacién que ahora es
Meéxico existian. En la peninsula existian cinco reinos independientes el
uno de otro, con sus propias cortes y politicas, de los cuales Castilla era la
hegeménica; los cinco reinos para 1519 pertenecian a la corona de Car-
los V, emperador del Sacro Imperio Romano-Germadnico por herencia
de sus abuelos, los reyes catélicos Isabel I de Castilla y Fernando II de
Aragén, padres de su madre, la reina Juana I. De este lado del mundo, en
la América mesoamericana, existia también una atomizacién, un mosaico
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pluricultural atin méds complejo que el europeo: mixtecas, zapotecas, oto-
mies, purépechas, caxcanes, tepehuanes, mexicas, tlaxcaltecas y muchos
otros existian y coexistian entre ellos, siendo en el momento de 1519 los
mexicas la cultura hegeménica que habia conquistado a muchos otros
pueblos imponiéndoles tributos, esclavizando a sus gentes e imponiendo
su cultura y sistemas econémicos, a excepcién de un pueblo que jamds
pudo ser conquistado por los tlatoanis mexicas: el tlaxcalteca, quien por
resistirse y no querer adherirse a la politica mexica fue cercado por mis
de sesenta afios por parte de los mexicas, dos pueblos hermanos en sus
origenes que se habian convertido en los peores enemigos. ¢ Tlaxcala fue
traidora? No lo creemos, ya que no le debia ningun tipo de lealtad a los
mexicas, sus acérrimos enemigos, lo cual nos lleva a repensar incluso la
conquista de Tenochtitldn, en la cual participaron, segin Bernal Diaz
del Castillo, més de ochenta mil tlaxcaltecas y 600 espafioles, no como
una conquista de europeos sobre los mexicas, sino mas bien como una
gran conflagracién de pueblos indigenas contra su opresor mexica, con el
comando, eso si, de Castilla.

Es dentro de esta forma de entender los acontecimientos del pasado
que nos ofrece la fenomenologia de Husserl que podemos tener mayor
claridad a la hora de estudiarlos, repensindolos desde su presente y no
desde el nuestro, lo cual serfa anacrénico y que, como bien dijo el gran
Edmundo O’Gorman, las anacronias nos llevan a los absurdos.

Es asi como bajo este planteamiento metodolégico en que se realizé la
seleccién del pueblo tlaxcalteca como objeto de estudio, ahora habia que
seleccionar un cuento, uno que nos permitiera demostrar y poner en prac-
tica el método. La seleccién fue el cuento del Matlalcuéyetl, ese hermoso
volcdn que hasta el dia de hoy sefiorea a Tlaxcala. ;Por qué ese cuento
y no otro? Consideramos que del total de cuentos recuperados por el
maestro Desiderio Herndndez Xochitiotzin era el del volcin el que mas
posibilidades de explotar tenia desde la metodologia propuesta, puesto
que contaba con una base histérica arropada con los arcanos ropajes de la
alegoria y la fantasia, los cuales quisimos desvelar poco a poco mediante
un andlisis historiografico pormenorizado que nos permitié evidenciar
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los significantes histéricos detrds del mito a manera de reflejo de una
época.

Encontramos sucesos traumdticos para el pueblo olmeca-xicalanca al
momento de su conquista por parte de los teochichimecas, representados
alegéricamente en el romance de una Matlalcueit] humana, quien con su
propia muerte representa la muerte de Colopechtli, el lider xicalanca, y de
aquella vieja cultura que dominaba el valle poblano tlaxcalteca y posterior
a su muerte, como la mayoria de divinidades politeistas tanto en América
como en el resto del mundo, se le divinizé siendo su tétem la propia
montafia adquiriendo caracteristicas misticas y magicas que perduraron
hasta la conquista y que se sincretizaron con el cristianismo, dando lugar
a rituales y creencias en torno a los ciclos del agua, la siembra y la cosecha
que perduran hasta nuestros dias.

Como experiencia de investigacién fue interesante aplicar la metodo-
logia de Ricoeur (1995) y Hartog (2022) ensefiada en los cursos docto-
rales, en un caso concreto como lo es el andlisis de un cuento desde su
metodologia propuesta, lo cual evidencia que la narrativa es sumamente
importante para el historiador, no solamente para dar a conocer sus ideas,
sino también como fuente de estudio en sus diversas formas: cuentos,
poemas, rimas, leyendas, mitos, etc., puesto que en éstas se encapsulan
realidades sociales de los pueblos que los crearon.
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Introduccién

El presente trabajo realiza un acercamiento analitico a un corpus de cuen-
tos populares mexicanos recuperados por Fabio Morébito (2014). En los
cuentos seleccionados se encuentra un personaje comun: el Diablo. Este
personaje y sus diferentes personificaciones en los cuentos se presenta
en situaciones que en ocasiones pueden identificarse con los aspectos de
la religién catdlica; pero, por otra parte, también se pueden encontrar
sucesos que remiten mds a aspectos religiosos de las tradiciones de los
pueblos originarios. De esta forma, se percibe un sincretismo a diferentes
niveles: en los personajes, en las temdticas, en las personificaciones y en la
simbologia, principalmente.

A partir de esta lectura inicial de los cuentos populares mexicanos,
estamos de acuerdo con Propp (2008) cuando plantea el problema de
investigacién para acercarse al estudio de los cuentos maravillosos, pues
es necesario “descubrir las fuentes del relato maravilloso en la realidad
histérica” (Propp, 2008, p. 16). En los cuentos populares mexicanos se
pueden encontrar elementos histéricos, religiosos, narraciones, aspectos
todos pertenecientes, tanto a tradiciones europeas como indigenas.

De esta manera, describiremos temas, personajes y situaciones que
permitan comprender el sincretismo cultural, la recuperacién de relatos
conocidos por cuentos europeos y la forma como se resignifican en el
corpus seleccionado. Por otra parte, en esta recuperacién de los cuentos
no podemos dejar de lado una reflexién sobre la oralidad y los cuentos
populares, pues por su origen, esta oralidad se va transmitiendo de gene-
racién en generacién, de grupo a grupo, lo que caracteriza nuestro andlisis
como una lectura de una época: una lectura individual, sincrénica desde
nuestros propios referentes, pero también una lectura colectiva diacréni-
ca, rescatada en estos cuentos.

Marco teérico metodoldgico. Acercamientos desde la teoria literaria

Para analizar los cuentos populares, primero debemos aclarar que par-
timos de una postura mayormente interpretativa. Si bien es cierto que
tomaremos elementos de las propuestas funcionalistas que responden a
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un paradigma cientifico-positivista, la interpretacién a partir de lo que se
vaya encontrando en el texto enriquecerd el anilisis, pues las limitaciones
del funcionalismo es un tema ya agotado en el didlogo de la critica lite-
raria.

Algunos de los planteamientos que retomaremos parten de los pos-
tulados de los formalistas rusos, quienes en su preocupacién por postular
una ciencia literaria afirman que “el objeto de estudio de la ciencia lite-
raria debe ser el estudio de las particularidades especificas de los objetos
literarios que los distinguen de toda otra materia” (Eichenbaum, 1980, p.
25). Especificamente, los aportes de Propp sobre el estudio de los cuen-
tos maravillosos siguen teniendo potencial analitico. La estructura de los
cuentos “maravillosos” se define por su funcién: la disminucién o dafio
causado a alguien o el deseo de poseer algo y su posterior desarrollo por
la partida del protagonista. La participacién del donante que ofrece un
objeto, o bien de un ayudante que, por su intercesion, le permite al prota-
gonista encontrar el objeto de su busqueda (cf. Propp, 2008).

Para completar la perspectiva de Propp, Albero Poveda (en Diez Vi-
llameriel, 2020) agrega los siguientes elementos: el héroe es una figura
marginal; son quienes pudieran estar en una situacién de desventaja, tiene
una personalidad poco prometedora; carecen de habilidades especiales y
la recompensa que reciben es una compensacién por las injusticias que
han sufrido.

Por otra parte, el concepto de intertextualidad desde la perspectiva de
Julia Kristeva (basada en Bajtin) se constituye como un “mosaico de citas,
todo texto es absorcion y transformacion de otro texto” (Kristeva, citada
por Navarro, 1997, p. vi), por lo que la palabra literaria “no es un punto
(un sentido fijo), sino un cruce de superficies textuales, un didlogo de varias
escrituras: del escritor, del destinatario (o del personaje), del contexto
cultural actual o anterior” (Kristeva, 1997, p. 2). El concepto de intertex-
tualidad propicia la construccién de un puente entre este planteamiento
sociocultural con el interpretativo, pues permite “establecer conexiones
entre la actividad receptiva y comprensiva del lector y las diversas relacio-

nes textuales” (Mendoza Fillola, 1994, p. 62).
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Retomar este constructo permite acercarnos a textos anteriores de los
cuales se pudieron seleccionar elementos para la elaboracién de un nuevo
relato, asi como comprender las formas de reescritura y resemantizacién
de tradiciones orales que constituyen los cuentos tradicionales.

Esta propuesta tedrica nos coloca dentro de un paradigma positivista,
puesto que precisamente la preocupacién de estos autores era establecer
la cientificidad de la literatura a través de un método cientifico. Centrar el
andlisis s6lo desde esta perspectiva ciertamente nos permite describir las
estructuras, funciones y raices de los cuentos, pero se perderia la riqueza
de sus significados. Por ello, planteamos un acercamiento analitico que
responda a perspectivas mds actuales, que cuestionan el encontrar la lite-
rariedad del texto, y que incluyen la interpretacién y comprensién de éste.

Por ello, también consideraremos para el andlisis acercamientos que
vayan hacia la comprensién del texto, que se centran en las interpretacio-
nes que realizan los lectores al leer el texto para lograr un entendimiento
mds amplio. La lectura de los cuentos que realizaremos se guiard por su
condicién inferencial, la cual estd determinada por el contexto situacio-
nal que el receptor (nosotros) elabora al enfrentarse al texto que vincula
sus expectativas (cf. Maldonado Aleman, 2011). Para ello, trataremos de
encontrar los significados comunes entre el texto y los receptores. En
términos de Gadamer, “el texto hace hablar a un tema, pero quien lo logra
es en ultimo extremo el rendimiento del intérprete” (citado por Gabriel,

2007, parr. 48).

De la oralidad a la escritura

Los cuentos que se analizardn en este capitulo estin publicados en el
libro de Fabio Mordabito (2014) Cuentos populares mexicanos. En la intro-
duccién resalta el trabajo de busqueda y recopilacién de cuentos orales
en México realizada por Franz Boas, Konrad Theodor Preuss y Stanley
Robe. Afirma que gracias a Boas se consolid6 el método de recoleccién
de materiales orales que perdura hasta la fecha. Esta es una preocupacién
no ajena a otras latitudes. Por ejemplo, se puede encontrar en el articulo
de Peragén Lopez (2015) una recuperacion critica de las recopilaciones
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y catdlogos del cuento popular en la Espafa de los siglos XX y XXI.
El autor afirma que, desde mediados del siglo XIX, Ferndn Caballero
y Antonio Machado y Alvarez hicieron lo propio, todos con el deseo
de hacer perdurable la tradicién oral (Moreno Verdulla, 1998). Esta
preocupacién, muy decimondénica, se rastrea en el esfuerzo de Alexandr
Nikolaievich Afandsiev, quien fue el primero en recopilar los cuentos de
tradicion eslava. También los infaltables Charles Perrault y los hermanos
Grimm en sus respectivas latitudes para asegurar la perdurabilidad de los
cuentos folkléricos (Diez Villameriel, 2020). Otro esfuerzo es el rescate
de Aurelio M. Espinoza padre (1946) con sus Cuentos populares esparioles,
en donde recopila, transcribe y clasifica los textos de caricter nacional del
tolklor espafiol (Moreno Verdulla, 1998).

Los cuentos con estas caracteristicas son conocidos como orales, tra-
dicionales, populares o folkléricos. Algunas veces pueden utilizarse estas
clasificaciones de manera indistinta, pero a decir de Ulpiano Lada Fe-
rreras (citado por Peragén Lépez, 2015), oral es el término mds amplio
y se refiere al canal de transmisién; Lada Ferreras afirma que los tipos
y motivos folkléricos se forman a partir de los mitos y creencias que se
enriquecen y modifican por los cambios que les realiza cada sociedad.
Quien plantea la definicién mids clara entre lo popular y lo tradicional
es Menéndez Pidal, para quien el tradicional es un texto que superé la
popularizacién, “que tiene una difusién oral y unas raices folcléricas, es
decir, por el hecho de ser tradicional es oral y folklérico; como nota ca-
racterizadora fundamental de su naturaleza tradicional debe vivir entre
variantes” (Lada Ferras, citado por Peragén Lépez, 2015, p. 4).

Moribito se interesé en darle un nuevo impulso al material oral
ya recuperado en nuestro pais, dindole nueva vida. Asi, apunta que su
trabajo “ha consistido en aderezar con una mano literaria este material
crudo y poco literario” (2014, p. 8). Moribito (2014) explica que los re-
latos orales que recuper6 los trasladé a la forma escrita de manera “mas
creativa y flexible que la de transcribir puntillosamente lo que dicta la
grabadora” (p. 12), por lo que la reescritura de las narraciones orales pudo
ser en ocasiones una nueva produccién estética. Por ejemplo, aclara que
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suprimié la inverosimilitud de las historias, corté los cuentos, inventé
cierres y suprimié personajes, entre otras estrategias. En este punto, nos
percatamos de que estamos ante relatos que ya pasaron por un proceso de
intervencién-mediacién que a los lectores no nos permitird identificar as-
pectos provenientes de los textos originales. También realizé un proceso
de comparacién de varias versiones en algunos de los cuentos.

Ante este panorama, nos surgen algunas preguntas como ;qué tan-
to los referentes, contextos, significados de Moribito estin presentes
en la reescritura (o traduccién como €l la llama) de los cuentos? ;Hasta
dénde podemos rescatar las tradiciones, historias y personajes originales
de los narradores? Estas preguntas no son materia de este capitulo, pero
si es importante considerarlas debido a que el anilisis que aplicaremos
a los cuentos nos puede llevar a inferencias aventuradas. Por ello, pon-
dremos especial cuidado en tener una vigilancia epistémica de las in-
terpretaciones que ofreceremos, pues al perder el tono oral de los textos
originales, el cual reacciona de forma dindmica por su naturaleza. En
el cuento escrito se estatiza la narracién (cf. Vachek citado por Gabriel,
2007), por lo que se puede pulir el proceso comunicativo-estético.

Por otra parte, esta reescritura es enriquecedora, pues puede ampliar la
perspectiva del cuento popular para considerarlo como un género discur-
sivo, en términos bajtinianos, lo que le da vitalidad por ser una mediacién
entre la lengua y el habla, formado por enunciados socialmente construi-
dos (Gabriel, 2007). Asimismo, el esfuerzo de Morébito por conservar
los relatos orales y darles mayor tono artistico coincide con las ideas de
Binam, quien afirma que “la oralidad es fundadora de toda tradicién li-
teraria mientras que la escritura, que es una exigencia de la modernidad,
avala su perennidad” (citado por Nana Tadoun, 2013, parr. 11).

Seleccién del corpus

Se seleccionaron los cuentos del libro de Mordbito (2014) en los que
aparece la figura del Diablo. Llamé la atencién esta figura, en primer
lugar, por ser un personaje que se encuentra constantemente como tema
literario, pero también por la forma como se construye, que no se rela-
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ciona con la visién dicotémica religiosa-occidental del bien y el mal, sino
que es un personaje que coexiste en el plano terrenal con los personajes y
que, ademds, la mayor parte de las veces no es aterrador ni maligno.

La misma seleccién realizada para este trabajo la hizo Dolz Alcén
(2020-2021), quien aplicé el método de Propp para el andlisis de las fun-
ciones de los cuentos. Pero como se aprecia en dicho trabajo, bajo el sélo
andlisis de las funciones no se rescata la riqueza de los cuentos.

En total, en la antologia de Mordbito, son siete cuentos con estas
caracteristicas, de los cuales en cuatro aparece el Diablo como ayudan-
te, donante o sélo aparecido; a los otros tres los podemos definir como
maravillosos, pues responden a la definicién de Propp (2008) que se ha
apuntado en pdrrafos anteriores. En algunos cuentos puede mencionarse
al Diablo, pero nada mds como una maldicién, por lo que no se conside-
raron.

En el siguiente cuadro se apuntan los titulos de los cuentos seleccio-
nados, su origen, el resumen de la trama y la clasificacién que realizamos,
como “cuento” o cuento maravilloso.
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Un acercamiento analitico a los cuentos populares mexicanos. La
figura del Diablo

El Diablo es un personaje que aparece en distintos textos literarios,
ademds de los religiosos. Para José Manuel Pedrosa (2004) (citado por
Garcia Baeza, 2023) es el que ha gozado de mayor protagonismo en el
Siglo de Oro, por caracterizarse como ejemplificacién del mal absoluto
o caricatura ridicula de si mismoj; inspiracién de terrores o de carcajadas.
En Espana, en esta época aparece en la mistica, en los exempla morales,
en misceldneas de casos maravillosos, en sitiras y textos inquisitoriales
(Ortiz y Teran Elizondo, 2014). En la Nueva Espafia aparece en cinco
tipos de textos distintos. Los cuentos que analizamos en este capitulo
tienen rastros de las caracteristicas de los textos que recogen “todo tipo
de pricticas supersticiosas o magicas como hechizos, conjuros, ensalmos,
oraciones y pactos” (Ortiz y Terdn Elizondo, 2014, p. 50) que, poco a
poco, se combinaron con la tradicién europea, prehispanica y la africana.
También estdn los textos propiamente literarios.

En los cuentos folkléricos la figura del Diablo predomina en lo mara-
villoso o lo humoristico (Sdenz, 2004, citado por Garcia Baeza, 2023), en
donde este personaje, a decir de Sdenz, comparte espacio con los hombres
[sic, seres humanos], estd cerca de los seres humanos para ayudarlos o
engafiarlos. Su imagen es sencilla y simple (cf. Garcia Baeza, 2023, p. 5).
En el corpus, en ninguno de ellos se describe al Diablo fisicamente, en
su corporeidad. En “Un hombre pobre” se describe como una “persona
chaparra, con un sombrero muy grande” (Mordbito, 2014, p. 313); en “El
compadre” como “un sefior vestido de negro, muy presentable” (Morébito,
2014, p. 425); en “El hombre que se hizo rico en una noche” como un
hombre montado en un caballo con mirada de fuego; en “El sefior y la
gallina”, como gordo. En otros cuentos es sélo una figura o no se describe
en absoluto. En los cuentos medievales, el Diablo engafia a los humanos
22 Los autores dividen los cinco tipos de textos en: 1. Histéricos-etnogréficos; 2. De
précticas supersticiosas o magicas. 3. Hagiograficos. 4. Exempla y 5. Literarios. Con-
sultar (Ortiz & Terdn Elizondo, 2014).

112 Andlisis del cuento popular mexicano



a través de sus transformaciones, seductoras, aterradoras o por visiones de
apariciones (cf. Azuela, 2009). En los cuentos populares es un personaje
mds que poco tiene que transfigurarse para convivir con los humanos.
La figura del Diablo en la mentalidad de las personas del pueblo, en
quienes predomina el pensamiento mégico, se transforma de lo maligno a
lo humano y cémico. Este paso de la literatura medieval a la renacentista
se explica debido a que la malignidad biblica, compleja desde su plantea-
miento filoséfico-teoldgico, tiene que llegar al pueblo que no tenia este
aprendizaje moral y reflexiones profundas, sino que contaba sélo con

ejemplos concretos, tomados de la vida de quienes eran capaces de vencer
a la bestia amparados en la gracia de Dios [...] Arte, literatura, sermén y
vida cotidiana se hallaban intimamente vinculados, erigiéndose todos ellos
en partes integrantes de la cultura popular en sus multiples dimensiones. El
demonio adquirié, en algunos dmbitos, categoria de bufén sin que por ello
perdiese su inherente maldad. Y es que el papel del diablo como tentador,
constante en la hagiografia, nunca cesaria en las manifestaciones literarias
posteriores, aunque viniese matizado con rasgos de creciente humanidad,

comicidad e incluso sétira (Fernindez Rodriguez, 2007, p. 15).

Esta perspectiva es la que se mantiene en los cuentos populares del
corpus. Eufemisticamente el Diablo se nombra en estos cuentos como
Sombrerén y Misterioso. En estos relatos se utilizan esos nombres para
eludir la mencién directa al personaje. El eufemismo usado en estos dos
cuentos funciona como una separacién de los personajes con los que in-
teractda, para colocarlo en otro plano. Ademas, se usa la figura del charro,
comun en otros relatos populares y orales, o bien como un ser de las
tinieblas: “figura en la oscuridad”. En los demads cuentos, aparece expli-
citamente nombrado como Diablo. En éstos, el Diablo es humanizado
a grado tal, que trabaja, siente dolor, se conmueve de las situaciones que
pasan los personajes. El hecho de que no haya eufemismos al nombrarlo
denota familiaridad, su presencia como un hombre mis en este plano
terrenal.
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Para Garcia Baeza (2023) el caricter del Diablo folklérico:

1. Se desprende de las narraciones que establecen un pacto de ficcién.

2. Pierde poderes o los tiene limitados.

3. Territorializacién y corporeidad: se instala en el mundo de los hombres de
manera corporea (pp. 5-6).

Estas caracteristicas coinciden con las de los cuentos de este corpus. Y
como afirma este autor, su funcién varia segtn el cuento; en algunos es
derrotado, como en “Juan sin miedo”, “Un hombre pobre”y “El puente
del rio grande”. Esta derrota del Diablo es un tema que aparece en las
pastorelas, por ejemplo (Garcia Baeza, 2023). En otros sélo aparece para
ofrecer un don al pobre y castiga la ambicién, como sucede en “Cémo el
Misterioso le regalé miel a un pobre” y “El hombre que se hizo rico en
una noche”. Este planteamiento puede estar mds cercano a una perspec-
tiva religiosa; sin embargo, quien castiga es el Diablo y no Dios, ya que su
poder de castigo estd mds cerca de la tradicién indigena, especificamente
de la tradicion mixe (ver infra). Este pudiera ser un rastro a seguir de
elementos sincréticos en los relatos. En otros es una aparicién, como en
“El sefor y la gallina”, sélo es un personaje mas que cumple la funcién de
contrastarse con otros personajes con los que interacciona como Dios y
la Muerte. Por otra parte, “El compadre” es uno de los cuentos que salen
del canon temdtico debido a que el Diablo es querido y adorado por una

nifia, porque “a él nadie lo quiere” (Morébito, 2014, p. 425).

Estructura de los cuentos

En la visién religiosa medieval del Diablo, como ejemplo se puede tomar
el libro Los milagros de Nuestra Sefiora, de Gonzalo de Berceo, cuyos cuen-
tos pueden catalogarse como populares moralizantes. En la perspectiva
religiosa de estos cuentos, la funcién del Diablo es “ser tentador. Es una
facultad que Dios le consiente” porque el hombre sucumbe a las tentacio-
nes por su libre albedrio. Entonces, el Diablo “hace surgir sentimientos
negativos [...] con la finalidad de romper la conexién Dios-Hombre; ya
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lo hizo en el Pecado Original. Pretende arrastrar al hombre en su ruina 'y
le tiene envidia por su estatus, siendo su Gnico consuelo verle condenado
y torturarle” (Rodriguez Herndndez, 2004, p. 526). En la época medieval,
los relatos de aparecidos y seres diabélicos se emparentan con los exempla
y las historias de santos para “confirmar la validez de los dogmas funda-
mentales y de los principales sacramentos de la doctrina cristiana” (Azuela,
2009, p. 64). Contrariamente, en los cuentos analizados encontramos que,
si bien es cierto que algunos pueden contener elementos moralizantes, su
organizacién y la funcién del Diablo rompen con los esquemas religiosos
de la tradicién medieval en la que se inscribe Berceo. En éstos, el Diablo
no condena ni tortura, sino que ayuda, el pecado estd ausente y su funcién
es satisfacer la carencia y, sélo en algunas ocasiones, castigar (“El hombre
que se hizo rico en una noche”). Por otra parte, los que clasificamos como
cuentos maravillosos responden a las caracteristicas que propone Propp
en la Morfologia del cuento (2001). Asi, podemos ver la diferencia entre
la estructura de los cuentos moralizantes medievales con los cuentos
maravillosos y los cuentos populares mexicanos, ambos con un enfoque
tradicional/folklérico (ver Cuadro 2).

Como se aprecia, los cuentos mexicanos estin mds apegados a la es-
tructura de los cuentos tradicionales maravillosos segtn los planteamien-
tos de Propp. Los cuentos presentan una estructura mds simple, en donde
la astucia humana logra vencer a un personaje sobrenatural y con poderes
como es el Diablo, resolviendo su carencia. La ausencia de situaciones pe-
caminosas indica una recomposicién de los temas religiosos hacia temas
que pueden acercarse mds a creencias populares o a visiones del mundo
mas horizontales, sin la dicotomia bien-mal que plantea el cristianismo,
sino en una armonia de acuerdo con las cosmovisiones de las culturas
originarias.

Las motivaciones, definidas por Propp (2001) como los méviles y los
fines que impulsan a los personajes a realizar la accién, son comunes en los
cuentos. La situacién de carencia, principalmente la econémica, presenta
a los personajes tan pobres que no tienen dinero para comprar viveres.
Esta situacién los impulsa a salir a buscar dinero. Desde la perspectiva de
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Propp, estos personajes son los héroes de los cuentos, personas comunes
que pueden vencer al Diablo sélo con su astucia. Dos de los cuentos se
salen de este esquema: “Juan sin miedo”, cuya motivacién es personal:
conocer el miedo, y el de “El compadre”, en el cual la conmiseracién de
la nifia porque nadie quiere al Diablo, dentro de su inocencia, la lleva a

adorarlo.

Cuadro 2.

Estructura de cuentos populares (Milanezi, 2017).

Cuentos de Gonzalo de

Berceo®

Cuentos maravillosos

(Propp)

Cuentos

1. Situacién inicial no

degradada

1. Uno de los miembros de

la familia se aleja de la casa

1. Situacién inicial con
problemitica degradada
(pobreza)

2. Intervencién externa
negativa (Diablo) directa o
indirecta (protagonista falla

con base en el libre albedrio)

2.Uno de los miembros de
la familia desea poseer algo

(carencia)

2. Intervencién externa
colaborativa (Diablo); el
personaje acepta la ayuda o

el pacto

3. Situacién degradada.

Alejamiento de Dios

3. El héroe recibe ayuda

3. Mediacién (astucia

humana)

4. Mediacién de la Virgen,

4. El héroe encuentra lo que

4. Situacién inicial solucio-

santos, dngeles. .. busca; disposicién del héroe | nada/castigo.
5. Vuelta a la situacién 5. La carencia es colmada
inicial tras reparacién del
pecado, vuelta a la vida
6. El héroe se casa (Juan sin
miedo)
Accién con base en el No hay pecado No hay pecado

pecado

Fuente: elaboracion propia con base en Rodriguez Hernandez (2004).

# Tomado textualmente de Rodriguez Herndndez (2004).
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Asi también hay coincidencias en los cuentos en la forma como se
mueven en las esferas de accién. Dos de las que propone Propp (2001)
son las que encontramos en los textos: la esfera de la accién del donante
o proveedor, quien siempre serd el Diablo, y la esfera de la accién del
auxiliar, que responde al desplazamiento del héroe en el espacio; en este
caso, se centra en la busqueda de riqueza y con diferentes reacciones ante
las exigencias del entorno. El puente entre la carencia y la donacién para
satisfacer la carencia es el pacto o la invocacién por desesperacién finan-
ciera, al igual que en otros relatos de tradicién oral de nuestro pais, como
en la letra de los sones* (Garcia Baeza, 2023).

Pacto con el Diablo

Segin la recuperacién del tema sobre el pacto con el Diablo que realiza
Fernindez Rodriguez, el pacto es la renuncia a la fe, al cristianismo, a la
Iglesia, al don que se otorga con el bautismo. También refiere cémo en
el medievo hay un paralelismo con el vasallismo, puesto que se pasa del
servilismo de un sefior feudal a otro. En este sentido, el pacto con el Dia-
blo “manifiesta constantes incursiones en la vida civil, de la ley humana;
es la via mds rdapida de unién de lo humano con lo sobrenatural, con lo
pagano, con lo cristiano a través de la inversién, de lo imaginario con lo
tragicamente real” (Ferndndez Rodriguez, 2007, p. 24).

En el Siglo de Oro espaiol el Diablo tiene figura humana, pues inte-
ractda con los humanos en un mundo verosimil. A la par, la figura se fue
popularizando y tomando un aspecto cémico. En ese tiempo, el pacto se
realizaba mediante una cédula, un documento legal que podia ser firma-
do incluso con sangre. Este elemento complejo que implica un recurso
legal, en los cuentos populares analizados, por su naturaleza sencilla, se
encuentra s6lo como acuerdo oral, pero ciertamente implica un pacto
y una promesa de cumplimiento, con consecuencias —o no— en caso de
incumplimiento:

24 Género musical mexicano.
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—Te daré el dinero que me pides y luego te ayudaré a construir tu casa. Pero
después ti me ayudards en mi trabajo [...]
—Te ayudaré, s6lo acuérdate que me ayudards en mi trabajo cuando termine

el tuyo (“Un hombre pobre”, Moribito, 2014, p. 314).

En este cuento nunca se sabe cudl seria el trabajo y si tiene que ver con
algo perjudicial, pues el Diablo es engafiado por la mujer. Se aprecia un
tratamiento satirico del pacto, sin importar las consecuencias, porque los
personajes buscan la manera de burlar al Diablo.

En otro ejemplo, el pacto es mds apegado a la tradicién literaria, con
una posible consecuencia funesta:

Asi las cosas, llegd a la conclusién de que solo habia una manera de salir
airoso de aquello: venderle el alma al Diablo para que €l se hiciera cargo de
construir el puente. Asi lo hizo, y ese dia regresé a su casa cabizbajo y sin ha-
blar. “;Qué te pasa?”, le pregunté su mujer al verlo tan alicaido, y él le confesé
la verdad. La mujer se asusté al principio, luego recobr la calma y le dijo:

—Tienes que ponerle al Diablo un plazo muy corto para que lo construya.
Dile que tiene que terminarlo antes del amanecer. (“El puente del rio gran-

de”, Moriébito, 2014, p. 488).

En este cuento no hay sélo un trato, sino también una contrapropuesta
que el Diablo acepta y pierde. Curiosamente, en ambos cuentos las muje-
res son las astutas que urden el plan para engafar al Diablo.

Estos relatos coinciden con algunos de los aspectos de relatos orales
recuperados de los archivos inquisitoriales de México, en los cuales el
trato se realizaba con el Diablo en persona, orillados por una crisis emo-
cional o espiritual que provoca la invocacién del Diablo. Se redacta la
cédula y se establece la relacién hombre-demonio en donde los servicios
favorecen a la persona (cf. Carranza, 2020). En los cuentos populares del
corpus no hay invocacién al Diablo ni a Dios para que los salve del pacto,
sino que es la astucia de las mujeres la que salva la situacién, habiendo
tenido la resolucién favorable del problema. Es de notar que en ambos
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cuentos el pacto lo realiza el hombre, lo que podria denotar su postura
publica frente a un acuerdo “legal” al menos de empeiiar la palabra en un
contrato, mientras que es la mujer quien resuelve la situacién problema-
tica. Ambas mujeres se encuentran en su casa, no tienen que salir de ella
(no son publicas), pero su astucia les permite burlar el pacto realizado
entre varones.

La cosmogonia indigena

En los cuentos se pueden encontrar elementos toponimicos que se re-
lacionan con reconstrucciones elaboradas de creencias de los pueblos
originarios. Las historias estdn ubicadas en su mayoria en el dmbito rural,
en donde el contacto con la naturaleza es constante. Los personajes em-
prenden sus viajes al cerro, al bosque o a cuevas.

El Tlalokan es el inframundo, donde se encuentran las riquezas. En
su interior se encuentran el maiz y el agua, pero también los infortunios
(Milanezi, 2017). La cueva, desde el paganismo europeo y para los grupos
originarios, €s un

[...] espacio que se entendia como un lugar de devocién habitado por los
dioses, en el que se recogian las entidades de la lluvia. A pesar de los esfuer-
zos de la Iglesia, en el siglo XVIII se conservaban los resabios de las creencias
indigenas. Estos dioses no solamente se mantenian en las creencias, sino

que ademads se perpetuaban algunos de los ritos y practicas para invocarlos y

pedirles favores (Carranza, 2020, p. 317).

El cuento “El hombre que se hizo rico en una noche”, de tradicién
mixe, rescata la figura del Diablo como rico. En el imaginario mixteco “lo
conciben (viviendo en lujosa caverna) como el ‘Duefio de todos los teso-
ros del mundo’, inclusive lo que poseen los potentados, que él les otorga
en préstamo a cambio de su alma” (Bdez-Jorge, 2002, p. 61):

Ese dinero que te llevaste es el dinero del Diablo y vas a trabajar para mi
hasta que me hayas pagado el Gltimo centavo que me debes. [...]
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El compadre obedecid, se quité la mascara y entr6 en la cueva. Cuando hubo
pagado la deuda salid, era un hombre ya viejo, llegé a su pueblo y se murié en
seguida. (Morabito, 2014, p. 39).

En el mismo cuento, la cueva es un personaje: se come a los arrieros.
De la misma cueva sale el Diablo y castiga al compadre-rico por confun-
dirlo con el otro compadre que si habia robado a los arrieros. Se lo lleva a
la cueva a pagar la deuda.

Reformulada la figura de la cueva, en “Cémo el Misterioso le regal6
miel a un pobre”la casa del Maligno es grande y bonita, ademas de que
tiene la miel como un bien preciado: “Era una casa muy grande y bonita.
En un rincén vio algo que le llamé la atencién: barriles llenos de miel”
(Moribito, 2014, p. 389).

Las cuevas que aparecen en los relatos orales en los expedientes de la
Inquisicién de México se parecen mucho a los cuentos aqui recuperados:

quien “proquré apartarme de seguir el camino y me dijo ser mejor fuéramos
a una cueva donde conseguirfamos dinero y qualesquier otra cosa que nece-
sitaramos”, y agregaba: “en lo que se allava instruido por unos indios de aquel
lugar” [sic]

“Me dijeron que, si queria tener lo propio, fuera a la cueva don[de] ellos con-
seguian lo que necesitaban, en la que allaria un sefior mui ermoso” (Carranza

Vera, 2015, p. 22) [sic].

En este punto puede apreciarse cémo el significado sigue siendo la
misma desde la época colonial, el referente es similar, lo que se transfor-
ma es la anécdota.

Siguiendo con el imaginario indigena, los nahuas estaban acostum-
brados a las imdgenes de animales que devoraban a los hombres, como
los jaguares que pusieron fin a la humanidad en el sol 4-Jaguar (Milanezi,
2017). En el cuento “Cémo el Misterioso le regalé miel a un pobre” el
Diablo se devora el pinole, bastimento, mulas, cobija y hasta al compadre,
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en un acto que puede interpretarse por la naturaleza sincrética del Diablo
que devora, pero también castiga la codicia del compadre-rico por desear
la miel que no tiene y que fue proporcionada por el Diablo a su compa-
dre-pobre. En esta situacidn, el sincretismo se manifiesta por el énfasis
a “las rupturas del orden comunitario propiciadas por la ‘riqueza mala)
causante también de la pérdida de tierras, conflictos, muertes y ‘pobreza
espiritual’. En la inquietante imagen del Tlahualilok (el Diablo de los na-
huas en Durango)* estd presente, también, el atributo de riqueza maligna
que acelera la muerte del pactante” (Béez-Jorge, 2002, p. 61). La pobreza
espiritual estd caracterizada por el compadre-rico que, por codicia, va en
busca de la miel y muere.

Los diablos de la mayoria de los cuentos se caracterizan por ser duales,
tanto maléficos como generosos. Asi también se encuentran en los relatos
orales analizados por Carranza. Ella resalta

el sincretismo existente en estas creencias, rasgo que en ocasiones resulta
confuso, dado que en una misma poblacién una deidad puede tomar el
nombre del diablo, pero realizar acciones positivas, mientras que, en otra, se
nombra a la deidad que muestra un espiritu caprichoso o dual, salpicado de
elementos mds cercanos al demonio cristiano (2020, p. 319).

Dentro de esta dualidad, el Sombrerén es una figura bien conocida en
los relatos tzotziles. Es una figura ambigua, que puede dar muerte, pero
también riquezas a las personas. Se puede encontrar en el camino y no se
le puede ver la figura, sélo su gran sombrero. Es poderoso y se relaciona
con “el afuera con la naturaleza salvaje y el més alld (La Chica, 2020, p.
43). En el cuento “Un hombre pobre”, el encuentro con el Sombrerén se
lleva a cabo en el camino, se convertird en el ayudante del personaje

Fue entonces cuando se aparecié una persona chaparra, con un sombrero

muy grande.

% Este cuento es ndhuatl, de Durango (Morabito, 2014, p. 387).
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—:Por qué estis llorando? —le pregunté el Sombrerén.

—Tengo mucha hambre, somos muy pobres y sali al cerro a buscar algo de
comida, pero no encontré nada —contesté el hombre.

—No te preocupes, tienes suerte en haberme encontrado. Yo puedo ayudarte,

s6lo dime lo que quieres. Si quieres dinero, te lo daré (Morébito, 2014, p.

314).

Es protector y ayudante del protagonista. En algunos de los relatos
que rescata en su articulo La Chica (2020), también tiene un cardcter
sexual porque engatusa y engafia a las mujeres. En este cuento se le da
la vuelta a este aspecto y la mujer engafia al Sombrerén, con un tinte
sexualizado, al pedirle la mujer que enderece un vello pubico.

La pobreza

Es una constante en los cuentos. Los personajes son en su mayoria pro-
fundamente pobres y esa pobreza es el mévil para actuar y llevar a cabo
la partida. Sin embargo, opera una paradoja, pues los personajes viven en
zonas rurales, campos, bosques, en los cuales pueden encontrar diversos
recursos vegetales o animales, incluso sembrar o criar a sus animales, y
a pesar de ello, tienen hambre. La cosmogonia indigena propone que la
tierra es la dadora de la riqueza, pero en el caso de algunos de los cuentos,
la tierra no provee.

Con respecto a la ayuda del Diablo, en algunos cuentos es monetaria.
En este sentido, por un lado, estamos frente a comunidades monetizadas
que se han alejado de la economia basada en la produccién de la tierra 'y
por ello no se expone la posibilidad de que proporcione el alimento.

Entonces estamos frente a una visién mds occidental que indigena.
Esta situacién hace pensar también en las condiciones materiales reales
plasmadas en los relatos. Estos planteamientos nos refieren al cuento de
Rulfo “Nos han dado la tierra,” en donde la tierra repartida a los campesi-
nos estd en los lugares menos indicados para la siembra. En estos relatos,
la tierra ya no es proveedora de vida, lo que podria referirse simbdlica-
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mente a la pobreza real que viven actualmente muchos de los pueblos de
México.

Conclusiones
Como ya se ha demostrado alo largo de este capitulo, se pueden encontrar
en los cuentos sustratos de historias, tradiciones y temadticas, tanto de tra-
dicién europea como prehispanica. En estos cuentos, la intertextualidad
tanto de los relatos escritos como orales puede observarse mas o menos
claramente, pero la mayor parte de las veces conservando la temdtica
principal y la estructura del relato. Por ejemplo estd el cuento “Juan sin
miedo”, personaje que retoma el tema del viaje en busqueda de encontrar
algo, en este caso, de conocer el miedo. En el cuento original, rescatado
por los hermanos Grimm, Juan se enfrenta a aparecidos y al final lo que
le causa temor son peces de colores. Nadie le ayuda a encontrar el miedo,
lo encuentra por un accidente fortuito cuando la princesa tira agua con
peces de una pecera en su cara. En el cuento analizado sucede lo mismo,
s6lo que la figura del Diablo aparece como un cobarde que se acobarda
aun mds cuando lo golpea Juan con una cuerda bendita. Ademads, por
la valentia de Juan, el Diablo le otorga riquezas, lo cual le da un giro al
cuento original. Juan se casa y vive feliz, habiendo conocido el miedo. La
incorporacién, no de aparecidos, sino del Diablo, respalda la tradicién de
los cuentos populares de presentar a este personaje como ridiculo, mie-
doso, incluso ingenuo frente a los personajes pobres, humildes, comunes.
En el cuento “El sefior y la gallina”, el Diablo no es precisamente el
personaje principal, pero si uno de los personajes coprotagonistas junto
con otros dos con los que suele aparecer en otras historias, Dios y la
Muerte. Este cuento (rescatado de la tradicién oral de California (ver
Moribito, 2014), relata cémo un hombre muy pobre quiere comerse solo
un pollo, por lo que escapa al campo. Dios pasa y le niega un bocado por
permitir la pobreza, lo que indica renegar de algunos principios de la
religién; asimismo, le niega el bocado al Diablo, porque estd “bien gordo”,
encarnando en él el pecado de la gula. Finalmente le da de comer a la

Muerte porque es “pareja y te llevas a todos” (Mordbito, 2014, p. 240).
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La Muerte le pone un reto, el cual no logra superar, por lo que muere. El
castigo de la Muerte es por no superar el reto y no por negarle a Dios la
comida, por ejemplo. Este relato es una deconstruccién del cuento ni-
mero 77 de los Cuentos populares espafioles, recuperado por Macedonio
Aurelio Espinoza, en el cual no se sefiala un defecto atribuido a las mon-
jas (en este caso la monja es Santa Teresa): la gula, sino que es un hombre
a quien se le atribuye este pecado, quien quiere quitarle el pollo a Santa
Teresa. Este es otro ejemplo de un cuento tradicional espafiol, en este
caso, reconstruido en el relato popular mexicano.

