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RESUMEN 

El presente trabajo tiene como objetivo el hacer un amílisis que permita detenninar la 

inllucncia del fenómeno religioso en la construcción de la corporalidad de los nahuas 

pn:hispúnicos. entcndi<:mlo como corporalidml toda es;1 estructura de la cual se despremkn 

estilos de vivir. de sentir. de actuar. de morir, de socializar con la naturaleza y con los 

integrantes de la comunidad. lo cual desencadena en la constitución ele todo ser humano. sin 

escisiom:s. completo. Se pretende determinar la inllucncia de la categoría mito corno 

determinante de la construcción de signilicacioncs propias de la cultura núhuatl. analizar Ja 

relación e inlluencia del mito prehisp:ínico en la configuración de rituales religiosos como 

formas de relación humana con la divinidad y consigo mismo. así como de terminante de 

estilos concretos de vivir. Para el presente. dado su carúctcr de anúlbis teórico se partirú 

inicialmente de un análisis de las categorías que integran el fenómeno religioso. por un lado 

la cntcguria ritual y por el otro la categoría mito. Se dc.:linirün un1bas catcgorias para 

establecer la relación que existe entre ambas y Ja relación que estas tienen con la 

conliguración de la corporalidml del hombre nahua prchispfü1ico. De manera que la 

relación entre estas cHtcgorias pcrmitiri1 analizar toda una estructura religiosa que da pie a 

Ja concepción muy particular de cosmos y de cthos, parle importante para trnzm Ja historia 

del concepto de cuerpo así como la relación que tiene con la psicología como ciencia que se 

encarga del estudio de la conducta del ser humano. 

De este modo la religión es la base desde la cual se estructura toda una forma de vida en 

este caso de la forma de vida de los nahuas prchispúnicos. Ja categoría de mito y de ritual 

guardan una relación muy estrecha dado que la una es una explicación del cosmos y Ja otra 

es um1 rcactualización de dicha explicación. dando lugar a la religión que como tal es 

necesario el que est.! presente. el que pueda vivirse a cada momento. constituyendo una 

estructura de la cual se desprenden estilos concretos de vivir. de morir. Así. la religión 

nahua estructura cuerpos desde su particular concepción. nuis este cuerpo como depósito de 

la carga simbólica que esta genera representa una unidad. emociones y fisiología forman 

uno snlo. determinadas emociones están relacionadas con determinados órganos el uno 

incide en el otro. el uno no existe sin el otro. 

TESIS CON 
FALLA DE ORIGEN 



INTRODUCCIÓN 

Es necesario hacer una revisión de la construcción de lo corporal a través de uno de 

los elementos que lo constituyen, el Jcnómcno religioso, y más necesario se hace el tomar 

como base un contexto histórico que marcó una nueva concepción de toda cosm<wisilin 

existente; hago rcforcncia cspccílicamenlc al periodo histórico anterior a la conquista entn: 

los nahuas. ¡,por qué los nahuas?. debido a la importancia que cobraron como grnpo social ) 

a la extensión territorial que nbarcaron en su momcnto9 así como a la organización social y 

religiosa que les rigió. la cual heredaron a las generaciones siguientes. De este modo. parte 

de los acontccimicnlos que van a ser 111otivo del presente trabajo. así como la culturn y la 

suciedad aztecas. tuvieron como principal escenario lo que se conoce con el nombre de 

Valle de México. quedando limitado por los valles de puebla y de Toluca ni Este y ni ocst<: 

respectivamente. por el valle del Mezquital al Norte y por In depresión del rio 13alsus al sur. 

aunque en el momento de In nuíxima expresión de esta cultura, este escenario se extendía a 

casi todo el territorio de la parle central de In actual Rcpllblica t ... t.:xicuna 

No se pretende reescribir la historia, pero si el retomar elementos que en su 

momento permitieron la resigniliención de formas de interacción y que son una hase 

fundamental pant entender el fonómcno religioso actual, no es posible el hacer un anúlisis 

sin tomar en cuenta los dementas constitutivos de un fenómeno social dado, el que se trate. 

me parece que no hay excepciones, sólo un marco general de explicación del cual se debe 

partir. Así entonces. todo fonómcno religioso actual tendrá una referencia histórica sin la 

cual no es posible explicarse. una referencia que lo conforma. lo resignifica y en todo cas<) 

permite su existencia. En este caso particular se han de buscar referentes en el pasado. 

vestigios a partir de los cuales se gesta una nueva concepción, uiia nueva forma de relación 

con la naturaleza, una nueva cosmovisión, no mejor, sólo diferente, no por ello carente de 

importancia. 