En suma, los relatos se pueden ubicar en espacios identificables, la
mayor de las veces en escenarios agricolas, boscosos, pueblerinos (a ex-
cepcién de “El puente del rio grande”, que se ubica en Zapotlanejo, Ja-
lisco). Las situaciones pueden suceder en cualquier momento, mas no en
tiempos miticos, por lo que se puede afirmar que son cuentos populares.

En los cuentos no encontramos antagonistas, sino que hay un proceso
de relacién entre los personajes, una especie de toma y daca que por lo
general termina bien para el héroe. La narracién juega con el tépico de
“las apariencias enganan”. Los personajes carecen de habilidades especia-
les, pero superan las pruebas por su sagacidad, una de las caracteristicas
de los personajes de los relatos populares (Eco, 1998). Para Paula Diez
Villameriel (2020) triunfan como compensacién por las injusticias que
han vivido. En el caso del corpus analizado, triunfan por ser destavoreci-
dos por el sistema. El pobre vence al sistema representado por el Diablo,
poseedor de la riqueza monetaria.

El perfil de los personajes coincide con las caracteristicas que define
Poveda (citado por Diez Villameriel, 2020): son marginales y estin en
desventaja. Sin embargo, no se presenta un antagonismo sino un com-
plemento entre el personaje y el Diablo. Esto se puede definir como una
armonia entre los personajes que tiene que ver con la dualidad del Diablo
desde la perspectiva indigena. En este tenor, los pactos que aparecen ca-
recen de una invocacién, como en la tradicién literaria occidental; res-
ponden a una aparicién en este mundo porque ambos habitan este plano
terrenal y lo mds probable es el encuentro en algin momento.
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La figura del Diablo se construye como la de un ser miedoso, simple
o poderoso, en el sentido de otorgar riquezas o castigos, pero vulnerable
ante la inteligencia, la astucia o la conmiseracién de las personas comunes.

A pesar del entorno pobre-rural, los bienes solicitados por los perso-
najes, dados por el Diablo o robados a este personaje, son casas, dinero
y en uno, miel. La actualizacién de los relatos en las condiciones econé-
micas presentes marca la necesidad de dinero para la supervivencia y la
economia no estd centrada en la tierra. La pobreza se caracteriza por la
falta de comida, y en una particular interpretacién de estos cuentos, la
tierra no da frutos, no sacia el hambre. Esto aleja los relatos de la cosmo-
vision tradicional del Miktlan, en la cual existe una relacién entre vivos y
muertos, los antepasados que son venerados por los macehuales para que
florezcan los cultivos. En este punto, la tierra yerma y la pobreza pueden
representar el momento actual alejado de esa relacién estrecha con la
naturaleza de la cosmovisién indigena (ver Milanezi, 2017).

Finalmente, podemos afirmar que el Diablo en la cultura popular de
tradicién oral aparece como maligno, ayudante, vulnerable o humilla-
do. Esta imagen se va construyendo a partir de las tradiciones literarias
europeas y de la literatura espafiola renacentista, en el imaginario y las
creencias populares materializadas en los relatos orales. En América, un
buen ejemplo son las Tradiciones peruanas, de Ricardo Palma (Salazar
Mejia, 2022), pero podemos encontrar coincidencias en relatos orales y
cuentos populares de distintas latitudes americanas e incluso africanas
(Béez-Jorge, 2002; Solari A., 1997; Nana Tadoun, 2013).

Podemos concluir que la figura del Diablo en los cuentos populares
responde a un sincretismo cultural de la tradicién religiosa y literaria eu-
ropea occidental, asi como de los pueblos originarios.

De esta manera, se encuentran algunas de las raices histéricas de los
cuentos traidas al presente. Los relatos articulan de manera compleja
distintas capas histdricas, asi como intertextualidades, a veces ficiles de
identificar, pero otras veces reconstruidas por el paso de voz en voz y de
la voz a la escritura.
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Este andlisis nos permite también comprobar c6mo las estructuras y
los modos de elaboracién de los cuentos populares son similares en dis-
tintos momentos histéricos, espaciales y temporales.
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“Nadie quiere fallecer a esa hora”. La suerte del
muerto en la Noche de San Silvestre: el relato del
Carretero de la Muerte en el Sur de Jalisco
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Pues figuraos que si él se mostraba tan comedido la vispera del ario nuevo, era
solamente por temor a ser arrastrado a alguna pendencia, o expuesto a algin
accidente en el que pudiera perder la vida. No tenia miedo de morir mds que
en un dia como éste; pues él se imaginaba que, de suceder ast, seria condenado

a conducir el Carromato de la Muerte

Lagerlof, 2016, 12

Introduccién

En el sur de Jalisco se encuentra un pueblo de nombre Tepec, mismo que
estd emplazado a apenas unos cuantos kilémetros de la cabecera muni-
cipal de Amacueca. En este poblado existe una tradicién oral sobre una
sombria maldicién que puede caer sobre todos aquellos que tengan la
mala fortuna de morir el 31 de diciembre, exactamente en el momento
de la dltima campanada que anuncia la Noche de San Silvestre, puesto
que quien muriera durante este momento particular seria condenado a
convertirse en el Carretero de la Muerte, un ser espectral de vestimenta
negra, revenante, que se encarga del penoso trabajo de llevar las almas de
los difuntos al Inframundo. Se convierte en un psicopompo. Esta condi-
cién era una suerte de castigo expiatorio y duraba hasta que otro relevara
al penitente al morir en las mismas condiciones al siguiente afio, o incluso
mucho después.

En este ejercicio reflexivo se hara, desde la propuesta epistemolégica
de los estudios de tradicion oral y de la historia de las religiones (mitolo-
gias comparadas), por un lado, una presentacién de dos variantes de este
relato que se cuentan en esta regién sur del estado de Jalisco a la manera
de los cuentos populares; y por otra parte, también se mencionarn otras
variantes de este relato, que podemos encontrar en otras culturas, que nos
permitan entender la manera en que este relato fue apropiado y reinter-
pretado por las gentes de esta regién folclérica de Jalisco y también la
manera en que éste interactiia con otros de su misma naturaleza, que obe-
decen a los motivos del folclor: E400. Ghosts and revenants—miscellaneous;
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el E420. Appearance of revenant; y el E530. Ghosts of objects, del indice de
motivos del cuento popular de Thompson (1955-1958).

Cabe mencionar que este trabajo es parte de una serie de investiga-
ciones de campo que he venido realizando en la zona sur del estado de
Jalisco, México, desde el afio 2019, espacio geografico que por sus parti-
cularidades conforma una suerte de regién con una identidad folclérica
propia y definida, razén por la que con anterioridad introduje la regién
folclérica del sur de Jalisco (Bafiuelos Aquino, 2020, pp. 63-74) en la
que, tomando en cuenta las caracteristicas de estas comunidades y su tipo
de imaginario, que hace que diversas localidades compartan un mismo
corpus de leyendas y tradiciones religiosas, se pudiera concluir que tenian
propiedades que las distinguian de otras regiones folcléricas del estado.
Llegamos a esta conclusién porque cuando una o mas comunidades crean
una identidad propia, a partir de sus tradiciones culturales, éstas confor-
man una region folclérica, una en la que las personas que la constituyen
comparten creencias y formas culturales gracias a que tienen un pasado
y unas condiciones de vida comunes, compartidas y valoradas de manera
similar (Zavala Gémez del Campo, 2013, pp. 29-36).

En el pasado tuvimos la oportunidad de realizar diversas visitas de
campo a localidades como Tepec, Tapalpa y Amacueca, recogiendo
muestras de literatura oral de esta regién folclérica,” misma que fue in-
troducida en el pasado en tres trabajos en el que nos acercamos a distintas
figuras del imaginario religioso de la comunidad: las representaciones que
en este poblado se hacen de los duendes, como entidades que se roban a
los nifios y también su vinculacién con espiritus del agua como la Llorona
(Bafiuelos Aquino, 2021b, p. 193); también se expusieron y analizaron
algunos relatos sobre las manifestaciones demoniacas, poniendo princi-
pal énfasis en dos representaciones de esta region, que para el conoce-
dor del folclor novohispano no dejaron de llamar la atencién, el Diablo
%6 Se pueden revisar estos cuentos y tradiciones populares en la pigina web del Corpus

de Literatura Oral de la Universidad de Jaén: https://corpusdeliteraturaoral.ujaen.es/
node/7222; (revisado el dia 13 de abril de 2024).
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montando a caballo y el Demonio como un toro negro con ojos rojos
llameantes (Bafuelos Aquino, 2020, p. 63); finalmente, también hicimos
un acercamiento a otra tradicidn, en este caso de muros ruinosos, de los
cuales se cuenta que salen espectros para emitir dolorosos y espeluznantes
lamentos durante determinadas noches del afio, en una 4rea limitrofe del
ya mencionado poblado de Tepec (Bafuelos Aquino, 2022, p. 22).
Puesto que nuestro interés recae en los imaginarios religiosos de una
parte de la poblacién de esta regién, es que hicimos una delimitacién
espacial desde la perspectiva de los estudios de la narrativa de tradicién
oral y la teoria de las regiones folcléricas, por lo que no nos decantamos
por utilizar otras a partir de sus actividades econémicas, la delimitacién
espacial geografica politica, o de otro tipo, puesto que no iban de acuerdo
con el tipo de estudio que pretendemos realizar en el presente ensayo.

Un relato sobre la Muerte en el sur de Jalisco

Histéricamente han existido diferentes lenguajes y soportes narrativos
que han vehiculado la tradicién, todos ellos son formas patrimoniales y
se han manifestado en précticas y formatos como las danzas, la musica,
el uso del cuerpo humano, etc. Por miles de afios la tradicién religiosa se
vehiculd principalmente por tres de estas vias: la tradicién oral, la plastica,
y la cultura escrita, misma que le dio paso posteriormente a la cultura
tipografica con la aparicién de nuevas tecnologias de la palabra. Estos
lenguajes, lejos de ser espacios estancos, se han complementado y retroa-
limentado durante miles de afos.

Por sus caracteristicas, el canal de la tradicién oral fue el mds apto para
sobrevivir, puesto que perduré principalmente en la mente de las comuni-
dades y no podia ser destruido de manera material como en los casos de
la tradicién escrita y la pldstica, razén por la que por siglos fungié como
vehiculo de la tradicién y los imaginarios religiosos, lo cual no terminé
con la Modernidad y la facilidad de imprimir grandes cantidades de libros
y materiales impresos, sino que encontré un nuevo formato mediante el
cual llegar a mds personas, atravesando mayores distancias temporales
y espaciales, generindose de esta manera un circuito de comunicacién
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que ha permitido llegar a las tecnologias de la palabra a mas receptores,
influenciando de este modo, por mis de quinientos afios, la forma en que
millones de personas hacen una valoracién de su realidad.

El mito, y la tradicién oral, histéricamente ha sido la parte constitutiva
de las religiones que ha vehiculado los relatos que componen el conoci-
miento sobre cuestiones complejas de las sociedades, como el conjunto de
rituales, las celebraciones, la 16gica, la ética y la moral desde la perspectiva
de los sistemas religiosos (Baroja, 1968, p. 21; Campbell, 2015, p. 43). Sin
lugar a duda, el tema principal en el que se han centrado las narrativas del
mito, dentro de las religiones, es la escatologia, todo lo referente al mundo
de la muerte y mds importante ain: de lo que ocurre cuando una persona
muere. Esto lo vamos a apreciar en relatos como el del “Carretero de la
Muerte”, que en lugares como Tepec, Jalisco, son parte de una estrategia
para conocer y anticipar la muerte, puesto que estos mitos, dadores de
sentido dan una explicacién a acontecimientos de la vida diaria, a la ma-
nera de los filosofemas.

Esta disertacién sobre la forma en que se retroalimentan los discursos
de la tradicién oral y de la cultura escrita no es azarosa, se debe a que en
la primera de las versiones del cuento que vamos a presentar vemos la
retroalimentacién entre el lenguaje escrito y el de la tradicién oral, en
el que se van a conjuntar elementos de los relatos populares en torno
al Carretero de la Muerte y la versién novelada de esta tradicién, de su
version sueca, escrita por la autora Selma Lagerlof, quien en 1922 publicé
su novela titulada simplemente como: E/ Carretero de la Muerte. Para co-
menzar con este proceso nos detendremos a revisar las dos versiones del
relato recogidas a inicios del afio 2020.

David Olmos y el Carretero de la Muerte

Esta version del relato fue contada por Silvia Lépez de 85 afios, maestra
de primaria y oriunda del pueblo de Tepec (05/01/2020):>

7 Se puede consultar la grabacién de este cuento popular en el Corpus de Lite-

ratura Oral de la Universidad de Jaén CLO: https://corpusdeliteraturaoral.ujaen.
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David Olmos era un hombre..., un vagabundo, y casualmente estaba tan
perdido que trafa la ropa toda desgarrada, toda sucia: era un vagabundo, pero
habia una mujer, sor Edith, se llamaba, era del Ejército de Salvacién.

Esa sor Edith, en cierta ocasién que él se qued6 dormido ahi en la intem-
perie, precisamente por la borrachera, y vio su ropa toda raida, toda rasgada
y sucia. Entonces ella la 1avé y luego 1a cosié. Y cuando despert6 el hombre y
vio su ropa, que ya estaba arreglada y limpia... y remendada, en vez de agra-
decerle, 1a volvié a romper. Le dice: “{No, asi quiero andar y asi voy a andar!”.

Pues por alguna extrafia razén sor Edith se enamoré de €l. Parece ser
que era un tipo bien plantado: alto, blanco..., pues bien parecido. Total, que,
eh..., eh..., o verds, ;qué pasér... La sor Edith, la bienhechora, estaba muy
enferma de una suerte de tuberculosis, y estaba ya en su lecho, en su lecho de
muerte, y sucede que a David Olmos, al dar la dltima campanada de la noche
de San Silvestre, €l estd a punto de fallecer, estd a punto de fallecer y ya estd
ahi el Carretero de la Muerte que se lo va a llevar.

Y entonces, ese sefior, David Olmos, estaba casado y tenia hijos, esposa e
hijos, y los hijos estaban empezando a tener los sintomas de la tuberculosis,
tenian que ir al hospital para que los atendieran y atajaran los primeros sin-
tomas de ese terrible mal, pero él no daba la autorizacién y sin la firma de
él no podian ingresar al hospital, y la esposa se... desesperada y lloraba y se
apretaba las manos porque no podia convencerlo de que firmara.

Pues, como te digo, ¢l estd a punto de fallecer y ya lo lleva el Carretero,
pero como también estd a punto de fallecer sor Edith, llegan el Carretero de
la Muerte y David Olmos, llegan ahi junto al lecho de la hermana sor Edi-
th... y sor Edith, como te dije, sor Edith se enamora de €I, pero es un amor
espiritual porque sabe que €l es casado y que tiene sus hijos. Total, que es ella
la que con palabras dulces y palabras que logran llegar al corazén de aquel

hombre y que por fin hace que €l firme. Y entonces, pues ya David Olmos

es/archivo/0834n-david-olmos-y-el-carretero-de-la-muerte; (revisado el dia 11 de
abril de 2024).
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murié durante el ultimo minuto del 23 de diciembre,? entonces le iba a tocar
ser a €|, ser el Carretero de la Muerte.

Pero sucede que el Carretero de la Muerte habia sido amigo de David Ol-
mos. Y ya en ese momento iba a hacerse el cambio y él iba a tomar su puesto
en la Carreta de la Muerte, se queda pensando el Carretero y le dice: “;Sabes
qué, David Olmos? Que yo tengo la culpa de que td estés en esta situacin.
T eras un hombre honrado, trabajador, que nunca se emborrachaba, nunca
tomaba, ademds yo fui quien te envicid, yo fui el que te hice alcohdlico... Te
induje al vicio y caiste muy bajo... ;Sabes qué? Mira: te corresponderia a ti
mi sitio en la carroza de la Muerte, pero no, yo voy a tomar todo este afio
que te corresponderia a ti, lo voy a tomar yo en expiacién por mis pecados”.

Y es de esa forma que David Olmos logré irse al Cielo, logré irse al Cielo
y pues sor Edith también fallece y entonces pues el amor espiritual es mil
veces mds hermoso y mds sublime que el amor fisico. Esa es la leyenda del
Carretero de la Muerte.

Esta version estd claramente inspirada en la novela de Selma Lager-
161, y esto se debe en parte a que este relato del Carretero, basado en la
obra de la ganadora del Premio Nobel en 1909, aparecia en una versién
resumida en los libros de lecturas recomendadas de José Vasconcelos,
distinguido promotor de la cultura y Secretario de Educacién Publica en
México entre los afos 1921-1924; libros que se popularizaron durante
la primera mitad del siglo XX, ya que se buscaba que llegaran a zonas
rurales y alejadas de los grandes centros urbanos de la repiblica con la
finalidad de alfabetizar a una enorme cantidad de mexicanos, cuestién
que explica el porqué de la popularizacién de esta versién, inspirada en la
literatura escrita, que mds tarde se asentaria en la literatura de tradicién
oral, mostrando un modo de retroalimentacién entre dos de los lenguajes
narrativos que, a su vez, son formas patrimoniales, mds populares dentro
de la historia de las religiones en Occidente, la tradicién oral y la escri-
ta-tipografica.

28 La fecha de la Noche de San Silvestre es el 31 de diciembre.
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A continuacién veremos otro ejemplo, sin embargo, éste va a estar
mas anclado en la tradicién oral convencional, de manera que va a dis-
tanciarse de la previamente vista, que estaba mds apegada al canon de la
novela, presentando nombres de personajes ya establecidos debido a que
se apegaba a un relato fijado en la literatura escrita. El segundo relato se
asemeja mds a las tradiciones y consejas, no es un cuento como tal con
una estructura bien delimitada, sino una creencia popular de la regién

(Briggs, 2019, p. 21); en ésta se nos dice lo siguiente:

David Olmos y el Carretero de la Muerte
Esta versién del relato fue contada por Silvia Lépez de 85 afios, maestra

de primaria y oriunda del pueblo de Tepec (05/01/2020):»

Ese Carretero de la Muerte... Dicen que hay un carretero que conduce la
carreta donde van... Va a recoger las almas de los que van a fallecer, que va
por todo el mundo, y en el mismo dia, pero qué se hace..., que el dia se hace
una eternidad. Imaginate, para estar en cualquier punto de la Tierra donde
haya un alma que recoger..., y que es un castigo que sufre la persona que
muere exactamente el dia de San Silvestre, el 31 de diciembre a las doce de la
noche, ése va a ser el siguiente Carretero de la Muerte. Nadie quiere fallecer
a esa hora.

Alli [en Tepec] se ofa la carreta, me acuerdo que la mamd de Anita de-
cia que se ofa la carreta. Se asustaba muchisimo..., mucho, mucho, mucho.
Inclusive, la vecina de Anita, Epigmenia, le deciamos “Menia”, ella veia...,
ella veia al Diablo ahi en... ahi en su casa, se asustaba. Bueno, citaba a su
hermana Lupe, Lupe Santana, era la maestra. Fue a visitarla, y ahi encontré
a... precisamente a la Muerte, que estaba ahi tal como la pintan: un esqueleto
con un... con una guadafia, la guadaa, y le dijo: “Lupe, pon en orden tus
asuntos”, le dice, “porque ¢sabes qué? Yo vi ya, ahi estd la Muerte con su

# Se puede consultar la grabacién de este cuento popular en el Corpus de Literatura
Oral de la Universidad de Jaén CLO: https://corpusdeliteraturaoral.ujaen.es/archi-
vo/0833n-el-carretero-de-la-muerte; (revisado el dia 11 de abril de 2024).
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guadaifia, yo creo que te falta muy poco de tiempo para que te recoja’. Lo que
hizo su hermana fue que la corrid, la corrié porque no quiso saber nada. Y
efectivamente, a los pocos dias se cayé... y murié. Por eso dicen que Tepec
es un pueblecito de brujos, porque se ven cosas que en otras partes no...,
sefiales.

En su conjunto, estos relatos nos arrojan tres perspectivas de analisis:
la figura de la Muerte, la ruptura del tabu (y posterior castigo por ello)
y el transporte de la Muerte. Como ya adelantdbamos, en estos relatos
se muestran algunas variantes de los motivos del indice de Thompson
de motivos del cuento popular en torno a los seres revenantes: Motivo
E400. Ghosts and revenants—miscellaneous; también el E420. Appearance of
revenant; e incluso el E530. Ghosts of objects, ya que como bien indica la
experta en tradicién oral, Claudia Verénica Carranza Vera, en muchos de
estos relatos hay que separar la carroza del carretero, puesto que éste es
una victima de una maldicién, por lo que no es el ente espectral principal
por si mismo, sino que uno que estéd en funcién de un objeto preternatural
(Carranza Vera, 2022, p. 37); es decir, el carretero estd ligado y es esclavo
de la carreta fantasmal, este artefacto es el que maldice a las almas subyu-
gandolas por cuando menos un afio.

Los elementos de los psicopompos y otras figuras cercanas a la
muerte en el relato del “Carretero de la Muerte”

La representacién de la Muerte con una guadafia es comin en la narrativa
de tradicién oral mexicana, y no sélo eso, sino que también en la plistica
popular. En el relato que nos fue contado con un par de variantes, se nos
dice que la muerte aparece como una entidad ontoldgica que porta este
artefacto. Esta representacién muestra a la Muerte de una manera simi-
lar a cémo se le presenta en otras partes del mundo, como una entidad
revenante, es decir un cadéver, en ocasiones descompuesto, pero también
descarnado, que por alguna razén fue capaz de levantarse de la tumba.
En diversas mitologias y tradiciones orales se describen las distintas si-
tuaciones por las cuales alguien podia tener el infortunio de caer en este
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castigo: desde rituales de paso mal llevados a cabo, que no permitian que
el espiritu del difunto se fuera del mundo de los vivos, hasta maldiciones
arrojadas por uno o mas dioses (Rio Parra, 2004, pp. 49-78). Estos relatos
obedecen particularmente al Motivo E420. Appearance of revenant del
indice de Thompson.

Occidente era rico en estos relatos y tradiciones en la época de la con-
quista de América. En Espafia, mds especificamente en la regién de Ga-
licia, se cuenta el relato de la “Santa Compana”, que es una procesién de
monjes, aunque tiene algunas variantes, que pasa por las zonas descampa-
das, principalmente bosques y serranias, y que era bastante peligrosa de-
bido a que aquellos que vieran a la Compaifia serin condenados a unirse
a tan espeluznante congregacién de espectros, es decir, se convertirin en
parte de esta comitiva de revenantes (Lis6n Tolosana, 2004, pp. 53-75).

Se especula que esta tradicién probablemente estd emparentada con
relatos de la mitologia escandinava, bastante presente en la Peninsula
Ibérica por distintos procesos germanizantes que pasaron por la regién,
practicamente desde la Edad de Hierro hasta la Edad Media, en los que
la entrada de pueblos germanos dejaron aspectos de su cultura, mismos
que no siempre eran materiales, sino también en sus compendios de mi-
tos y cuentos populares (Bafuelos Aquino, 2021b, pp. 65-66); en este
caso, la aparicién de esta Compafa fantasmal estaba vinculada con la
Mesnada Helllequin, o el Ejército Furioso, y la Caza Salvaje, Wilde Jadg
(Lis6n Tolosana, p. 19), misma que se decia era una procesién de fan-
tasmas, en este caso de guerreros muertos en combate, precedida por el
dios Odin-Wotan de la mitologia del norte de Europa. Aunque se sabe
de otras versiones del mismo relato donde eran otras diosas las que pre-
sidian estos cortejos nocturnos, entidades como Holda, Hécate, Diana,
en diversas regiones de la Europa medieval, diosas que eran igualmente
acompafiadas por fantasmas pero también hechiceras, siendo a su vez este
tipo de tradiciones las precursoras del miedo a los aquelarres y sabbats
que supuestamente llevaban a cabo las brujas en el Medievo tardio y la

Modernidad temprana (Baroja, 1968, pp. 88-93).
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Esta tradicién de la Santa Compaifia fue la que inspiré a Gustavo
Adolfo Bécquer para su versién de la leyenda “El monte de las dnimas”
(Lisén Tolosana, p.40). En dicho relato el autor espafiol de tradicion ro-
mantica la describe de manera interesante; para comenzar, la Compana
hace su aparicién durante la noche de difuntos, el 2 de noviembre, una
celebracién también llevada a cabo en suelo mexicano hasta nuestros
dias. La procesion se describe de la siguiente manera en la mencionada

leyenda:

Dicen que después de acaecido este suceso, un cazador extraviado que pasé la
noche de difuntos sin poder salir del Monte de las Animas, y que al otro dia,
antes de morir, pudo contar lo que viera, refirié cosas horribles. Entre otras,
asegura que vio a los esqueletos de los antiguos Templarios y de los nobles
de Soria enterrados en el atrio de la capilla, levantarse al punto de la oracién
con un estrepito horrible, y caballeros sobre osamentas de corceles, perseguir
como una fiera a una mujer hermosa, palida y desmelenada, que con los pies
desnudos y sangrientos, y arrojando gritos de horror, daba vueltas alrededor

de la tumba de Alonso (Bécquer, 1973, p. 227).

Esta clase de relatos se introdujeron a la Nueva Espafia y se conjun-
taron con tradiciones precolombinas como la del Tlacatecolotl, el Hacha
Nocturna o el Bulto del Muerto, todos ellos espiritus del Inframundo
mencionados por fray Bernardino de Sahagin y otros cronistas novo-
hispanos, entidades dafiinas que atacaban a la poblacién en espacios
descampados (Ayala Calderén, 2019, pp. 147-155), y que guardaban una
vinculacién cercana con dioses como Mictlantecuhtli y Tezcatlipoca, dios
que aunque no era tal cual un soberano del reino de los muertos, si que
era un dios cercano a los hechiceros y a los espacios limitrofes con el
Inframundo, tales como las cavernas (Olivier, 2004, p. 47-54).

Al igual que en el segundo relato que se nos conté del Carretero de la
Muerte, en las tradiciones sobre la Santa Compafia igualmente se men-
cionan las sefiales del paso de esta procesiéon fantasmal como el sonido de

los perros, algo ya detectado por Claudia Carranza Vera (2022, p. 24), en
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otros relatos similares sobre la aparicién de la Muerte y sus variantes. En
el relato de Bécquer (1973) se escribe lo siguiente:

los ladridos de los perros se dilataban en las rifagas del aire, y las campanas
de la ciudad de Soria, unas cerca, otras distantes, doblaban tristemente por

las animas de los difuntos (p. 226).

En el caso mexicano y mds cercano temporalmente a nosotros, igual-
mente se observa cémo hacen uso de este motivo narrativo tradicional
escritores como Juan Rulfo, quien en su novela Pedro Piramo (1955), nos
describe lo siguiente:

Volvié a oir tres golpes secos, como si alguien tocara con los nudos de la
mano en la pared. No aqui, junto a ella, sino mds lejos; pero en la misma
pared. —“Vilgame! Si no serdn los tres toques de san Pascual Bailén, que
viene a avisarle a algin devoto suyo que ha llegado la hora de su muerte
(Rulfo, 1980, pp. 109-110).

En este pasaje de la novela de Pedro Paramo, se hace mencién de los
ruidos que preceden a la aparicién de la Muerte, en este caso manifestada
como san Pascual Bail6n, santo que en diversas partes de México y Cen-
troamérica se le representa como un ser revenante, ya que es un culto que
se originé en Guatemala en la época de las grandes epidemias de fiebres
letales, cucumatz, que acaecieron hacia 1650; lugar en el que es descrito
como una aterradora calavera de gran tamafio a la que se le reza para
pedirle una muerte apacible, sin problemas y estando en bien con Dios
(Casal Séenz, 2016, pp. 32-33).

Todas estas representaciones de la Muerte nos la muestran como un
ser revenante, cuya aparicién es precedida por sonidos tales como ladri-
dos de perro o golpes en las paredes; sin embargo, vale la pena ver que
no solamente se vehicul6 esta tradicién a través de la tradicién oral, ya
que vamos a ver que su popularizacién en la Republica Mexicana se debe
también en parte al trabajo cooperativo de la literatura oral y la tradicién
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de la plistica, que igualmente pasé por un proceso en el cual dos o mds
figuras del imaginario pasaron por un proceso de sincretismo que ayudé
a la conformacién de nuevas representaciones y nuevos significados.

En el caso mexicano, personajes como el impresor Antonio Vanegas
Arroyo y el grabador José Guadalupe Posada, fungieron como agentes
culturales en el juego de crear nuevas figuraciones de diversos temas del
folclor y la mitologia popular, ya que como bien apunta el historiador de
las religiones mexicano, Heber Casal Sdenz, la Muerte, como entidad
metafisica, fue reconstituida por esta dupla, que hicieron una reinvencién
plastica de una de las figuras mds importantes dentro de las religiones,
puesto que hizo una visién laica de la muerte a través de su particular
sensibilidad artistica (Casal Saénz, 2016, p. 33). Una figuracién sincrética
que viene de la conjuncién de la figura tardio medieval de la Muerte®
que acompanaba los textos de los Ars Moriendi y las Danzas macabras,
todos ellos escritos alusivos a la conciencia de la muerte en un periodo
complicado de la historia europea (Westheim, 1985, pp. 50-76), y que al
mismo tiempo fungia como uno de los temas principales de los Libros
de las horas tan populares entre las clases cultas de este mismo periodo
(Docampo y Gras, 2018, pp. 52-57), con representaciones plésticas de los
dioses de la muerte de los panteones religiosos de los indios del Altiplano
Central de México, tales como, Mictlantecuhtli y Mictecacihuatl (Matos
Moctezuma, 2018, pp. 57-59); siendo entonces esta visién de la muerte
una sincrética, en la que se confabularon muchos elementos de la tradi-
cién oral y pldstica en torno a esta figura tan compleja del imaginario re-
ligioso, construyendo de esta manera una nueva, distinta y que mostraba
innovacién y novedad con respecto a su figuracién en la cultura europea.

30 Un ejemplo interesante de este motivo literario y estético se aprecia en la limina
numero 85 de la monumental La nave de los necios del alemdn Sebastidn Brant, texto
sapiencial de 1494 en el que se atacaba la ética y la moral torcida de este periodo tardo-
medieval. En este caso, se explica la necedad de no prever la muerte propia, dado que

ésta alcanzard a todos sin importar el estrato social ni la condicién de vida.
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La suma de estos esfuerzos dio como resultado la creacién de la Gar-
bancera, ahora llamada vulgarmente La Catrina, asi como otras calaveras
grabadas por el habil artista que ahora ya se han convertido en parte
importante del folclor popular que México exporta a todo el mundo, y
que le gané el respeto, desde los afios 1920, de artistas de talla global
(Cardoza y Aragon, 2013, p. 7); lo cual nos muestra que por su trabajo
realizado en la gaceta popular, pliegos de cordel y otras menudencias, fue
ovacionado en los medios de la elite. Por supuesto, el caso de la Garban-
cera es s6lo uno de muchos en que esta dupla reconfiguré algunas figuras
del imaginario religioso mexicano.

Otro ejemplo de esto se aprecia en obras de finales del siglo XIX e
inicios del XX, como el grabado del Angel Exterminador en bicicleta,
de José Guadalupe Posada, claramente inspirado en la tradicién hebrea
del dngel de la muerte, pero adaptada segin las necesidades de la prensa
critica del porfiriato, aunque realmente la calavera fue una de las figura-
ciones mds comunes en diversos artefactos culturales que se publicaron,
vendieron y leyeron en los espacios puiblicos de las principales ciudades
mexicanas, como la Ciudad de México, Puebla o Guadalajara, en los que
la sensibilidad de Artemio de Valle Arizpe, Manuel Manilla o el ya men-
cionado José Guadalupe Posada fueron medulares para la conformacién
de un imaginario nacional, tan necesario en ese momento de la historia
mexicana, a través de estas representaciones de cuestiones cotidianas de
la ciudad, pero también de las tradiciones religiosas.

Como el lector se podrd imaginar, otro elemento importante para este
proceso analitico es el del transporte de la muerte, en este caso particular
la carreta; se especula que estd inspirada en las cuantiosas carrozas trans-
portadoras de cadaveres que fueron tristemente comunes durante el final
de la Edad Media y la Modernidad temprana, realidad que quedé docu-
mentada en la tradicién oral, escrita y plastica (Huizinga, 1984, pp. 194-
212); las cuales fueron necesarias para transportar los caddveres, muchas
veces en estado de putrefaccién, que dejé tras de si la peste negra y otras
calamidades posteriores. Estas carrozas llevaban enormes cantidades de
caddveres, creando de esta manera una visién funesta y aterradora que
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hirié fuertemente el imaginario europeo y que sigue siendo apreciable
hasta nuestros dias incluso en formatos como el cine en obras como E/
séptimo sello (Bergman, 1957) y La chiesa (Soavi, 1989). El escritor con-
tempordneo a este desastre, Giovanni Boccaccio, lo describe asi:

Digo, pues, que ya habian los afios de la fructifera Encarnacién del Hijo
de Dios llegado al nimero de mil trescientos cuarenta y ocho cuando a la
egregia ciudad de Florencia, nobilisima entre todas las otras ciudades de
Italia, llegé la mortifera peste que o por obra de los cuerpos superiores o por
nuestras acciones inicuas fue enviada sobre los mortales por la justa ira de
Dios para nuestra correccién que habia comenzado algunos afos antes en
las partes orientales privindolas de gran cantidad de vivientes, y, continudn-
dose sin descanso de un lugar en otro, se habia extendido miserablemente a
Occidente. Y no valiendo contra ella ningtn saber ni providencia humana
(como la limpieza de la ciudad de muchas inmundicias ordenada por los en-
cargados de ello y la prohibicién de entrar en ella a todos los enfermos y los
muchos consejos dados para conservar la salubridad) ni valiendo tampoco
las humildes suplicas dirigidas a Dios por las personas devotas no una vez
sino muchas ordenadas en procesiones o de otras maneras, casi al principio
de la primavera del afio antes dicho empez6 horriblemente y en asombrosa
manera a mostrar sus dolorosos efectos. Y no era como en Oriente, donde
a quien salia sangre de la nariz le era manifiesto signo de muerte inevitable,
sino que en su comienzo nacian a los varones y a las hembras semejantemen-
te en las ingles o bajo las axilas, ciertas hinchazones que algunas crecian hasta
el tamafo de una manzana y otras de un huevo, y algunas mds y algunas
menos, que eran llamadas bubas por el pueblo. Y de las dos dichas partes del
cuerpo, en poco espacio de tiempo empezé la pestifera buba a extenderse a
cualquiera de sus partes indiferentemente, e inmediatamente comenzé la
calidad de la dicha enfermedad a cambiarse en manchas negras o lividas que
aparecian a muchos en los brazos y por los muslos y en cualquier parte del
cuerpo, a unos grandes y raras y a otros menudas y abundantes. Y asi como la
buba habia sido y seguia siendo indicio certisimo de muerte futura, lo mismo
eran éstas a quienes les sobrevenian. Y para curar tal enfermedad no parecia
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que valiese ni aprovechase consejo de médico o virtud de medicina alguna;
asi, o porque la naturaleza del mal no lo sufriese o porque la ignorancia de
quienes lo medicaban (de los cuales, més alld de los entendidos habia proli-
ferado grandisimamente el nimero tanto de hombres como de mujeres que
nunca habian tenido ningin conocimiento de medicina) no supiese por qué
era movido y por consiguiente no tomase el debido remedio, no solamente
eran pocos los que curaban sino que casi todos antes del tercer dia de la
aparicién de las sefales antes dichas, quién antes, quién después, y la mayoria
sin alguna fiebre u otro accidente, morian.

Y esta pestilencia tuvo mayor fuerza porque de los que estaban enfermos
de ella se abalanzaban sobre los sanos con quienes se comunicaban, no de
otro modo que como hace el fuego sobre las cosas secas y engrasadas cuando
se le avecinan mucho. Y mis alld llegé el mal: que no solamente el hablar y
el tratar con los enfermos daba a los sanos enfermedad o motivo de muerte
comun, sino también el tocar los pafios o cualquier otra cosa que hubiera sido
tocada o usada por aquellos enfermos, que parecia llevar consigo aquella tal
enfermedad hasta el que tocaba. Y asombroso es escuchar lo que debo decir,
que si por los ojos de muchos y por los mios propios no hubiese sido visto,
apenas me atreveria a creerlo, y mucho menos a escribirlo por muy digna de
fe que fuera la persona a quien lo hubiese oido. Digo que de tanta virulencia
era la calidad de la pestilencia narrada que no solamente pasaba del hombre
al hombre, sino lo que es mucho mis (e hizo visiblemente otras muchas ve-
ces): que las cosas que habian sido del hombre, no solamente lo contamina-
ban con la enfermedad, sino que en brevisimo espacio lo mataban. De lo cual
mis ojos, como he dicho hace poco, fueron entre otras cosas testigos un dia
porque, estando los despojos de un pobre hombre muerto de tal enfermedad
arrojados en la via puiblica, y tropezando con ellos dos puercos, y como segin
su costumbre se agarrasen y le tirasen de las mejillas primero con el hocico
y luego con los dientes, un momento mds tarde, tras algunas contorsiones
y como si hubieran tomado veneno, ambos a dos cayeron muertos en tierra

sobre los maltratados despojos (1978, pp. 13-15).
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Existen otros vehiculos de la Muerte y de los psicopompos, por ejem-
plo el Holandés Volador (Der Fliegende Hollinder), un barco fantasmal
que lleva a un grupo de piratas fantasmas que estin malditos hasta el dia
del Juicio Final, o el dios Odin-Wotan, de los escandinavos precristianos,
mismo que era visto como psicopompo, que llevaba las almas de los vivos
al inframundo (Jacoby, 2017, pp. 18-22), funcién que hacia que a este
dios representativo de la realeza se le vinculara con animales asociados
con el inframundo como los lobos y los cuervos (Simek, 2014, pp. 139-
142). Uno de los principales vehiculos que se asoci6 con este dios fue
la barca, ya que en ella se podia llevar a los muertos en un sentido muy
literal, puesto que en ella les ayudaba a cruzar “al otro lado™:

El rey estaba ebrio, y por eso le habia hablado asi. Sinfj6tli bebid y cayé
desplomado. Sigmundr se levantd y se acercé angustiado al cadaver.

Cogié el cuerpo y se dirigié hacia el bosque hasta llegar al fiordo. Alli
vio un hombre en un pequefio bote. El hombre le pregunté si deseaba que
lo llevara consigo a la otra orilla del fiordo. Respondié que si, pero el bote
era demasiado pequefio para llevarlos a los dos. Se llevé sélo el cadaver, y
Sigmundr los siguié a pie rodeando el fiordo. Poco después la barca y el
hombre desaparecieron de la vista de Sigmundr (Saga de los Volsungos, 2019,
pp- 81-82).

El dios Odin, como trickster que es, se manifest6 ante el guerrero Sig-
murd con la figura de un darguero, lo cual hizo que fuera irreconocible a
ojos del héroe, una prictica que era muy comun en este personaje viajero
entre el mundo de los vivos y de los muertos en los mitos y la literatura
antigua germana (Berndrdez, p. 136), misma que lo vincula con otros
personajes de la mitologia de Occidente, como el caso de Caronte, el bar-
quero infernal de la mitologia griega (Grimal, 2008, p. 89). Igualmente, el
caballo era visto como una montura comun de estos personajes, tanto de
Odin-Wotan, que montaba al caballo Sleipnir, “El Resbalador”; aunque
actualmente se especula que las ocho patas caracteristicas de esta bestia
indican que es una suerte de representacién poética de un atadd por las
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cuatro personas que tradicionalmente los cargaban (Berndrdez, 2019, pp.
149-150; Boyer, 2005, pp. 163-168); o los fantasmas en el caso de la
mitologia medieval, como ya apreciamos en el ejemplo de Bécquer y sus
caballos esqueléticos (1973, p. 227).

En suma, los relatos que giran en torno a los transportes de la muerte,
y el motivo E.530 Ghosts of objects, son muy antiguos y variados, sobrevi-
viendo y transformandose en versiones mds actuales como las presentadas
por la leyenda urbana, en donde los fantasmas piden ride a los transpor-
tistas y automovilistas durante las noches, segin el folclor contempora-
neo de muchas regiones del mundo (Pedrosa, 2004, p. 147). O también, y
principal, las diversas versiones del Carretero de la Muerte que se cuentan
en zonas rurales como la del Sur del Estado de Jalisco. Esto se debe
a que estos relatos se conforman y significan a través del fenémeno de
confabulacion, en el que con estos relatos mitoldgicos, con estas figuras
aterradoras, se intenta dar una explicacién légica a sucesos aparentemen-
te extrafios y repentinos (Cabria, 2023, p. 451). Esto se debe a que esta
narrativa tiene una finalidad filosofémica y da sentido a la experiencia
humana (Duch, 1998, p. 326; Lenoir, 2023, p. 12-14).

Finalmente, el motivo de la ruptura del tabud y diversas de sus variantes
(motivo CO. Tabu: contact with supernatural, C50. Tabu: offending the gods;
C70. Tabu.: offending other sacred beings; C90. Other tabus in connection with
sacred beings), es apreciable en estos relatos del Carretero de la Muerte del
Sur de Jalisco, puesto que es la desobediencia de un precepto religioso,
en este caso, morir el 31 de diciembre, un momento limitrofe entre un
afio y otro, el que desata la maldicién sobre el penitente. Estas variantes
del motivo del tabu han sido tremendamente exitosas en la narrativa de
tradicién oral de Occidente, la mitologia e incluso la cultura de masas,
ya que son extremadamente comunes los cuentos populares y leyendas
en los que un personaje es maldecido por la Divinidad por la ruptura de
uno o mds preceptos morales-religiosos; quizd el ejemplo mds conocido
es el de Addn y Eva desobedeciendo al dios Jehovd en el Jardin del Edén.

Estos relatos introducidos desde Europa, pero siendo resignificados y
reinterpretados en América (Gonzilez, 2019, pp. 24-25), muestran una
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constante, que es la ruptura del tabd, mismo que se puede generar a través
de diversos actos, acciones de los seres humanos que pueden desatar la ira
de Dios o los dioses, dependiendo del sistema religioso al que esté ape-
lando el relato (George Frazer, 1986, pp. 235-243). En este caso tiene que
ver con el correcto traspaso de un plano de existencia a otro, denegado
en esta tradicién por morir en una fecha prohibida, lo cual le acarrea al
desdichado un castigo de naturaleza preternatural.

Desde la prehistoria, los muertos han sido personajes tabuados, se les
teme por sus aparentes poderes, mds en épocas en las que se les veia casi
como dioses, éstos no sélo no eran aliados de los seres humanos, sino
que préicticamente eran sus enemigos, razén por la que las comunidades
buscaron estar alejadas de ellos (Freud, 2013, pp. 74-75), de los fantas-
mas y revenantes, y para mantenerlos felices se les hacian celebraciones y
fiestas, no nada mds en rituales funerarios, sino también en determinados
momentos del afio (Aries, 2016, pp. 28-29). Por esta razon, la cercania
de estos transportes de la muerte llama la atencién de animales como
los perros, que ladran al sentir la proximidad de la Muerte por percibirla
como una entidad peligrosa. Los augurios de la muerte son importantes
e igualmente mencionados en la segunda versién del relato del Carretero
de la Muerte: “Por eso dicen que Tepec es un pueblecito de brujos, porque
se ven cosas que en otras partes no... sefiales”; en este caso, la manifesta-
cién de la Muerte afuera de la casa de la persona préxima a fallecer. Estas
sefiales se representan de diferentes maneras: desde ruidos de cosas y
animales hasta la visién de situaciones que se salen de la normalidad (Ca-
rranza Vera, 2022, pp. 24-25). Cabe mencionar que esta es una seguidilla
de creencias sobre la muerte, propia y ajena, de muy larga duracién en la
historia de Occidente, apreciable en una enorme cantidad de literatura

escrita (Aries, 2016, pp. 20-24).

Conclusiones

Por las caracteristicas de esta investigacién, que al ser un breve ensayo
expositivo que fungié como un primer acercamiento a esta tradicién del
sur del estado de Jalisco, no pudimos realizar otro tipo de estudios, como
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el comparativo con otras representaciones de los revenantes cercanos a la
Muerte de una manera mds exhaustiva; o incluso otro tipo de personajes
legendarios similares como el Judio Errante y objetos fantasmales como
el barco encantado, Holandés Errante, que popularizé de manera masiva
Richard Wagner en su obra de 1843, Der Fliegende Hollinder, sélo por
mencionar algunos casos particulares que pudieran prestarse para una
futura investigacion sobre este tema tan complejo e interesante.

En este ejercicio vimos la apropiacién de un relato extranjero, de Selma
Lagerloft, quien de manera constante escribié adaptaciones de cuentos
del folclor de su nativa Suecia; si bien esta narracion del Carretero existid
en diversas regiones de Europa, probablemente inspiradas en las maca-
bras vistas de los carretones que recogieron de manera masiva cadédveres
durante el azote de la peste negra, fue introducido durante los procesos
de conquista en América existiendo por lo tanto distintas variantes en al-
gunas partes de México y de toda Latinoamérica, en espacios geograficos
como Nicaragua y Guatemala donde también se cuentan relatos sobre
este Carretero (Carranza Vera, 2022, pp. 26-30).

En el caso del primer ejemplo que se nos compartié del relato del
Carretero, “David Olmos y el Carretero de la Muerte”, apreciamos c6mo
los relatos de la tradicion erudita, como éste basado en la novela del Ca-
rretero de la Muerte, respetando por tanto algunos elementos reconocibles
de la trama de esta obra literaria, aprehendidos primero por los medios
de la cultura escrita, pueden ser apropiados y resignificados en un espacio
rural, a la luz de las tradiciones orales de la regién, adquiriendo a través
de esta interaccién nuevos sentidos y significados, puesto que, retomando
a Aurelio Gonzilez, este tipo de narrativas con elementos reconocibles
de la cultura medieval son parte del proceso por el cual América resigni-
ficé todos estos personajes y elementos de la narrativa de tradicién oral
de Occidente (Gonzilez, 2019). Por supuesto, y como tuvimos ocasién
de explorar, en muchos de estos constructos se reflejan también temas y
motivos de la tradicién popular precolombina, con sus ricos bienes sim-
bélicos y sus complejas visiones religiosas con dioses y representaciones
propias del mundo de los muertos.
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De esta manera, se observa la pervivencia de estos temas y motivos de
la tradicién oral, que se actualizan y se mantienen vivos por medio de la
constante retroalimentacién y sinergia entre los tres lenguajes narrativos
mids exitosos en la historia de las religiones: la tradicién plastica, la tradi-
cién oral y la cultura escrita. En nuestro caso particular concernientes a
las representaciones de la Muerte y sus elementos caracteristicos.

En esta region cultural, al existir flujos de personas que se estin mo-
viendo constantemente entre estas localidades por causa del turismo o la
participacién en festivales o fiestas patronales, se ha producido la interac-
cién entre diversos grupos de personas que han introducido y apropiado
diversos relatos en torno a distintos imaginarios religiosos. Son estos
elementos comunales los que facilitan la creacién de una identidad, son
los que le dan sentido a los temas y motivos que se manifiestan en la lite-
ratura regional, en los que las raices tradicionales dotan de una carga de
significado a estas leyendas y tradiciones populares (Martinez Morales,
2006: 11-12). De modo que este relato del “Carretero de la Muerte”, al
igual que otros que hemos explorado previamente de esta regién folcl6ri-
ca del Sur de Jalisco, es parte de los bienes simbdlicos de esta comunidad.
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1. Introduccién

Los cuentos que se analizan en este trabajo, “E1 hombre que se convirtié
en jaguar” y “El hombre que se convirtié en zopilote”, estin tomados del
libro Cuentos populares mexicanos de Fabio Morabito (2017), quien reco-
pila los cuentos en espafiol extraidos de diversas fuentes y que presenta
con modificaciones tras echar “una mano literaria” (Mordbito, 2017, p.
10). En la introduccién pueden leerse algunos posibles cambios que el
autor hace a los cuentos, entre los que se encuentra la eliminacién de los
sonidos transcritos por los recopiladores originales que son ajenos a las
narraciones, tales como titubeos, muletillas, pausas, repeticién de pala-
bras. Ademis de estos entendibles cambios y borrones, el autor menciona
cambios en la estructura de la historia de al menos dos cuentos, tales
como “La hija del rey del Sol Adorado”y “El corazén de la muerta”. Por
ultimo, menciona otro tipo de modificacién que consiste en un cambio de
palabras por el posible impacto a un publico infantil.

Aunque puede haber mds cambios, el autor sélo menciona los del
parrafo anterior. Sin embargo, en la lectura de algunos de los cuentos es
posible hallar la modificacién de los titulos de algunos de ellos. Este he-
cho supone un cambio importante dentro de la estructura, pues el titulo
muchas veces enmarca la historia dentro de un campo de significacién.
Dicho esto, en los cuentos que interesa abordar, uno de ellos aparece con
el nombre de “El hombre que se convirtié en jaguar”, que tiene como ti-
tulo original “Cémo un hombre se convirtié en jaguar y salié para robar”,
el cual resume de manera precisa dos de los temas de mayor relevancia en
la configuracién de la historia.

Otros datos importantes para mencionar tienen que ver con la fuente
y afio de recoleccidn, asi como la lengua y la regién en los que se recolec-
taron. “El hombre que se convirtié en zopilote” es un cuento en tzeltal,
recogido por Pérez y Gémez (1986) en la region de Chiapas, el cual fue
contado por Nicolds Lépez Velazquez. El cuento “El hombre que se
convirtié en jaguar” estd en ndhuatl y es de la regién de Durango. A di-
ferencia del otro, éste no tiene ninguna referencia sobre la fuente directa,
por lo que se debe recurrir a las referencias primarias y secundarias en las
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que, por los titulos mayormente generales, no fue posible hallar. El origen
de estos cuentos es importante porque permite abordar los cuentos con
relacién a los pueblos donde fueron contados, particularmente con su
visién de mundo, aspecto que se aborda en apartados especificos después
del analisis.

2. Antecedentes

En cuanto a los cuentos que interesa analizar, las bases de datos Redalyc,
Dialnet y Scielo no arrojan ningun resultado. Google Académico, por
otro lado, ofrece un resultado para el cuento “El hombre que se convirtié
en jaguar” con el trabajo de Parra Sumba (2021), quien aborda los textos
del canon literario usados en Educacién General Basica (EGB) y Bachi-
llerato General Unificado (BGU) (Ecuador) como un medio donde se
presentan exclusiones sociales, y donde la autora propone particularmen-
te que este cuento presenta “estereotipos de género” (Parra, 2021, p. 17),
sin mencionar exactamente cudles estereotipos, ya que no se presenta el
andlisis.

Por otra parte, en cuanto al cuento “El hombre que se convirtié en
zopilote” Google Académico arroja dos resultados del mismo autor. En
Ortiz Bullé Goyri (2005) el autor aborda este cuento, que él mds bien
nomina como leyenda, y las diversas modificaciones y representaciones
que tuvo durante los aflos noventa en México por diversas compaiiias y
grupos de teatro. En este sentido, las conclusiones sobre el cuento versan
mids sobre la teatralidad con la que se representa y no sobre el contenido
del cuento. En Ortiz Bullé Goyri (2016) el autor aborda la representacion
de la violencia por medio del teatro. Asi, el cuento aparece indirectamen-
te mencionado como un texto que dio origen a reflexiones que alli se
desarrollan, sin embargo, no precisa cudles, por ende, tampoco existe un
andlisis ni propuesta al respecto.

3. Marco tedrico-metodolégico

De acuerdo con lo dicho en el apartado anterior, el interés particular de
este trabajo tiene que ver con la manera en la que el ser humano se entien-
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de a partir de lo animal. Asi pues, en una parte de los cuentos populares
mexicanos que Mordbito (2017) recopila se puede rastrear la presencia
de lo animal de diversas maneras. Sin embargo, el tema particular que
interesa abordar en este trabajo es el que hace alusién al teriomorfismo.
Ovidio (1983) en Las metamorfosis aborda multiples metamorfosis, que
no se cifien necesariamente al cambio entre lo humano y lo animal, y en
las que las transformaciones son mds de cardcter mitico.

Por otro lado, en La metamorfosis de Franz Katka (2008), publicada
originalmente en 1915, se da a conocer un tipo particular de metamorfo-
sis a través de la historia de Gregorio Samsa, en la que la transformacién
se cifie al cambio de lo humano a lo animal. En este sentido, en el ambito
académico y cotidiano, la mayoria de las veces el concepto de “metamor-
fosis” hace alusién al cambio de lo humano a lo animal o viceversa, como
lo muestran Villalobos Diaz (2017) y Alvarez, Acevedo y Ruiz (2021).
Sin embargo, por la etimologia de “metamorfosis”, muchas veces también
se utiliza como un cambio no necesariamente fisico, como muestra Gon-
zdlez Dominguez (2020). A pesar de esta posible sinonimia, y remitiendo
en parte a la etimologia de las palabras, se prefiere el concepto de terio-
morfismo (también denominado teriantropia), el cual se entiende en este
trabajo como el proceso de transformacién de lo humano a lo animal o
viceversa, teniendo como resultado un ente real o imaginario con cualida-
des fisicas y mentales de lo humano y lo animal o sélo una parte de éstas.

En este punto, se considera necesario aclarar que teriomorfismo y
animalizacién no son lo mismo. El teriomorfismo, a diferencia de la ani-
malizacién, no tiene como fin “atribuir” cualidades de los animales a los
seres humanos en términos lingtiisticos. En el teriomorfismo los cambios
se dan, es decir, es posible pensar en la transformacién de un humano a
un animal por diversos medios, lo cual es posible dentro del mundo que el
texto configura. Es verosimil en ese contexto y bajo los fines y funciones
propias de su configuracién. A diferencia de éste, la animalizacién puede
ser solamente discursiva y debe entenderse como un uso del lenguaje

figurado.
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Por otro lado, en lo referente a la definicién de “cuento popular mexi-
cano”, Morébito (2017) menciona al menos dos de los tres conceptos que
componen este sintagma. En lo referente al cuento, que el autor distingue
del mito y la leyenda, puede definirse en sus propias palabras:

Los cuentos, en cambio, pueden suceder una y otra vez, en lugar y tiempos
distintos. Al leerlos nos sentimos advertidos: en cualquier momento nos
puede ocurrir lo mismo. [...] los cuentos tejen la infinita tela del desorden:
las equivocaciones, las transgresiones y los infortunios a los que estin ex-
puestos todos los seres humanos, no importando qué tan estructurada esté
su vida al lado de sus semejantes (Morébito, 2017, p. 12).

Ademis de estos elementos, el autor menciona otras caracteristicas del
cuento, tales como el suspenso, la aparicién de un elemento sorpresivo y
su configuracién como instructivos de vida.

Igualmente, aparece la idea de “oralidad” como un elemento esencial
dentro de la configuracién del cuento popular. Sin embargo, esta cualidad
parece hacer mds alusién a la idea de lo popular que del cuento. Aunque
Moribito no define lo popular, puede entenderse segtn lo dicho por Béjar
Navarro (2019) como “aquello que trata de las costumbres arraigadas en
un pueblo y que se transmite de generacién en generacién, conformando
lo que se llama la tradicién y en determinadas condiciones el folklore” (p.
6), aspecto que se verd en los temas que tratan los cuentos. Por dltimo,
con alusién a lo mexicano, éste se cifie por medio de dos elementos: el
territorio y el origen del narrador, este ultimo vinculado con el primer
elemento por medio de aquellos de quienes escuché y aprendié la histo-
ria, como la familia.

Por ultimo, cabe retomar la idea de que lo que interesa en este tra-
bajo es el teriomorfismo. Por tanto, se propone hacer un anélisis de tipo
semdntico y estructural, por medio del cual interesa describir, segtin lo
propuesto por Greimas (1993), las secuencias del texto. Se toma este paso
porque sirve particularmente para describir la estructura temitica de los
cuentos. Posteriormente, tras dividir el texto en secuencias, se analiza a
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los personajes y sus funciones de acuerdo con el esquema actancial de
Greimas (1993). Después, el anilisis se centra particularmente en las
secuencias donde sucede el fenémeno teriomérfico, que tendrd como ob-
jetivo describir cudles personajes aparecen, cudles funciones tienen, cudles
pueden transformarse, cémo y por qué pueden hacerlo, para qué utilizan
el cambio, entre otros elementos, con la finalidad dar cuenta de la funcién
del teriomorfismo dentro de los dos cuentos populares mexicanos.

4. Los hombres que se convirtieron en animales: un breve resumen
Los cuentos que se analizan en este trabajo narran dos historias muy
particulares. En el cuento “El hombre que se convirtié en jaguar” se na-
rra la historia de un hombre que podia convertirse en jaguar, habilidad
que utiliza para robar telas junto con su compadre. El hombre que podia
convertirse en jaguar transmite el secreto de cémo convertirse en jaguar a
su compadre, quien no tarda en seguir sus instrucciones para poder con-
vertirse en jaguar y robar. Tras un tiempo de buena fortuna, el compadre
transmite el secreto a uno de sus empleados, sin embargo, no comparte
con él un detalle crucial, que es que al robar no debe llevarse el dinero. Asf,
el muchacho sigue todas las instrucciones de robar junto con su patrén
convertido en jaguar, pero se lleva el dinero de las tiendas donde robaron.
Este hecho provoca que los tenderos los persigan y maten al muchacho.
Esto ocasiona, a su vez, que la madre del muchacho demande al patrén,
logrando que lo apresen y después lo maten. Al final, ella se queda con
toda su fortuna.

Por otro lado, el cuento “El hombre que se convirtié en zopilote” narra
la historia de una familia que tenia un hijo flojo. Para animarlo a trabajar,
la familia le buscé una mujer bonita y le regalaron un pedazo de tierra
para que la trabajara. Aunque su familia y su mujer hacian de todo para
hacerlo trabajar, éste seguia echado a la sombra de un drbol todos los
dias. Un dia un zopilote bajé a preguntar sobre su trabajo y €1, dado que
era flojo, crey6 que la vida del zopilote era mejor. Tras un intercambio de
palabras, acordaron cambiarse las ropas y hacer lo que a cada uno corres-
pondia. Muy pronto el muchacho descubrié su dificil vida, mientras que
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el zopilote sorprendia con su trabajo a la esposa. Aunque el zopilote le
habia dicho al muchacho que rondara la comida tres veces antes de bajar,
éste no siguié su instruccién por flojera. Asi, tras ver una humareda que
imaginé el vapor de un animal muerto, éste “cay6é en medio del fuego,
muriendo al instante y sin probar alimento” (Morébito, 2017, p. 551).

5. Las secuencias textuales
Siguiendo la propuesta de Greimas (1993) se han dividido los dos cuen-
tos en secuencias textuales, centrado en la informacién que las oraciones
y/o sintagmas contienen. Greimas y Courtés (1982) definen la secuencia
como “unidad textual obtenida por el procedimiento de fragmentacién”
(p. 347). Asi mismo, los autores definen dos tipos de secuencias, de las
cuales interesa el segundo tipo, definidas como “resimenes aproximati-
vos, de orden temadtico, que ayudan a hacerse una idea de la economia
general del discurso examinado” (Greimas y Courtés, 1982, p. 347). Al
respecto de su uso, Greimas (1993) suele utilizar sintagmas para nominar
las secuencias, pero en ninguna de sus dos obras consultadas limita la
estructura del nombre. Por ende, para nombrar las secuencias se recurre
en algunos casos a sintagmas y en otros a oraciones para captar mejor el
contenido de las secuencias.

Se ha dividido el cuento “El hombre que se convirtié en jaguar” en
23 secuencias textuales, las cuales se ordenaron y nombraron como se

propone en la Tabla 1:

Tabla 1.

Secuencias del cuento E/ hombre que se convirtio en jaguar.

SECUENCIA 1 | El syjeto teriomorfo

SECUENCIA 2 | Los compadres

SECUENCIA 3 | Revelacién del secreto

SECUENCIA 4 | Instrucciones para robar y la prohibicién

SECUENCIA 5 | Aceptacién del robo

SECUENCIA 6 | Elrobo de la tienda
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SECUENCIA 7

La reparticién del botin

SECUENCIA 8

Cémo transformarse en jaguar

SECUENCIA 9

El compadre se convierte en jaguar

SECUENCIA 10

El hombre le cuenta a su mujer y propone al compadre seguir robando

SECUENCIA 11

La riqueza del compadre y la esposa

SECUENCIA 12

El muchacho trabaja para el compadre

SECUENCIA 13

El compadre revela el secreto al muchacho

SECUENCIA 14

El muchacho y su madre

SECUENCIA 15

Instrucciones para robar

SECUENCIA 16

La transformacién y la prohibicién

SECUENCIA 17

El robo

SECUENCIA 18

La desgracia (la transgresién de la prohibicion)

SECUENCIA 19

El compadre regresa a casa

SECUENCIA 20

La madre pregunta por su hijo

SECUENCIA 21

El hijo muerto

SECUENCIA 22

Madre descubre la verdad

SECUENCIA 23

El desenlace (venganza y castigo)

Fuente: Elaboracién propia.

El cuento E/ hombre que se convirtid en zopilote se dividié en 21 secuen-
cias textuales, las cuales se ordenaron y nombraron como se propone en

la Tabla 2:

Tabla 2.

Secuencias del cuento E/ hombre que se convirtio en zopilote.

SECUENCIA 1 | El hijo flojo de la familia

SECUENCIA 2 | La obligacién

SECUENCIA 3 | Elregalo del padre

SECUENCIA 4 | Aparente enmiendo

SECUENCIA 5 | La esposa y la familia no logran que el hombre cambie
SECUENCIA 6 | El hombre conoce al zopilote

SECUENCIA 7 | Teriomorfismo: el cambio de papeles
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SECUENCIA 8 | Las instrucciones del cambio
SECUENCIA 9 | La sorpresa de la esposa
SECUENCIA 10 | El olor del esposo

SECUENCIA 11 | El zopilote ve al hombre
SECUENCIA 12 | El zopilote ahuyenta al hombre
SECUENCIA 13 | Recordatorio de las instrucciones
SECUENCIA 14 | El zopilote cuenta el secreto a la esposa
SECUENCIA 15 | La esposa acepta el cambio
SECUENCIA 16 | La esposa maldice al esposo
SECUENCIA 17 | El hombre busca alimento
SECUENCIA 18 Epoca de cuaresma

SECUENCIA 19 | Hombre ve quemazén

SECUENCIA 20 | Hombre cree ver alimento y se lanza (transgresion de la instruccién)
SECUENCIA 21 | Muerte del hombre

Fuente: Elaboracién propia.

En “El hombre que se convirtié en jaguar”la narracién es mds extensa,
por ende, las secuencias contienen mds informacién en comparacién con
“El hombre que se convirtié en zopilote”, ya que éste es mds corto y den-
so, por lo que las secuencias son mds breves. Esta divisién en secuencias
textuales permite ubicar de manera muy precisa el contenido seméntico
de un conjunto de sintagmas y oraciones en unidades mds pequeiias.
Asi mismo, la divisién permite establecer diferencias temdticas entre un
cuento y otro, asi como la ubicacién rdpida de los actantes, que se abordan
de manera mds precisa en el siguiente apartado.

6. El esquema actancial aplicado a los cuentos

Al aplicar el modelo actancial de Greimas (1993), y tomando en cuenta
la divisién secuencial de los cuentos, es posible observar diversos actantes,
algunos de los cuales pueden desempenarse por diversos personajes. En
este sentido, las funciones a las que Greimas (1993) resume su esquema
actancial son seis, que pueden entenderse siguiendo la propuesta de Saniz

Balderrama (2008) de la siguiente forma:

162 Andlisis del cuento popular mexicano



un sujeto “(S) desea un objeto” (O) (ser amado, dinero, honor, felicidad, po-
der o cualquier otro valor...); es ayudado por un ayudante “(Ay) y orientado
por un oponente)” (Op); el conjunto de los hechos es deseado, orientado,
arbitrado por un destinador “(D1)= en beneficio de un destinatario” (D2).
(p. 95).

Ademis de este resumen, el autor aclara que los actantes siempre
aparecen en oposiciones, es decir, sujeto/objeto, destinador/destinatario y
ayudante/oponente. Cabe resaltar, de acuerdo con la aplicacién del esque-
ma que hace Greimas (1993), que los actantes pueden desempefiarse por
un mismo personaje y, en otras ocasiones, las funciones pueden cambiar
de un personaje a otro. Asi mismo, los actantes pueden aparecer no sélo
como personajes, sino también como ideas o conceptos abstractos, men-
cionados directa o indirectamente. De acuerdo con esta propuesta, estos
son los conceptos que se utilizan en el andlisis para referir a los distintos
actantes.

7. El esquema actancial en “el hombre que se convirtié en jaguar”
En el cuento “El hombre que se convirtié en jaguar” es posible observar
la presencia de una doble estructura narrativa, que puede dividirse por
medio de las secuencias 1-11 y 12-23. De las secuencias 1 a 11, el hombre
1, el cual se podia convertir en jaguar, transmite su secreto al hombre 2
(su compadre), quien a su vez comparte el secreto con el muchacho en la
secuencia 12, pudiendo nominarse historia 2 en ese punto, la cual es la
principal por su desenlace. De las secuencias 12 a 23 se pueden observar
a los otros actantes, por medio de los cuales el cuento tendrd nudo y
desenlace, situando actancialmente al hombre 1 como un ayudante.

De esta manera, en las secuencias 1 a 11 se tiene que el hombre 1 es
el sujeto de la historia 1, iniciando parte de la trama con la siguiente
idea: “Me puedo convertir en jaguar” (Mordbito, 2017, p. 519), la cual
se ubica en la secuencia 3. El hombre 2 muestra incredulidad, frente a la
cual el hombre 1 le da instrucciones a seguir para cuando éste aparezca
como jaguar. Sin embargo, antes de transformarse, en las secuencias 3
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y 4 el hombre 1 le da las instrucciones a su compadre para robar. En la
secuencia 4 aparece el objeto que quieren conseguir (telas) y en la mis-
ma secuencia aparece una advertencia, “Lo unico que no debes tomar es
dinero” (Mordbito, 2017, p. 520), la cual puede entenderse, en ese punto,
como una pista de la configuracién del oponente, que en términos de
Propp sera entendido como una prohibicién que no debe romperse.

Tras la secuencia 5 se entiende que el hombre 2 ha aceptado realizar
el robo y, por ende, también convertirse en ayudante para conseguir el
objeto, tal como dice la secuencia 5:

—“[...] :sMe entendiste?
—Si.
—Entonces vamos?

—Vamos, pues”.
(Moribito, 2017, p. 520).

Después de realizar el robo, los compadres “se repartieron a la mitad el
botin” (Morébito, 2017, p. 520). Este fragmento, inserto en la secuencia
7, permite afirmar que sujeto y ayudante son los destinatarios del objeto.
Por ultimo, sélo quedaria mencionar el destinador de la historia 1, en-
tendido como aquello que moviliza al sujeto a conseguir el objeto. En este
punto, el motivo del hombre 1 no es explicito y sélo puede rastrearse a
partir del destinador del hombre 2, que es el hecho de ser pobre, visto en
este fragmento “La gente se extraiié de que un hombre pobre se hubiera
hecho rico” (Morébito, 2017, p. 521). Por ultimo, cabe mencionar que el
robo no sélo se da gracias al ayudante hombre, sino también a la capa-
cidad del hombre 1 de transformarse. En este sentido, la piel del jaguar
puede ser catalogada también como ayudante.

En las secuencias 8 a 10 el hombre 2 le pregunta al hombre 1 cémo
convertirse en jaguar, a lo que el hombre 1 le revela la informacién, don-
de le habla de “una cueva que habia a las afueras de la ciudad. En ellas
habia pieles de animales, pieles de jaguar, de oso, de puma y de otras
fieras” (Morébito, 2017, p. 520). Para poder convertirse basta con que se
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“ponga”la piel para transformarse en ese animal. Asi, en las secuencias 9
y 10 expresan cémo el hombre 2 se convierte en jaguar y cémo después
regresa a casa para contarle a su esposa. En este punto, el hombre 1 deja
de aparecer en la historia, por lo que el hombre 2 se convierte en el sujeto
de la historia 2.

Tras analizar hasta este punto las secuencias 1 a 11 se puede decir que
en la secuencia 11 estd el fin de la historia 1, donde dice que:

Al cabo de un mes, con el dinero de los robos, el compadre se construyé una
casa nueva. La gente se extraié de que un hombre pobre se hubiera hecho
rico de la noche a la mafiana y se pregunté cémo lo habia logrado (Morébito,

2017, p. 521).

De esa forma, se considera que en la secuencia 12 comienza la historia
2, debido a que después de esta secuencia el hombre 1 ya no vuelve a salir
y aparece un “muchacho pobre” (Mordbito, 2017, p. 521) que va con el
hombre 2 en busca de trabajo, quien reconfigura la historia y agrega un
nudo y desenlace al cuento.

De acuerdo con lo anterior, la historia 2 comienza cuando el chico
descubre un cuarto con telas y le pide prestado a su patrén:

Una mafiana, al abrir la habitacidn, el chico vio que estaba llena de ropa, de
telas y de tejidos de toda clase. Entonces le pidi6 al duefio de la casa un peso

de manta prestado, porque queria hacerse una camisa (Mordbito, 2017, p.
521).

Para lo cual el patrén responde de manera negativa y, en su lugar, le
revela al muchacho su secreto. En este punto, ademas, se puede observar
que aun cuando la piel sea, en cierto sentido, ayudante, ésta sélo es util
hasta que el sujeto encuentra a un ayudante. Asi, la secuencia 13 repite
la misma informacién de la secuencia 3. Sin embargo, a diferencia de la
historia 1, en la secuencia 14 el muchacho le cuenta a su madre el secreto
del patrén, la cual se muestra incrédula en ese punto de la historia.
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De esta manera, al igual que en la historia 1, el sujeto le da las instruc-
ciones al muchacho para robar antes de transformarse, sin embargo, aqui
no es mencionada la prohibicién de la historia 1, por lo que desde la se-
cuencia 15 puede preverse un fatidico desenlace. Asi, ya en las secuencias
16 y 17 el muchacho se ha convertido en ayudante, quien junto con el su-
jeto roba una tienda en busca del objeto (telas). El destinador del sujeto
ya no es la pobreza, como en la historia 1. Para el muchacho ayudante, en
cambio, su destinador, en primera instancia, es hacerse una camisa, pero
implicitamente estd caracterizado como alguien pobre. En este sentido,
el destinatario del objeto en esta historia recae principalmente sobre el
hombre 2 y el muchacho, y en un segundo plano, en la esposa del hombre
2 y la madre del muchacho.

Asi pues, dado que el sujeto no menciona a su ayudante sobre el opo-
nente (o la prohibicién), el ayudante comete un error, que deriva en su
posterior muerte. Lo que en un principio era una prohibicién termina
por configurar, hasta la secuencia 18, a un oponente mas grande por me-
dio de los tenderos y sus perros. En este punto, por tanto, queda esperar
el desenlace propio del hecho de que el actante sujeto no haya podido
conseguir su objeto deseado, final que serd caracteristico de este cuento
popular en particular. De la secuencia 19 ala 23 se desarrolla el desenlace,
donde el sujeto tendrd que enfrentarse a un nuevo problema y donde la
madre del muchacho funciona como el oponente.

El esquema actancial en este punto vuelve a sufrir un cambio y su
configuracién depende del punto de vista que se toma. Dado que el cuen-
to sigue la historia del hombre 2, este punto de vista es esencial para
definir el esquema. Por tanto, al cambiar la trama, el objeto del sujeto
cambia, pues ahora desea librarse de la culpa, motivado por el deseo de
no ser encarcelado. La madre, por otra parte, aparece como un oponente
en busca de justicia. Sin embargo, aunque el esquema no lo considera, la
oponente recibe ayuda de las autoridades, apoyada en lo dicho por su hijo
en la secuencia 14. Al final, el sujeto es encarcelado y matado y la madre
se queda con toda su fortuna.
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Siguiendo el esquema, puede verse que la funcién de sujeto pudo ha-
ber sido cumplida por tres personajes, sin embargo, esta funcién sélo la
cumplen el hombre 1y 2 debido a que el hombre 2 olvida mencionar una
prohibicién al muchacho, que puede ser entendida como la base de un
oponente que posteriormente se vuelve mds grande o como una funcién
que pasa de una prohibicién (entidad abstracta) a otros personajes (ten-
deros, perros, la madre y las autoridades). En este sentido, una primera
conclusién al respecto de este cuento tiene que ver con el rompimiento
y/o transgresién de las reglas o prohibiciones, debido a que esto tiene
consecuencias tan grandes como la cédrcel o la muerte. El triunfo de la
madre oponente, por otro lado, muestra que el esfuerzo realizado por el
hombre 2 no pudo ser disfrutado por él. Para este final puede acudirse a
una frase popular: nadie sabe para quién trabaja.

Para resumir este andlisis se propone presentar un esquema que ubica
a los actantes de la primera historia:

Esquema 1.
El esquema actancial en la historia 1.

Pobreza ‘ Objeto ‘ Compadres
DeSﬁnaN ﬁﬁnataﬂo
w Telas {

J Hombre 1 L
/ Sujeto \

Dinero ‘ ‘ Hombre 2
Oponente Ayudante

Fuente: Elaboraciéon propia con base en Saniz Balderrama (2008).
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Este esquema cambia cuando inicia la historia 2, es decir, cuando el
hombre 2 cuenta el secreto al muchacho. Cuando el hombre 2 se convier-
te en sujeto, las funciones actanciales pasan a otros personajes, tal como se
muestra en el siguiente esquema:

Esquema 2.
El esquema actancial en la historia 2.
Avaricia ‘ Objeto ‘ Hombre 2 y muchacho
DeStinaN ﬁtinatario
—‘ Telas (
J Hombre 2 L
/ Sujeto \
Dinero ‘ ‘ Muchacho2
Oponente Ayudante

Fuente: Elaboracién propia con base en Saniz Balderrama (2008).

Al comparar el esquema 1y el esquema 2 pueden verse una serie de
cambios, propios del cambio dentro de la historia. Sin embargo, un as-
pecto importante dentro de este cuento es el actante oponente, el cual
tiene como origen el dinero y una prohibicién que (en términos de Pro-
pp, 1989) no debe romperse. Sin embargo, debido a que el hombre 2
olvida mencionar esta prohibicién al muchacho, ésta se rompe y origina
que la funcién de oponente pase a los tenderos y los perros, quienes los
persiguen y matan al muchacho. Esta configuracién del oponente, sin
embargo, no se termina alli para el hombre 2, sino que éste, al ser culpable
de la muerte del muchacho por no mencionarle la prohibicién, la madre
ocupa ahora la funcién de oponente, quien denuncia al hombre 2 con las
autoridades y éste es detenido y después muerto.
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El actante oponente es complejo en este cuento y resulta ser la base
por medio del cual puede llegarse a una reflexién final. Asi, se propone
esquematizar el cambio de la funcién del actante oponente de la siguiente
forma:

Esquema 3. El oponente por medio de cuatro actantes.

Dinero }—»{ Tenderos ‘—P{ Perros H Madre

Fuente: Elaboracién propia.

Este esquema pretende representar no sélo la configuracién del opo-
nente, sino el cambio de funcién de acuerdo con el desarrollo de la trama.
De acuerdo con Propp (1989), cuando una prohibicién es transgredida
“aparece ahora en el cuento un nuevo personaje, al que podemos llamar
el antagonista” (p. 50). Lo propuesto aqui, siguiendo a Greimas (1993),
es que el oponente se configura desde la prohibicién misma, que al ser
transgredida hace que la funcién de oponente se traslade de un personaje
a otro hasta terminar en las “autoridades”, quienes tienen la funcién social
de aplicar la justicia y, por ende, el castigo visto en el cuento.

Se ha hecho especial énfasis en el oponente porque éste supone la par-
te esencial del cuento por medio del cual se configuran las consecuencias
de la transgresion, que se configura no sélo textualmente, sino también de
manera social, aunque indirectamente. En otras palabras, la formulacién
de la prohibicién al respecto del dinero contiene en si misma un conjunto
de prohibiciones sociales ya transgredidas, que pueden observarse en los
actos delictivos que llevan a cabo los compadres y el muchacho. En este
sentido, la prohibicién en el cuento no es més que la advertencia de que
ya existen normas y leyes sociales ya transgredidas, por lo que, si ésta no
se cumple, recaen sobre el sujeto las consecuencias de esas otras transgre-
siones sociales.

Se ha llegado a esta conclusién por medio del analisis de los actantes
del cuento aplicando el esquema actancial de Greimas (1993) y conside-
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rando el aspecto social implicito en este tipo de cuentos. Para sustentar
ain mds esta conclusién se puede recurrir a un sistema de ideas (cosmo-
visién) del pueblo donde el cuento fue recolectado, aspecto que se aborda
en el siguiente apartado. Por otro lado, interesa destacar la figura de la
madre como el punto de unién entre la transgresién y el castigo del hom-
bre 2, pues no son las autoridades las que aparecen en escena, sino hasta
que la mujer investiga y acusa al hombre. De esta forma, la madre aparece
como el medio por el cual la justicia es aplicada. Por lo anteriormente
mencionado, dado que el robo del dinero es el punto clave dentro de la
historia, hace pensar en él como aquel tnico y capaz de activar, aunque
indirectamente, la ingenieria de la justicia para que sea aplicada.

Para finalizar, interesa mencionar una incégnita que el cuento presenta
por medio del teriomorfismo: ¢la animalidad representa sélo el medio
tisico por el cual los compadres pueden robar o, por el contrario, la ani-
malidad simboliza el aspecto irracional del ser humano en términos de
un desapego de las reglas sociales? Si inicamente es un medio fisico, el
teriomorfismo funciona s6lo como mecanismo literario para aleccionar al
lector, asi como en las fabulas. Sin embargo, si éste simboliza ese aspecto
irracional en los términos antes expresados, entonces el teriomorfismo
funciona no s6lo de manera literaria, sino también social, como un medio
para exponer las consecuencias de dicho cambio. Para cerrar el analisis
sobre este cuento, en el siguiente apartado se aborda esta incégnita con
relacién a la funcién del teriomorfismo desde el punto de vista de los
nahuas sobre el nahualismo.

8. El nahualismo: nonotzale o el ladrén-nahualli

El nahualismo alude a la capacidad de transformarse en animal, capaci-
dad que tradicionalmente ha sido asociada a los brujos. Sin embargo, tal
como expone Martinez Gonzalez (2019), el fenémeno del nahualismo es
mucho mds complejo y considera que esta visién del nahual como hom-
bre brujo ha sido superada. De acuerdo con esto, en su libro se encuentra
una propuesta sobre los tipos de nahuales que existen: 1) buen nahualli, 2)
mal nahualli, 3) tlahuipuchtli y 4) ladrones-nabualli, de los cuales interesa
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abordar el cuarto tipo, ya que aparece asociado con distintos grupos de
nahuas y porque este tipo de nahualli encaja con el que aparece en el
cuento “El hombre que se convirtié en jaguar”. Ya que el autor menciona
de manera general esta concepcién del ladrén-nahualli para los nahuas, se
toma esta propuesta tedrica como un posible acercamiento a la descrip-
cién del teriomorfismo y su funcién.

El ladrén-nahualli, segin Martinez Gonzilez (2019), aparece en
diversas fuentes, nominado de dos maneras: como nonotzale y como
temacpalitoti. De estos dos, interesa muy particularmente el primero. Se-
gin Martinez Gonzilez (2019), el nonotzale “no parece estar ligada a su
significado etimolégico, sino a la de un brujo-ladrén que robaba objetos,
cubierto por una piel de jaguar” (p. 411), aspecto que define de manera
exacta a los compadres del cuento. Ademads de esto, Martinez Gonzélez
(2019) registra medios preventivos como poner metales en los objetos
susceptibles de ser robados, ahuyentarlos con excremento de burro, poner
cruces en las balas con que los han de matar, entre otros. Este aspecto
puede verse en el cuento mediante la prohibicién de no robar dinero,
ya no como un motivo preventivo, sino como un hecho precautivo de
quienes roban para no disminuir su velocidad.

Otro aspecto que pudo observarse tras realizar el andlisis aplicando
el esquema actancial de Greimas (1993) fue que para poder realizar la
transformacién y, por ende, el robo, era necesario la presencia de un ayu-
dante. Sobre esto Martinez Gonzilez (2019) no menciona nada, pero
sirve para justificar la manera en la que otros ladrones-nabualli adquieren
las habilidades, ya que el autor menciona lo siguiente:

el que desea hacerse nahual debe recurrir a una persona del mismo sexo
de quien tenga sospecha que ejerce tal funcién. Si el nahualli no acepta, el
candidato a novicio deberd capturarlo bajo su forma no humana y, amena-
zdndolo de muerte, obligarlo a que lo tome como su aprendiz (Martinez
Gonzilez, 2019, p. 417).
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En el cuento puede verse que la transferencia de estas “habilidades’
no son buscadas por un “aprendiz”, sino que es el ladrén-nabualli quien
busca a un “ayudante-aprendiz” para transmitirle estos conocimientos.

Para cerrar, interesa mencionar el aspecto mds importante del cuento:
el estatus y el impacto de los ladrones-nahualli en la sociedad. Segin
Martinez Gonzilez (2019), “El nahualli es el flojo que se enriquece o
se gana ficilmente la vida sin trabajar. Es esta condicién irregular la que
es representada por la adopcién de una forma no humana” (p. 418). En
este sentido, y tal como se reflexionaba en el apartado anterior, este tipo
de nahualli es visto de manera negativa porque no se apega a las normas
sociales, en este caso, trabajar honradamente para ganar dinero. Por ende,
lo que el teriomorfismo viene a representar aqui es una manera simbdlica
por medio de la cual los sujetos se vuelven animales, no como un medio
para robar, sino como la consecuencia de robar, lo cual los lleva a recibir
un castigo.

En conclusién, el teriomorfismo es una manera de expresar una cri-
tica, y también una reflexion, hacia aquellos que se alejan de las normas
sociales, motivo por el cual se transforman en animales. Tal como dice
Martinez Gonzilez (2019), “Puesto que el nabualli no trabaja [...] es
pensado como préximo a la animalidad” (p. 419). Sin embargo, ese as-
pecto es tratado de forma diferente en el cuento, ya que no se produce el
teriomorfismo como causa de ser flojo y robar, sino como “ayudante”, lo
cual tiene sentido para el provecho mismo del ladrén-nahualli, pero no
para la sociedad. A pesar de eso, en este cuento el teriomorfismo tiene la
funcién de representar un proceso fisico que simboliza una degradacién
moral y/o social. Asi, la finalidad del cuento ha sido mostrar una critica a
la flojera, a los ladrones y a la manera “ficil” de ganarse la vida por medio
del teriomorfismo, simbolo aparentemente mas natural y conocido para
la cultura nahua.

9. El esquema actancial en “el hombre que se convirtié en zopilote”

Esta historia puede dividirse en dos por el cambio del hombre flojo en
zopilote, sin embargo, el hilo conductor es el mismo. En este cuento el
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sujeto de la historia es el hijo flojo que, a pesar de las obligaciones socia-
les y el interés de su familia por hacer de él algo de provecho, tiene como
objeto descansar. En este sentido, su destinador es la flojera y €l es el
destinatario. Sus oponentes, por otra parte, serdn sus padres y su esposa,
puesto que ellos quieren que €l trabaje. En esta historia, a diferencia de la
anterior, el cambio o la sorpresa no vendrd por medio del oponente, sino
por medio de lo que parece ser su ayudante.