Ln base de esta cosmovisión durante este periodo histórico concreto fue la religión. 

nada se concebía de forma aislada, cada uno tenia su Dios y cada Dios su campo concreto 

de acción, uno no existía sin el otro. y era impensable la existencia del hombre concreto sin 
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la directa intervención ele los dioses, eran como 11no mismo, Ja religión era una parle 

inherente, algo que no estaba fuera, nlgo integrador, que daba sentido, interno. de uno 

mismo. funclamentnl, ''el centro" como menciona Eliade. De este modo todo giró entorno a 

los dioses, Jos que fueran; Ja vida, Ja muerte, la economía, la medicina. Ja astronomía. el 

ejercicio, de la sexualidad. el nacimiento de un hijo, In muerte de un hijo. el periodo de 

siembra, el periodo ele cosecha, el pasado, el presente. el porvenir. el cómo vivir. el ctimo 

morir, el como comportarse, en lin todo aquello que se pudiera nombrar tuvo 11n anclaje 

directo con el fenómeno religioso. Lo limdamcntal de todo esto es cómo Ja religit"in 

constituyó un estilo de vida, una corporalidad, las personas. en su conjunto e individuales. Ja 

religión fue entonces parte del inicio. del todo, el inicio ele los dioses mismos. La rdigitin 

tuvo un lugar privilegiado dentro ele la vida individual y colectiva, se relacionó íntimamente 

con todos los aspectos del vivir y del morir, file una base ele In cual se clesprenditi toda una 

estructura social. que en palabras de Bordicu se trata de una estructura estructurante y una 

estructura estructurada. Estructuru estructurada dado que se trata de contenidos. formas. 

normas establecidas; estructura cstructurantc dado que comunica, produce. crea, conserva 

sentidos. significados y comportamientos. 

Ahora bien, toda cosmovisión como constructo ideológico. como símbolos. ha de 

enco111rar la forma a trnvés de la cual se convierte en cotidinneidad. es decir. las formus a 

través de lns cuales ha de ser vivida, llevada al plano de lo concreto. así entonces, el cuerpo 

humano permite esa concreción, permite experimentarla, hacerla real. y no sólo un cuerpo 

sino un conjunto de cuerpos sin los cuales se hace impensable toda existencia. y sin los 

cuales no se piensa sociedad alguna. un cuerpo como depósito y concreción de símbolos. 

que los interiorizara, que los actuara, que los viviera para hacer a estos asequibles. 

comprensibles y sobretodo capaces de lograr Ja cohesión de varios en una sociedad que los 

fortaleciera y los tuviera en su presente. No se necesitaba cualquier cuerpo, sino un cuerpo 

humano que a través del lenguaje y de Jos símbolos fücra el depósito de toda ideología. un 

Jcngm!ie que permitiera nombrar, explicitar, repetir, y desde luego trnnsmitir experiencia. 

ideología. en fi.mnas concretas de comportamiento, y que transmitiera a otros cuerpos, al 

conjunto. a la sociedad, ya fuera en forma de mitos, de ritos o como una forma religiosa 



concreta y asequible no sólo a la razón sino al comportamiento expresado a lra\'és de un 

cuerpo, y al comportmnicnlo en el sclllido nuís general del término. 