De la secuencia 1 ala 5 se describe a un hijo que no le gusta trabajar
y al que su familia, y mds particularmente su padre, intenta incentivar a
trabajar consiguiéndole una esposa bonita y regalindole un terreno. Sin
embargo, a pesar de estos intentos, el hijo no hace el esfuerzo por tra-
bajar. Por tanto, es hasta la secuencia 6 cuando la historia tiene un giro
importante. En esta secuencia el hijo ve a un zopilote y lo llama. Enta-
bla en la secuencia 7 una conversacién con €I, quien dice, “Pues la mera
verdad, el trabajo me cuesta. Yo quisiera ser como ti, que nada mds te la
pasas volando” (Mordbito, 2017, p. 550), actividad que desde su punto
de vista resume su concepcién del zopilote como un ente que no trabaja.
De esta forma, tras conseguir cambiar, el hijo piensa que se ha librado
por completo del trabajo, pues ya convertido en zopilote no tendrd que
preocuparse mds por eso.

En la secuencia 8 el zopilote le explica qué es lo que come y qué debe
hacer antes de bajar: “Cuando encuentres algo deberds rondarlo tres ve-
ces antes de bajar por él, para evitar sorpresas desagradables” (Morébito,
2017, p. 550). En este punto, por tanto, el esquema actancial cambia,
pues el hombre ya ha cumplido con el objeto de descansar. Asi, aunque el
esquema ha sido descrito, la forma del sujeto cambia, obligando a que los
otros actantes cambien también. Por ello, tras la transformacion, el objeto
del nuevo sujeto es conseguir alimento. El destinador serd el hambre y el
destinatario serd él mismo. Por ultimo, el ayudante sigue vinculado con
el zopilote, quien le da la informacién que le servird de “ayuda”, mientras
que el oponente, que aparece hasta la secuencia 21 representado por el
tuego que le da muerte, puede pensarse como consecuencia de una trans-
gresion.
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En este sentido, este cuento, al igual que el anterior, tienen desen-
laces fatidicos y mortales debido a que los sujetos han trasgredido una
prohibicién o una instruccién, pero en dicha transgresién también se
encuentran implicitas transgresiones a normas morales y/o sociales. Este
hecho permite afirmar que los dos cuentos, aunque configurados median-
te actantes e historias distintas, tienen como culpables principales a los
sujetos mismos debido a su flojera y a su intento por tener una vida facil.
Ademis de esto, aunque el esquema de Greimas (1993) haga clasificar
a ciertos personajes, informacién o conceptos abstractos como actantes,
en el desenlace los sujetos cargan con la responsabilidad de su desgracia.
En otras palabras, tras haber analizado ambos cuentos con base en el
esquema actancial, los hechos permiten afirmar que el sujeto es, en cierta
medida, el oponente de su propia bisqueda del objeto, ya que no han
tomado en cuenta el beneficio comun, sino el beneficio propio.

Para resumir este andlisis se propone presentar un esquema que ubica
a los actantes del cuento:

Esquema 4.

Esquema actancial del cuento 2 antes del teriomorfismo.
Flojera ‘ Objeto ‘ Hombre
DestinaN ﬁtinatario
w Descansar {

Hombre
Sujeto
Familia Zopilote
Oponente Ayudante

Fuente: Elaboracion propia con base en Saniz Balderrama (2008).
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El teriomorfismo dado en este cuento permite que el hombre ya no
deba trabajar, sin embargo, el cambio de hombre a zopilote impone para
el “hombre zopilote” un nuevo objeto, impuesto ya no por un contexto
social, sino por un contexto natural propio del zopilote. De esta forma, el
esquema actancial vuelve a cambiar, quedando como se propone a con-
tinuacion:

Esquema 5.

Esquema actancial del cuento 2 después del teriomorfismo.

Hambre ‘ Hombre zopilote

Objeto ‘

Destinador Destinatario

Alimento

A

|
Hombre zopilote L

Sujeto

\ /

Instruccién ‘ ‘ Zopilote

Oponente Ayudante

Fuente: Elaboracién propia con base en Saniz Balderrama (2008).

En este cuento, asi como en el cuento “El hombre que se convirtié en
jaguar”, existe una prohibicién o instruccién que los sujetos deben seguir
y que, tras no seguirla, se desencadena una serie de hechos que producen
su muerte. Dicho de esta manera, el oponente pasa de ser s6lo una enti-
dad abstracta a algo tangible como el fuego.

Para finalizar con el andlisis de este cuento puede citarse lo dicho por
Fama (2016) en cuanto a la funcién negativa de las transformaciones hu-
mano-animal, donde “la metamorfosis representa una derrota, un atrin-
cheramiento, una evasién o un escape de un ambiente o una condicién
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intolerable” (p. 429). Esta transformacién negativa puede explicarse en
este cuento por medio del andlisis realizado, pues el hombre flojo esca-
pa de su condicién humana para no cumplir con la obligacién social de
trabajar. Sin embargo, tras escaparse de una parte de esta obligacién, se
enfrenta a una nueva obligacién debido al cambio de su condicién en
animal. La conclusién de este cuento, por tanto, lleva a pensar en el hecho
de que todo ser vivo debe cumplir con reglas que impone la sociedad
(para el humano) o la naturaleza (para los animales).

Ademis de lo anterior, un dltimo aspecto que interesa recalcar es la
inconsciencia del hombre en torno a la importancia del trabajo. La vida
del hombre flojo era sostenida por su familia, por tanto, al no tener que
preocuparse por el alimento, tampoco le importaba trabajar. Esta incons-
ciencia es lo que hace que el hombre flojo busque escapar de trabajar el
campo, pues en el contexto planteado en el cuento éste se propone como
el inico medio para sustentar a una familia. De esta manera, la otra con-
clusién a la que conduce el cuento es a la de no darle todo a los hijos, pues
este hecho se posiciona como un antecedente que justifica el proceder del
hijo. Por dltimo, queda mencionar que el teriomorfismo funciona aqui
como el medio a través del cual se configura el castigo; sin embargo, en
el siguiente apartado se propone ampliar un poco este fenémeno para
entenderlo desde la cosmovisién tzeltal.

10. La cosmovision tzeltal: el /a4’ o de la representacion del poder
social

En el cuento “El hombre que se convirtié en zopilote” es posible observar
la presencia de un zopilote, cuya funcién actancial es la de ser ayudante
para el hombre flojo mediante el cambio de ropas. Este fenémeno terio-
morfico, desde un punto de vista occidental, tendria que ser catalogado,
segin la propuesta de Todorov (1981), como maravilloso. Sin embargo,
si se accede a la cosmovisién de los tzeltales se hallard que el teriomor-
fismo no es un hecho fantistico. Segin Maurer-Avalos (1979) en la
cosmovisién de los tzeltales el humano tiene una /24’ definida como “un
tipo especial de alma que reciben determinadas personas en vez del alma
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ordinaria, y que puede ser un animal o algin fenémeno natural, como el
rayo” (p. 222). Segun el autor, existen diversos tipos de /a&’, entre los que
se encuentran las aves rapaces, punto de interés para este trabajo porque
aparece el zopilote en el cuento.

Segun Maurer-Avalos (1979), las aves rapaces “se atribuyen a los
Principales” (p. 223), definidos como las autoridades méximas de la co-
munidad; y en lo referente al mal que sufren los humanos, los Principales
“pueden castigar a los transgresores de modo visible (en los tribunales),
pero también en forma misteriosa por medio de enfermedades, desgra-
cias y muerte. Siempre actan comunitariamente y en beneficio de la
comunidad” (Maurer-Avalos, 1979, p. 221). La transgresién a la que se
hace alusién no es explicita en el trabajo del autor, sin embargo, si men-
ciona tres tipos de males:

1) El mal legitimo o justo.
2) El mal ilegitimo.

3) El mal ocasionado por seres humanos poderosos.

De estos tres, interesa particularmente el Gltimo, que puede igualmen-
te dividirse en legitimo e ilegitimo. Sobre éste, Maurer-Avalos (1979)
menciona que:

Puede ser legitimo, mandado por los representantes de los antepasados,
Principales, autoridad méxima de la comunidad. Estos pueden castigar a los
transgresores de modo visible (en los tribunales), pero también en forma
misteriosa por medio de enfermedades, desgracias y muerte. Siempre actiian

comunitariamente y en beneficio de la comunidad (p. 221).

Asi pues, de acuerdo con la forma en la que los males son catalogados,
la muerte del hombre flojo pudo haber sido ocasionada por un Principal,
entendiendo a este actor como implicito, ya que son éstos los que estin
asociados con un ave rapaz como el zopilote.
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En este sentido, segun expone Maurer-Avalos (1979), el mal legiti-
mo y su castigo para los tzeltales no deviene necesariamente de “Dios y
sus santos”, sino que este también puede devenir de los Principales. De
acuerdo con esto, lo que interesa mostrar aqui es que el zopilote (asociado
con un principal capaz de castigar un mal hecho por el humano) en la
cosmovision tzeltal representa el medio por el cual el castigo y/o el mal
puede ser llevado a cabo. Visto asi, el teriomorfismo (y el zopilote) en este
cuento no es mds que la representacién metaférica de un poder social que
castiga al humano de una “forma misteriosa” debido a una transgresién
social. En otras palabras, el cuento presenta una critica hacia la flojera, no
trabajar y querer escaparse de las obligaciones sociales por medio de un
cuento configurado, en parte, a través del teriomorfismo.

11. Las secuencias del teriomorfismo en accién
El fenémeno del teriomorfismo aparece en los cuentos de una manera
muy similar en cuanto a sus funciones de acuerdo con el esquema ac-
tancial de Greimas (1993). En el cuento “El hombre que se convirtié
en jaguar’ el teriomorfismo se da a partir de una piel que el hombre 1
encontrd en una cueva afuera del poblado, descubrimiento que transmite
al hombre 2. Por otro lado, en el cuento “El hombre que se convirtié en
zopilote” el teriomorfismo como tal se da a partir de que el hombre flojo
se cambia las “ropas” con el zopilote. En el primer cuento se tiene, por
tanto, la capacidad de transformarse en animal mediante una piel. Sin
embargo, esta “piel”s6lo serd entendida en términos de un objeto ayudan-
te (“capacidad de transformarse en animal” segtin Propp, 1989) hasta que
ésta se utiliza para conseguir telas, es decir, para robar, que constituye el
objeto segin el esquema de Greimas (1993). En “El hombre que se con-
virtié en zopilote”, en cambio, el ayudante (zopilote) se desdobla en un
objeto miégico (ropas), por medio del cual el hombre flojo logra su objeto.
En ambos casos, el teriomorfismo no es impuesto, sino que éste es
buscado vy, posteriormente, aceptado. Los compadres, a diferencia del
hombre flojo, tienen la posibilidad de volver a ser humanos, aspecto que
influye en el final de los cuentos. A partir de este punto interesa men-
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cionar ya no la manera en que estos personajes adquieren la animalidad,
sino la manera en la que la utilizan. En “El hombre que se convirtié en
jaguar” los dos hombres que descubren cémo transformarse en jaguares
utilizan dicha transformacién para robar. Por otra parte, en “El hombre
que se convirtié en zopilote” el hombre flojo encuentra en la animalidad
una manera de escapar del trabajo.

Asi pues, la manera en que los sujetos de ambos cuentos utilizan la
animalidad los lleva a la muerte debido a que han roto con algunas nor-
mas e ideales sociales, tales como no trabajar y querer una vida facil. En
este sentido, se critica la flojera, la holgazaneria, el no ganarse la vida
trabajando el campo, como menciona Martinez Gonzélez (2019) sobre
los nahuas, pero que puede verse también ese aspecto del trabajo de cam-
po en el cuento tzeltal. En estos cuentos se halla, por tanto, un modelo
implicito sobre lo que es un hombre y cémo debe ganarse la vida, siendo
la flojera y/o querer ganarse la vida de manera ficil los aspectos centrales
de la critica. Dicha critica, sin embargo, se ha configurado de manera
distinta en cada cuento, obedeciendo a valores, ideas y modelos animales
distintos por medio de los cuales se configura el teriomorfismo; para los
nahuas, por medio del nahualismo, para los tzeltales, por medio un poder
social simbolizado en el zopilote.

En los dos cuentos analizados el teriomorfismo posibilita la anima-
lidad hacia la que los sujetos transitan y por medio de la cual es posible
cumplir los objetos (o deseos) que desean conseguir. Sin embargo, tal
como se analizé en apartados anteriores, al cumplirse los objetos de los
sujetos el esquema actancial de los cuentos cambia, propiciando que éstos
deban buscar otros objetos que no eran pensados ni deseados, pero que
han tenido que buscarlos por su descuido. Asi, aun cuando la animalidad
es dada primero como ayuda, posteriormente se vuelve un medio por el
cual se encuentra un castigo para los sujetos de ambos cuentos. El sujeto
de “El hombre que se convirtié en jaguar” vuelve a su naturaleza humana
y por medio de la madre y las autoridades éste es sometido a las leyes
sociales, para posteriormente ser matado. Para el sujeto de “El hombre
que se convirtié en zopilote” el castigo se presenta en su forma animal,
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pues creyendo escapar de las obligaciones sociales, termina por tener que
cumplir disposiciones naturales que, por desconocimiento y descuido, lo
llevan a su muerte.

Para finalizar este apartado, y tras haber realizado el andlisis de las
secuencias textuales y los esquemas actanciales, puede concluirse que el
teriomorfismo tiene varias funciones dentro de los cuentos populares
mexicanos analizados, las cuales pueden resumirse en los siguientes pun-
tos:

1. El teriomorfismo se produce al ponerse pieles o “ropas”.

2. El teriomorfismo funciona como objeto magico o ayudante para
que los sujetos de los cuentos adquieran sus objetos (o cumplan sus
deseos).

3. El teriomorfismo funciona como parte de la trama y por medio del
cual aparece una parte del oponente: instruccién, regla o prohibicién y
su transgresion en términos de Propp (1989).

4. El teriomorfismo funciona como un medio que genera parte del
movimiento de la trama y/o la historia.

5. Como mecanismo literario, el teriomorfismo funciona de mane-
ra metaférica para entender el deseo de los sujetos por conseguir
un objeto.

6. El teriomorfismo funciona segiin un modelo de ideas y valores
propio de cada cultura para representar el alejamiento de las leyes y
obligaciones sociales y su castigo.

7. El teriomorfismo funciona como medio para configurar lo maravi-
loso.

En cuanto al punto seis, cabe destacar que el teriomorfismo no es
negativo en ambos cuentos. En el cuento nahuatl la animalidad si se con-
sidera un defecto, ya que supone un alejamiento de las leyes sociales. Sin
embargo, tal como menciona Martinez Gonzilez (2019), el nabualli no
es siempre malo y sus funciones no se limitan necesariamente a la trans-
formacioén. Por ello, es necesario analizar la transformacién con relacién

180 Andlisis del cuento popular mexicano



a su funcién. Por otro lado, en el cuento tzeltal, lo animal tampoco es
negativo, pues consideran que muchas personas pueden tener un /ab’y
esto puede hacer alusion a diversos aspectos de las personas, que aqui se
delimité a la representacién metaférica de las leyes sociales por medio
del zopilote. Por dltimo, en cuanto al punto siete, éste serd abordado mds
extensamente en el siguiente apartado, puesto que aun cuando estd vin-
culado de manera directa con el teriomorfismo, requiere hacer precisiones
tedricas para hacer la vinculacién.

12. El teriomorfismo en los cuentos ¢real, extrafio o maravilloso?
Tal como se ha podido ver en el andlisis hasta ahora realizado, la trama de
los cuentos populares que se abordan en este trabajo debe una gran parte
de su construccién y funcionamiento al teriomorfismo. En este sentido,
al analizar este proceso de transformacién entre lo humano y lo animal
es inevitable pensar este fenémeno con relacién a lo fantéstico. Para ello,
se hace necesario recurrir a Todorov (1981) para delimitar el fenémeno
del teriomorfismo con relacién a lo fantistico y su posterior entrada a lo
maravilloso.

En primera instancia, Todorov (1981) menciona que lo fantdstico
ocurre cuando, “En un mundo que es el nuestro, el que conocemos, sin
diablos, silfides, ni vampiros se produce un acontecimiento imposible de
explicar por las leyes de ese mismo mundo familiar” (p. 18). Sin embargo,
conforme se desarrolla la trama de los textos que entran en esta catego-
ria, el personaje principal o el lector pueden explicar ese acontecimiento
imposible por dos vias:

Si decide que las leyes de la realidad quedan intactas y permiten explicar
los fenémenos descritos, decimos que la obra pertenece a otro género: lo
extrafio. Si, por el contrario, decide que es necesario admitir nuevas leyes de
la naturaleza mediante las cuales el fenémeno puede ser explicado, entramos
en el género de lo maravilloso. (Todorov, 1981, p. 31).
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El problema de esta categorizacién es que los acontecimientos im-
posibles provocan una reaccién particular en otros personajes y, ademas,
dichos acontecimientos suelen ser el tema central de los cuentos, ya que
Todorov (1981) menciona que al final debe haber una explicacién sobre
esos hechos, explicacién que lleva a determinar si un cuento entra en el
terreno de lo fantistico, lo extrafio o lo maravilloso.

En los cuentos aqui analizados el teriomorfismo se presenta en “El
hombre que se convirtié en jaguar” como un hecho imposible, presente
en la secuencia 3 “Revelacién del secreto™

“—Tengo que decirte algo, compadre.
—:Qué es?

—DMe puedo convertir en jaguar.
—Tu? No te creo”.

(Moribito, 2017, p. 519).

En ese punto se entra en el terreno de lo fantistico, entendiendo esta
nominacién como un estatus que se resuelve hasta saber el final de la
trama.

El “hecho imposible” de convertirse en jaguar no serd explicado sino
hasta la secuencia 8 “Cémo transformarse en jaguar”, donde el hombre 2
descubre que para transformarse en jaguar basta con “ponerse” una piel de
jaguar. En este punto la explicacién al hecho imposible es parcial, puesto
que sélo es posible explicarlo afiadiendo nuevas leyes de la naturaleza, en
este caso particular, la de ponerse la piel de un animal para transformarse
en €l. De esta forma, el cuento abandona lo fantdstico para convertirse
en maravilloso. Con este nuevo estatus la historia sigue avanzando, cum-
pliendo lo dicho por Todorov (1981), “los elementos sobrenaturales no
provocan ninguna reaccién particular en los personajes, ni en el lector
implicito” (Todorov, 1981, p. 40), ya que cuando el hombre 2 le cuenta a
su esposa no se registra ninguna reaccion.

Posteriormente, en lo categorizado como historia 2 de ese mismo
cuento, el hombre 2 le cuenta su secreto al muchacho en la secuencia

182 Andlisis del cuento popular mexicano



13 “El compadre revela el secreto al muchacho”, sin embargo, el mucha-
cho sélo responde “—¢Tu? ;Cémo?” (Mordbito, 2017, p. 521), reaccién
que no indica duda a la posibilidad, sino una pregunta sobre el cémo.
Pero cuando el muchacho le cuenta a su madre en la secuencia 14 “El
muchacho y su madre” ella si responde con incredulidad “—:En jaguar?
Estd bromeando, hijo” (Morabito, 2017, p. 521), haciendo que el hecho
adquiera de nuevo un cardcter imposible. Sin embargo, cuando suceden
las secuencias 15 a 21,1a madre debe aceptar que es posible que el hombre
2 se convirtiera en jaguar, aceptacién que permite afirmar no sélo que el
cuento entra de nuevo en lo maravilloso, sino también que el hombre 2 es
el culpable de la muerte de su hijo.

En este cuento, por tanto, lo fantdstico aparece mediante el teriomor-
fismo como un hecho imposible que oscila entre lo fantistico y lo mara-
villoso. Sin embargo, un hecho dentro de la trama, a saber, la muerte del
muchacho por robar una tienda, hace que la madre deba aceptar el hecho
de convertirse en jaguar como una posibilidad para poder culpabilizar al
hombre 2 de la muerte de su hijo. Se tiene, por ende, que el teriomorfismo
es un fenémeno que se introduce en este cuento como un hecho imposi-
ble que posteriormente debe ser aceptado para dar explicacién a un hecho
derivado de ese fenémeno.

A diferencia de este cuento, en “El hombre que se convirtié en zopilo-
te” el hombre flojo y su esposa son los tnicos testigos del teriomorfismo;
sin embargo, no hay ninguna reaccién de su parte. Por consiguiente, pue-
de categorizarse este cuento dentro de lo que Todorov (1981) denomina
“maravilloso puro”. Sin embargo, el andlisis de los dos cuentos sélo tiene
sentido desde una perspectiva occidental en el que es imposible que las
personas se conviertan en animales si no es por medio de nuevas leyes
naturales. Por ello, si se piensa en esta categorizacién a la luz de la cosmo-
visién de los nahuas y los tzeltales, los cuentos serian considerados dentro
de lo extrafio, pues existen ideas (pues no son leyes en el sentido estricto)
que plantean el teriomorfismo como algo mds natural y plausible.

En conclusién, estos cuentos se vuelven fantdsticos por medio del
teriomorfismo, sin embargo, este fenémeno sélo es un medio para con-
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figurar el mensaje, la critica o la reflexién a la que los cuentos intentan
llegar. Por tanto, se tiene que la funcién del teriomorfismo y lo fantéstico
funcionan a un nivel textual, pero sus fines inciden en un nivel social. Lo
animal y lo fantdstico ofrecen un mundo en el que es posible alejarse de
la obligacién social de trabajar, ya sea convirtiéndose en jaguar y robar
para tener una vida ficil, o convirtiéndose en zopilote para no tener que
preocuparse por el trabajo ni por el dinero. Este hecho, aunque imagi-
nado, permite pensar en el trabajo como algo importante que, en caso
de no cumplirse, puede llevar incluso a la muerte. Aunque esta relacién
causa-consecuencia no tenga relacién 1égica, se establece de esta manera
porque el cuento busca aleccionar sobre el trabajo y la manera en que se
debe ganar la vida.

Por tltimo, debe hacerse notar que estos cuentos entran en el mundo
de lo fantistico y, posteriormente, de lo extrafio o lo maravilloso segin el
punto de vista cultural. Segin lo analizado en los apartados 8 y 10, para
los nahuas y tzeltales este hecho no supone nada fantdstico, sino que
aparece como una posibilidad de acuerdo con su cosmovisién. Por tanto,
el teriomorfismo aqui analizado se imbrica de manera precisa en estas
culturas, pues funciona dentro de un sistema de ideas y valores acordes
con la critica que estos cuentos configuran.

Conclusiones
A lo largo de este trabajo se han analizado dos cuentos populares mexica-
nos aplicando el analisis de secuencias y el esquema actancial de Greimas
(1993) con el fin de explicar la funcién del teriomorfismo. Ademis de eso,
se ha vinculado el teriomorfismo con lo fantdstico para explicar su papel
a nivel textual, puesto que el teriomorfismo es el aspecto que configura
lo fantéstico en estos dos cuentos. El resultado de este anilisis ha llevado
a observar que el teriomorfismo es un fenémeno complejo que incide a
nivel secuencial, actancial, textual y social, y por medio del cual se confor-
ma una critica hacia la forma en la que algunas personas se ganan la vida.
Se ha visto que ambos cuentos presentan el teriomorfismo de una ma-
nera muy compleja, ya que no sélo sirve para caracterizar a los personajes,
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sino que éste presenta multiples funciones en términos textuales. Al apli-
car el esquema actancial de Greimas (1993) al analisis de los cuentos, se
ha visto que el teriomorfismo funciona principalmente de dos maneras.
Primero, el teriomorfismo funciona como un ayudante, que aparece en
ambos cuentos como “objetos magicos” que ayudan a los sujetos a cumplir
sus objetos o deseos. En el cuento sobre el zopilote, el teriomorfismo
aparece desdoblado por un animal “personificado” que ofrece sus “ropas”
como medio de transformacién.

Segundo, cuando los “objetos mégicos” que hacen posible el teriomor-
fismo son dados, hacen que aparezca una regla, instruccién o prohibicién,
que tras ser transgredidas dan pie a la aparicién del oponente. Asi, lo
que Propp (1989) llama “prohibicién” y “transgresion de la prohibicién”
no son el oponente, en sentido estricto, pero mediante estas categorias
es posible entender que esas reglas o prohibiciones son, en ese estado
de la narracién, el oponente. De acuerdo con esto, puede decirse que la
segunda funcién del teriomorfismo en términos actanciales es la de in-
troducir una regla o prohibicién que dard lugar al oponente. Visto asi, el
teriomorfismo puede ser ayudante y oponente en dos puntos distintos de
la narracién.

Tras detectar los aspectos mencionados anteriormente, se ha podido
ver que el teriomorfismo también ayuda a que la trama de los cuentos
se configure y avance, ya que es el teriomorfismo el medio por el cual es
posible que se dé la bisqueda del objeto de los sujetos y, por eso mismo,
lo que atrae los problemas dentro de la trama. Por eso, tras transgredir
la prohibicién impuesta por el teriomorfismo, esto hard que aparezcan
los oponentes en forma de personajes y, al final, bajo la forma de autori-
dades y el fuego, que causan la muerte de los sujetos. En este punto, sin
embargo, se ha propuesto que aun cuando el oponente se materialice por
medio de reglas, prohibiciones, personajes y conceptos abstractos como
las autoridades y el fuego, es posible atribuir la funcién de oponente al
sujeto mismo, ya que es la forma en que utilizan la animalidad la que los
lleva a la muerte.
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Por otro lado, se ha visto también que el teriomorfismo, como recurso
literario y/o metaférico, es el medio por el cual se metaforiza el com-
portamiento de los sujetos, es decir, el de robar y el de no trabajar, que
tienen implicitos una serie de ideas y valoraciones sociales que se ven
reflejadas en el destino final de los personajes principales. En este sentido,
el teriomorfismo como medio que posibilita un mundo imaginado hace
pensar en la muerte de los sujetos y sus causas, reflexién que debe llevar
a aprender la leccién de no robar y trabajar, materializada por medio del
teriomorfismo en una trama.

Tal como se abordé en el anilisis del teriomorfismo con relacién al
sistema de ideas de los nahuas y los tzeltales, se ha visto que el teriomor-
fismo encuentra mas sentido desde su cosmovisién, ya que éste funciona
de manera muy particular en cada cuento. Asi, en el cuento del jaguar
se vio que el teriomorfismo es una manera de criticar el alejamiento del
sujeto de las normas sociales, vinculadas particularmente con el trabajo
y la forma de ganarse la vida. Por otro lado, en el cuento del zopilote se
vio que el teriomorfismo funciona como una manera de representar la
materializacién del poder social aplicando un castigo por no cumplir con
las normas sociales. Tras ese analisis, fue posible vislumbrar que ambos
cuentos critican la holgazaneria y no trabajar, aspectos que dejan ver su
concepcién al respecto de la importancia del trabajo.
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Introduccién

El chol es “un idioma maya moderno, intimamente relacionado con el
idioma que fue usado en las inscripciones del Maya Clésico” (Josserand,
2006). Los relatos choles han sido de interés para la antropologia por el
hecho de que reflejan elementos de episodios del Popo/ Vub, la cultura
tradicional y posiblemente del arte maya cldsico:

Hay cierta urgencia en cuanto a la tarea de recolectar el folclore tradicional.
Mientras que las generaciones mds antiguas todavia pueden representar con
fluidez y habilidad los relatos populares caracterizando a los personajes y a
los motivos tradicionales, las generaciones mds jévenes hablan el chol con

menos fluidez y tienden a centrarse en la cultura no tradicional (Josserand,

2006, p. 2).

Moribito (2017) recolecta el cuento popular “El manjar de los brujos”
de un libro del etnégrafo y escritor mexicano Jesis Morales Bermudez
(1999) titulado Antigua palabra narrativa indigena chol; el relato le fue
contado en lengua chol por Augusto Gebarth, un antropélogo que estu-
diaba la cultura chol. La versién de Morébito es en extremo fiel al origi-
nal, presenta sélo algunos cambios en el estilo que facilitan la lectura y
comprension del cuento. Por otro lado, Josserand (2006), en un informe
de investigacién etnogrifica, da cuenta de dos cuentos populares muy
breves (de aproximadamente 10 lineas) que relatan la misma historia con
ciertas modificaciones, cambia el protagonista, pero el resto de la historia,
aunque muy sintetizada y con algunas variantes, conserva elementos ba-
sicos que permiten reconocerla. En este informe, Josserand (2006) sefiala
una anécdota que resume los cuentos de mensajeros (X a&’ Jun):

En los cuentos de Mensajeros, los hombres salen con el fin de entregar un
mensaje y quedan atrapados de noche en una casa abandonada. Durante la
noche, algunos brujos visitan la casa, descubren a los humanos, y se produce
una persecucion (p. 8).
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Esta anécdota coincide con el cuento que se analiza en el presente
trabajo: “El manjar de los brujos”, con la diferencia de que, en este cuento,
el protagonista de la historia no es un mensajero ni tiene esa funcién, sino
que se trata de un cazador, por lo que se puede concluir que “El manjar
de los brujos” es entonces una variante de los cuentos de mensajeros del
pueblo chol. Josserand (2006) refiere acerca de un caso semejante repor-
tado por Whittaker y Warkentin (1965) en el cuento llamado “Muerto
por los Espiritus” (Killed by the Spirits), “un cuento de Mensajero sin el
motivo del mensajero, pero con los mismos episodios” (Josserand, 2006,
p- 30). Asi mismo, Josserand presenta dos versiones de este cuento po-
pular, obtenidas de dos informantes en entrevistas realizadas en 2002.
Los informantes son Rafael Lépez Vizquez (de 70 afios) y Juan Alvaro
Montejo (45-50 afios), oriundos de Chiapas.

Acerca de estudios y andlisis realizados a este tipo de cuentos popu-
lares, Josserand (2006) indica que sélo se ha realizado un listado de los
dramatis personae de los cuentos populares rescatados de las entrevistas:
“Todavia no se ha llevado a cabo el examen detallado de todos los aspec-
tos de los cuentos populares choles reunidos, pero si puede compilarse
una lista de los protagonistas mas importantes de estos relatos” (p. 8). Por
otro lado, no hay antecedentes de anilisis de este cuento “El manjar de
los brujos” ni en Google Académico, ni en Dialnet, ni en Redalyc. Por lo
que la propuesta de andlisis del presente trabajo es pertinente, original
e innovadora, pues ademds de analizar la caracterizacién en un cuento
popular mexicano a partir de la propuesta de Alamo Felices (2006), se
propondrin elementos de especificacién linguistico-narrativa del tipo
de caracterizacién de personajes, ya sea ésta directa o indirecta. En este
sentido, el presente andlisis de la caracterizacién de los personajes pre-
tende contribuir tanto a los estudios antropoldgicos, como al andlisis de
la literatura popular chol, ya que, si bien los cuentos son rescatados y
publicados en compilaciones, no es comin que sean objeto del analisis
literario. Es momento de incorporar a los cuentos populares mexicanos
como objeto de anilisis de los estudios literarios.
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Sintesis del cuento “El manjar de los brujos”

Un cazador va a cazar un jabali. De repente cae una tormenta y se refugia
en una casa que encuentra. Sube al tapanco y comienza a adormilarse,
pero el canto de un tecolote lo despierta y ve a un gato oliendo la casa.
Después llegan a la casa unos brujos que van a comerse a un muerto.
Cuando los brujos van a cenar huelen una presencia humana, buscan y
encuentran al cazador, quien miente diciendo que también es un brujo,
por lo cual lo invitan a cenar. El cazador finge comer y escapa gracias a un
polvo miégico que traia en su morral. Los brujos lo persiguen. Se esconde
en una troje. Cuando los brujos van a sacar al cazador lo salva la voz
del ch’ujlel del maiz, quien indica que esa troje es la casa de Chujtiat, el
todopoderoso. Los brujos temen a Chujtiat, por lo que se van y enferman
del estémago por el susto.

Marco teérico metodolégico
Primeramente, el cuento se divide para su andlisis en secuencias como
propone Greimas y Courtés (1982), quienes definen las secuencias como
unidades textuales cuyo objetivo es descomponer el texto en unidades
textuales mds manejables, las cuales pueden ser de dos tipos: a) aquellas
que indican con su etiqueta la tipologia de las unidades discursivas, y b)
aquellas que indican, con su etiqueta, resimenes aproximativos de orden
temdtico. En este andlisis se utilizan las secuencias que funcionan como
resumen aproximativo de orden tematico con el propdsito de segmentar
el cuento “El manjar de los brujos” en unidades textuales mds pequefas
que identifiquen con su etiqueta los diferentes momentos de la historia,
asi como a los personajes y sus acciones.

Para realizar el andlisis propuesto en el presente trabajo, los elementos
y detalles tradicionales se analizan a partir de la propuesta de Josserand
y Hopkins (2006) en E/ lenguaje ritual chol, asi como en el trabajo de
Morales Bermudez (2016) en Imaginarios sobre el arte popular de Chiapas.
Por otra parte, el andlisis de los personajes se hard a partir de la propues-
ta de Alamo Felices (2006), quien propone el andlisis de los personajes
basado en su caracterizacién, acerca de la cual afirma, “La caracterizacién

Caracterizacién de los personajes en el cuento “El manjar de los brujos”... 193



tiene como lugares propios de actuacién y de realizacién las esferas tanto
fisicas como psicomorales de los actores de la accién” (p. 191), y tendria
que ver con dotar de propiedades y cualidades distintivas al personaje
y puede realizarse directa o indirectamente. Valles Calatrava y Alamo

Felices (2002) afirman que:

La caracterizacién se convierte en una de las piezas capitales para marcar
modalidades genéricas y epocales de la narrativa: asi ocurre con la fijacién
de una serie de invariantes atributivas a determinados personajes en lineas
narrativas bien formalizadas como la novela caballeresca, la bizantina o el
cuento de hadas, la trascendencia de la minuciosidad descriptiva de persona-
jes y, sobre todo, ambientes para el realismo y el naturalismo, la incidencia en
el mundo interior de los personajes (pp. 251-252).

Alamo Felices (2006) indica que la caracterizacién tiene dos elemen-
tos fundamentales: a) Las formas de caracterizacién, y b) Procedimientos
singulares de la caracterizacién; su propuesta se sintetiza a continuacién.
La caracterizacion directa:

Consiste en la descripcién estitica de los atributos fisicos, psiquicos y éti-
co-morales del personaje que se presentan con la suficiente exhaustividad
para que quede asi enmarcada una radiografia operativa del personaje en
cuesti6én y entender, por tanto, su devenir y comportamiento a lo largo de la

historia ofrecida por el narrador (Alamo Felices, 2006, p. 195).

La caracterizacién directa tiene diferentes tipos segiin Alamo Felices
(2006): 1) Onomastica: el nombre o una caracteristica del personaje re-
vela un comportamiento por identificacion, analogia o contraste® (Equi-
po GLIFO, 1999). 2) Emblematica: realizada con un objeto, vestimenta,
gesto o frase del personaje. 3) Autocaracterizacion: el personaje se pre-
senta a s{ mismo. 4) Heterocaracterizacién: otro personaje o el narrador

31 Traduccién propia.
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presentan al personaje. 5) En bloque: se presenta toda junta en un parrafo
o linea. 6) Diseminada: se presenta a lo largo de la narracién.

Por otro lado, la caracterizacién indirecta consiste en que las caracte-
risticas o atributos del personaje se muestran por medio de su apariencia,
por lo que dice y hace y por las reacciones que suscita en otros personajes;
puede realizarse por exposicion directa (los personajes son presentados
antes de la accién) o diferida (los personajes son presentados durante la
accién o después de la accién) (Alamo Felices, 2006).

Alamo Felices (2006) también propone procedimientos singulares de
la caracterizacién de los personajes, como lo son: 1) Antropomorfismo
o humanizacién: se atribuyen rasgos humanos a objetos, animales, fuer-
zas. 2) Animalizacién: se atribuyen rasgos animales a seres humanos. 3)
Asimilacién: un personaje adopta e interioriza la perspectiva ideolégica
de otro personaje. 4) Emblema: el personaje se presenta por medio de un
objeto, vestimenta, gesto o frase. 5) Cosificacién: por hiperdescripcion
objetual o por pérdida de atributos humanos o por degradacién psico-
moral. 6) Doble: desdoblamiento del actor o cuando existen dos actores
que son muy similares fisicamente. 7) Mdscara: se presentan una serie
de caracteristicas fisicas de un personaje como vestimenta, denomina-
cién, aspecto, entre otros, que coinciden con su personalidad o dimensién
psicomoral. 8) Transfiguracion: el personaje se modifica o transustancia
a otro. 9) Descripcién: retrato (descripcién completa) o prosopografia
(descripcién del aspecto exterior), etopeya (descripcién del ser interior)
o caricatura (se deforman los rasgos o se exageran). 10) Denominacién:
el nombre o la denominacién caracteriza al personaje, puede ser por an-
tropénimo, aptrénimo (denominacién a partir de un rasgo), epénimo (el
nombre del personaje es el titulo de la obra), nombre parlante (nombre
con “una semdntica interna (oculta), relacionada con el caricter indivi-
dual del personaje que lo lleva” (Sokolova y Guzmin Tirado, 2016, p.
165).11) Innominacién (no tiene nombre).

A partir de la propuesta de caracterizacién anteriormente detallada se
analizaran los personajes del cuento “El manjar de los brujos” para de-
terminar la forma en que se caracterizan y los procedimientos por medio
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de los cuales se hace dicha caracterizacién. Para los casos en los que la
caracterizacién de los personajes en el cuento popular no se ajusten a los
propuestos por Alamo Felices (2006), se propondré un tipo de procedi-
miento que describa los elementos lingtiistico-narrativos por medio de
los cuales se realiza una caracterizacién ya sea directa o indirecta.

Primeramente, se presentardn los personajes desde una perspectiva
cultural chol, con la finalidad de que se comprenda cabalmente su fun-
cién dentro del cuento. Después, el analisis de la caracterizacién de los
personajes se presentard en tablas con los siguientes elementos: atributo
del personaje (sefialado con un signo +), tipo y procedimiento de carac-
terizacion y la cita del cuento en que se fundamentan los dos puntos
anteriores. El tipo de caracterizacién se presentara con letras mayudsculas
(DIRECTA /INDIRECTA) y los procedimientos de caracterizacion en
altas y bajas. Los procedimientos de caracterizacién no considerados por
la propuesta de Alamo Felices (2006) y que forman parte de la propuesta
de este trabajo se sefialardn con un asterisco, para que se distingan de los
del autor antes mencionado.

1. Las secuencias del cuento

El cuento que presenta Fabio Morabito (2017) se ha segmentado en 32
secuencias, que segun la propuesta de A. J. Greimas (1993) y Greimas y
Courtés (1982) se definen como un tipo de unidades textuales, en este
caso, de orden temadtico. En la tabla 3 se presentan las secuencias en las
que se dividi6 el cuento:

Tabla 3.
Secuencias del cuento popular E/ manjar de los brujos (Morabito, 2017).

Secuencia Nombre de la secuencia

SECUENCIA 1 | El cazador (o la presentacién del protagonista)

SECUENCIA 2 | La caza del jabali

SECUENCIA 3 | La petici6én de la esposa

SECUENCIA 4 | La caza de otro jabali
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Secuencia

Nombre de la secuencia

SECUENCIA 5

La tormenta —el norte— (o la causa de que busque refugio)

SECUENCIA 6

La casa abandonada/ o la casa refugio

SECUENCIA 7

El cazador se duerme

SECUENCIA 8

El tecolote canta

SECUENCIA 9

El gato aparece

SECUENCIA 10

El presagio

SECUENCIA 11

La funcién del gato en el ritual

SECUENCIA 12

El gato da el aviso a los brujos

SECUENCIA 13

La llegada de los brujos

SECUENCIA 14

La preparacién del banquete

SECUENCIA 15

La funcién del tecolote en el ritual

SECUENCIA 16

La llegada de mds brujos

SECUENCIA 17

El muerto

SECUENCIA 18

La duda

SECUENCIA 19

Recuerdo: cémo los brujos obtienen el cuerpo del muerto

SECUENCIA 20

“Huele a humano”

SECUENCIA 21

La mentira

SECUENCIA 22

La invitacién al banquete

SECUENCIA 23

El banquete (o la cena antropéfaga de los brujos)

SECUENCIA 24

Los polvos mégicos

SECUENCIA 25

La petrificacién momentdnea de los brujos

SECUENCIA 26

La huida o “piernas para qué las quiero”

SECUENCIA 27

La persecucion o el cazador cazado

SECUENCIA 28

El escondite del cazador

SECUENCIA 29

Los brujos ven al cazador

SECUENCIA 30

La voz de Ch'ujtiat, el todopoderoso

SECUENCIA 31

Los brujos emprenden la retirada

SECUENCIA 32

Los brujos enferman del susto o el final del cuento

Fuente: Elaboracién propia.
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2. Los personajes del cuento: funcién y contextualizacion cultural

2.1 EI hombre cazador

El personaje principal del cuento es el “hombre cazador”, el cual aparece
en la mayoria de las secuencias excepto en las secuencias 13, 15, 17, 20,
30, 31, 32, y sustituye al tradicional protagonista de este tipo de cuento:
“el mensajero”. El cuento cuenta con los mismos episodios (Josserand,
2006), que en este andlisis se denominan secuencias (Greimas, 1993).
Este personaje aparecerd a lo largo del texto como un personaje sabio,
valiente, con sentido del humor, capaz de burlar brujos con unos polvos
madgicos, los cuales son el dnico elemento maravilloso de este cuento
popular. Finge comer carne humana, pero no lo hace; en realidad finge
para salvar su vida y para evitar caer en el canibalismo. Su funcién es
representar al hombre comin que se enfrenta a seres sobrenaturales y
evita transgredir una prohibicién.

2.2 La esposa del cazador

Aparece como un personaje activo en las secuencias 2,3 y 4. Es denomina-
da “su mujer” en las secuencias 2 y 3, referida como “ella” en la secuencia 3
y como “su esposa’ en la secuencia 4. Sélo aparece al principio del cuento.
Su funcién parece motivar la segunda salida del hombre cazador, a partir
de la cual se desprende la anécdota principal del cuento, contenedora de
los elementos populares, con un propésito cultural del cual se hablard mas
adelante.

2.3 Los brujos como actor colectivo
Los brujos son un actor colectivo. La mayor parte de las acciones las
realizan como un sujeto plural o colectivo. Aparecen en las secuencias

11,13, 16, 20, 22, 25, 27, 28, 29, 31 y 32. Son denominados “los brujos”,

) » o«

“una vieja y dos muchachos”, “dos sujetos nuevos”, “los otros”, “ellos”,
« » o« . » . .

aquellos”, “los brujos corredores”. Los brujos tampoco tienen nombres
propios. Los brujos parecen ser el elemento invariante en los denomina-

dos “cuentos de mensajeros” de la tradicién chol, porque, como su nombre
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lo indica, los protagonistas de estos cuentos suelen ser mensajeros, pero
en el caso de “El manjar de los brujos”, versién de Morédbito (2017), se
trata de un cazador. Los brujos son el elemento central e invariante de
este tipo de cuentos:

La linea argumental mds asociada con este conjunto de personajes es la del
cuento del Mensajero, en el que los brujos visitan la casa abandonada donde
dos mensajeros han buscado refugio para pasar la noche. Los buhos preceden
esta caravana de brujos, le siguen los zorros que olfatean a los humanos, y los
brujos se sientan para alimentarse de caddveres humanos. Los humanos son

descubiertos e invitados a comer; estos escapan, y se produce una persecu-

cién (Josserand, 2006, p. 11).

Los brujos o Xibajob de la tradicién chol pueden ser identificados en
este cuento de manera clara por los siguientes elementos:

a) Visitan una casa abandonada.

b) Comen un cadiver humano.

¢)  Son precedidos por animales, como lo son el gato y el tecolote o btho.
d) Los brujos invitan a comer a un humano (el cazador).

Con respecto a estos brujos o Xibajob, Josserand (2006) informa que:

El Xibaj(0b), un conjunto de seres sobrenaturales a menudo llamados ‘dia-
blo(s)” o ‘brujo(s), parecieran incluir a algunos de los seres sobrenaturales
que aparecen representados en las cerdmicas del periodo Clasico. El brujo
principal, Xibaj, es una figura calva de aspecto humano (también llamado
Tzimajol, ‘Cabeza de Calabaza, es decir, Calavera); estd al mando de una
partida de esqueletos y animales personificados, entre los que se cuentan

buhos y zorros que hablan (p. 11).

Como se puede observar, los brujos son seres sobrenaturales para los
choles, en los que parece haber una identificacién entre brujo y diablo.
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Hay un brujo principal, que en el caso de este cuento es “la vieja”, pero no
aparece caracterizado fisicamente en el cuento este personaje; tampoco
los otros brujos estin caracterizados fisicamente, estos tltimos parecen
ser “dos muchachos”y “dos sujetos”, son cuatro, cinco contando al tecolo-
te que también se indica que es brujo. Por ello, es ain mas importante el
andlisis de la caracterizacién indirecta que se hace de ellos en el cuento,
pues serd la Ginica manera de detectar atributos dados a estos personajes.

2.3.1 La xnejep: La anciana bruja

Aparece como personaje individual diferenciada de los otros brujos en
la secuencia 13, donde hace su aparicién y se le denomina “una vieja”.
Mis adelante aparece también en la secuencia 20, donde se le denomina
“la vieja” y “la anejep” (Morébito, 2017); esta palabra significa “anciana”,
“viejita” en chol (Hopkins, Joserand y Cruz Guzmain, 2011, p. 278). Al
parecer tiene la funcién de brujo principal o Xibaj de la tradicién chol,
pues parece ser quien estd al mando.

2.4 Los personajes animales

Es muy interesante ver que los personajes animales tienen un rol activo y
tienen una funcién importante dentro del cuento, sus acciones son tras-
cendentales y no se trata de una fibula ni mucho menos. La concepcién
chol sobre estos animales influye notablemente en la caracterizacién y las
acciones de estos personajes: “en el folclore chol, los brujos (Xibaj) vienen
casi inevitablemente precedidos por bihos y acompafados por zorros.
Pocos cuentos folcléricos tienen lugar en pueblos y aldeas; casi todos se
desarrollan en lo profundo de un bosque, o en cuevas” (Joserand, 2006,
p-13). Por lo que los personajes animales del cuento, el tecolote y el gato,
son los animales acompafiantes de los brujos o Xibajob de la tradicién
chol. Se puede ver que en el cuento aparece un gato y no un zorro. El
zorro parece ser el animal que tradicionalmente aparecia, pero se pue-
de observar que el gato funciona como su sustituto moderno. Serd muy
importante caracterizar a estos dos animales que entran a la casa abando-
nada (no se trata de una cueva) para su estudio e identificacién en otros
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cuentos populares choles, pues los animales acompafantes de brujos son
parte de la tradicién chol y aparecen en otros cuentos populares choles.

2.4.1 El tecolote

La forma en que se presenta esta ave en el cuento estd muy enraizada en
la tradicién maya, porque hunde sus raices en la leyenda y el mito. Para
conocer mejor la concepcién chol sobre el tecolote se verdn a continuacién
algunos elementos. En la tradicién maya el tecolote tiene la capacidad
de detectar cudndo va a morir un hombre maya. Gloria Morales Veyra
(2020) relata la leyenda maya llamada “Cuando el tunkulunchi canta...”,
y cuenta lo siguiente: “En El Mayab vive un ave misteriosa, que siempre
anda sola y vive entre las ruinas. Es el tecolote o tunkulunchd, quien hace
temblar al maya con su canto, pues todos saben que anuncia la muerte”
(Morales Veyra, 2020, p. 37). Segun la leyenda el tunkulunchi en épocas
lejanas “era considerado el mas sabio del reino de las aves” (Morales Veyra,
2020, p. 37) y recibié una carta de invitacién a una fiesta en el palacio de
las aves. Entrada la fiesta un hombre maya se meti6 a la fiesta y comenzé
a reirse de todas las aves, se le hizo ficil arrancarle plumas al tunkuluncha
y picarle las patas con una espina:

El pobre pajaro sentia coraje y vergiienza al mismo tiempo, pues ya nadie lo
respetaria luego de ese dia.

Entonces, decidié vengarse de la crueldad del maya. Estuvo dias enteros
en la busqueda del peor castigo; era tanto su rencor, que pensé que todos los
hombres debian pagar por la ofensa que él habia sufrido. Asi, buscé en si
mismo alguna cualidad que le permitiera desquitarse y opt6 por usar su olfa-
to. Luego, fue todas las noches al cementerio, hasta que aprendié a reconocer
el olor de la muerte; eso era lo que necesitaba para su venganza.

Desde ese momento, el tunkulunchi se propuso anunciarle al maya cuan-
do se acerca su hora final. Asi, se para cerca de los lugares donde huele que
pronto morird alguien y canta muchas veces. Por eso dicen que cuando el

tunkulunchd canta, el hombre muere. Y no pudo escoger mejor desquite,
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pues su canto hace temblar de miedo a quien lo escucha (Morales Veyra,

2020, pp. 39-40).

Por otro lado, en el cuento aparece un mito relativo al tecolote contado
muy brevemente:

En medio, el tecolote sopla los dos fuegos para que el fuego no se extinga, y
si se cansa de soplar, ;para qué tiene alas? Y entre soplidos y aleteos se cubre
de ceniza. Por eso el tecolote tiene el cuerpo del color de la ceniza, dicen

(Morabito, 2017, p. 592).

En el cuento se atribuye el color cenizo de las plumas del tecolote
al hecho de que avive el fuego sobre el que se ponen las ollas donde se
cocina el cuerpo del muerto para ser ingerido posteriormente por los
brujos. Al parecer, el tecolote aviva el fuego soplando y batiendo las alas,
lo cual lo cubre de ceniza y “por eso el tecolote tiene el cuerpo del color
de la ceniza” (Mordbito, 2017, p. 592); éste parece ser un mito que explica
el origen del color del tecolote.

Los mitos de origen refieren a las prolongaciones de los mitos cosmogénicos,
y relatan cémo el mundo ha sido modificado, enriquecido, etc.; es decir, da
cuenta de los fenémenos del cosmos, de los seres y objetos que viven y exis-
ten en ¢€l, de los fenémenos sociales, politicos y econémicos que acontecen

entre los hombres (Taipe Campos, 2004, p. 2).

En este caso, el mito da cuenta de un fenémeno sobre el tecolote y
explica como éste fue modificado para tomar el color de la ceniza.

«Todo mito de origen narra y justifica una “situacién nueva” —nueva en el
sentido de que no estaba desde el principio del mundo—. Los mitos de origen
prolongan y completan el mito cosmogénico: cuentan cémo el mundo ha
sido modificado, enriquecido o empobrecido» (Eliade 1994a: 28). En este
sentido, los mitos de origen dan cuenta de un fragmento de la realidad total:
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Una isla, una especie vegetal, una institucién humana. Al narrar cémo han
venido las cosas a la existencia, se les da una explicacién y se responde indi-

rectamente al por qué han venido a la existencia (Taipe Campos, 2004, p. 2).

Dicho de una manera muy sintética, un mito es una explicacién del
origen de un elemento de la realidad desde el cosmos mismo hasta el
color de un ave. En este cuento popular, “El manjar de los brujos”, se
explica el origen de un fragmento de la realidad como lo es el color del te-
colote. Elementos como el mito y la leyenda encontrados en este cuento
apuntan hacia la relevancia de los cuentos populares en un sentido social
por el hecho de que son portadores de elementos que ain, actualmente,
hunden sus raices en un tiempo mitico y permiten el reencuentro entre
el sujeto social con las primeras explicaciones sociales de un fenémeno o
de un elemento de la realidad que, si bien no tienen un valor de verdad
cientifico, si tienen un valor histérico y cultural.

2.4.2 El gato

El personaje del gato aparece en las secuencias 9,10, 11y 12 y funge como
ayudante de los brujos. Cuando el hombre cazador ve al gato oliendo los
rincones y saliendo después de la casa, “El hombre sabe qué presagia esa
visita y el panico lo invade” (Morébito, 2017, p. 592). La funcién del gato
se explica a partir de una rememoracién que hace el hombre cazador so-
bre lo que le han contado “los zatuches’: “ancianos que ya han pasado por
varios puestos ganan un estatus de ancianos respetados (o zatuches en el
espafiol local, y /ak tatnavb en chol, literalmente nuestros antepasados’)”
(Josserand y Hopkins, 2006, p.12). Lo que los tatuches le han contado al

hombre cazador es lo siguiente:

Le han dicho: comienza con un gato, que huele el sitio de la cita, porque los
brujos quieren cerciorarse de que los duenos no han entregado a Ajaw® la
32 Moribito (2017) indica que el jaw es el espiritu protector de un lugar, en el caso de

que esté junto a la casa.
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casa, abriendo en cada esquina un agujero en donde sepultaron carne de ga-
llina, pozol y un poco de aguardiente. Si asi lo hicieron, los brujos no podrin
entrar. Por eso, cuando van a hacer su cena, el gato se adelanta a oler la casa

que escogieron (Mordbito, 2017, p. 592).

Después de hacer esto, el gato va a dar aviso a los brujos en el cuento
de que pueden hacer su cena en esa casa. Como se habia mencionado, el
animal original en los cuentos de mensajeros que tiene esta funcién es el
zorro: “Los buhos preceden esta caravana de brujos, le siguen los zorros
que olfatean a los humanos” (Joserand, 2006, p. 11). Sin embargo, en este
cuento popular, el gato ha tomado esta funcién, aunque es un animal
doméstico a diferencia del zorro, siendo aquel can y este Gltimo felino.

2.5 El ch'ujlel del maiz y Ch'ujtiat, el todopoderoso

Es un personaje que aparece s6lo de voz en la secuencia 30 cuando los
brujos estin por sacar al hombre cazador de la troje donde se guarda
el maiz. El cuento indica que el chujle/ del maiz es el espiritu del maiz.
Josserand y Hopkins (2006) sefialan en Lenguaje ritual chol que ch'ujlel
significa “espiritu”, “la santidad”, “el alma”. La troje donde se guarda el
maiz es la casa del maiz, asi lo sefiala en el cuento la voz del chujle/ del
maiz, pero lo que hace que los brujos retrocedan ante esta voz es el miedo.
La voz del chujlel del maiz pregunta “—;Quién quiere el alimento de
Ch'ujtiat, el todopoderoso? ;Quién se atreve? ;Quién anda ahi? Esta es
su casa’, (Mordbito, 2017, p. 594); ya que Ch'ujtiat, el todopoderoso, es
la suprema deidad de los choles. Segiin Morales Bermudez (1999) en
Antigua palabra narrativa indigena chol “la tierra brota del ombligo de

Ch'ujtiat” (p. 3), e indica que:

Ch'ujtiat, el que es padre y madre a la vez, el que es viviente; Ch'ujtiat, el
que estd atrds de todo; a él se le alaba, a €l se le reza, a Ch'ujtiat se bendice y
se le pide bendicién. Sus representantes son los Ajaw, tan cercanos a todos

los hombres; tan cercanos que cada pueblo tiene uno en especial (IMorales
Bermudez, 1999, p. 46).
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El maiz es el alimento de esta divinidad. La troje es la casa del alimen-
to de esta divinidad todopoderosa. El miedo al todopoderoso Ch'ujtiat
hace que los brujos se alejen, aunque el propio maiz es un elemento que
en la tradicién chol chiapaneca se considera como suficiente para mante-
ner alejados a seres diferentes como lo pueden ser los brujos:

Es necesario que sobre el fogén y en ollas de barro se esté cociendo el maiz,
pues basta su aroma, su vapor o la presencia de la masa de maiz para que
aquellos de naturaleza diferente sientan el rechazo (Morales Bermudez
2006, pp. 143-158). De ahi que en pocillos de barro se saboree el atole de
maiz, atole de granillo, y en jicaras o guacales se prepare y beba la delicia del

pozol (Morales Bermudez, 2016, p. 212).

2.6 Personajes que solo se mencionan
En el cuento aparecen personajes que son mencionados: los tatuches o los
ancianos, hombres sabios de la comunidad; el Ajaw, espiritu protector de

un lugar (Mordbito, 2017).

3. Caracterizacién de los personajes en el cuento popular “El
manjar de los brujos”
De acuerdo con Valles Calatrava y Alamo Felices (2002) un rasgo o atri-
buto del personaje “en narratologia alude a cada uno de los elementos
que configuran la caracterizacién permanente —externa o interna— de
un personaje [...] Para Chatman un rasgo es un adjetivo narrativo que
marca una cualidad estable y no ocasional de un personaje” (p. 528). Un
personaje, por tanto, se puede definir como “un conjunto de rasgos uni-
dos por un individualizador -nombre propio o comun, deictico— que va
conformdndose a medida que avanzan los acontecimientos, y por tanto
se constituye sintagmadtica y progresivamente en un haz de atributos que
configura su identidad paradigmatica” (Valles Calatrava y Alamo Felices,
2002, p. 528).

Un personaje es, por tanto, un conjunto de atributos que funcionan en
conjunto, agrupados bajo una etiqueta de identidad. Estos atributos dan

Caracterizacién de los personajes en el cuento “El manjar de los brujos”... 205



forma al personaje, lo caracterizan,lo modelan. Las etiquetas de identidad
pueden ser nombres comunes o nombres propios, pronombres, sintagmas
con funcién nominal. Hay, como se verd, personajes mds caracterizados
que otros, seglin su jerarquia o su funcién dentro del texto. Los atributos
pueden estar dados en el texto de forma explicita o pueden estar implica-
dos por otros elementos relacionados con el personaje.

3.1. Caracterizacion del personaje protagonista ‘el hombre cazador”

El personaje del “hombre cazador” es heterocaracterizado en bloque
por el narrador de manera directa en la secuencia 1 del cuento “Erase
un hombre cazador, valiente, compaiiero leal que visitaba a sus amigos y
compadres y le gustaba ver cémo se pasa alegre la vida y andar cazando
dias enteros” (Morabito, 2017, p. 591). Esta caracterizacién es una etope-
ya (Alamo Felices, 2006), pues describe el perfil interior del personaje. No

se dice nada de su aspecto fisico (prosopografia) (ver Tabla 4).

Tabla 4.

Atributos de la heterocaracterizacién en bloque del hombre cazador.

Atributo o rasgo | Tipo y procedimiento de caracterizacién | Cita de “El manjar de los

brujos”
+Hombre DIRECTA “Hombre” (Morabito,
(Especie humana) | Caracterizacién por denominacién 2017,p.591)
*comun o genérica indica la especie o
género al que se pertenece.
+Cazador DIRECTA “Cazador” (Morabito,
(Oficio) Caracterizacién por denominacién 2017,p.591)

*comun o genérica utilizando nombre
comun de oficio, el cual implica que el
personaje tiene habilidades requeridas

para la caza.
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Atributo o rasgo | Tipo y procedimiento de caracterizacién | Cita de “El manjar de los
brujos”

+Cazador por INDIRECTA (le gustaba) “Andar

aficién Caracterizacién *por aficién o gustos del | cazando dias enteros”
personaje. (Moribito, 2017, p. 591)

+Valiente DIRECTA “Valiente” (Mor4bito,
Caracterizacién *por atributo (mencién | 2017, p. 591)
directa del atributo).

+Leal DIRECTA “Compaiiero leal que
Caracterizacién *por atributo con visitaba a sus amigos y
definicién o explicacién del atributo. compadres” (Mordbito,

2017, p. 591)

+Alegre INDIRECTA para indicar que es alegre. | “Le gustaba ver cémo
Caracterizacién *por aficién o gustos del | se pasa alegre la vida”
personaje. (Morébito, 2017, p. 591)

Fuente: Elaboracién propia a partir del contenido del cuento “El manjar de los brujos’, version
de Mordbito (2017).

Este personaje no tiene nombre propio y se puede considerar innomi-
nado para la propuesta de Alamo Felices (2006). Tampoco hay caracte-
rizacién onomdstica, pues ésta se refiere a un nombre propio atribuido a
alguien, por ende, no existe un antropénimo para el personaje. El personaje
principal de “El manjar de los brujos” es denominado “hombre cazador”
en la secuencia 1 haciendo referencia a su especie y oficio. Es denomina-
do simplemente “hombre” en las secuencias 2, 4, 5, 7, 10, 12, 14, 16, 18,
19,28. El personaje protagonista también es denominado “cazador”en las
secuencias 21,26 y “cazador cazado” en la secuencia 27, como parte de un
juego de palabras, un detalle de humor, pues el cuento tiene un tono hu-
moristico en algunas secuencias. Puede ser denominado caracterizacion
por denominacién comin o genérica, y consiste en indicar la especie
o género al que pertenece el personaje: “hombre”. De la denominacién
“cazador” se puede afirmar que se trata de una caracterizacién por deno-
minaciéon con nombre comun de oficio, denominacién simbolizadora,
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pues parece importante que el lector sepa que el protagonista posee las
cualidades de un cazador. La forma de denominar al personaje lo carac-
teriza a diferencia de cuando se le refiere por pronombres como “é1”y “lo”
en el cuento. No se puede considerar aptronimia o aptonimia porque no
se trata de un nombre propio con mayuscula, sino de un nombre comiin,
pero indicador uno de la especie y otro del oficio.

En la secuencia 2, el narrador lo denomina “nuestro hombre” (adjetivo
posesivo + sustantivo comun de género o especie), mediante lo cual hete-
rocaracteriza al personaje protagonista como relacionado con el narradory
el lector; esta relacién de pertenencia puede simbolizar a) que el personaje
representa a la especie humana (de ahi el nombre genérico de especie), b)
indicador de que es el personaje en el que se va a focalizar principalmente
(protagonista de la historia), y ¢) que el personaje representa al hombre
comun. El resto de la heterocaracterizacién del protagonista “el hombre
cazador” se presenta a continuacién en la tabla 5.

Tabla 5.
Atributos y tipos de caracterizacién del personaje “hombre cazador”.
Atributo o Tipo y procedimiento de Cita de “El manjar de los brujos”
rasgo caracterizacion
+Generoso INDIRECTA *por “Guarda® un trozo para su mujer a quien

accién del personaje (con | le encanta ese animal” (Morébito, 2017, p.
verbo de distribucién) 591)

“De vuelta a casa le convida” (Morabito,
2017, p.591)

+Gran cazador | INDIRECTA *por “Un dia captura un jabali, la presa mds

accién del personaje (con | dificil. Después de desollarlo y destazatlo,
verbos que denotan oficio | lo pone a asar para comérselo” (Moribito,
de cazador) 2017, p. 591)

* Las negritas de las citas en esta tabla no estdn en el original, se sefialan en este

trabajo para sus fines particulares.
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(atento y
considerado

con su esposa)

cién del personaje (accién
realizada para beneficio

de otro personaje)

Atributo o Tipo y procedimiento de Cita de “El manjar de los brujos”
rasgo caracterizacion
+Buen marido | INDIRECTA *por ac- “El hombre entonces vuelve al monte en

busca de otro jabali para los convidados de
su esposa”, “junta las ramas que se llaman
de misuji, muy buenas para hacer escobas,
porque su esposa quiere que su casa luzca
limpia el dia en que lleguen los compadres”
(Moribito, 2017, p. 591)

las sefiales del
tiempo y sabe
lo que debe de

hacer)

+Dedicado INDIRECTA *por “Coloca trampas, pues, hasta el anochecer”
duracién de la accién del | (Mordbito, 2017, p. 591)
personaje
+Cazador DIRECTA emblemitica | “Coloca trampas” (Morébito, 2017, p. 591)
(por objeto que revela
comportamiento y oficio)
+Inteligente INDIRECTA *por “Un fuerte viento se levanta y barre el cielo
y sabio (sabe accién del personaje (con | y junta nubarrones y el hombre sabe que se
decodificar verbo de intelecto) acerca un norte y es preciso que se cubra en

algun lado” (Moribito, 2017, p. 591)

+Intuitivo (tie-

ne la capacidad

INDIRECTA *por

accién del personaje (con

“Estd por agarrar el suefio cuando siente

una intranquilidad que lo despierta”

accién del personaje (con

verbo de intelecto)

de detectar el | verbo de espiritualidad) (Mordbito, 2017, p. 592)
peligro)
+Sabio INDIRECTA *por “Sabe que cuando canta un tecolote, tal

vez muera un cristiano” (Morabito, 2017,

p.592)
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Atributo o Tipo y procedimiento de Cita de “El manjar de los brujos”
rasgo caracterizacion
+Miedoso INDIRECTA *por “Sabe que cuando canta un tecolote, tal vez
(temor accién del personaje (con | muera un cristiano. Por eso siente miedo, el
fundamentado | verbo de sentimiento o suefio ya se ha ido y se levanta” (Moribito,

(adivino, pito-
niso, profeta,
quiromadntico,
augur, clarivi-
dente, mago,
son sinénimos
dados por la
RAE, 2014)

y sustentado en | emocion) 2017,p.592)

el saber)

+Sabio INDIRECTA *por “El hombre sabe qué presagia esa visita y el
accién del personaje (con | panico lo invade” (Moribito, 2017, p. 592)
verbo de intelecto)

+Miedoso INDIRECTA *por “El hombre sabe qué presagia esa visita y el

(temor accién del personaje (con | pénico lo invade” (Moribito, 2017, p. 592)

fundamentado | verbo de sentimiento o

y sustentado en | emocién)

el saber)

+Intuitivo, INDIRECTA *por “El hombre sabe qué presagia esa visita y el

augur accién del personaje (con | panico lo invade” (Moribito, 2017, p. 592)

verbo de espiritualidad)

+Sabio e
inteligente
(sabe decodi-
ficar signos y

sefiales)

INDIRECTA *por
accién del personaje (con

verbo de intelecto)

“El hombre sabe que habré cena, por las

ollas” (Morébito, 2017, p. 592)
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Atributo o Tipo y procedimiento de Cita de “El manjar de los brujos”
rasgo caracterizacion
+Espiritual INDIRECTA *por “El hombre del tapanco se pregunta si

e inquisitivo,

accién del personaje (con

el muerto no es él mismo, si, que ya estd

reflexivo verbo de desconocimien- | muerto y no se ha dado cuenta” (Mordbito,
to) 2017,p.593)
+Mentiroso INDIRECTA *por “Y ven al cazador. Este los mira muy

(por razén
justificada: la
supervivencia)
+Serenidad

ante el peligro

accion del personaje (con

verbo de comunicacién)

tranquilo y a la pregunta “sQuién eres

”)

ta?”, contesta: “Un brujo, como ustedes

(Morébito, 2017, p. 593)

+Fingidor INDIRECTA *por “Finge durante un rato que mastica, que se
“qué finge” accién del personaje (con | atraganta y se relame” (Morébito, 2017, p.
(RAE, 2014) verbo de engafio) 593)
+Sabedor INDIRECTA *por “Pero no va a durar la farsa y él lo sabe”
accién del personaje (con | (Morébito, 2017, p. 593)
verbo de intelecto)
+Mago DIRECTA emblemidtica | “Ha abierto su morral en donde guarda
(por objeto poseido) (jquién sabe cémo fue a parar ahi!) un
polvo mégico” (Moribito, 2017, p. 593)
+Valiente, INDIRECTA por “Un polvo miégico, un polvito, un talco,
atrevido animalizacién pues, que ingiere a escondidas, se echa en
+Mago seguida un trago de aguardiente, revuelve
(Sabe c6mo todo unos segundos y sopla cual dragén
usar los polvos sobre los brujos. ;Asi, como si echara fuego
mégicos) por la boca! Y aquellos quedan converti-
dos al instante en roca, piedra, estatuas”
(Mordbito, 2017, p. 593)
+Tiene sentido | DIRECTA emblemaitica | “jMis piernas, para qué las quiero!” (Moré-
del humor por frase bito, 2017, p. 593)
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para mentir

Atributo o Tipo y procedimiento de Cita de “El manjar de los brujos”
rasgo caracterizacion
+Huye del INDIRECTA *por “Y ya estd fuera el cazador en la tormenta,
peligro accién del personaje (con | huyendo” (Moribito, 2017, p. 593)
verbo de escape)
+Habla con INDIRECTA “Vuelve a tocar y grita: “sNo hay nadie?”, y
frases hechas *Lingtistica con frase nadie le contesta” (Mordbito, 2017, p. 592)
+Educado hecha (expresién oral del
(pregunta antes | personaje)
de entrar)
+Usa una INDIRECTA “Contesta: “Un brujo, como ustedes™
estructura “Lingiistica (expresién (Morébito, 2017, p. 593)
comparativa oral del personaje)

+ Usa frases
hechas
+Lenguaje

educado

INDIRECTA
“Lingiistica (expresiéon

oral del personaje)

““Mil gracias pero ya comi”” (IMorabito
g peroy )

2017, p. 593)

+Usa frases
hechas (esfera
cultural del

personaje)

INDIRECTA
*Lingiistica con frase
hecha (expresion oral del

personaje)

“Mis piernas, para qué las quiero!” (Mori-

bito, 2017, p. 593)

Fuente: Elaboracion propia.

Los atributos indirectos que se desprendieron del andlisis de la Tabla 5
son extremadamente importantes en la caracterizacién de este personaje,
porque estos atributos salvan al hombre cazador de caer en la transgresién
de comer carne humana. El hombre cazador parece ser el representante
del hombre comun en el cuento, que no posee poderes sobrenaturales
para enfrentar a los brujos (seres sobrenaturales en la tradicién chol);
sin embargo, su ingenio, sus conocimientos, su capacidad para enganar,
fingir y mentir, el uso de unos polvos miégicos (algo sabe de magia), le

212

Andlisis del cuento popular mexicano



permiten escapar sano y salvo del enfrentamiento con los brujos, y evita
tres peligros, los cuales encierran el propésito general del cuento popular
analizado:

a) Convertirse en alimento de los brujos.
b)  Practicar el canibalismo (ingerir carne humana).

¢) Morir a manos de los brujos (y quiza ser canibalizado).

3.2 Caracterizacion de la esposa del cazador

Es el primer personaje femenino que aparece en el cuento. Este per-
sonaje estd heterocaracterizado de manera indirecta y diseminada. Su
denominacién es por adjetivo posesivo + sustantivo comin que refiere a
especie o a relacién matrimonial de manera directa (esposa) o indirecta
(mujer). Es decir, es un personaje que se caracteriza a partir de su relacién
con el hombre cazador. La caracterizacién de este personaje es indirecta,
como se puede apreciar en la tabla 6 que la explica.

Tabla 6.
Atributos de la esposa del cazador y sus tipos de caracterizacion.
Atributo o Tipo y procedimiento de Cita de “El manjar de los
rasgo caracterizacién brujos”

+Esposa DIRECTA por denominacién *comin | “Su mujer*” (Moribito, 2017,
de especie (sintagma nominal que fun- | p.591)

ciona como indicador de matrimonio)

+Gustade | INDIRECTA por aficién o gustos del “Su mujer, a quien le encanta
comer jabali | personaje ese animal” (Morébito, 2017,
(con verbo de disfrute) p-591)

34 Las negritas en las tablas de atributos y caracterizacién de los personajes no estin en
el original, se han colocado aqui para los propésitos de este andlisis como indicadores
del atributo.
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Atributo o Tipo y procedimiento de Cita de “El manjar de los
rasgo caracterizacién brujos”

+Voraz INDIRECTA “Ella se abalanza sobre el trozo
“Dicho Animalizacién con deleite enorme” (Morabito,
de una *por accién del personaje (con verbo de | 2017, p. 591)
persona: desplazamiento violento)
que come
desmesura-
damente y
con mucha
ansia”

(RAE,
2014)
+Gustaen | INDIRECTA * por modo de accién del | “Ella se abalanza sobre el trozo
exceso de personaje con deleite enorme” (Moribito,
comer jabali 2017,p.591)
+Atentay | INDIRECTA *por accién del personaje | “Cuando acaba, va y le dice:
generosa (con verbo de volicién) “Mira, van a venir la proxima
con sus semana mi compadre y su
compadres mujer y quiero darles de comer

como merecen”” (Morébito,
2017,p.591)

+Limpia INDIRECTA lingtiistica (por expresién | “Quiere que su casa luzca
+Habla oral del personaje) limpia el dfa en que lleguen los
apropiada- compadres” (Moribito, 2017,
mente p-591)

Fuente: Elaboracion propia a partir del contenido del cuento “El manjar de los brujos”, version de Morébito

(2017).

Se puede apreciar que la “mujer” es una figura femenina en torno a la
cual se dan las primeras acciones del cazador, ligadas al oficio y el hogar:
le guarda comida, le convida, sale a cazar otro jabali porque ella se lo pide,
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junta ramas para hacer escobas para su esposa. “Su esposa” es la causal de
la segunda salida del cazador, a partir de la cual se suscita la historia.

3.3 Caracterizacion de los brujos
En el cuento los brujos se presentan varias veces como un actor colectivo.
Se caracterizan en el cuento como se indica en la tabla 7.

Tabla 7.

Atributos de los brujos y sus tipos de caracterizacion.

Atributo o rasgo

Tipo y procedimiento de

caracterizacion

Cita de “El manjar de los brujos”

+Repelidos

por espiritus

INDIRECTA *por accién

del personaje (verbo de

“Si asi lo hicieron, los brujos no podrin

entrar” (Morébito, 2017, p. 592)

sagrados como | volicién) “Los brujos ya reculan, hasta ahi

el Ajaw y chujlel llegaron” (Morabito, 2017, p. 594)

del maiz

+Temerosos del | INDIRECTA *por accién | “No quieren ningin pleito con Ch'ujtiat,

menos dos de

ellos)

Dios todopode- | del personaje (verbo de el todopoderoso, pues nadie quiere eso,
roso volicién) s6lo un tonto” (Mordbito, 2017, p. 594)
Ch'ujtiat

+Listos

+J6venes (al DIRECTA “Dos muchachos” (Moribito, 2017, p.

prosopografia parcial por su
apariencia *por sustantivos

con semdntica de edad

592)

+Cargadores

INDIRECTA *por accién
del personaje (con verbo de
carga)

Animalizacién

“ITraen una carga y no es por cierto
cualquier carga, no” (Morébito, 2017, p.
592)
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Atributo o rasgo

Tipo y procedimiento de

caracterizacion

Cita de “El manjar de los brujos”

+Manipuladores

de caddveres

INDIRECTA *por accién

del personaje (con verbo de

“Es el cadéver de un cristiano. {Un

muerto, pues, es lo que llevan!” (Morabi-

humanos carga) to, 2017, p. 592)
+Antropéfagos | INDIRECTA *por accién | “Los brujos no comen a cualquiera, tan
del personaje (con verbo de | sélo a los tocados por alguna brujerfa”
alimentacién) (Moribito, 2017, p. 593)
“Ya estd cocido el muerto y se disponen
a servirse los ahi reunidos” (Moribito,
2017,p.593)
+Profanadores INDIRECTA *por accién | “Sacan su cuerpo de la tumba, lo comen
de tumbas del personaje (con verbo de | y devuelven la osamenta” (Morabito,

extraccién)

2017, p. 593)

+Pertenecen al
sexo masculino y

femenino

DIRECTA por denomi-
nacién *con sustantivos
indicadores de género y

edad

“Una vieja y dos muchachos”. (Morabi-
to, 2017, p. 592)
“Y dos sujetos nuevos entran” (Mordbi-
to, 2017, p. 592)

+Pertenecen a
diferentes espe-

cies (humana y

DIRECTA por denomina-
cién *con sustantivos para

nombrar personas seg(m

“Y entonces llegan. Son una vieja y dos
muchachos. Y un tecolote” (IMorabito,

2017, p. 592)

animal) la edad y con nombre de
animal
+Siguen un INDIRECTA *por accién | “Iraen mucha lefia que colocan en el
ritual de del personaje (con verbo de | centro de la casa” (Moribito, 2017, p.
antropofagia acarreamiento 592)
“La lefia es para el fuego y, dicho y he-
DIRECTA cho, el fuego prende la madera, se vuelve
Emblema: las ollas sobre el | fuegarén, hoguera, o mejor dicho dos,y
fuego son objetos de brujo | sobre cada una va una olla” (Morébito,
2017, p.592)
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Atributo o rasgo

Tipo y procedimiento de

caracterizacion

Cita de “El manjar de los brujos”

+Obedientes
(obedecen a la

bruja vieja)

INDIRECTA *por accién

del personaje

“Se levantan, mirdndose coléricos, y
empiezan a buscar” (Morébito, 2017, p.
593)

+Coléricos DIRECTA *por atributo “Coléricos” (Morébito, 2017, p. 593)
(adjetivo)
+Pueden de- INDIRECTA “Hacen con su nariz: “knuf, knuf, knuf,

tectar presencia

humana con el

animalizacién *por medio

de onomatopeya de “oler”

knuf!” (Morébito, 2017, p. 593)

olfato (olfatean como animales)

+Persistentes INDIRECTA *por medio | “Como no encuentran nada, sefialan el
de acciones con verbo de tapanco, y suben” (Morébito, 2017, p.
busqueda y sefialamiento 593)

+Petrificables DIRECTA *por Y aquellos quedan convertidos al instan-

por instante por

el polvo mégico

descripcién y cosificacién

te en roca, piedra, estatuas (Morabito,

2017, p. 593)

+Persiguen al ser

humano comun

INDIRECTA *por accién
del personaje con verbo
de desplazamiento, con

verbo visual, con verbo de

“Ahi van los brujos, desentumidos ya,
atrds de €1” (Morabito, 2017, p. 593)
“Los brujos ya lo vieron, van a sacarlo de

alla abajo” (Mordbito, 2017, p. 594)

extraccion

+Corredores DIRECTA *por atributo “Los brujos corredores” (Morébito,
(adjetivo) 2017,p.593)

+Arrojados INDIRECTA *por accién | “Y estén por aventarse” (Morabito, 2017,
del personaje (con verbo p-594)
de desplazamiento con
semdntica de avance)

+Retroceden INDIRECTA *por accién | “Y los brujos ya reculan, hasta ahi

ante seres mas

poderosos

del personaje (con verbos
de desplazamiento con

semdntica de retroceso)

llegaron. (...) Y como de por si cenaron
ya, mejor se vuelven a su casa” (Morébi-
to, 2017, p. 594)
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Atributo o rasgo

Tipo y procedimiento de

Cita de “El manjar de los brujos”

miedo

+Enferman del

cién del estado

caracterizacion

+Temerosos INDIRECTA *por accién | “No quieren ningun pleito con Ch'ujtiat,
de la divinidad | del personaje con verbos el todopoderoso, pues nadie quiere eso,
Chi'ujtiat, el de volicién afirmados o s6lo un tonto” (Mordbito, 2017, p. 594)
todopoderoso negados
+Inteligentes INDIRECTA *por “Pues nadie quiere eso, sélo un tonto”

negacién de lo opuesto (Morébito, 2017, p. 594)
+Somatizan el DIRECTA *por descrip- “Qué mal se sienten. Ya andan los

brujos con diarrea. Les dio una gran,

enorme, horrible indigestién” (Morabito,

audicién y por adjetivacion

de sustantivo

miedo 2017, p.594)
+Odian al INDIRECTA *por accién | “Al oir la voz aborrecida del ch'ujlel, les
ch’ujlel del personaje con verbo de | cayé mal la cena” (Mordbito, 2017, p.

594)

+No son impul-
sivos. Preguntan
antes de actuar

+Uso de frases

hechas

INDIRECTA
*Lingtifstica (por expresién

oral del personaje)

“<Quién eres ta?”” (Morabito, 2017, p.
593)

+Generosos
con otros brujos

(invitan a cenar)

+Piden/ordenan

INDIRECTA
*Lingistica (por expresion

oral del personaje)

“Entonces come con nosotros” (IMorébi-

to, 2017, p. 593)

Fuente: Elaboracion propia.

3.4 Caracterizacion de la figura femenina de la bruja/ la xnejep (la anciana)

La vieja bruja comparte atributos con los otros brujos: antropéfaga, per-
sistente, persigue a sus enemigos, petrificable por el polvo magico, sigue
un ritual de antropofagia. Los atributos que la distinguen se muestran en

la tabla 8.
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Tabla 8.

Atributos de la bruja xnejep y sus tipos de caracterizacion.

Atributo Tipo y procedimiento de Cita del “El manjar de los
caracterizacién brujos”
+Vieja DIRECTA “Una vieja” (Morabito, 2017, p.
+Sexo femenino prosopogratia parcial 592)
por sustantivo indicador de | “O sea la anciana” (Moribito,
edad. 2017, p.593)
+Ojos fijos DIRECTA descripcién “La anciana, dice, los ojos fijos
en el fuego” (Mordbito, 2017, p.
593)
+Capacidad olfativa INDIRECTA “Huele a presencia humana.
sobrehumana (puede | *Lingiiistica (por la expre- Seguro que hay aqui alguno
oler a los humanos) sién oral del personaje) que no fue invitado” (Morabito,
2017, p.593)
+Oficio: bruja INDIRECTA *por accién | “La vieja sabe bien su oficio”
+Poseedora de conoci- | del personaje con verbo de (Moribito, 2017, p. 593)
mientos de brujeria conocimiento.

Fuente: Elaboracién propia.

3.5 Caracterizacion de espiritus y deidades

Los espiritus como el Ajaw y el ch'ujle/ del maiz son personajes que tie-
nen apariciones cortas, pero importantes, puesto que tienen una funcién
protectora con el ser humano. La divinidad Ch'ujtiat sélo se menciona.
Se caracterizan en el cuento como se muestra en la tabla 9.
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Tabla 9.

Atributos de los espiritus y sus tipos de caracterizacion.

Atributo Tipo y procedimien- Cita de “El manjar de los brujos”
to de caracterizacion
Ajaw y chujlel INDIRECTA “Si asi lo hicieron, los brujos no podrin

+Protectores del ser

*por accién de los

entrar” (Morabito, 2017, p. 592)

humano, pues repelen | personajes

a los brujos

(Ch'ujlel del maiz) INDIRECTA “sQuién se atreve? ;Quién anda ahi?”
+Cuestionador *Lingtistica (por la

+Con autoridad

expresion oral del

personaje)
(Ch'ujlel del maiz) INDIRECTA “Quién quiere el alimento de Ch'ujtiat, el
+Protector de la *Linguistica (porla | todopoderoso? ¢Quién se atreve? ;Quién

casa de Ch'ujtiat, el

expresion oral del

anda ahi? Esta es su casa” (IMorabito,

todopoderoso personaje) 2017, p. 594)
+Cuestionador
(Ch'ujlel del maiz) INDIRECTA *por | “Al oir la voz aborrecida del ch'ujlel, les
+QOdiado por los accién del personaje | cayé mal la cena” (Mordbito, 2017, p. 594)
brujos
(Chujlel del maiz) INDIRECTA “Al oir la voz aborrecida del chujlel”
+Tiene voz antropomorfizacién | (Morabito, 2017, p. 594)

/humanizacién
(Ch'ujtiat) DIRECTA por “Ch'ujtiat, el todopoderoso” (Morébito,
+Todopoderoso denominacién 2017, p. 594)

(aposicién)
+Temido por los INDIRECTA “No quieren ningun pleito con Ch'ujtiat,

brujos

*por negacién de

accién (con verbo de

el todopoderoso” (Moribito, 2017, p. 594)

volicién)
+Se alimenta de maiz | INDIRECTA *por | “sQuién quiere el alimento de Chujtiat, el
pregunta todopoderoso? (Mordbito, 2017, p. 594)
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Atributo

Tipo y procedimien-

to de caracterizacion

Cita de “El manjar de los brujos”

+Vive en la troje

donde se guarda el

maiz

INDIRECTA *por

narracién y didlogo

“Una troje donde guardan el maiz”
(Mordbito, 2017, p. 593)
“Esta es su casa” (Mordbito, 2017, p. 594)

Fuente: Elaboracién propia.

3.6 Caracterizacion del tecolote

El tecolote aparece en las secuencias 8,13 y 15. En este cuento, el tecolote

es ayudante de los brujos, como se observa en la secuencia 13 del cuento.

Es interesante ver cémo el tecolote es aftadido por una conjuncién co-

pulativa a los brujos, como si él fuera un brujo mds. Se caracteriza en el
cuento como se muestra en la tabla 10.

Tabla 10.