Entonces, una historia del cuerpo humano debe partir de la relación que tiene la 

sociedad con su represclllnción simbólica. pero, el proceso de la rdaeión humana hnmhre 

mujer y su sostén en el don de la mujer, es una categoría que no la podemos englobar en la 

condición corporal. es y ser{t una circunstancia histórica de las dili:rcntes sociedad~s. e1111 

culturas especílicas. Hace ver que el cuerpo se puede estudiar en y con la lúgiea de un 

tiempo y un espacio. permite saber que el investigador de la representación corpnrnl busca 

los mecanismos ocultos de los intereses: que van rumbo a la degradación de la condición 

humana o n la sublime y que puede culminar en una pérdida de In moral con rclaei1'111 a l11s 

usos sociales del cuerpo. Seria deseable entonces que la psicología de nuestros días partiera 

del concepto de cuerpo que existe en la cultura y su proceso de re-prcselllación en la 

concreción de lo que se hace por el cuerpo del otro. En palabras de Marie Odile Marión El 

cuerpo humano se vuelve el microcosmos del cuerpo social y este rellcja a su n:z el 

método usado por esa cultura para socializar a la naturaleza. Ln construcción de ese 

microcosmos es el resultado de un ejercicio de la política y de la ideología en un periodo 

histórico determinado. Su identificación se suscribe en su ejercicio. 

De este modo las culturas existen en el nivel de la estructura. no eslti en el phmn de 

los hechos manilicstos. las estructuras no son expresiones concretas de la realidad. co11111 

tales. las estructuras se encontrarán como modelos menltlles. tanto en el hombre primiti,·o 

como en el científico. Las estructuras memales que pueden ser conscientes o inconseie111es 

le ayudarÍln en todo caso al hombre a llevar su vida dimia, los Sl\jelos no son autónomos en 

este proceso; la estructura social imprime su sello sobre los indi\'iduos por medio de la 

educación de las necesidades y actividades corporales. El hombre comprende su uni\wso y 

orienta su conduela sobre la base de estos procesos mentales que en rigor son los mismos en 

todas la culturas. aunque las manili:staciones pueden ser distimas. como un claro ejcmpln de· 

esta estructura rectora se encuentra el milo. Los mitos son el medio que trula de explicar 

realidades de orden lógico, en otras palabras, la significación intelectual. El sistema 

funciona con una variedad de representaciones, es decir. existen a la vez di Ii:rcntes formas 
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de rcprcscntaci6n intelectual social en una misrna gcogrnJin y con distintas n1nncras de 

npropinción del tiempo ); del espacio por los integrantes de una sociedad o grupo. lo cual 

posihilitn In heterogeneidad de representaciones de un mismo grupo. 

El mito entonces sení una representación simbólica de una realidad. la explicación 

en todo cnso de una realidad, que puede o no ajustarse a la misma. pero que para los 

creyentes de los mitos es toda una forma de entender. de representarse a In nnturaleza. de 

interiorizar a la naturnlcza. como mcncionn Mauss. de socializar a la naturaleza. 

evidentemente el mito y rito van intrinsecmnente relacionados. dado q111! es a través dd rito 

que el mito es expresado, vivcnciado. actualizado; así. se necesita de un cuerpo que 

participe del ritual. que exprese el mito. un cuerpo que es el depósito. ese microcosmos que 

se relacionnró con el nmcrocosmos, y como tal lo haní a través del lenguaje ritunl tan ligmlo 

al cuerpo. ya sea a través de la penitencia corporal, del sacrificio corporal. de la ceren11111ia 

q111: atm1c y entroniza a los cuerpos, esto evidentemente va ligado a toda unn forma de 

comportamiento y de concepción del cuerpo mismo y el de los otros. 