Atributos del tecolote y tipo de caracterizacién.

te de los brujos

Atributo Tipo y procedimiento de Cita de “El manjar de los brujos”
caracterizacion
+Brujo o ayudan- | DIRECTA *por enumeracién “Y entonces llegan. Son una vieja

y dos muchachos. Y un tecolote”

(Mordbito, 2017, p. 592).

+Canta

INDIRECTA *por medio de
accién del personaje (con verbo

de sonido)

“Afuera canta un tecolote”

(Morébito, 2017, p. 592).

+Su canto signi-
fica muerte de un

hombre

INDIRECTA *por medio de
accién del personaje con su

consecuencia

“Sabe que cuando canta un teco-
lote, tal vez muera un cristiano.
Por eso siente miedo” (Moribito,

2017, p. 592).

Caracterizacién de los personajes en el cuento “El manjar de los brujos”... 221



Funcién: soplar el

fuego para que no

Atributo Tipo y procedimiento de Cita de “El manjar de los brujos”
caracterizaciéon
+Sopla el fuego INDIRECTA *por medio de “En medio, el tecolote sopla los

accion del personaje.

Antropomorfismo/humanizacién

dos fuegos para que el fuego no

se extinga” (Morébito, 2017, p.

+Cubierto de

se extinga (soplar con la boca es una accién | 592).

humana que se atribuye al

tecolote, que tiene pico)
+Alado INDIRECTA *por medio de “Ysi se cansa de soplar, spara qué
Sus alas tienen pregunta tiene alas?” (Morébito, 2017, p.
la funcién de 592).
mantener el fuego
+Aletea INDIRECTA *por medio “Y entre soplidos y aleteos se

accién del personaje (con verbo

cubre de ceniza” (Morébito,

ceniza de ocultamiento) 2017, p.592).
+Color de la DIRECTA descripcién “Por eso el tecolote tiene el
ceniza cuerpo del color de la ceniza,

dicen” (Morabito, 2017, p. 592).

Fuente: Elaboracién propia.

3.7 Caracterizacion del gato

El gato aparece en las secuencias 9,11 y 12. Es ayudante de los brujos y su
funcién es oler los rincones de las casas para verificar si la casa estd o no
protegida por el Ajaw. El gato se caracteriza en el cuento de la siguiente
manera (ver tabla 11).
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Tabla 11.

Atributos del gato y tipo de caracterizacin.

Atributo Tipo y procedimiento de Cita del “El manjar de los
caracterizacién brujos”
+Presencia inexplicable INDIRECTA *por modo | “Un gato que (quién sabe cémo

de accién del personaje

entrd, o acaso siempre estuvo

ahi)” (Morabito, 2017, p. 592)

+Su funcién es oler los

rincones

INDIRECTA *por accién

del personaje

“Huele despacio en los rincones
y cuando acaba sale de la casa”
(Moribito, 2017, p. 592)

+Olfato desarrollado para
detectar si hay carne de
gallina, pozol y un poco

de aguardiente enterrados

INDIRECTA *por accién

del personaje

“Un gato, que huele el sitio de la
cita” (Morébito, 2017, p. 592)

+Ayudante de los brujos | INDIRECTA *por “Cuando van a hacer su cena,
funcién del personaje el gato se adelanta a oler la casa
Antropomorfizacién/ que escogieron” (Morébito,
humanizacién 2017,p.592)

+Mensajero de los brujos | INDIRECTA *por accién | “El gato ya no estd, fue a dar
del personaje aviso” (Mordbito, 2017, p. 592)
antropomorfizacién
/humanizacién

Fuente: elaboracion propia.

Conclusiones

En este cuento popular se presenta tanto la caracterizacién directa
como la indirecta, y se dan ambas por medio de una variada tipologia
de procedimientos singulares de caracterizacién, como se muestra en la
tabla 12, donde también se indica el nimero de rasgos de caracterizacién
atribuidos a cada personaje en el cuento. Como se puede observar en la
tabla 12, en el cuento se hicieron presentes varios de los procedimientos
singulares de caracterizacion propuestos por Alamo Felices (2006); sin

Caracterizacién de los personajes en el cuento “El manjar de los brujos”... 223



embargo, otros no, y hubo otros muchos procedimientos que no estaban

contemplados en su propuesta y que se propusieron en este trabajo, los

cuales se sefialan en la tabla con asterisco.

Tabla 12.

Personaje, nimero de atributos, tipos de caracterizacién y sus procedimientos.

Personaje Numero de Tipo de caracterizacién y procedimientos singulares de
atributos o rasgos caracterizacién con los que se presentd
de caracterizacién

Cazador 35 DIRECTA: *por denominacién comun, *por atributo,
emblematica
INDIRECTA: *por aficién o gustos del personaje, *por
accién del personaje, “por duracién de la accién del
personaje, animalizacién, *lingiiistica

Esposa 7 DIRECTA: *por denominacién comun

del INDIRECTA: *por aficién o gustos del personaje, *por

cazador modo de accién del personaje, “por accién del persona-
je, *lingtistica

Los brujos 29 DIRECTA: prosopografia parcial por apariencia, por
denominacién, por emblema, *por atributo, descripcién,
cosificacion, *por descripcién del estado
INDIRECTA: *por accién del personaje, animalizacién
*por onomatopeya, *por negacién de lo opuesto, por
*adjetivacion de sustantivo, *lingtiistica

La bruja 6 DIRECTA: prosopografia parcial, descripcion

(xnejep) INDIRECTA: *lingiiistica, *por accién del personaje

Los 11 DIRECTA: por denominacién, *por enumeracion

espiritus y INDIRECTA: *por accién de los personajes, *lingtisti-

deidades ca, antropomorfizacién
/humanizacién, por negacién de accidn, por pregunta,
por narracién y didlogo
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Personaje Numero de Tipo de caracterizacién y procedimientos singulares de
atributos o rasgos caracterizacién con los que se presentd

de caracterizacién
El 8 DIRECTA: *por enumeracion, descripcién

tecolote INDIRECTA: *por accién del personaje, *por accién

del personaje con su consecuencia, antropomorfismo/
humanizacién, *por medio de pregunta
El gato 5 INDIRECTA: *por modo de accién del personaje,

antropomorfizacién/humanizacién, *por funcién del

personaje, *por accién del personaje

Fuente: Elaboracién propia.

Los procedimientos singulares de caracterizacién propuestos en este
trabajo tratan de apegarse lo mds posible a su funcién narrativa-lingtiis-
tica con la finalidad de que sea lo mds descriptivo posible del fenémeno
de caracterizacién. La caracterizacién dada a los personajes nos lleva a la
definicién de las siguientes oposiciones que plantea el cuento: hombre ws
brujo, fingimiento vs antropofagia, lo humano wvs lo sobrenatural, espiri-
tus os brujos, inteligencia vs brujeria, mentira vs verdad, lo femenino ws
lo masculino, y lo humano vs lo animal.

Es muy importante sefialar que en este cuento no hay nombres propios
para los personajes, sino comunes (hombre, cazador, mujer, brujo). Este
recurso de caracterizacion, que puede ser denominado caracterizacion
por denominacién comin o genérica, consiste en indicar la especie o
género u oficio al que pertenece el personaje y es muy utilizado en el
cuento popular europeo (Grimm y Andersen, 1976); sin embargo, tam-
bién Juan Rulfo (1983) utiliz6 este tipo de caracterizacién en el cuento
“El hombre” del libro E/ /lano en llamas. Es comin encontrar cuentos
populares, también llamados tradicionales o folkléricos, en los que no se
da un antropénimo al personaje y son denominados de manera genérica
por su especie, rol, oficio, ocupacién, funcién o relacién de parentesco
como “el rey”, “el principe”, “el campesino”, “la compaiera de viaje”, “la
madre”, “el hijo”; en los cuales se nomina al personaje por su oficio o una
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actividad importante que realiza, como sucede en muchos cuentos de los
Hermanos Grimm y H. C. Andersen (Grimm y Andersen, 1976).

En la secuencia 18, el protagonista es denominado “el hombre del
tapanco’, este elemento implica una caracterizacién por ubicacién es-
pacial y como ya se habia sefialado, la gran mayoria de cuentos populares
usa nombres comunes, como se habia sefialado: “la mujer”, “el hombre”,
“el rey”, “el agricultor”, entre otros (Grimm y Andersen, 1976); y en el
cuento popular mexicano también (Morédbito, 2017): “los changos”, “el
hombre”, “la mujer”, “el compadre”, “el rey”, “la hija del rey”, “el herma-
no mayor”, entre muchos otros. La RAE (2014) define “emblema” en su
segunda acepcién como “cosa que es representacién simbdlica de otra”,
y Ducrot y Schaeffer (1972, citados por Alamo Felices, 2006, p. 204)
sefialan, acerca de poner nombres propios emblemadticos a personajes, que
“Este uso constituye un ejemplo de utilizacién metaférica de las metoni-
mias: cada uno de estos detalles adquiere un valor simbdélico” (p. 693). Pero
como se pudo observar en ejemplos de los cuentos populares sefialados
anteriormente, o en otros también obtenidos de Morabito (2017), como
“el compadre rico”, “el compadre pobre”, “dos compadres alegres”, “el her-
mano tarugo”, en los que se realiza una caracterizacién por denominacién
de nombre comun + atributo, que se pudiera denominar caracterizacion
descriptiva por denominacién comin con atributo (nombre comun +
adjetivo o estructura con funcién adjetiva), puesto que no funcionan de
manera metaférica o simbdlica, sino que son denotativos, su objetivo es
mads descriptivo o totalmente descriptivo. Un caso real de emblema que se
presenta en estos cuentos populares mexicanos recopilados por Moribito
(2017) es el de un personaje llamado El Rey Chiquito (porque era hijo
del rey), en el cuento “La hija del rey del sol adorado”, este si es un caso
de emblema, y como se puede observar, se escribe con mayusculas, se
trata de un nombre propio. Otro ejemplo es Nicolasin (joven humilde
pobre) y Nicolasén (joven rico y prepotente), donde el sufijo diminutivo y
aumentativo del nombre propio estdn relacionados en proporcién directa
con la economia y el uso del poder que hacen los personajes, ejemplos
detectados en los cuentos populares mexicanos compilados por Mori-
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bito (2017). Por ende, se concluye que la ubicacién espacial denotativa
también puede aplicarse también a los nombres comunes, de la misma
manera que sucede con “el hombre del tapanco”. En Cuentos populares
mexicanos (Morabito, 2017) se presentan 150 cuentos, en muchos de
ellos aparecen especificaciones de nombres comunes que sirven para la

» «

caracterizacién como “los arrieros de lagos”, “la mujer de la barranca”, “el
arbol grande de lagos”, “la mujer de la canoa”, donde se caracteriza al per-
sonaje por la indicacién literal de su ubicacién espacial, la cual se puede
denominar caracterizacion descriptiva por denominacién comin con
ubicacién espacial (sustantivo comin + ubicacién espacial), la cual seria
el caso de “el hombre del tapanco” en “El manjar de los brujos”.

Antes del analisis de la caracterizacion se presentaron los principales
elementos culturales asociados con cada personaje porque en el sistema
del cuento estos personajes cumplen con una funcién enraizada en la
tradicién chol. El hombre cazador y su esposa son los representantes
de la especie humana, los brujos son un oponente del ser humano, son
trasgresores del tabu de la antropofagia (estos seres oscilan entre lo hu-
mano y lo sobrehumano en la tradicién chol); los espiritus y Ch'ujtiat, el
todopoderoso tienen una funcién protectora para el ser humano. El gato
y el tecolote tienen como funcién ser ayudantes de los brujos. El esquema
actancial seria asi:

* El hombre/la mujer (sujetos) desean un jabali (objeto) para quedar
bien con sus compadres (esto desencadena la historia).

* El hombre (sujeto) desea refugio (objeto), los brujos (oponentes) im-
piden que se mantenga en la casa, e incluso amenazan su vida; el gato
y el tecolote ayudan a los brujos (oponentes secundarios). El hombre
cazador sale bien librado con ayuda de los polvos mdgicos (objeto
mégico) y con la proteccién del cAujlel del maiz y de Ch'ujtiat, el to-
dopoderoso (adyuvantes del sujeto).

Finalmente, cabe sefialar que la funcién sociocultural principal de este
cuento es el mensaje que en general trasmiten los cuentos de mensajeros:
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La moraleja sefialada en estos cuentos es que uno deberia cumplir con sus
responsabilidades oportunamente, que uno no deberia pasar la noche fuera
de las habitaciones de los humanos, y que uno no deberia comer alimentos
prohibidos. Si uno lo hace, lo pagara con la vida y/o con el alma, devolviendo

un cuerpo a cambio del aquel que se ha consumido (Josserand, 2006, p. 11).

Los atributos del personaje principal el “hombre cazador” (conoci-
mientos, inteligencia, capacidad de mentir con naturalidad, dominio de la
magia, velocidad) le permiten no sélo burlar a los brujos, y de esta manera
salva su vida, sino que evita romper la prohibicién cultural de ingerir
carne humana: la antropofagia, el canibalismo.

Se espera que el andlisis de la caracterizacién de personajes en el
cuento popular “El manjar de los brujos” contribuya a los estudios de
los dramatis personae de los relatos populares choles, con la finalidad de
contribuir al conocimiento de la caracterizacién, comprensién y funcién
de los personajes de los cuentos mexicanos populares en general y choles
en particular, lo cual se puede aplicar a los estudios de la literatura tradi-
cional chol y a los estudios antropolégicos de los relatos populares choles.

Referencias

Alamo Felices, F. (2006). La caracterizacién del personaje novelesco:
perspectivas narratoldgicas. Revista Signa, 15,189-213.

Ducrot, O. & Schaefter, ]. M. (1972). Nuevo diccionario enciclopédico de las
ciencias del lenguage. Arrecife

GLIFO, Equipo. (1999). Dicionario de termos literarios (A-D). Xunta de
Galicia.

Greimas, A. J. & Courtés, J. (1982). Semidtica. Diccionario razonado de la
teoria del lenguaje. Gredos.

Greimas, A. ]. (1993). La semictica del texto: Ejercicios pricticos. Paidés.

Grimm, H. & Andersen J. C. (1976). Obras selectas. Editorial del Valle de

México.

228 Andlisis del cuento popular mexicano



Hopkins, N. A, Josserand, J.K. & Cruz Guzmain, A. (2011). 4 Historical
Dictionary of Chol (Mayan): The lexical sources from 1789 to 1935. FA-
MSI.

Josserand, K. (2006). Ciclos de historias en la mitologia Chol (Maya): una
contextualizacionde la iconografia clisica. Fundacién para el Avan-
ce de los Estudios Mesoamericanos. http://www.famsi.org/re-
ports/01085es/01085esJosserand01.pdf

Josserand, K. & Hopkins, N. (2006). Lenguaje ritual chol. Fundacién para
el Avance de los Estudios Mesoamericanos. http://www.famsi.org/
reports/94017es/94017esJosserand01.pdf

Moribito, F. (2017). Cuentos populares mexicanos. Fondo de Cultura Eco-
ndémica.

Morales Bermudez, J. (1999). Antigua palabra indigena chol. Plaza y Val-
dés Editores.

Morales Bermudez, J. (2016). Imaginarios en el arte popular de Chiapas.
Confluenze. Rivisti di Studi Iberoamericani, 8(2), 207-230.

Real Academia Espafiola (2014). Emblema. En Diccionario de la lengua
espariola. https://dle.rae.es/emblema?m=form.

Rulfo, J. (1983). Pedro Piramo'y El llano en llamas. Planeta.

Sokolova, L. & Guzmin Tirado, R. (2016). Sobre las peculiaridades de la
traduccion al espafiol de los “nombres parlantes” en las obras de N. V.
Gégol. SENDEBAR, (27) 163-180.

Taipe Campos, N. (2004). Los mitos. Consensos, aproximaciones y dis-
tanciamientos tedricos. Gazeta de Antropologia, 20, 1-25.

Valles Calatrava, R. & Alamo Felices, F. (2002). Diccionario de teoria de la
narrativa. Alhulia.

Veyra Morales, G. (2020). Leyendas mayas. Gobierno de México. Secreta-
ria de Educacién Publica y Consejo Nacional de Fomento Educativo.

Whittaker, A. y Warkentin, V. (1965). Chol/ Texts on the Supernatural.
Summer Institute of Linguistics of the University of Oklahoma.

Caracterizacién de los personajes en el cuento “El manjar de los brujos”... 229






Tradiciones culturales y rastreo de la ubicacién
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Las tres cidras
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Introduccién

La tradicién oral (mitos, relatos, leyendas, cuentos, proverbios, canciones,
etc.) constituye el patrimonio inmaterial de un pueblo y la lengua hablada
es el vehiculo para la transmisién y conservacién de dicho patrimonio.
Cuando una lengua, por diversas razones, principalmente de caricter so-
cial y econémico, va perdiendo nimero de hablantes hasta que finalmente
se queda sin ninguno, las tradiciones orales del pueblo que la hablaba se
extinguen junto con su lengua.

Por razones obvias un cuento de tradicién oral cambia cada vez que
alguien lo cuenta, puede acortarse, alargarse o modificarse; a diferencia
de esto, el cuento escrito de cardcter literario no tiene cambios, porque
la escritura fija su contenido a partir de que aparece publicado. Para este
trabajo se analizard un cuento surgido de la tradicién oral; la narracién de
éste fue hecha por un hombre de campo maya de la regién de Chichén
Itz4 (de nombre Ambrosio Dzib) (Morabito, 2017), quien en 1930 contd
en lengua maya varios cuentos, ocho para ser exacta, al Dr. Manuel J. An-
drade (1885-1941), investigador en cuestiones lingtisticas y etnoldgicas
de la Universidad de Chicago (Andrade y Colli, 1999).

La mencionada universidad en ese tiempo financiaba investigaciones
sobre México, entre ellas, el estudio de la cultura maya de Yucatdn. Cabe
mencionar que el Dr. Andrade habia sido discipulo de Franz Boas y, pos-
teriormente, trabajé en investigacion lingiistica con Edward Sapir; a la
muerte de éste, en 1939, quedé al frente de algunos de los trabajos que
Sapir habia iniciado.

Pasado el tiempo, casi medio siglo después, el material de tradicién
oral narrado en lengua maya que el Dr. Andrade recabé y registrd, me-
diante grabacién de audio, fue donado en 1979, por la Universidad de
Chicago, a la Universidad de Yucatin (Andrade y Colli, 1999).

Los antropélogos yucatecos Hilaria Mdas Colli y R. Vermont Salas,
investigadores de esta universidad, realizaron la traduccién y transcrip-
cién en prosa del material donado, tal cual el contenido de las narraciones
se encontraba en lo registrado por el Dr. Andrade. En 1984, Mias Colli

y Miguel Gliemez Pineda (también antropélogo) hicieron una segunda
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transcripcién, ahora teniendo en cuenta los factores omitidos en la pri-
mera: la puntuacién y las reglas gramaticales del espafiol, lengua a la que
fueron traducidos los diversos cuentos (Andrade y Colli, 1999).

Algunos de los cuentos rescatados corresponden al legado cultural de
comunidades yucatecas pertenecientes a la etnia maya; en ellos se en-
cuentran elementos de esta cultura entrelazados con elementos hispanos,
provenientes de la época en que México era un virreinato de Espafia; se
encuentran también elementos mds recientes, introducidos por los diver-
sos narradores que, a lo largo del tiempo, los fueron incorporando cuando
los contaban.

De los cuentos contados por Ambrosio Dzib se eligié, para ser analiza-
do, el que llevaba por titulo original “Laas tres muchachas”, posteriormente
llamado “Las tres cidras”. La razén del por qué se eligié este cuento es la
gran similitud que tiene con los cuentos populares europeos de tradicién
oral. El cuento seleccionado y 149 cuentos mds fueron reescritos y publi-
cados, bajo el titulo de Cuentos populares mexicanos, por el escritor y ensa-
yista Fabio Morabito (2017). En la compilacién de Morébito, el cuento
en cuestién aparece con el nombre de Las tres cidras. Cabe aclarar que en
el cuento las palabras “cidra”y “naranja” se emplean indistintamente para
nombrar al fruto del naranjo.

Sintesis del cuento

Un principe deja el reino de su padre para ir en busca de esposa. Ha oido
hablar de tres muchachas encantadas, convertidas en cidras, y va en su
busca para casarse con una de ellas. Tras larga e infructuosa buisqueda, al
fin encuentra a una anciana que le dice dénde encontrarlas; ademis, lo
provee de cuatro objetos magicos que le permitirdn escapar del hechicero
negro que las encantd y que vigila el arbol donde se hallan.

El principe logra desencantar a la menor y mds bella de las princesas y
junto con ella, emprende el camino de regreso. Al llegar a su pueblo deja
a la muchacha en la entrada, sentada en una ceiba a la orilla de un cenote,
para ir por su padre. Durante su ausencia una negra fea llega al cenote
por agua, discute con la princesa, siente que ésta la ofendié y por ello,
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clavindole una horquilla en la cabeza, la convierte en una torcaza. Hecho
esto, se sienta en el lugar en el que ella estaba.

El principe regresa acompafiado del rey y su comitiva; le dice a su
padre que la muchacha elegida estd sentada en la ceiba. El rey se acerca
al drbol, ve a la negra y piensa que es la prometida de su hijo. Pese a que
el principe le decia que no era la mujer que €l habia dejado en la ceiba,
la boda se celebra. El principe rechaza a la negra todo el tiempo y no se
le acerca. Durante un paseo con su padre, encuentra un pdjaro con algo
clavado en la cabeza y al quitdrselo, el ave se transforma en la princesa y
ésta les cuenta lo sucedido. El rey ordena quemar en la hoguera a la negra
usurpadora. El principe, tras muchos sinsabores, finalmente recupera a la
mujer que habia elegido para esposa.

Marco metodolégico

El instrumento elegido para realizar el andlisis del cuento popular mexi-
cano denominado “Las tres cidras” estd conformado bdsicamente por tres
estrategias analiticas que, empleadas de manera conjunta, constituyen un
método tripartito que permite adentrarse en la estructura del objeto a ser
analizado, es decir, en la estructura del texto. Se trata del empleo conjunto
de los enfoques: holistico, heuristico y hermenéutico.

La holistica parte de considerar al objeto que se analiza; en este caso,
un cuento popular, como un todo en si mismo, como un sistema com-
pleto y cerrado. Esto implica que el objeto debe permanecer inalterado
(nada entra y nada sale) y visualizarse de manera integral; identificar sus
componentes, determinar las relaciones de éstos entre si y con el ente
unitario que constituye el todo, un todo que trasciende a la suma de sus
partes. La heuristica consiste en indagar para descubrir; esto implica que
deberd efectuarse, a lo largo y ancho del cuento, una bisqueda de indicios,
de elementos que permitan establecer, a través del anélisis reflexivo, jui-
cios fundamentados acerca del objeto que se investiga, es decir, del cuento
en cuestién. La hermenéutica conlleva ubicar al texto en su contexto, para
luego efectuar acciones interpretativas y fundamentadas del contenido
que se analiza (en este caso de lo que se dice en el cuento), enfocindose
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especificamente en las palabras o frases que previamente se seleccionaron
por catalogarlas como elementos clave del texto en cuestion. La interpre-
tacién implica considerar la carga semdntica de las palabras empleadas
teniendo en cuenta el contexto social que las enmarca. Ubicar en tiempo
y espacio el texto que se analiza, hermenéuticamente es un requisito ne-
cesario si se quiere lograr una interpretacién correcta del mismo.

Lo antes mencionado describe un instrumento metodolégico versatil
y adaptable; por tanto, este método puede ser utilizado en textos de di-
versa indole, tanto morfolégica como estructuralmente. Expuesto lo an-
terior deben puntualizarse algunos aspectos en lo que respecta al trabajo
a realizar en el cuento “Las tres cidras”. Por principio de cuentas, para su
andlisis no se considerard el marco contextual en el que el cuento pasé a
la forma escrita, hecho sucedido recientemente.

El cuento tuvo su origen hace algunos cientos de afos. Debe tenerse
muy presente que surgié como una pieza narrativa de tipo oral y como tal,
a partir de su surgimiento, fue trasmitido, de boca en boca, por muchas
generaciones de individuos. Fue en las primeras décadas del siglo pasado
cuando una versién del cuento se fij6 por primera vez al grabar lo dicho
por quien lo narraba; casi ocho décadas después de ocurrido esto, el cuen-
to fue reescrito y publicado. Por lo tanto, ni el contexto sociocultural del
momento en que se registré ni el del momento en el que pasé a la forma
escrita, son los que realmente le corresponden; el que le corresponde es el
del momento en que fue creado, cosa imposible de establecer con preci-
sién en cuentos de tradicién oral. Una de las finalidades de este trabajo es
ofrecer, mediante la labor indagatoria a realizar, una ubicacién temporal
aproximada del momento en que se origind.

Analisis. Contextualizacién del cuento analizado

Los cuentos literarios son producto de la creatividad, originalidad e in-
genio artistico de los autores individuales que los escribieron. El cuento
literario estd bien escrito, su autor recibid, en algin momento de su vida,
capacitacién (formal o informal) para ser escritor. El lenguaje empleado
en su produccién es bdsicamente de cardcter connotativo y, en general,
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las palabras empleadas en su construccién, més que signos lingiisticos
son, en su mayor parte, signos literarios. Podemos incluso encontrar, en
algunos casos, que el autor, dentro de su obra, asigna a ciertas palabras un
significado nuevo, creado por ¢€l; significado que dichas palabras adquie-
ren y tienen unicamente dentro de los limites del texto literario que los
contiene; significado que fuera de alli, no existe. En los cuentos popula-
res, estos factores no estdn presentes, pero sin duda estdn presentes otros;
determinar qué factores hay en el cuento y cudles pueden considerarse
propios y caracteristicos de este tipo de cuentos, es la finalidad del pre-
sente trabajo.

Debido a que “Las tres cidras”es, en esencia, un cuento popular, carece,
por tal razén, de los aspectos que son propios y caracteristicos de los
cuentos clasificados como literarios.

Este cuento y muchos otros mds son parte del trabajo etnolégico y
lingtistico realizado por investigadores culturales especializados a finales
del siglo XIX y primeras décadas del siglo XX. Los cuentos, entre ellos
el de “Las tres muchachas”, fueron recabados por el ya antes mencionado
Dr. Manuel J. Andrade, etnélogo y lingiista de la Universidad de Chi-
cago, quien escuché directamente las narraciones de los cuentos, hechas
por indigenas campesinos en la lengua propia de su etnia. El investigador
grabd en discos de aluminio las narraciones de los cuentos (era 1930 y
la grabadora de cinta magnetofénica se comercializaria hasta unos afios
después; la grabadora portitil, hasta décadas después) (Andrade y Co-
11i, 1999). Gracias a esta labor, los cuentos narrados quedaron también
registrados en la lengua original de su creacién, como corresponde a un
trabajo etnogréfico concienzudo, profesional y muy propio de las corrien-
tes antropolégicas predominantes en ese tiempo, la fundada por Franz
Boas (1858-1942) y la fundada por Bronislaw Malinowski (1884-1942),
mismas que privilegiaban el realizar el trabajo etnografico sobre la etnia
estudiada, haciendo los registros de lo observado y escuchado, en la len-
gua propia del grupo social en estudio (Bohannan y Glazer, 2001); por lo

cual, quien realizaba la investigacién de campo, deberia entender, escribir
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y hablar con soltura la lengua que se hablaba en la comunidad que se
investigaba.

Es importante destacar no sélo el trabajo etnogrifico llevado a cabo,
sino también destacar el trabajo etnolégico y, posteriormente, el trabajo
de traduccién y el trabajo de adaptacién a la forma escrita de los cuentos,
labor esta ltima a cargo de un escritor profesional. Estas tres etapas for-
man parte de una actividad conjunta de gran trascendencia, porque per-
mitié el rescate de algunas manifestaciones culturales de tradicién oral de
las comunidades indigenas. En muchos casos, estas comunidades tienden
a desaparecer, a perderse con el paso del tiempo por causas diversas como
invasiones, desalojos, influencia del “mundo civilizado” sobre ellas y éxo-
do, sobre todo de su poblacién joven, a otros lugares, principalmente a las
grandes ciudades. Este fenémeno origina que el nimero de hablantes de
esa lengua vaya disminuyendo con el correr de los afios. Paulatinamen-
te, las nuevas generaciones ya incorporadas a los centros urbanos dejan
de hablar la lengua de sus ancestros y, ademids, un alto porcentaje de su
descendencia no la hablard tampoco. Esto hace que se diluyan y pierdan
muchas de las costumbres y tradiciones de sus antepasados.

Los cuentos surgidos de la tradicién oral, a diferencia de los cuentos
literarios, tienen un autor colectivo, hecho que implica que su contenido
pasd, verbalmente, a través de varias generaciones de habitantes de una
determinada zona geogrifica (en este caso Yucatin, México) y fue narrado
sucesivamente por multitud de personas de esa comunidad (gente de la
etnia maya de dicha regién). Esta es una de sus caracteristicas distintivas
como pieza narrativa de tradicién oral, el pasar por cadenas horizontales
y verticales de personas que cuentan el cuento desde el momento en que
se origind y comenzé a difundirse.

Cabe enfatizar en este punto, que iz sensu stricto, no es el cuento sur-
gido de la tradicién oral el que se analizard en este trabajo analitico, sino
que el andlisis se llevard a efecto en la versién reescrita de ese cuento,
hecha por un escritor profesional, interesado en retomar, para difundir,
piezas narrativas de tradicién oral procedentes de distintas regiones de
México.
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Las diversas acciones realizadas para llegar al producto final, que es la
versién reescrita del cuento, constituyen un largo proceso y una suma de
voluntades interesadas en llevarlo a cabo.

Este largo proceso, como ya antes se dijo de manera pormenoriza-
da, inicié con el registro del cuento hecho por un antropélogo lingiista,
quien grabé lo que escuché del indigena maya que se lo conté. Casi 50
afos después de ocurrido esto, el registro del cuento de tradicién oral
tue transcrito y traducido de la variante maya de la regién de Yucatin
al espafiol y después, la traduccién al espafiol se redacté incorporando
las normas gramaticales y de puntuacién de esta lengua. El producto de
todo este proceso es ahora un cuento escrito. El hecho de que esté escrito
en una lengua diferente a la lengua en la que fue creado (y difundido
oralmente por varios siglos) no hace que pierda su valor cultural.

“Las tres cidras” de Mordbito (2017), version reescrita del cuento po-
pular “Las tres muchachas”, es la que se seleccioné para llevar a cabo
el andlisis del mismo, partiendo de la consideracién de que los cambios
hechos por quien la reescribié son un simil de los cambios que hicieron,
en el contenido del cuento, las diversas personas que lo contaron a través
de varias generaciones.

La intencién al reescribir un cuento es darles agilidad narrativa, esto se
logra mejorando la redaccién, eliminando partes repetitivas y rellenando
huecos del contenido, puesto que quienes lo cuentan lo hacen a su mane-
ra'y con el léxico de que disponen en lo individual. En este punto deben
tenerse en cuenta, con respecto a quienes contaron el cuento, las carac-
teristicas propias de la modalidad del lenguaje oral denominada “habla”,
es decir, del uso particular que cada individuo hace de la lengua que le es
propia, en el contexto de su comunicacién cotidiana.

Para el presente trabajo se parte de considerar a quien reescribié el
cuento como un narrador mds que se suma a todos los que le precedieron
en esta labor, con la diferencia de que las narraciones precedentes eran
orales y en lengua maya y el escritor Fabio Morébito (2017) partié, no de
un cuento que le contaron, sino de la lectura de la versién, ya fijada por
la escritura, que hizo quien tradujo al espafiol por vez primera el cuento.
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En esencia, lo que dicho escritor quit, agregé y cambié del cuento al
reescribirlo es una accién similar a la que acontecié (y quizis sigue acon-
teciendo) con los cambios hechos por cada narrador del cuento.

El contenido de los cuentos literarios, desde su creacién, queda fijado
por la escritura. En los cuentos originados en la tradicién oral encontra-
mos que su contenido no es fijo,y no lo es por el simple hecho de que cada
persona que cuenta el cuento, gente comun y corriente de una determina-
da regién culturalmente delimitada, transmite, a su manera, el cuento que
a su vez le fue también transmitido. En consecuencia, el cuento contado
nunca es exactamente el mismo; quien lo cuenta, sin tener la intencién
consciente de hacer cambios, lo acorta o lo alarga al mismo tiempo que
agrega, quita o cambia elementos del contenido; esto de acuerdo con su
memoria y con su intencién narrativa. Ahora bien, el cuento que ahora
nos ocupa, tras una larga cadena de acontecimientos queda, finalmente,
también fijado por la escritura.

I. Lo encontrado en el cuento

Por principio de cuentas, lo que de inmediato se detecta es que esta pieza
narrativa contiene una historia muy parecida a la de muchos cuentos po-
pulares europeos, como puede observarse a continuacién:

Un principe, que como tal vive en un palacio, sale del reino de su
padre en busca de esposa; oy6 hablar de tres princesas encantadas y de-
cide buscarlas para ver si puede casarse con una de ellas. Con la ayuda
de cuatro objetos magicos que le proporciona una anciana (simil del
hada buena), logra evadir al malvado hechicero negro, vigilante del ar-
bol donde se encuentran las princesas. El principe rescata a la menor y
mas bella de las tres e inicia el viaje de regreso a su pais para efectuar
la boda en presencia de sus padres, el rey y la reina. Antes de que esto
suceda ocurren nuevos contratiempos provocados por una sirvienta ne-
gra (simil de la bruja mala), que hechiza otra vez a la princesa y toma
su lugar. Cuando todo se soluciona, la mujer malvada recibe su castigo.
Finalmente, el principe de ojos verdes y la bellisima princesa estarin
juntos por siempre.
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Sabemos que se trata de un cuento maya, sin embargo, no puede
pasar desapercibida la semejanza que guarda con los cuentos populares
europeos. Tanto la historia que cuenta como el tipo de personajes que
intervienen en ella, parecen sacados de algunos de los llamados cuen-
tos maravillosos o cuentos de hadas, recopilados y publicados por Jacob
Grimm (1785-1863) y Wilhelm Grimm (1786-1859); tampoco se aleja
mucho de los cuentos populares rusos analizados, desde una perspectiva
morfoldgica, por el antropélogo y lingtista Vladimir Propp (1895-1970),
quien los denominé cuentos fantésticos para diferenciarlos de los demds
(Propp, 1989).

La difusién en forma escrita de los cuentos populares europeos inicié
en 1697 con la publicacién en francés de Los cuentos de mamdi ganso de
Charles Perrault (1628-1703), a la que siguié la publicacién en alemin
de los cuentos recopilados por los hermanos Grimm, contenidos en tres
tomos, los cuales fueron apareciendo entre 1812 y 1822; a esto hay que
agregar la publicacién en danés de los cuentos de Hans Cristian An-
dersen (1805-1875) publicados entre 1835 y 1872. Las correspondientes
traducciones al espafiol fueron hechas hasta 1824, la de los cuentos de
Charles Perrault y hasta 1879, coincidiendo en el afio, la de los cuentos
de los hermanos Grimm y la de H. C. Andersen (San José Bueno, 2019).

Como puede observarse, todas las traducciones al espafiol ocurrieron
en el siglo XIX, unas en la primera parte, otras en la segunda; sin em-
bargo, los cuentos difundidos hasta este tiempo en forma impresa, en su
forma oral ya circulaban por diversas partes de Europa desde siglos atras.

Se puntualizan estas cuestiones para hacer notar que lo referente a
la clara influencia de corte europeo que aparece en el cuento analizado,
tanto en la temdtica como en los personajes, no proviene por via de los
cuentos publicados y difundidos por los escritores mencionados, puesto
que su obra se publicé hasta finales del siglo XVIII (la de Perrault) y
durante el siglo XIX (la de los demids). La presencia de aspectos de los
cuentos populares europeos en el cuento de “Las tres cidras” sélo se ex-
plica a través del contacto forzoso que la comunidad maya de Yucatin
tuvo con la gente que los conquisté y colonizd, gente proveniente de Es-
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pafia, un pais europeo. Indudablemente la coexistencia, aunque desigual
porque unos eran los dominadores y los otros eran los dominados, fue
la via que posibilité que ciertos aspectos culturales de los que llegaron
del llamado viejo mundo, paulatinamente se fueran infiltrando en la po-
blacién indigena. A este respecto resulta ilustrativo lo siguiente: “En los
hogares mestizos y europeos, los espafoles se codean diariamente con sus
servidores indigenas, consumen alimentos locales, se procuran objetos y
tejidos mexicanos”, “Pero también lo contrario es cierto: las mercancias
europeas atraen a los indigenas, los vinos les encantan y los embriagan...”
(Bernard y Gruzinski, 1996, p. 297).

A partir de 1521, finalizada la conquista, comenzé a llegar a lo que
hoy es México una gran afluencia de personas procedente de las diversas
regiones de la Peninsula Ibérica, sobre todo de Castilla, quienes traian en
su haber cultural algunos cuentos populares, no porque los hubieran leido
(se publicaron por escrito hasta mds de dos siglos después), sino porque
los habian escuchado, sobre todo durante su nifiez.

Un aspecto importante del cuento que nos ocupa es que no contiene
elementos propios y tradicionales de la cultura maya, pese a tratarse de
una pieza que se originé y difundié en el seno de esta etnia. Los personajes
no se perciben como mayas; el principe-héroe tiene los ojos verdes y este
color no corresponde, en lo racial, a la etnia maya; de los demads persona-
jes no hay mencién de pormenores de su fisonomia a excepcién de dos
de ellos, el hechicero y la sirvienta, que claramente son catalogados como
personas de raza negra, usindose esta ultima palabra para nombrarlos o
referirse a ellos. En cuanto al resto de personajes, puede conjeturarse que,
al igual que el principe de ojos verdes, son de raza blanca.

Lo que el cuento si contiene, con respecto al dmbito maya de donde
surgié, son elementos muy caracteristicos, muy propios del paisaje natural
de la regién, algunos de ellos muy vinculados con sus tradiciones cultu-
rales: un cenote, ceibas, plantios de henequén, nopaleras y una torcaza,
un tipo de pdjaro que en ese tiempo abundaba en la zona. Ademas, se
mencionan objetos muy caracteristicos de los mayas como el cdntaro vy,
sobre todo, el sabucén.
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La peninsula de Yucatdn, hibitat de los mayas, “es una planicie calci-
rea, con pocas elevaciones, suelos permeables en los que por filtracién de
la lluvia hay corrientes subterrdneas y cavernas con agua que, al caer la
parte que las cubre, forman los cenotes” (SchefHler, 2007, p. 172).

Los cenotes son pozos naturales de agua dulce surtidos por rios sub-
terrdneos y pueden ser muy profundos. Son tipicos de la regién yucateca,
los mayas los llamaban tzonot (abismo). Para los mayas prehispédnicos
representaban fuentes de vida porque proporcionaban el agua que re-
querian. Consideraban a los cenotes entradas al mundo de los dioses y
para ellos, entrar en sus aguas, era entrar en comunién con lo divino.
En la ciudad de Chichén Itzd (ahora ruina arqueoldgica) se encuentra el
gran cenote sagrado, que fue centro de peregrinacién del mundo maya
prehispanico (Arqueologia Mexicana, 2023).

La ceiba (ya‘axché en maya), arbol frondoso y muy alto que tenia ca-
ricter sagrado porque permitia la comunicacién con el cosmos. Para ellos
era simbolo de vida, grandeza y fuerza. Los antiguos mayas creian que
el paraiso estaba en un lugar donde crecia una ceiba enorme y bajo su
sombra la gente, sin que nada le faltara, descansaba de los sufrimientos
terrenales. En la cosmovisién maya la ceiba vincula los tres niveles césmi-
cos: el arbol nace del centro de la tierra, su tronco y sus ramas sostienen
el cielo y sus raices, penetran hasta el inframundo. En general, las ceibas
tienen una altura que oscila entre los 20 y 40 metros, habiendo casos en
los que puede llegar a alcanzar més de 60 metros de altura y el grosor de
su tronco espinoso, puede llegar a medir entre 4 y 5 metros de didmetro
(Vizuett Salas, 2022; Milo, 2022). La ceiba “...para los mayas guarda un
rico significado cosmogénico. Las ramas y hojas superiores de este arbol,
representan el mundo espiritual; sus raices, el inframundo o xibalb4, y su
tronco, o superficie terrestre, representa el mundo en donde todos noso-
tros vivimos” (Vizuett Salas, 2022, p. 3).

El henequén pertenece al género de los agaves, y los mayas de la épo-
ca prehispdnica lo llamaban 4i. La planta de henequén es originaria del
estado de Yucatin y de ella se obtiene una fibra con la que los artesanos
fabricaron (y actualmente siguen fabricando) una gran variedad de pro-
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ductos (SIAP, 2018). En el blog de SIAP (2018) se expresa lo siguiente
sobre esta planta: “Cuenta la leyenda maya que el dios Zamna caminaba
por un plantio de henequén y fue herido por las espinas de una hoja.
Inmediatamente se dio cuenta que de ésta salian unas fibras muy resis-
tentes, las cuales serian de gran utilidad para su pueblo” (parr. 1).

Los nopales. México es reconocido como el centro de mayor diver-
sidad de nopales del continente americano (Secretaria de Agricultura y
Desarrollo Rural, 2023). En Yucatin abunda el denominado nopal serra-
no, muy espinoso y de flores amarillas; es parte de la flora caracteristica
del lugar, los mayas la llamaban pak’am (Bacab Figueroa, 2019).

La torcaza es un péjaro con plumaje en tonos de gris y gris-azuloso, su
aspecto es parecido a las palomas, pero de tamafio mas pequefio (El Co-
legio de México, 2024). Figura entre la fauna actual de Yucatdn, aunque
en nimero muy disminuido con respecto a la poblacién de estas aves que
hubo en las épocas prehispdnica y colonial (Wikipedia, 2024).

El sabucan es un producto artesanal tipico de la regién maya de Yu-
catdn. El sabucdn es una especie de morral y los mayas lo fabricaban con
fibras de henequén. Actualmente lo fabrican también con otra clase de
materiales (IMéxico desconocido, s.f.).

El cantaro es un recipiente de barro utilizado para contener o trans-
portar agua. Fue, desde la época prehispdnica, un objeto de uso comun
tanto para los mayas como para los demds pueblos indigenas del pais.

I1. Otros aspectos del analisis del cuento

a) Estilo: en cuanto al estilo, no hay mucho que decir porque al no ha-
ber un autor Gnico, no hay creacién personal y tampoco hay influencia
de tendencias o corrientes literarias.

b) Tipo de lenguaje: en lo que se refiere al lenguaje empleado en su
realizacién, hay presencia exclusiva del uso denotativo del mismo; no
hay construcciones lingtiisticas de cardcter metaférico o de algin otro
tipo que pudiera catalogarse como figura retérica (propias del lenguaje
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connotativo); s6lo estd presente el aspecto convencional de la lengua
empleada, es decir, la denotacién.

¢) Lugar — tiempo: en el cuento no hay ubicaciones geogrificas ni
temporales.

d) Caracteristicas de los personajes: en el cuento, en general, no se
describen fisonomias de los personajes que intervienen, s6lo en conta-
dos casos se menciona un rasgo fisico de alguno de ellos. Tampoco se
describen vestimentas ni accesorios.

e) Nombres de los personajes: los personajes no tienen nombre de
pila y son mencionados con el nombre del cargo que ostentan, de la
funcién que realizan, de la edad que representan, de la apariencia que
tienen o por algin detalle fisico que los identifica. Esto se puede apre-
ciar en los siguientes ejemplos tomados del cuento “Las tres cidras”

Tabla 1.

Nominacién de los personajes.

Por el cargo que

ostentan

“Un rey tuvo un solo hijo varén” (Morabito, 2017, p. 535)

“La reina cuando vio a la negra por primera vez, casi se desmaya...”

(Mordbito, 2017, p. 541)

Por la funcién o

la actividad que

“Para ello habia recurrido a un hechicero que las habia encantado...”

(Morébito, 2017, p. 535)

realizan
Por el tipo de “Hijo, te voy a sacar a pasear, a ver si eso te mejora el semblante”
parentesco (Moribito, 2017, p. 541)

“Su padre accedié, le dio el dinero que pedia y al otro dia el hijo se
puso en camino” (Mordbito, 2017, p. 535)
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Por la edad que “Cuando llegd, encontré a una vieja y le pregunto...” (Mordbito,
representan 2017,p.536)

“El muchacho llegé a un pueblo...” (Morabito, 2017, p. 536)

“ Esta es la muchacha que dejé arriba del drbol!” (Morabito, 2017, p.
542)

“Lajoven era toda una dama y no caminaba” (Morabito, 2017, p.
539)

“Pero nifia, ;qué haces alla arriba?” (Morabito, 2017, p. 540)

(La palabra “nifia” se usa, en este caso y en varios més que aparecen en
el cuento, como sinénimo de muchacha)

“Esté bien, abuela, Dios se lo pague” (Morébito, 2017, p. 536)

(Se nombra con la palabra “abuela”a la persona no por parentesco
sino por la edad que representa)

Por su belleza o “Si, no esa negra fea” (Morabito, 2017, p. 542)

su fealdad “...una hermosisima muchacha...” (Moribito, 2017, p. 538)
“...se transform¢ al instante en una muchacha bellisima” (Mor4bito,
2017, p. 539)

Por algtn detalle | “... abajo estd acostado un negro grandote” (Morébito, 2017, p. 536)

de su fisico “... Adoraba al muchacho, sobre todo sus ojos verdes” (Mordbito,
2017, p. 541)

“La negra se sent6 sobre la misma rama” (Mordbito, 2017, p. 540)

“Si el negro llegara a despertar y corre para alcanzarte, tiras el peine”
(Moribito, 2017, p. 536)

Fuente: elaboracién propia.

f) Influencia espafiola: presencia de elementos que revelan influen-
cia de costumbres espafiolas en los pueblos indigenas (en este caso el
maya) como consecuencia de la colonizacién.

En 1930 se tomé registro de este cuento por primera vez, pero desde
tiempo atrés el cuento ya circulaba entre la poblacién maya de Yucatin y
fue transmitido oralmente a través de varias generaciones. La semejanza
que tiene con los cuentos populares europeos se debe a que hubo influen-
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cia de este tipo de narraciones, misma que suponemos sucedié en algin
momento del periodo colonial, por medio de la poblacién espanola que
vino a establecerse al pais conquistado.

En los 300 anos que México fue colonia de Espaiia, con el nombre de
Nueva Espaia, coexistieron basicamente dos culturas, la traida por los
colonizadores espanoles y la prehispanica, originaria de la regién y que no
era la misma en todo el territorio conquistado, sino que diferia de acuerdo
con el lugar de que se tratara (tolteca, mexica, chichimeca, purépecha, ta-
rahumara, tlaxcaltecas, mazahua, totonaca, etc.). En el caso de Yucatin, la
cultura originaria en esta zona geografica es la maya; la ciudad de Mérida,
su capital, fue fundada por los colonizadores en 1542, sobre los vestigios
que ain quedaban del asentamiento urbanistico maya de T"Hé (Paredes
Guerrero y Ligorred Perramon, 2015-2016). Si bien, indigenas del lugar
y europeos espafioles fueron las poblaciones principales, a esto debe agre-
garse la gran cantidad de gente procedente de Africa (Zabala Aguirre,
2023) y Asia (Bonialian, 2017) que, traida en condicién de esclavitud,
con el tiempo, pasé a formar parte del mosaico cultural y racial que hubo
en la etapa colonial de México. Jorge Victoria Ojeda y Aurelio Sdnchez
(2015), investigadores de asuntos coloniales, dicen al respecto que “...el
centro urbano de Mérida no fue inicamente para los colonos espafioles
y su descendencia, sino que en el siglo XVI y principios del XVII otros
grupos sociales también vivian con aquellos” (p. 8).

La coexistencia cultural entre los colonizadores y los pueblos origi-
narios no fue pacifica ni en igualdad de condiciones; las culturas de los
diferentes asentamientos indigenas trataban de ser aplastadas y borradas
por los conquistadores. En esta dificil y desigual coexistencia, algunas
cosas como lengua, religién, costumbres, creencias y tradiciones de los
que llegaron, se impusieron algunas de ellas y otras se infiltraron, se per-
mearon, por decirlo de alguna manera, en la idiosincrasia de la poblacién
autéctona a través, principalmente, de las actividades de catequizacién y
escolarizacién emprendida por el sector clerical mediante los evangeli-
zadores, quienes se hicieron presentes una vez consumada la conquista.
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El cuento contiene elementos que reflejan la influencia de costum-
bres europeas traidas por los colonizadores espafioles, como es el caso del
castigo a morir quemado en una hoguera. Esta forma de ajusticiamiento
ocurrié con frecuencia durante el periodo colonial. En Europa venia su-
cediendo desde el siglo XII; al continente americano llegé por via de los
conquistadores (tanto espafioles como portugueses y anglosajones, esto
acorde con la parte del continente considerada).

Los ajusticiamientos en la hoguera sucedidos tanto en Europa como
en la América colonial tenfan por motivo haber infringido el dogma re-
ligioso cristiano; los condenados a sufrir este castigo estaban acusados
de ser herejes o realizar pricticas de brujeria; el castigo lo aplicaba la
autoridad civil, pero la culpabilidad la determinaba el tribunal eclesidstico
de la Inquisicién. Las ejecuciones siempre se llevaban a efecto en un lugar
publico, tal como menciona Garcia-Molina Riquelme (2016), “De esta
manera, cuando un delito de herejia resultaba juridicamente probado, la
pena ordinaria para el reo convicto era a hoguera; ademis, sus bienes eran
confiscados; por si esto fuera poco, declarado infame, inhabilitados sus
descendientes...” (p. 1).

A diferencia de lo que sucedia en la sociedad novohispana, en el cuento
este tipo de castigo no se aplica por cuestiones de indole religiosa, se lleva
a efecto por orden del rey como castigo a faltas o delitos que, a su juicio,
asi lo ameritan, como puede verse en los siguientes ejemplos tomados del
cuento “Las tres cidras™:

Dice el narrador omnisciente:

“Prendieron la hoguera y toda la gente se arremoliné alrededor” (Moriébito,
2017, p. 542).

Piensa el hechicero negro:

“:Y ahora qué le voy a decir al rey cuando venga a pedirme a sus hijas? Me
va a matar, hard que me quemen en la hoguera’, se dijo” (Morébito, 2017,
p. 538).

Dice el rey a su hijo:
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“Te casaré con ella, pero antes quemaremos a esa negra. Ve y dile que venga
aqui a la plaza” (Mordbito, 2017, p. 542).

Pregunta la negra al principe:

“—Y qué fiesta va a haber?

—Van a quemar a una persona —le respondié el muchacho” (Morébito,
2017, p. 542).

Dijjo el rey a sus soldados:

“Quitenle todas las alhajas que lleva, amarrenla y arréjenla a la hoguera,
porque le ha hecho mucho dafio a esta joven” (Moribito, 2017, p. 543).

g) Racismo: no se manifiestan actitudes abiertamente racistas en las
acciones de los personajes; el rey y la reina, padres del principe, no
tuvieron inconveniente en casar a su hijo con la muchacha negra, pen-
sando que era ésta la elegida por él. El llamar a los dos personajes de
origen africano por el color de su piel: “negro”, “negra”, es mas bien
porque era el rasgo que los diferenciaba del resto de personajes que
intervienen en el cuento; todos, sin excepcién, son nombrados por algo
que los identifica, ninguno tiene nombre de pila.

Lo que si cabe hacer notar es que estos dos personajes de color negro
son los malvados del cuento, son los que causan dafio a otros, ya sea
por encargo o por iniciativa propia. El color negro, en la mayoria de
las culturas, si no es que en todas, estd asociado con lo malo, con lo
negativo, con lo nefasto o con lo oculto.

Otro detalle que cabe resaltar es que ambos personajes practican la
hechiceria, actividad muy vinculada con las creencias de la poblacién
africana que fue esclavizada y traida al continente americano, a traba-
jar en minas y plantaciones.

h) Influencia china: hay una parte del cuento “Las tres cidras” que
llama la atencién porque alli se manifiesta una costumbre que no es
espafiola y tampoco es una costumbre maya, al menos no de lo que se
conoce de los mayas. La parte del cuento que la contiene se presenta
a continuacion:
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La princesa, liberada del hechizo, dice a su salvador:

“~Qué bueno que me reviviste! Me iré contigo, que me has devuelto la vida
después de tantos afios de estar en el naranjo” (Moribito, 2017, p. 539).

El narrador omnisciente describe la escena:

“La joven era toda una dama y no caminaba, asi que el muchacho tuvo que
llevarla sobre sus hombros. Llegaron al pueblo del muchacho” (Morébito,
2017: p. 539).

El narrador omnisciente dice:

“Mientras tanto, algunos criados del rey habian ido a traer a la nifia, para que

viera lo que le iban a hacer a la negra” (Morabito, 2017, p. 542).

(Con la palabra nifia, el narrador omnisciente se refiere a la princesa;
también aparece nombrada, en otras partes del cuento, como “la joven” o
“la muchacha”).

De estos fragmentos del cuento se desprende que si una mujer queria
ser considerada dama entonces no deberia caminar, alguien més (gente
a su servicio) tendria que encargarse de transportarla o llevarla. En este
caso se trata de una princesa, por lo cual podemos suponer que era una
prictica social generalizada en las mujeres de clase alta o pertenecientes
a la nobleza.

El que las damas no se desplacen por si mismas y requieran ser lle-
vadas o transportadas, no es una costumbre espafiola. Por otro lado, en
la informacién que se ha logrado recopilar sobre los mayas del periodo
prehispdnico, no aparece mencionada esta costumbre. A este respecto
debe tenerse presente y considerarse el hecho de que la mayor parte de la
informacién sobre la cultura maya prehispanica se perdié; los espafioles,
tanto los conquistadores como los que llegaron a evangelizar, incineraron
los cédices y destruyeron lo demds (piedras labradas con inscripciones,
altares, figuras talladas). Para completar el asunto, los escribas y sacerdo-
tes mayas, inicos que sabian los secretos de su escritura jeroglifica, fueron
asesinados; en consecuencia, lo muy poco que sobrevivié a la destruccién
masiva ya no pudo ser leido (actualmente, especialistas del drea en cues-
tion han logrado algunos avances en lo referente a descifrar su escritura).
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En el material destruido habia mucha informacién no sélo sobre su his-
toria, sino también sobre sus costumbres, tradiciones, creencias y conoci-
mientos cientificos. Al respecto de su lengua, Duverger (2007) dice, “Lo
que hoy sabemos de la escritura maya es poco. Por desgracia, no existe
una piedra Rosetta que permita traducir el maya de la Epoca ITT” (p. 438).

Lo anterior se menciona porque cabe la posibilidad de que la costum-
bre arriba sefialada haya existido entre los mayas que habitaron Yucatin
antes de la llegada de Hernan Cortés y sus huestes invasoras, y que el
conocimiento de dicha costumbre haya perdurado en los mayas que so-
brevivieron a la conquista, asi como en las generaciones posteriores. Sin
embargo, esto es algo que no es posible constatar, puesto que las fuentes
de informacién ya no existen.

A manera de nota informativa, cabe mencionar que en algunas regio-
nes de China existi6 esta préctica social desde el siglo X hasta principios
del siglo XX (Mark Cartwright, 2017). A las mujeres de la nobleza o de
familias acomodadas, a partir de cierta edad, se les vendaban ajustada-
mente los pies para evitar que siguieran creciendo; el vendaje rompia los
huesos del arco y de los dedos doblandolos hacia abajo y causindoles una
deformacién permanente que limitaba su movilidad y les impedia trabajar
o valerse por si mismas (Vilaltella Ortiz, 2023). “La tortura comenzaba
cuando la nifia tenfa 5 o 6 afios. Con una venda se amarraban los cuatro
dedos menos el gordo, tan fuerte hasta que se quebrara el hueso” (Yu,
2014, parr. 1).

Ademds, en China, los pies pequefios, llamados “pies de loto” y calza-
dos siempre con pequefios y elegantes zapatos de tela bordada, eran de
gran atractivo para el sector masculino y también, simbolo de prestigio
social, pues s6lo un hombre adinerado podia darse el lujo de tener una es-
posa de adorno. Las limitaciones de movimiento que tenian estas mujeres
les impedian hacer cualquier trabajo pesado, por lo que necesariamente
requeria tener gente a su servicio. Con el tiempo esto dejé de ser exclusi-
vo de la clase privilegiada; algunas familias pobres comenzaron a vendar
los pies de la hija mayor, “para convertirla en dama”y poder casarla con
alguien de posicién social alta, logrando con ello algin beneficio (Vipavi,
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2016). El tamafio ideal de los pies de loto era de 7 centimetros. La be-
lleza de una mujer china se centraba principalmente en tener pies que
no rebasaran los 10 centimetros de extensién (Cartwright, 2017). “Entre
mds pequefios, mds atractivos eran los pies, incluso erdticos para algunos,
y se convirtieron en una marca distintiva de elegancia” (Cartwright, 2017,
parr. 3).

Curiosamente, en el cuento de “Las tres cidras”, al igual que en la
cultura china, se manifiesta la creencia de que el hecho de no desplazarse
por si misma era parte de la condicién que implicaba, para una mujer,
ser considerada una dama. ;Cémo una creencia china pudo llegar y es-
tablecerse, al menos por un tiempo (ya que no sabemos si actualmente
persiste), en la poblacién maya de cierta zona de Yucatin?

Durante la época virreinal, poblacién asidtica de algunas regiones, en-
tre ellas gente proveniente de la costa oriental de China, fue esclavizada
y traida a la Nueva Espafa. La llegada de esclavos chinos (y de otros
lugares de Asia) a través de la Nao de China (llamado también Galeén
de Manila) inici6 en 1565, tal como menciona Oropeza Keresey (2011).

Uno de los fenémenos importantes que resultaron de dicha comunicacién
tue el traslado de esclavos asidticos al centro del virreinato en los afios 1565-
1673, pues al zarpar de las Filipinas la nao regularmente llevaba a bordo un
contingente considerable de esclavos oriundos de Asia (p. 6).

Estos esclavos generalmente eran destinados a trabajos urbanos como
sirvientes en casas de ricos o en los centros manufactureros textiles.

Los pobladores originarios de México, denominados “indigenas” o
“indios”, no tuvieron en la Nueva Espafia condicién de esclavitud, aunque
de igual forma eran maltratados y explotados a través de las encomiendas.
A la larga, este estatus les permitié establecerse en lo que se denominé
pueblos de indios; la gente se dedicaba a las labores del campo, disponia
de derechos comerciales y tenia una representacién legal mediante el
Juzgado General de Indios. Por estas razones, los esclavos chinos con-
cibieron a los poblados indigenas y a la Iglesia catélica como instancias
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a través de las cuales podrian alcanzar una situacién social mds benéfica;
por ello, trataron de integrarse lo mas pronto posible en las comunidades
de indios (Bonialian, 2017).

Este fenémeno de incorporacién de los esclavos chinos a los pueblos
conformados por los indigenas es uno de los factores que contribuyeron,
en parte, al hondo proceso de mestizaje que se dio en todo el territorio
durante el periodo colonial, dada la presencia y coexistencia en ciudades,
pueblos y villas, de la gente llegada de Espana, de indigenas originarios
de la regién y de asidticos y africanos traidos como esclavos. En 1672 la
Corona Espafiola decreté la disolucién de la esclavitud asidtica (Bonia-
lian, 2017).

La informacién antes expuesta permite constatar la presencia de indi-
viduos de origen chino en algunos de los poblados indigenas del México
colonial. La convivencia genera influencia, por lo cual no es arriesgado
suponer que, la idea de que la mujer que es de alcurnia debe ser transpor-
tada y no desplazarse por si misma, pudiera haber llegado por esta via a
cierta parte de la comunidad maya de Yucatin.

La consideracién a este respecto es que, Unicamente la mencionada
idea de que una mujer si es dama no camina y debe ser transportada, fue
la que pudo haber hecho eco entre los mayas de la zona influenciada, y
no todo el entramado implicado en esa prictica social china de la clase
privilegiada (que incluia, entre otras cosas, ideas sexistas y la deformacién
permanente de los pies). La poblacién china traida en condicién de escla-
vitud habia sido capturada en las costas o en el campo, quienes integran
esta clase social (formada basicamente por pescadores y campesinos) no
tenian esta practica, pero la conocian, la admitian y la observaban en la
gente rica de su alrededor. Para el pueblo en general, la costumbre de
empequefecer los pies de las mujeres desde la nifiez y para toda su vida
no era practicada, porque no era funcional a sus necesidades. Las mujeres
de clase social media o baja tenfan a su cargo la realizacién de trabajos
diversos de la vida cotidiana; el simple hecho de ir por agua al rio o
al arroyo, para hacer las tareas domésticas o atender el huerto familiar,
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serian acciones que no podrian realizar teniendo pies empequefiecidos y
deformados.

En el cuento de “Las tres cidras” no hay nada que indique, de manera
especifica o sobrentendida, que el hecho de no caminar esté ligado a una
incapacidad (como la deformacién en las extremidades inferiores); sim-
plemente, quien era toda una dama, debido al rango social que ostentaba,
no caminaba por si misma y esperaba ser servida y llevada a todas partes
por acompafiantes o sirvientes, ya que asi correspondia, socialmente, a
una mujer de alcurnia. El principe se ve en la necesidad de cargar a la
princesa que rescatd, porque en ese momento sélo estaban ellos dos y
porque, de acuerdo con el contenido del cuento, el trayecto recorrido en
su viaje de bisqueda de las princesas encantadas lo hizo a pie, razén por la
cual la tinica forma de llevarla con €, siendo ella una dama, era cargando-
la. Se sabe que esa accién no era tarea usual de una persona de la nobleza,
porque cuando el principe llega a la entrada de su pueblo le dice a la
muchacha: “Has de saber que soy hijo del rey de este lugar y no se veria
bien que el hijo del rey entrara cargando a una muchacha. Te dejaré en
la orilla de este cenote, arriba del drbol, para que no te pase nada. Voy a

buscar a mi padre y vendremos por ti” (Morabito, 2017, p. 539).

i) Palabras empleadas con una significacion dual: en algunas partes
del cuento, las palabras “esposa” y “marido” se adjudican respectiva-
mente a la persona desde el momento mismo en que se establece el
compromiso o se toma la decisién de contraer matrimonio en un fu-
turo cercano. Se usan las palabras “esposa’, “marido”, para nombrar,
respectivamente, dos relaciones interpersonales diferentes, la que
corresponde al estado pre (que en espafiol llamamos “prometida” o
“prometido” o “futura esposa’, “futuro esposo”) y la que corresponde al
estado post. Igual sucede con la palabra “nuera”.

Debemos decir que el uso que se hace de los mencionados términos
no es uniforme y en algunos casos (los menos) si aparece la relacién nom-
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brada con el nombre adecuado al estatus del momento. A continuacién,
se enumeran los casos aludidos, presentes en el cuento “Las tres cidras”™

Tabla 2.
Palabras con significacién dual.
Caso 1 “—Pap4, he encontrado a mi futura esposa” (Morébito, 2017, p. 539)
Caso 2 “—Esta bien —dijo su padre—. ... Estoy feliz de que por fin hayas

encontrado a tu esposa” (Mordbito, 2017, p. 539)

Caso 3 “—;Ay, no te me acerques! jBajate! Qué va a decir mi marido si me ve

contigo. Bajate! —le grit6 la nifia” (Mordbito, 2017, p. 540)

Caso 4 “—iPapacito, pero ésta no es mi esposa!” (Mordbito, 2017, p. 541)

Caso 5 “—Aunque parezca fondo de comal, es mi nuera y punto (Morébito, 2017,
p-541)

Caso 6 “El muchacho no se acercaba a la negra, dormia en un rincén de la alcoba,

lo mas lejos posible de su esposa” (Morabito, 2017, p. 541)

Caso 7 (El narrador refiriéndose al principe) “Dejé de comer, al contrario de la
negra, que se comia su propia racién y la de su esposo, de tan contenta que

estaba” (Morébito, 2017, p. 541)

Caso 8 “—iPadre, mira! {Esta es la muchacha que dejé arriba del drbol! jElla es mi
esposa!” (Morébito, 2017, p. 542)

Caso 9 “—Hijo, entonces ¢ésta es mi nuera?” (Moribito, 2017, p. 542)

Caso 10 “Fue asi como el muchacho logré quedarse con la esposa que habia ido a

buscar a ese lugar lejano” (Moribito, 2017, p. 543)

Fuente: elaboracién propia.

En los casos 1, 6, 7 y 10, la persona recibe el nombre acorde con el
estatus que en ese momento tiene. En los casos 2, 3,4, 5,8 y 9 el nombre
dado a la relacién no corresponde al estatus que tienen los personajes im-
plicados, dado que el principe-héroe y la princesa rescatada de su hechizo
adn no estaban casados.

Hay casos en que las palabras son adecuadas a la relacién que nom-
bran, pero son mds los casos en que se utilizan inadecuadamente. Esto
puede deberse a un error en la narracién de quien conté el cuento o a un
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error de traduccién en el paso de la lengua maya al espafiol. Cabe también
la posibilidad que en la variante dialectal maya de la época no existiera
una palabra que nombrara la situacién previa de los futuros contrayen-
tes, como sucede en espafiol (prometida, prometido); o no se acostumbre
anteponer forzosamente el adjetivo “futura(o)” antes de la palabra, como
si sucede en espafiol (futura esposa, futuro esposo, futura nuera o tam-
bién, prometida de mi hijo) y en consecuencia, un vocablo unico se usa
indistintamente para dar nombre a dos situaciones que en esencia son
diferentes.

Si fue error de la persona que conté el cuento a quien por primera vez
lo registré por escrito, tal como lo escuché, nunca podremos saberlo por-
que no hay forma de constatarlo. Si se trata de un error de traduccién o se
debe a que, en la lengua maya de esa regién, el mismo vocablo nombra las
dos situaciones, cabe la posibilidad de poder constatar ambas cuestiones,
pero para tales constataciones se requiere no sélo tener los conocimientos
especializados de las dreas implicadas, sino también conocer la variante
de la lengua maya en la que se conté y registré el cuento. Esta situacién
estd fuera de los limites que competen a este andlisis, pero deja un campo
abierto para futuras investigaciones a los interesados en el tema.

III. Indicios que permiten conjeturar la época en la que el cuento
tuvo su origen
Los cuentos cuya génesis fue la tradicién oral contienen elementos que
reflejan, al menos en parte, aspectos del contexto sociocultural del mo-
mento en que surgieron; generalmente, hay presencia de elementos idio-
sincriticos como son: creencias, costumbres y comportamientos sociales,
los cuales pueden ser manifestados abiertamente o de forma implicita.
Debe tenerse presente que la herencia cultural de un pueblo no es
estacionaria ni inmutable; algunas cosas pueden incorporarse y algunas
otras desaparecer con el transcurso de los anos. Generalmente, el eje cen-
tral de esa herencia se conserva a lo largo de los siglos; aquello que cambia
o se extingue tiene como motivo: los avances tecnolégicos, ser una moda
pasajera o tratarse de una influencia temporal.
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Los elementos del cuento que reflejan rasgos culturales provenien-
tes de otros pueblos, asi como los elementos de cardcter idiosincratico
alli presentes, nos permiten determinar, con un grado de probabilidad
aceptable, la época en la que el cuento aparecié por vez primera y pasé a
formar parte de la tradicién oral de la cultura maya de Yucatin.

En el caso de los cuentos generados en la tradicién oral nunca es
posible conocer con certeza cuando aparecieron por vez primera. A partir
de informacién recabada del propio cuento, asi como de la comunidad en
donde surgid, cabe la posibilidad de llegar a determinar, con cierto grado
de aproximacién cercana, el periodo temporal en que el cuento aparecié
por vez primera y comenzé a difundirse. Nunca podré establecerse una
fecha exacta, cosa que si puede hacerse con los cuentos literarios. El and-
lisis realizado permitié detectar elementos que hacen posible ubicar el
surgimiento del cuento, en su versién oral, en un determinado periodo de
tiempo. La innegable influencia europea del argumento y los personajes
del cuento lo ubican, como ya se establecid, en algiin momento de los
300 afios en que México fue colonia de Espaia, el resto de los indicios
encontrados hizo permisible delimitar, con mds precisién y con un grado
de probabilidad aceptable, el lapso en el que pudo ocurrir el hecho.

La hipétesis propuesta es que el acontecimiento tuvo lugar en algin
momento del tiempo comprendido entre 1630-1670; periodo de 40 afios
que se ubica entre las dos mitades del siglo XVII; dos décadas antes de
terminar la primera mitad y dos décadas después de iniciada la segunda.

Elementos que permiten establecer la hipotesis propuesta:

Primero: en el México prehispanico no habia poblaciones de raza negra
(tampoco las habia en el resto del continente americano). La raza negra
se hizo presente en América a partir de la llegada de los europeos. Junto
con las tropas espafiolas que desembarcaron en las costas de México, ve-
nian personas de raza negra al servicio de los altos mandos militares. Se
trataba de unos cuantos esclavos de origen africano que, al consumarse la
conquista, lograron su libertad porlalealtad demostraday por los servicios
que prestaron como combatientes en las batallas en que intervinieron, al
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lado de los soldados espafioles (Victoria Ojeda y Sdnchez, 2015). Casi a
la par de esto, aument6 la presencia de poblacién africana debido al trafi-
co de esclavos: ... durante todo el periodo colonial el flujo de poblacién
africana esclava hacia estas tierras fue constante. La llegada de poblacién
esclava dependia de la demanda de mano de obra, asi, segin fueran los
trabajos o tareas a los que iban destinados, fueron mas numerosos en unas
regiones que en otras” (Zabala Aguirre, 2023, parr. 3).

En el México virreinal el nimero de africanos de raza negra tuvo un
aumento considerable durante los afios comprendidos entre 1580 y 1640;
esto se debié al crecimiento y auge que en este periodo tuvieron la in-
dustria azucarera, las empresas mineras y las grandes plantaciones. La
enorme demanda de mano de obra fue cubierta con miles de personas
traidas de Africa en calidad de esclavos (Comisién Nacional de Derechos
Humanos, 2016). Nueva Espafia llegé a albergar por ese tiempo una gran
poblacién de esclavos negros sélo superada por Brasil, colonia portuguesa
en ese tiempo. “Los ingenios azucareros o explotaciones de cacao, tabaco,
algodén o aiiil, generalmente ubicados en el dmbito rural, tuvieron la
concentracién mds numerosa de poblacién africana. No obstante, tam-
bién en las ciudades y villas hubo presencia de esta poblacién, tanto libre
como esclava, desde el inicio de la Colonia” (Zabala Aguirre, 2013, parr.
4).

En el Archivo General de la Nacién, ramo: Inquisicién, Vol. 316, Exp.
35, aflo 1616, estd registrada una denuncia, hecha por una mujer, ante
el comisario inquisitorial de la ciudad de Mérida, Yucatdn; dicha mujer
acusa a una esclava negra, de nombre Leonor, de ser bruja y volar, junto
con otros brujos, a ciudades cercanas. Leonor era esclava doméstica de un
encumbrado personaje espafiol, don Diego de Solis. La acusacién quedé
s6lo en denuncia debido a que la acusada de ser bruja murié antes de que
terminaran las indagatorias.

El caso de la esclava negra Leonor ilustra ampliamente que a princi-
pios del siglo XVII ya habia presencia de esclavos negros como parte del
servicio doméstico de los espafioles afincados en la entonces provincia
de Yucatin. A partir de principios del siglo XVII empezé a haber, en
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las ciudades de la entonces Nueva Espaiia, presencia mds notoria de in-
dividuos de raza negra en calidad de libertos, desempefando labores de
sirvientes domésticos, de vendedores ambulantes o trabajadores a destajo.
Algunos habian conseguido ser libres por algin servicio prestado a sus
amos; algunos otros eran hijos de libertos de la anterior generacién y
otros mids, eran individuos que habian logrado escapar del trabajo esclavo,
tugindose de los lugares donde los explotaban. Mientras tanto, en las mi-
nas y plantaciones la mayoria de sus coterrdneos seguian en la esclavitud.
Lo siguiente constata lo antes dicho:

De la presencia de africanos y de sus castas en el registro de matrimonios
se asienta el caso, entre otros, de Juliana, mulata libre que casé con Cristé-
bal, “moreno negro libre”, y se apunta que ella fue criada de Francisco de
Montejo, y que pudo de algin modo alcanzar su libertad” (Victoria Ojeda y
Sanchez, 2015, p. 25).

Lo antes dicho permite suponer que el cuento aparecié durante el
lapso de tiempo mencionado, porque los personajes negros que alli fi-
guran no estin en calidad de esclavos; la negra es sirvienta doméstica y
al negro le pagaron por sus servicios de hechiceria y lo contrataron para
ser guardidn de las princesas que encantd; ademis, el desempefio en el
cuento de ambos personajes de raza negra, corresponde al de empleados
supeditados a un patrén y no de esclavos sometidos a un duefio.

Segundo: el hecho de que se mencione varias veces el castigo de mo-
rir quemado en la hoguera. Estas menciones permiten conjeturar que el
cuento tuvo su origen en una época en donde la muerte en la hoguera
era un castigo que muchas veces se llevé a cabo. La época de México que
corresponde a esto es la etapa colonial y las ejecuciones de este tipo se
presentaron en todas las provincias de la entonces Nueva Espaia, inclui-
da la de Yucatén.

El ajusticiamiento en la hoguera era un castigo que aplicaba la Iglesia
Catolica a través de un organismo creado exprofeso para ello: la Santa
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Inquisicién. Un detalle importante de los castigos impuestos por la In-
quisicién es que se realizaban publicamente.

A principios del siglo XVIII la actividad inquisitorial vino a menos;
el nimero de denuncias disminuyé considerablemente con respecto a los
dos siglos anteriores y los autos de fe dejaron de ser publicos (Gil Gonzé-
lez, 2020). El auto de fe era un acto solemne presidido por el inquisidor;
se leia la sentencia y se ejecutaba la pena a la que el reo habia sido senten-
ciado por ir en contra de la moral cristiana.

En el cuento, la ejecucién en la hoguera que se lleva a efecto tiene
lugar publicamente, en la plaza del pueblo; por tanto, el tipo de castigo y
el lugar donde ésta se lleva a cabo son elementos coincidentes en ambas
realidades, la ficticia (del cuento) y la real (el México colonial), si bien hay
coincidencia en el hecho, los motivos de uno y otro son muy diferentes.
Esta informacién posibilita acotar el tiempo posible del surgimiento del
cuento, ya que descarta el siglo XVIII porque a partir del inicio de éste,
los autos de fe dejaron de ser publicos y, sin duda, la primera versién del
cuento debié de haber comenzado a circular en el tiempo en que este tipo
de sucesos se efectuaban publicamente.

Por otro lado, también se detecta una marcada diferencia entre las
ejecuciones en la hoguera de la realidad de la colonia y la ejecucién su-
cedida en el cuento. En la Nueva Espaiia, asi como en Espafa y el resto
de Europa, este castigo obedecia a motivos de indole religiosa (herejia,
idolatria, hechiceria); un tribunal eclesidstico dictaba la sentencia y la
autoridad civil era la encargada de ejecutarla. En la historia ficticia del
cuento, la ejecucion era ordenada por el rey y los motivos distaban mucho
de ser religiosos. El hechicero negro considera que el rey puede mandarlo
a la hoguera cuando se entere que fallé6 como guardiin de sus hijas en-
cantadas. La sirvienta negra, que también realiza actos de magia, muere
quemada en la hoguera por haber tomado el lugar de la princesa luego de
convertirla en pdjaro; el rey ordend el castigo por el dafio que causé a su
hijo y a la princesa, no por el hecho de hacer hechizos.

En esta parte cabe hacer notar dos cosas: tanto quien siente el temor
de ser quemado en la hoguera por fallar como guardidn, como quien es
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quemada en la hoguera por las acciones cometidas contra una princesa,
son personas de raza negra y practicantes de hechiceria.

Tercero: en el cuento aparece la frase de tinte religioso-cristiano:
“Dios se lo pague”, dicha por uno de los personajes. Esta expresién es
usada para agradecer algo que se recibe y es propia y usual de quienes
profesan la fe catélica. Esto permite determinar que el cuento aparecié
por vez primera en una comunidad que ya habia sido catequizada por lo
menos dos generaciones atrds, dado que este tipo de expresiones tardan
un cierto tiempo en llegar a formar parte del habla cotidiana de los inte-
grantes de una comunidad.

Sabemos por la historia que a los pueblos indigenas les arrebataron
su religién y destruyeron sus templos, cédices y reliquias sagradas. A los
pueblos conquistados de primera generacién les impusieron la religién
catdlica y los convirtieron en catélicos por conversién forzada; esta gente,
en su mayoria, siguié creyendo en sus dioses y de forma oculta, seguia
practicando la religién de sus ancestros. En la segunda generacién, for-
mada e influenciada por la primera, el arraigo de la religién impuesta
atn no estaba consolidado; serd por tanto hasta en la tercera o cuarta
generacién cuando, en la forma de hablar propia de la gente, se hagan
presentes manifestaciones de frases comunes en quienes profesan la reli-
gion catdlica, porque es hasta ahora que se presenta, en esa poblacién, una
formacién cristiana adecuada desde la infancia y esto les permite aceptar,
por conviccidn, la creencia religiosa (que a sus abuelos o bisabuelos, segin
sea el caso, les fue impuesta por la fuerza).

En 1521 termina la guerra de conquista con la caida de Tenochtitlan
e inicia el periodo colonial que durard 300 afios (concluye en 1821). En
1524 llegé el primer contingente de frailes evangelizadores, formado por
12 franciscanos. En 1526 llegé un grupo de dominicos. Hasta 1535 hubo
una representacién politica de los reyes de Espafia en tierras americanas,
quedando establecido, con esto ultimo, que las tierras conquistadas, lla-
madas Nueva Espafia, pasaban a ser un virreinato (Soberanes Fernindez,

1998).
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Don Carlos Ometochtli Chichimecatecuhtli era un noble de Texcoco,
hijo de Nezahualpilli y Nieto de Nezahualcéyotl (que habian sido go-
bernantes del lugar). “...se educé bajo el amparo de Herndn Cortés y se
le dio la gobernacién del pueblo que sus abuelo y padre habian llevado
como tlatoanis” (Soberanes Fernindez, 1998, p. 286).

Fue bautizado en 1524 (cuando tenia alrededor de 15 afios) y fue
educado por franciscanos; en 1539 se le acusé de herejia (se dijo, entre
otras cosas, que no practicaba el cristianismo, que era iddlatra y, ademis,
poligamo); se le confiscaron todos sus bienes y fue sentenciado a morir
en la hoguera por el Obispo Fray Juan de Zumadrraga, quien lo entregé a
la autoridad civil para que ejecutara la sentencia, tal como escribe Gar-

cia-Molina Riquelme (2016):

En el Auto de Fe celebrado el 28 de noviembre de 1539 en la Plaza Mayor, se
ley6 la sentencia que lo condenaba a la relajacién del brazo seglar, y aunque,
poco después, Don Carlos manifest6 su constriccién, el tribunal ya no la tuvo

en cuenta, por lo que se ejecuté el implacable fallo (p. 15).

on Carlos Ometochtli cuando murié tenia una edad aproximada
Don Carlos Ometochtl d t dad d

e 30 afios. Su caso, en cuanto a sus convicciones religiosas, es un claro
de 30 S , t rel , lar
ejemplo de lo que acontecia en el fuero interno de la poblacién indigena

e su tiempo, como podemos observar en el comentario siguiente: “En un
desut , d bservar en el tar t
primer momento, el cacique de Texcoco fue acusado de idolatria, cargo
que en el curso del proceso se dejé de lado y fue sustituido por el de hereje
dogmatizante, dado que el reo habia animado a sus sibditos a alejarse de
las pricticas catélicas y volver a sus cultos tradicionales” (Garcia-Molina
Riquelme, 2016, p. 15). Don Carlos y sus coetineos fueron la prime-
ra generacién bajo dominio espafiol y su conversién al cristianismo fue
impuesta y forzada. Sus hijos serfan la segunda generacién, sus nietos la
tercera, y asi sucesivamente.

Se dijo anteriormente que se requiere, como minimo, que pasen tres

generaciones para que quede atrds la conversién religiosa forzada y se
practique una creencia basada en el convencimiento. Esto es importante
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porque permite, por lo menos aproximadamente, ubicar la época en que
el cuento tuvo su origen, tomando como punto de referencia la frase de
tinte catdlico, dicha por uno de los personajes.

Antecedentes histéricos que permiten determinar la ubicacién tem-
poral de la primera generacién de indigenas mayas convertida al cato-
licismo de manera forzada, luego de que los conquistadores espafioles
destruyeron todo lo relacionado con su religién original:

La conquista y pacificacién de los mayas de Yucatin tardé mds tiem-
po con respecto al centro del pais (caida de Tenochtitlan, 1521); fueron
derrotados hasta 1542 luego de lo cual, se fundé la ciudad de Mérida.
Los espafioles (comandados por los Francisco de Montejo, padre e hijo
del mismo nombre) creian haber afianzado ya la conquista, pero en 1546
comienza una rebelién que tardarian casi un afio en controlar; el sumo sa-
cerdote y los que encabezaron el movimiento fueron ejecutados, su lider
principal fue condenado a morir en la hoguera (Alvarez, 2017).

En 1562, auspiciado por Diego Landa, tiene lugar el auto de fe de
Mani que tenia como objetivo la conversién de los nativos. Consisti6 en
incinerar todos los cédices que encontraron y destruir todos los altares,
piedras con inscripciones, objetos y figuras religiosas que tuvieron a su
alcance. Este mismo afo llegé a Mérida quien fue nombrado Obispo de
Yucatdn, Francisco del Toral, primero en ocupar el cargo (Alvarez, 2017).

En la dltima década del siglo XVI habia en Yucatin alrededor de 20
conventos y varias escuelas; en estas ultimas, los indigenas aprendian la
nueva religién a la par que aprendian la lengua espafiola (tanto a hablarla
como a leerla y escribirla). También se les ensefiaba un oficio para que
pudieran trabajar y ganarse la vida (Quintal Martin, 1995).

Para 1580, la primera generacién de mayas bajo dominio espaiiol ya
habia sido catequizada y evangelizada por la fuerza. Se comenté ante-
riormente que se requiere que pasen minimamente de tres a cuatro gene-
raciones, a partir de la conversién forzada, para que en la lengua original
de la poblacién dominada, es decir, en su lengua madre (en este caso el
maya), aparezcan expresiones inicialmente escuchadas en la lengua de los
colonizadores (espafiol) y propias de la religiéon que dichos colonizadores
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profesaban (catolicismo); religién que ahora, tres o cuatro generaciones
después, los indigenas también practican pero por convencimiento y no,
como en el caso de sus ancestros, por imposicién y sin que hubiera real-
mente una verdadera conversién.

Para los siglos XVI y XVII de la época virreinal se tomard la cantidad
de 25 afios como paso generacional; la mayoria de la gente tenia descen-
dencia alrededor de los 25 afios; una mujer que pasaba esta edad y no
estaba casada, ya era considerada “quedada’”.

Si a la generacién adulta joven en el Yucatin del afio 1580 le suma-
mos los afios de dos generaciones mds, que es la que corresponderia a sus
nietos, obtenemos el afio 1630; si sumamos las generaciones hasta sus
bisnietos, obtenemos el afio 1655; esta ultima cifra se redondea al cierre
de la década y obtenemos un margen de tiempo limitado por los afios
1630 en un caso y 1670 en el otro, que corresponde a las generaciones de
los nietos y bisnietos de aquellos indigenas que padecieron los avatares
de la conquista y a quienes, sin miramientos, les fue arrancada la religién
que profesaban y se les impuso la religion catédlica. Teniendo en cuenta
todo lo dicho y especificado tanto en lo inmediato anterior como en los
parrafos 2 y 4 del punto tercero del subtema III, puede establecerse, con
un grado de probabilidad aceptable, la hipétesis de que el cuento en su
version oral (denominado “Las tres muchachas”), apareci6 por vez pri-
mera en algin momento del lapso (40 afios) abarcado entre 1630 y 1670.

Conclusiones

El anélisis realizado en la version reescrita del cuento que lleva por ti-
tulo “Las tres cidras” de Mordbito (2017) arroj6 una serie de datos que
se utilizaron para determinar los diversos tipos de elementos y recursos
narrativos alli presentes. Dichos datos permitieron también establecer,
con cierto grado de confiabilidad, la época en que, en su version inicial
de cuento popular, el cuento aparecié por vez primera en el marco de la
tradicién oral maya de la zona de Yucatin. Luego de valorar diversos fac-
tores detectados en el cuento, la propuesta de este trabajo es que el cuento
se originé durante el periodo que México fue colonia de Espafia. Uno de
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estos factores es la notoria influencia de los cuentos populares europeos,
que se manifiesta en la estructura y los personajes de “Las tres cidras”,
hecho que sélo tiene explicacién por esa via, ya que en el mencionado
periodo histérico se dio la desigual coexistencia (durante tres siglos) de
las poblaciones originales de México, con la poblacién espafiola, invasora
y colonizadora, llegada de Europa. Para una ubicacién temporal mas pre-
cisa, la hipétesis que se propone es que el cuento comenzé a circular en la
regién maya de Yucatdn, entonces provincia de Nueva Espafia, en algin
momento del lapso abarcado por las cuatro décadas que van de 1630 a
1670.

A vpartir de su creacién, el cuento estuvo circulando horizontal y
verticalmente; lo primero en la zona maya de Yucatin; lo segundo, la
verticalidad, va desde su creacién hasta su registro ocurrido en 1930. Te-
nemos preciso el dato segundo; respecto al primero, solo hay conjeturas
con un grado de probabilidad aceptable. Esta aceptabilidad oscila entre
un 70% y 80%, porque, aunque se proporcionan razones sustentadas en
datos histéricos que avalan la propuesta, no se descarta la posibilidad de
algin probable error de cilculo en lo que se refiere a la percepcién de los
hechos implicados en el contexto histérico-social de la comunidad que
dio origen al cuento.

En el porcentaje de inaceptabilidad entra el hecho de que el cuento,
mientras fue parte de la tradicién oral, estuvo sujeto a cambios en su
contenido por depender éste de los cientos de personas que lo fueron
contando, a su muy particular manera, a través de varias generaciones.
Ello nos lleva a considerar que algunos indicios, considerados en el andli-
sis como puntos de referencia, pudieron no haber estado en el cuento en
el momento preciso de su creacién y ser anexiones posteriores, cosa que
nunca podremos saber. Por tanto, teniendo esto en cuenta, se partié de
considerar que los elementos que se tomaron como referentes para ciertas
consideraciones del andlisis realizado, fueron parte del cuento desde un
inicio.

Se hace énfasis en la clara influencia de los cuentos populares europeos
que presenta el cuento de “Las tres cidras”, tanto en los personajes que
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intervienen como en la historia que se narra, estableciéndose que dicha
influencia llegé por medio del contacto forzoso que hubo entre los colo-
nos espafioles y la poblacién indigena de la regién, en este caso, los mayas
de Yucatan.

Cabe aclarar también el uso que se hizo de tres acontecimientos ajenos
al cuento pero que se utilizaron para determinar y valorar algunos elemen-
tos presentes en él. Uno de ellos es el referente a don Carlos Ometochtli
Chichimecatecuhtli, hijo del ultimo gobernante de Texcoco, que se tomé
como modelo de representacién de la primera generacién indigena bajo
dominio espafiol. Este personaje texcocano tenia aproximadamente 12
afos cuando finalizé la guerra de conquista y pese a haber sido educado y
catequizado por monjes franciscanos a esa temprana edad, ocultamente,
durante el transcurso de su vida, siguié practicando la religién y creencias
de sus antepasados (al igual que hacia la mayoria de la poblacién indigena
sometida y convertida al catolicismo por la fuerza). La vida y el trégico de
final de don Carlos Ometochtli sirvié para probar que las conversiones
religiosas forzadas sélo formaron legiones de “cristianos” aparentes, y que
una creencia religiosa auténtica, producto del convencimiento interno,
s6lo se haria presente, en la poblacién indigena conquistada, hasta dos o
tres generaciones después de la imposicién forzada.

El segundo acontecimiento es el relativo a la bruja negra Leonor, que
tuvo como finalidad ilustrar, mediante una fuente confiable, que en la se-
gunda década del siglo XVII ya habia, en los pueblos y ciudades, esclavos
negros trabajando como sirvientes domésticos en las casas de la gente
adinerada, y que, a raiz de esto, hubo cierta coexistencia cultural (con las
limitantes del caso) entre indigenas, gente de raza negra y espafoles.

Hubo también situaciones en que algunos esclavos negros, por su
lealtad y el servicio prestado al amo, quedaban en libertad a la muerte
de éste; era su recompensa porque lo habian servido fielmente. Esto les
proporcionaba una nueva situacién social: la de ser personas libres que se
empleaban a cambio de un salario; ademids, su descendencia ya no nacia
bajo el estigma de la esclavitud sino como personas libres. Esto explica la
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situacién de libertos que presentan los dos personajes de raza negra que
figuran en el cuento.

El tercer acontecimiento es el referente a la idea de que una mujer de
alcurnia no se desplaza por si misma, sino que debe ser transportada por
gente a su servicio, idea que se considera llegé a la poblacién maya me-
diante su contacto con gente esclavizada de origen chino, traida a México
(en aquel entonces Virreinato de la Nueva Espaifia) por los colonizadores
espafioles. Los esclavos asidticos constitufan, en ciudades y pueblos del
periodo colonial, la mano de obra para trabajar en fébricas, en talleres y
en el servicio doméstico.

Hace casi un siglo (1930) se hizo el rescate antropoldgico del cuento
analizado “Las tres cidras”, originalmente, en su versién oral, denomina-
do “Las tres muchachas”. Seria interesante conocer si en la actualidad atn
sobrevive, sin muchos cambios, la comunidad maya donde tuvo su origen;
saber si el cuento atn sigue presente en la memoria colectiva de su gente.
Tema relevante para una futura investigacion.
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Las funciones de Propp y el concepto de rizoma
en dos cuentos jaliscienses

HIRAM OSIRIS GONZALEZ CARMONA







Introduccién

¢Qué es un rizoma? Los autores Deleuze y Guattari (2004) introducen
este concepto originario de la botdnica; es un tipo de raiz, que se dife-
rencia del resto de raices porque puede llegar a tener nudos, por crecer
bifurcindose en direcciones completamente diferentes mientras estd en
constante cambio. Nunca estd fija, siempre estd moviéndose para encon-
trar en la tierra lo mds vital para su supervivencia. Este concepto es la
contraparte del concepto comin de “drbol” que estd fijo y sélo crece en
una direccién. Es a partir de la integracion de este concepto de botdnica a
su programa filoséfico, que Deleuze y Guattari (2004) hacen una relacién
con la literatura y con la lengua, puesto que aseveran que el rizoma, al
igual que la lengua, no deja de conectar los “eslabones semiéticos” para
construir asi conceptos abiertos al juego, a la arbitrariedad, a las contra-
dicciones y a las conexiones atemporales.

Dicen Deleuze y Guattari (2004) que el rizoma no supone romper
con las unidades lineales del lenguaje o la palabra, entendiendo el len-
guaje como algo diacrénico, como algo arbéreo; sino entender que en el
lenguaje y en la palabra existen raices rizomadticas, que tienen conexién
con otras partes del mismo lenguaje. Pues en este discurrir diacrénico o
cronolégico del lenguaje hay puntos que se conectan fuera de una con-
gruencia temporal. Asimismo, la propuesta de Deleuze y Guattari (2004)
consiste en que todo tiene puntos de conexién atemporales, por ejemplo,
un cuento, una voz, una cancion, etc. Cada cosa puede tener un punto de
conexién que conviva en un pasado/presente/futuro, asi como las raices
del rizoma que conectan sin un orden 16gico. A esto ellos le dicen tiempo
rizomatico.

El presente trabajo encuentra en la propuesta estructuralista de Propp
una formacién de libro-drbol, que es la base para esta teoria de lo rizo-
matico. Este articulo tiene como objetivo principal analizar dos cuentos
jaliscienses y su relacién con el maltrato animal aplicando la propuesta
de Propp (1987) y el concepto de rizoma de Deleuze y Guattari (2004).

¢Por qué se escogié el maltrato animal como tema principal de andlisis
del cuento popular mexicano? Existe una suerte de tabu en torno al mal-
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trato animal, ya que este tema es poco abordado en conversaciones coti-
dianas. Se sabe que pasa, pero ¢se hace algo para cambiarlo? Asi pues, se
llegé al escrito del autor jalisciense Alejandro von Diiben (2023), titulado
“En el lugar del fuego”, que comparte la misma preocupacién respecto al
maltrato animal, pero desde una perspectiva literaria y actual. Este texto
logré generar pensamientos reflexivos sobre el maltrato animal y respecto
a la relacién que los mexicanos, en especifico los jaliscienses, tienen con
las diferentes formas de vida que conviven dentro del estado de Jalisco
con otros humanos.

En el podcast 7% sientes, ellos sienten, todos somos animales (Mastache
y Vallarta, 2023) se dice que no se hablaba sobre la situacién ambiental
y animal en México hace diez afos, y que cuando se hablaba del tema,
todavia habia expresiones de rechazo. Debido a esto se investigé si habia
algtn tipo de tradicién oral o escrita que sirviera como un antecedente
que tratara, de algiin modo, el maltrato animal y si es que estos mismos
pensamientos han trascendido con el paso del tiempo.

Recientemente, los casos de maltrato animal en México siguen en
crecimiento, asegura una investigacién de la Direccién General de Difu-
sién y Publicaciones del Instituto Belisario Dominguez (IBD) realizada
por Giles Navarro (2023), que calcula que siete de cada diez animales
domésticos son maltratados y se calcula que 69.8% del pais cuenta con
una mascota, lo que suma un total de 80 millones de animales domés-
ticos, lo que significarfa, segun el estudio, que alrededor de 56 millones
de animales domésticos son maltratados todos los dias a lo largo del
pais. Esto sin contar a los animales que son maltratados en libertad,
sobre lo cual seria casi imposible recolectar informacién al respecto,
pero se puede suponer que son muchos mds los que son maltratados en
clandestinidad. El maltrato animal “comprende comportamientos que
causan dolor innecesario o estrés al animal, siendo estos desde conduc-
tas negligentes en los cuidados basicos, deteriorando su calidad de vida,
hasta aquellas que causan la muerte de manera intencional” (Santiago

Fernindez, 2013, p. 2).



Existen testimonios del maltrato animal en la literatura, como suce-
de en la novela autobiogréfica de Cecilia Eudave (2021) E/ verano de la
serpiente. En un capitulo se describe cémo un vecino utilizaba a su perro
como una pifiata viviente, que colgaba de un drbol con una soga desde
las patas y le pegaba. Eudave (2021) no ahonda realmente en los motivos
detris de la actitud del vecino, sin embargo, sirve también para demostrar
que dentro de la literatura jalisciense contemporinea el tema del maltrato
animal es tratado y denunciado.

En este trabajo se realiza un anélisis comparativo de dos cuentos en los
que se presenta el maltrato animal. El primero de ellos es “El venador”,
cuento popular mexicano de origen jalisciense, que funge en este traba-
jo como un indicio de la tradicién oral mexicana respecto a la temdtica
del maltrato animal. Este cuento se extrajo del libro de Fabio Morabito
(2015) Cuentos populares mexicanos, en donde se recopilan y reescriben
diferentes narraciones de fuente anénima, que vienen desde la tradicién
oral mexicana. Morébito (2015) afirma que éste fue directamente con-
tado como cuento y lo rescaté de “Folk-Tales of the Tepecanos” de los
autores Mason y Espinosa (1914), y sefiala que dicho cuento fue contado
originalmente en espafiol por Felipe Aguilar. El segundo cuento que se
analiza se llama “En el nombre del fuego”, y fue extraido del libro E# todo
cuerpo hay vacio de Alejandro von Diiben (2023).

Este articulo toma la unidad narrativa del tiempo rizomdtico para
hilar la forma narrativa y temdtica de cuentos y libros de épocas dife-
rentes. Se toman como base dos cuentos que son de procedencia jalis-
ciense, ambos tocan el tema del maltrato animal como su tesis principal
para el desarrollo narrativo de sus respectivas historias. Parte de estas
narrativas atemporales pueden o no tener mis en comun de lo que en
un principio parece. Ademads, como Propp (1987) menciona en su texto,
la morfologia y el entendimiento de ella dentro de un cuento popular
pueden ayudar a saber cémo se piensa acerca de algo, en este caso, el
maltrato animal.
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Sintesis de los cuentos

El venador

El cuento popular narra la historia de un cazador que, un dia que sale al
bosque en bisqueda de su presa, encuentra a un trio de venados que estin
esperando. Después, cuando se estd preparando para matar a los venados,
éstos empiezan a hablar. El venador, en consecuencia, se asusta, baja el
rifle, y regresa a su casa para contarle a su esposa lo sucedido. Aqui, a
pesar de que todavia tiene miedo, regresa a cazar, pero sin fruto alguno;
entonces, de regreso se encuentra a tres muchachas que caminaban por el
bosque. Lo invitan a un baile. Al cazador le atrae la mas grande. Ya en la
testividad, los padres de las muchachas aprueban la relacién del cazador
y su hija y dicen que después de que se termine el baile van a contraer
matrimonio, pero al principio del baile el cazador se rehisa a participar
en él con la excusa de que no conoce los movimientos. Mientras espera,
un ratén parlante llega para avisarle que, en realidad, las tres muchachas
y todos los que estin ahi presentes son la manada de venados que se lo
quieren comer por todos los venados que ha cazado a lo largo de los
afos. Después de enterarse, el cazador escapa con ayuda del ratén y va
de regreso a su casa. Al final, le cuenta a su mujer todo respecto a que los
venados lo habian secuestrado y se lo querian comer, exceptuando el de-
talle de que se habia ido con una muchacha e iba a contraer matrimonio.
Sin embargo, el miedo de cazar no cesd, pasé tiempo y por el miedo se
murié de golpe.

En el nombre del fuego

El cuento inicia con un padre y un hijo que estin yendo en un viaje de
carretera para revisar unos campos que estaban en llamas, sin embargo,
ya es de noche y no se ve nada. Entonces, el padre, de manera sibita, se
detiene porque han chocado con algo. Después de bajarse se dan cuenta
de que era un caballo y que ahora éste estaba moribundo. Al padre real-
mente no le importa y le dice al hijo que todavia tienen trabajo que hacer,
asi que se pone a rociar el campo de gasolina. Pero al hijo todavia le causa
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remordimiento el animal moribundo que dejaron unos pasos atrés, y el
padre le sugiere que, si tanto malestar le causa acabe con el sufrimiento de
la criatura. Después de pelear un poco respecto a cémo hacerlo, el padre
le dice que todavia sobra un poco de gasolina. El hijo, decidido, agarra
el galén de gasolina y vierte lo que sobraba sobre el cuerpo del caballo,
después ambos vieron cémo el caballo ardia junto al resto del bosque y el
humo que emitia se combinaba con el cielo, para, al final, con ldgrimas en
los ojos y sin decir ninguna palabra, se marcharon.

Marco tedrico

En un libro existen estructuras, divisiones, capas de significados que per-
mean el consciente y dreas cuya periferia estd bien delimitada; también
existen vias de escape, procesos en donde el territorio del libro se libera
y hay una desvinculacién de las estructuras preestablecidas (Deleuze y
Guattari, 2004). Es a partir de esta ruptura inicial que se pueden generar
preguntas en cuanto a la relacién del humano con el libro. Deleuze y
Guattari (2004) proponen en su libro Mil mesetas, capitalismo y esquizo-
frenia, pensar al libro como libro-raiz, como un espejo del mundo y el
mundo, un arbol hecho de raices. Estas multiples raices no rompen con la
unidad lineal de la palabra, sino que se plantea una percepcién temporal
que se mezcla entre si.

A lo largo del tiempo han existido diferentes temas que estin relacio-
nados el uno con el otro, sin tener una relacién directa. A partir de esto se
genera un sistema en donde el tiempo carece de linealidad, que Deleuze
y Guattari (2004) llaman rizoma y lo definen de la siguiente manera:

Un rizoma como tallo subterrdneo se distingue radicalmente de las raices y de
las raicillas. Los bulbos, los tubérculos, son rizomas. Pero hay plantas con raiz
o raicilla que desde otros puntos de vista también pueden ser consideradas
rizomorfas. Cabria, pues, preguntarse si la botdnica, en su especificidad, no es
enteramente rizomorfa. Hasta los animales lo son cuando van en manada, las
ratas son rizomas. Las madrigueras lo son en todas sus funciones de habitat,
de provisién, de desplazamiento, de guarida y de ruptura. En si mismo, el
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rizoma tiene formas muy diversas, desde su extension superficial ramificada
en todos los sentidos hasta sus concreciones en bulbos y tubérculos: cuando
las ratas corren unas por encima de otras. En un rizoma hay lo mejor y lo
peor: la patata y la grama, la mala hierba (p. 12).

El drbol se establece como una “linea molar”, que es regida por la
linealidad del tiempo homogéneo y estitico. Se puede encontrar en el
rizoma una corriente atemporal sujeta a las lineas de la fragmentacién
que pueden ser rotas, interrumpidas, revueltas, pero siempre terminan
conectdndose las unas con las otras, en un tiempo mévil, pero sin puntos
realmente fijos. Como sucede en muchos de los casos con las raices rizo-
maticas, como se ejemplifica en la siguiente cita:

El rizoma procede por variacién, expansién, conquista, captura, inyeccion (...)
el rizoma esta relacionado con un mapa que debe ser producido, construi-
do, siempre desmontable, conectable, alterable, modificable, con multiples
entradas y salidas, con sus lineas de fuga (...) Contrariamente a los sistemas
centrados (incluso policentrados), de comunicacién jerdrquica y de uniones
preestablecidas, el rizoma es un sistema acentrado, no jerarquico (Deleuze y

Guattari, 2004, pp. 25-26).

Se distinguen, pues, dos premisas diferentes, el libro-drbol y el li-
bro-raiz, uno regido bajo las normas de una unidad de totalizacién re-
suelta, es decir, que se edifica de manera unidireccional, y cominmente
puede verse en narraciones homogéneas. Mientras que el libro-raiz es
completamente lo contrario, no hay realmente una direccién que deter-
mine la continuidad de una historia o de una tematica.

Es importante recalcar la multiplicidad o lo rizomérfico, pues lo ri-
zomorfico son esos brotes que fluyen de manera discontinua y continua
dentro de las complicaciones estilisticas y narrativas que pueden propo-
ner los textos. No existe una relacién directa entre ambos textos (“El
del venador”, an6nimo) y (“En el nombre del fuego”, de Alejandro von
Diiben), son independientes tanto cronoldgica como estilisticamente. En
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este articulo se propone delimitar esos bordes de lo rizomadtico y unirlos
con las funciones morfoldgicas de Propp (1987).

Se entiende normalmente el desarrollo de lo “literario” con la conso-
lidacién de una sociedad culta, en términos artisticos e intelectuales, y la
escritura es un espacio de afirmacién y la configuracién del discurso que
estd en desarrollo. Sin embargo, este no siempre es el caso, la mayoria
de estas précticas nacieron entre una combinacién de la escritura y de la
tradicién oral (Gonzilez, 2021). Asi que esta evolucién del estilo escritu-
ral seguramente nace y se desarrolla dentro de una coexistencia cultural
entre la escritura y la oralidad. Puesto que es importante recordar que
“se relaciona en mayor o en menor medida —segin el momento histérico
cultural- con la llamada literatura culta. Una y otra son interdependientes
como lo son la lengua hablada y escrita” (De Béez, 1983, p. 40). Por lo
anterior, este articulo analiza, en un segundo plano y derivado del estudio
de ambos textos, la influencia (no necesariamente directa) de la tradicién
oral en el ejercicio de creacién literaria.

Por otro lado, la literatura popular se adapta a las problematicas, pues
“en el folklore perduran sélo aquellas formas que tienen caricter funcio-
nal para la comunidad dada” (Jakobson, 1986, pp. 8-9), lo que permite
entender que ensefanzas o historias que en un principio fueron creadas
para ser cantadas o simplemente contadas como una historia de cama,
evolucionan con el desarrollo cultural de la lengua y la regién en la que
son contadas. Gonzilez (2021), por su parte, menciona que:

Si bien la literatura popular privilegia la oralidad, el anonimato y la colecti-
vidad como rasgos medulares de su composicién y difusién, no es sino el uso
de determinadas estructuras textuales, repertorios linglisticos y motivos li-
terarios reconocidos como parte de un acervo colectivo, con una fuerte carga
identitaria y sociolégica, que se pueden ubicar dentro del patrimonio cultural
en un pueblo o comunidad (p. 15).

Por lo que tratar de identificar los tropos, creencias e ideas que han
evolucionado y prevalecido a lo largo de los afios parece algo importante
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para entender la produccién literaria actual y conocer qué tanto toma de
la tradicién literaria y oral de su regién de origen. Por lo que este analisis
se enfoca en la estructura narrativa, sin embargo, también habla respecto
a la temdtica del maltrato animal y de cémo ha podido cambiar la forma
en que se percibe tomando en cuenta la perspectiva del tiempo rizoma-
tico para su andlisis.

Por otro lado, Propp (1987) identifica diferentes funciones que se
repiten en los cuentos populares, basado en los estudios de Aarne que
dice que las divisiones fundamentales son: “1. Cuentos de animales, 2.
Cuentos propiamente dichos y 3. Anécdotas” (Propp, 1987, p. 23). De
ahi, él sugiere sus propias identificaciones en las que este articulo se basa
para poder analizar los textos para lograr una comparacién exitosa con un
escrito moderno.

Asimismo, el cuento maravilloso, también conocido como cuento de
hadas, es un ejercicio que nace a la hora de escribir la tradicién oral, como
se mencionaba antes, atrapando en él el folklore y todas las problematicas
con las que una sociedad se puede enfrentar y que viajan a través del
tiempo para conectar con nuevas generaciones. Propp (1987) dice que
puede llamarse cuento maravilloso a toda narracién que a partir de una
techoria desencadene diferentes acciones que el o los protagonistas tie-
nen que resolver. Es decir, que tenga una secuencia, de ahi la importancia
del esquema que propone, pues es gracias a esto que se puede entender la
estructura morfolégica del cuento.

Metodologia

El corpus de este articulo se dividi6 en tres secciones; primero la identi-
ficacién de la temdtica del maltrato animal dentro de ambos textos, tanto
el de “El venador” como el de “En el lugar del fuego”, justificando por qué
son maltrato animal y cémo ha evolucionado, asi como su relevancia den-
tro de un contexto contempordneo. Después se presentan los diferentes
grupos a los que pertenecen cada uno de los textos dentro del esquema de
las 31 funciones de Propp (1987) y se analiza si existe algin tipo de seme-
janza entre ambos textos, asi como sus diferencias. Por ultimo, se ahonda
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en los brotes rizomdticos (Deleuze y Guattari, 2004) que se generan en
ambos textos.

Analisis de “El venador” con base en las funciones de Propp
El primer cuento para analizar es “El venador”, de origen anénimo. Su
estructura cumple con la propuesta de Propp. El maltrato animal puede
parecer obvio, o cuando menos el mensaje que se quiere dar sobre la caza
de animales. El venador recibe un castigo porque la sociedad tiene una
percepcién negativa de la caza de animales. En Jalisco, por ejemplo, los
wixdrikas tienen al venado como uno de los animales mds sagrados den-
tro de su cultura y ven mal cazar al animal (Bafiuelos, 2020).

Con referencia al trabajo de Propp (1987), se identificaron las siguien-
tes funciones en el cuento “El venador”, a las que se les agrega la explica-
cién y/o resumen de cémo aparece dicha funcién en el cuento:

1. Uno delos miembros de la familia se aleja de la casa: cuando al principio
el cazador se aleja de su casa en direccién al bosque para ir a cazar venados.
Dentro del esquema de funciones el simbolo que lo representa seria el si-
guiente: ' (Propp, 1987, p. 38).

2. Prohibicién: existe de igual manera una prohibicién, y ésta fue autoim-
puesta, ya que cuando el venador escucha a los venados hablar tiene tanto
pavor que le es imposible acertar a cualquier otro animal en sus siguientes
intentos, la prohibicién tiene la forma de miedo. Es representada de la si-
guiente manera y* (Propp, 1987, p. 38).

3. Se transgrede la prohibicién: aunque autoimpuesta, el miedo por salir a
cazar sigue como algo importante en la vida cotidiana del protagonista, por
lo que al no seguir la advertencia que provee el miedo al cuerpo estd tras-
grediendo su prohibicién y regresa a cazar. Es representada de la siguiente
manera: o' (Propp, 1987, p. 39).

4. El agresor intenta engaiar a su victima para apoderarse de ella o de sus
bienes: al cazador se le presenta ya como una victima, sin embargo, también
puede verse como un agresor. Bajo estas funciones entra en un principio

como victima el protagonista, cuando los venados se transforman en tres
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muchachas para engafiarlo y llevirselo a donde se lo van a comer. La funcién
es representada asi: 1 (Propp, 1987, p. 41).

5. Lavictima se deja engaiiar y ayuda asi a su enemigo a su pesar: después
de platicar, y sin tanto trabajo, el cazador es convencido para acompaiar a las
muchachas de regreso a su pueblo. Entonces, la representacién de la funcién
seria asi: ' (Propp, 1987, p.42).

6. Se divulga la noticia de la fechoria o de la carencia, se dirigen al héroe
con una pregunta o una orden, se le llama o se le hace partir: aqui el ratén
que habla toma parte fundamental de la historia, puesto que es él quien ad-
vierte al héroe de que lo van a comer. Se representa la funcién de la siguiente
manera: B2 (Propp, 1987, p. 47).

7. El héroe-buscador acepta o decide actuar: el cazador, después de oir lo
que tenia que decir el ratén y su idea para salvarlo, acepta la idea del plan. Se
representa la funcion asi: C (Propp, 1987, p. 49).

8. El héroe regresa: el cazador intenta regresar a casa. La funcién se ve re-
presentada de la siguiente manera: | (Propp, 1987, p. 65).

9. El héroe es perseguido: al cazador los venados lo persiguen y hasta lo
confunden con otro. Se representa asi la funcién: Pr (Propp, 1987, p. 65).
10. Un falso héroe reivindica para si pretensiones engafiosas: el cazador si
puede entrar dentro de este concepto, porque en este punto de la historia, a
la esposa sélo le conté una parte de lo que vivié en el bosque, haciéndolo un
falso héroe. Esta funcién se representa asi: L (Propp, 1987, p.69).

11. El falso héroe o el agresor, o el malvado queda desenmascarado: el ca-
zador le cuenta a su esposa y, a pesar del escepticismo de ella, le cree cuando
le cuenta todo lo sucedido. Se representa la funcién de la siguiente manera:
Ex (Propp, 1987, p.71).

12. El falso héroe o el agresor es castigado: aqui es cuando se ve el verda-
dero mensaje de la historia, pues el protagonista pasa de ser un héroe y una
victima a falso héroe. Justo por el deseo de cazar, que fue el incitador para
toda la narracién. De igual manera, se puede percibir que esto es un engafio
narrativo, pues ¢l era el verdadero agresor por haber matado a tantos venados,
por lo que si se puede ver que en realidad es un agresor o un falso héroe. Se

representa la funcién asi: U (Propp, 1987, p.72).
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El héroe dentro del cuento seria el venador. El es quién desempena la
accién desde el principio, después se vuelve un falso héroe. El esquema
entonces con el que el cuento seria representado es este: : f' y' o' n ' B*
C| PrL ExU.

Andlisis de “En el nombre del fuego” con base en las funciones de
Propp

Para el texto de Alejandro von Diiben (2023) se revisé la ley federal para
considerar en tiempos modernos lo que es el maltrato animal. Asi que,
teniendo en cuenta lo que ya se habia mencionado antes, atropellar a un
animal en la carretera si puede ser visto como un maltrato animal, porque
en vez de llamar a las autoridades responsables para tener el cuidado
adecuado del animal, ellos mismos quieren sacrificarlo.

Para poder hacer el esquema de las funciones de Propp, aqui se estd
generado a través de la consideracién del tiempo rizomdtico. Esta clasifi-
cacién del esquema de Propp (1987), que en un principio es unicamente
utilizada para el andlisis de un cuento folklérico, puede verse como un
desarrollo anticronoldgico, regresando a la teoria del rizoma de Deleuze y
Guattari (2004), puesto que la estructura del cuento popular existe en un
cuento de autor, es decir, la estructura esquematizada que propone Propp
(1987) se puede encontrar en un cuento no folklérico. De igual manera,
a diferencia del primer texto, este estd narrado en segunda persona, en
esta variante de la segunda persona funge como una voz reflexiva para
el protagonista, por lo que todavia se pueden identificar y esclarecer las
caracteristicas de un protagonista, por lo que el personaje que lleva mds
acciones a cabo es el hijo y, en este caso, el antagonista seria el padre,
porque es quien no quiere, en un principio, que el protagonista cumpla
su cometido.

Entonces, el protagonista de este cuento es el hijo, pues es él quien
realiza las acciones desde un principio. El analisis textual basado en las
funciones de Propp (1987) se veria de la siguiente manera:
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1. Uno delos miembros se aleja de la casa: ambos, tanto padre como hijo, se
alejan del hogar para ir a trabajar y hacen un viaje en carretera. La funcién se
ve representada asi: ' (Propp, 1987, p. 38).

2. Recae sobre el protagonista una prohibicién: en este caso la prohibicién
estd de forma invertida, es decir, que nace de una orden o de una imposicién.
El padre ordena a su hijo, al igual que a ¢l le ordenaron sus superiores, revisar
el bosque en bisqueda de un fuego como parte del trabajo que les encarga-
ron. La funcién se verfa representada asi: y* (Propp, 1987, p. 38).

3. Se transgrede la prohibicién: en este caso, también existe una transgre-
sién de la prohibicién que se ve en la forma en la que el protagonista y su
padre atropellan al caballo. La funcién se ve representada de este modo: o'
(Propp, 1987, p. 39).

4. El agresor intenta obtener noticias: en este caso, ninguno de los perso-
najes que se han presentado hasta el momento sabian que habian atropellado
a un animal, asi que se bajan a buscar respuestas y generan preguntas al
respecto como “sA qué le diste?”. La funcién se ve de la siguiente manera: £
(Propp, 1987, p. 40).

5. El agresor recibe informacién sobre su victima: ambos se bajan para al
final ver que han atropellado a un caballo y éste estd moribundo. La funcién
se ve representada asi: &  (Propp, 1987, p. 41).

6. El agresor intenta engafar a su victima para apoderarse de ella o de sus
bienes: teniendo en cuenta que en este cuento el agresor seria el padre, aqui
se percibe que es cuando quiere ir en contra de los objetivos del protagonista
al tratar de engafiarlo diciéndole que mejor se retiraran del lugar. La funcién
se ve de la siguiente manera: €' (Propp, 1987, p. 42).

7.El agresor daiia auno de los miembros de la familia o le causa perjuicios:
aqui entraria cuando el padre le dice que le puede echar gasolina al cuerpo
del caballo después de no saber qué hacer, el padre “reta” al protagonista. La
funcién dentro del esquema se veria de la siguiente manera: 4'' (Propp, 1987,
p. 44).

8. Se propone al héroe una tarea dificil: cuando por fin se le da la oportuni-
dad al protagonista, él duda si realmente debe o no matar al animal y, de ese

modo, es un cuestionamiento o una prueba ética a la que se estd enfrentando.
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El protagonista asume que el animal le pide que lo mate por las diferen-
tes gesticulaciones que éste tiene, sin embargo, no hay ningin momento
explicito en el que el animal hable y le diga que lo mate o no. Existe esta
problematica que entraria en una tarea dificil por todos los cuestionamientos
éticos y morales que se pueden presentar. La funcién se ve representada de la
siguiente manera: M (Propp, 1987, p. 69).

9. La tarea es realizada: después de dudar si realmente deberia o no matar al

caballo, lo hace. La funcién dentro del esquema se ve de la siguiente manera:
N (Propp, 1987, p. 70).

Dentro de este cuento se decidié omitir las funciones que aparecian
antes de M (al héroe se le propone una tarea dificil), ya que aparecen an-
tes que esa funcién dentro del esquema. De igual manera, a pesar de que
no es un cuento maravilloso, si sigue ciertas caracteristicas dentro de la
teoria de la morfologia del cuento de Propp (1987). Se trabaja desde ahi,
mas no tiene una funcién final dentro del esquema, ya que este cuento
tiene un final abierto, lo que deja incompleta la f6rmula.

No obstante, la fé6rmula, tomando en cuenta que el personaje principal
es el hijo, es decir, el héroe que realiza las acciones, se ve de la siguiente
manera: B! y* o' 2&2 0" A" M N.

Tabla 1.
Comparacién de ambos esquemas.

El venador En el nombre del fuego
Byt o' n@B*C| PrLExU Pryo e 0 A" MN

I B

v 7

o' o'

n &

61 52

B? o

C A]l
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El venador En el nombre del fuego
By o ne BC|lPrLExU B PO eErAMN
! M
Pr N
L Final abierto
Ex (No hay funciones que se puedan
U representar)

Fuente: elaboracion propia.

LaTabla 1 se estd utilizando para comparar directamente las funciones
de cada cuento y simplificar la busqueda de similitudes. Las similitudes
en cuanto a las funciones de ambos cuentos son las siguientes:

Tabla 2.
Funciones presentes en ambos cuentos.
ﬁl
yl
51
01

Fuente: elaboracién propia.

Para la siguiente parte del andlisis se debe de esclarecer por qué la
prohibicién (y) es diferente en cada caso. Propp (1987) sugiere en caso de
(y?) la prohibicién, que esta viene en forma de “no se debe” o “no hagas”,
es decir, siempre hay una negativa. Mientras que (y?) es su forma inversa,
es decir, una orden “haz esto” o “deberias de”.

De estas cuatro funciones se identifican dos como puntos de inflexién
o de quiebre para el desarrollo de la historia. Tanto (B) como (8) son, na-
rrativamente hablando, los puntos que pueden tener mds relevancia para
ambos cuentos, puesto que ambos no sélo comparten la funcién, sino que
también comparten tema. Ahi es cuando se puede dilucidar de una ma-
nera més clara la intencionalidad de ambos cuentos ante la problemitica
del maltrato animal. Es por este motivo que se decidi6 dejar de lado (y)
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y (8), pues a pesar de que la prohibicién y la transgresién de ésta también
tengan una relacién temdtica, el origen de la prohibicién es diferente.

Brotes rizomaticos

Retomando el argumento filoséfico de Deleuze y Guattari (2004) del
rizoma, y de cémo éste puede aparecer en diferentes tiempos y estructu-
ras, se retoma la siguiente cita que ejemplifica lo que este articulo quiere
lograr:

Los esquemas de evolucién ya no obedecerian inicamente a modelos de des-
cendencia arborescente, que van del menos diferenciado al més diferenciado,
sino también a un rizoma que actia inmediatamente en lo heterogéneo y que

salta de una linea ya diferenciada a otra (Deleuze y Guattari, 2004, p. 16).

Es decir, con la estructura base de (libro-drbol) de Propp (1987), este
articulo busca utilizar los puntos correspondientes para las lineas del ri-
zoma que puedan encontrarse y ser trabajadas con una légica rizomatica.
Resumiendo las caracteristicas del rizoma para aclarar esto, el rizoma, a
diferencia de los drboles o la raiz, conecta puntos cualesquiera los unos
con los otros, poniendo en juego y cuestionamiento regimenes con signos
muy diferentes, adentrindose en un estado o una dimensién nueva.

De acuerdo con el anilisis realizado con base en Propp (1987), cabe
preguntarse ¢cudles son los brotes rizomérficos de los textos? Para em-
pezar, ambos textos tienen un inicio con la funcién de ', dando énfasis
en el tratamiento del bosque y de la ruralidad y cémo éstos se perciben
en diferentes épocas. De igual manera, en ese mismo inicio ambos textos
empiezan a tratar el tema del maltrato animal. Asimismo, ambos com-
parten la funcién de 6, es decir, que se dejan engafar por el agresor. Pero
con estas dos funciones se tiene ya la posibilidad de unificar y denominar
estas funciones como parte de los brotes rizomaticos.

La estructura narrativa de ambos cuentos es lineal. Y como antes se
habia mencionado, siendo estos heterogéneos pueden generar un rizoma
(libro-drbol) y este primer texto genera un par de tallos que se repitieron
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en una estructura futura. Los segmentos que son detonantes para el de-
sarrollo de la historia son los que permanecieron, es decir, los puntos de
inflexién son los que estdn generado el rizoma.

Y a pesar de que, para Propp, su estructura si estd definida por un
conjunto de puntos (libro-drbol), la multiplicidad (libro-rizoma) estd
presente dentro de ambos textos porque estos puntos de inflexién crearon
una dimensién segmentada y fragmentada que dio pie a diferentes pun-
tos, como se puede observar en la estructura con base en la propuesta de
Propp. Estas relaciones biunivocas tienen una naturaleza completamente
nueva.

Al final, este rizoma antigenealégico estd actuando mediante la evolu-
cién y el avance de la estructura heredada de la tradicién oral. Se entiende
al final que estas funciones y las historias no pueden hacerle suficiente
nombre para la exterioridad que existe dentro de la problemaitica y la
condicién literaria.

Ambas funciones pueden entenderse como necesarias dentro de
ambos textos, y dado que ambas comparten temdtica, toman ain mds
relevancia para el texto. Y es el maltrato animal lo que les da una cohe-
rencia rizomdtica a ambos textos. Es ya la tematica un catalizador para
la narracién y esto permite que el cuento tenga una sucesién, en ambos
casos lineal, que se desarrolle. Son las multiples salidas que tienen estos
puntos de inflexién una base para otras salidas futuras.

Los animales que aparecen son diferentes, sin embargo, ambos se
encuentran en la naturaleza, y esa es otra conexién que trabajan ambos
cuentos como un reflejo de la exterioridad. Como mencionan Deleuze y
Guattari (2004), se estd generando un microcosmos a través de los libros,
y en este caso a través de dos cuentos que conviven en mds de una forma,
pues dejan de ser s6lo una imagen del mundo y se convierten en un or-
ganismo natural.

Conclusiones

El argumento de una filosofia rizomdtica como que un libro no muera,
sino que sélo exista una nueva manera de leerlo (Deleuze y Guattari,
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2004), induce a preguntarse sobre qué realmente puede ser utilizado de
un libro. El libro no es un libro-raiz, sino parte de un rizoma; ya depende
del lector encontrar esas conexiones dentro de la multiplicidad.

El anilisis realizado en este trabajo permite observar una conexién
temdtica. Se puede presentar como conjetura que hay una base en la na-
rracién del cuento popular que formé parte de un juego estructural que
tue repetido casi un siglo después de cuando se conté por primera vez.

En las raices que se crearon desde un libro-drbol, como lo fue el de
Propp (1987), para entender y percibir de una manera analitica la creacién
y la l6gica de un cuento, pueden existir también en el futuro/presente de
la condicién literaria actual.

Por otra parte, se encontraron bastantes dificultades para escoger y
encontrar la relacién que ambos textos tenian, pues la temdtica también
existe en culturas muy diferentes, lo que apunta a cierta universalidad del
tema.

En resumen, a lo largo de este trabajo se ha realizado un analisis es-
tructuralista con base en las funciones de Propp (1987) por medio del
cual fue posible comparar las similitudes y diferencias de dos cuentos que,
alejados en el tiempo y pertenecientes a distintos tipos de manifestacién
literaria, fue posible conectar por medio de lo que Deleuze y Guattari
(2004) llaman rizoma. Este concepto, a diferencia de la propuesta de
Propp, permite enlazar estructuras, temas, funciones, historias, tiempos,
entre otros elementos, de dos textos literarios alejados en el tiempo, ya sea
porque aun existen temas (como el maltrato animal) que siguen estando
vigentes y que se actualizan y se reelaboran para ofrecer una visién sobre
un problema que se tiene todavia en la actualidad.

Para concluir, se invita al lector a encontrar mds rizomas en otros 4m-
bitos, porque este tiempo rizomatico y esta percepcion literaria en la que
todo estd conectado de una forma u otra, puede ayudar a explicar un poco
el misterio irresoluble de la condicién humana.
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El estudio del cuento popular mexicano supone un acerca-
miento a un concepto que ha sido poco estudiado o abordado
dentro de los estudios literarios. Como narracién oral, el
cuento popular mexicano ha sido de mayor interés para
antropdlogos que para estudiosos de las letras, ya que por
definicién este se caracteriza por contarse y transmitirse de
manera oral.

Hoy en dia se pueden encontrar estos cuentos populares
mexicanos en soportes escritos, lo que ha hecho que el ma-
terial que un conjunto de investigadores recopilé en el terri-
torio mexicano sea aprovechado para leer, analizar, entender
y reflexionar en torno a las historias que estos cuentos con-
tienen. Por mencionar un caso, Fabio Moribito (2017) se ha
dado a la tarea, con un interés mds literario que analitico, de
recopilar 150 cuentos en su libro titulado Cuentos populares
mexicanos. A pesar de este y otros esfuerzos, el cuento popu-
lar mexicano no goza hoy de mucha fama, debido tal vez al
creciente numero de literatura contempordnea que ocupa los
espacios de difusién de la cultura.

El objetivo general de este libro es presentar un conjunto
de propuestas de andlisis del cuento popular mexicano que
corresponden a diferentes enfoques como el literario, antro-

polégico, histérico, tradicién oral y cultural.
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