Según Eliade. el ritual es el medio de volver u actualizar el mito original. Para él 

existen dos formas de tiempo: el sagrado y el profano. El primero es reversible. ya qu.: c•s 

un tiempo mítico trasladado al presente. El hombre religioso vive así en dos clases de 

tiempo. de los cuales la mós importante, el tiempo sagrado. se presenta bajo el aspecto 

paradójico de un tiempo circular. reversible y recuperable, como una especie de eterno 

presente mítico que se reintegra periódicamente mediante d artilicio de los ritos. El mito 

entonces relata una historia sagrada; relata un acontccin1icnh.l lJUC tll\'O lugar dcntrl' dt..•I 

tiempo primordinl. el tiempo fabuloso de los comienzos. El mito cuenta como. grncias a las 

hazalias de los seres sobrenaturales, una realidad vino n existir, sen la realidad tollll. el 

Cosmos o solamente un fragmento: una isla, una especie ,·egetnl. un comportamiento 

humano. una institución. Es pues, siempre el relato de unn creación: se relata como 

cualquier cosa fue producida, o comenzó n ser. 

Tenemos dos elementos, por un lado el mito, por otro lado el ritual, los cuales nos 

llevarían al concepto de religión entendida como un sistema de simbolos que obran parn 
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establecer vigorosos. penetrantes y duraderos cstndos unirnicos y motivaciones en los 

homhn:s. limnulando concepciones de un orden gcni:ral de existencia. revistiendo csws 

concepciones con una aureola de cf'cctividad tal que los estados anímicos y motirncioncs 

purezcan de un realismo único. Es decir la relación que guarda el mito con el ritual se darú 

siempre en sentido simbólico, lo cual genera en el hombre mismo ese sentido de pertenencia 

hacia una estructura que da orden, coherencia, que va en contra del caos 

Parle importante de este sistema religioso fueron precismrn:nlc los mitos. los cuales 

dieron lugar al ritual como una forma de recrearlos. así que en el prescnle análisis se parlir{1 

de este elemento importante. el cual era una cxplicución a todo lo que se tenia en frente. era 

unu forma de conocimiento de acercamiento a la realidad. de relacionarse con la realidad. 

fue una respuesta a toda pregunta que se pudiera formular. pero era una respuesta que 

atravesaba al cuerpo. dado que a cada milo estaba generalmente relacionado un rilo. como 

una forma de responder en el presente a lodo cueslionamienlo. como una forma de 

resacralizar todo tiempo, evidentemente n través del cuerpo. así que son dos elementos 

constitutivos de un sistema religioso, de los cuales surge un sistema religioso dado. que da 

pie a toda una organización social. política, económica. De modo que se analiznrún mnbos 

elementos por separado. para finalmente hacer un amilisis en conjunto dado que uno no 

puede entenderse sin el otro. sin embargo es necesario el hacer una delimitación en lo 

individual para entender esa estructura particular que surge cuando se presentan como parte 

de un sistema religioso. 

La psicología hahrú de intentar un nuevo abordaje al li:nómeno. ahora intentando 

descomponer el fenómeno religioso en los elementos que lo integran. en este caso concreto 

mito y rito, dado que es necesario el analizar y entender la relación que guardan estas 

categorías dentro de la religión misma y la influencia que esto tiene en el hombre y su 

corporalidad. Hasta ahora el amílisis de la psicología se ha centrado en la religión como un 

li:nómeno dado, es decir. como ese "algo"' establecido. dili:renciado. y no tratando de 

descomponerla en los elementos que la integran y que mucho tienen que ver con la 

integración de lo simbólico al cuerpo. Es necesario determinar la relación de lo corporal 

con el mito. del ritual mismo con la corporalidad, dado que de ahí se desprenden formas 
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distintas de apropiación simbólica, y de vivencia de lo simbólico. ante todo la rcligilin 

implicará la vivencia de lo sagrndo. 

Es necesario para la psicologla el considerar al cuerpo como esa síntesis de todo un 

proceso cullurnl-soeial de un tiempo y geografía espec!licos. del cual se desprenden estilos 

concretos de vida, y por ende se constituye en un objeto claro de para su estudio. y como 

tal para esta se hace necesario el conocer y mmlizar el proceso histórico-cultural de la 

construcción social de este cuerpo como un elemento sustantivo para entemlcr sus 

signilicados tanto individuales como sociales, sin por ello pretender el establecimiento de 

esttíndares c¡ue permitan la generalización. mtís si la eluboraeión de un marco de referencia. 

sin embargo, si existe una identificación social con un grupo o una cultura. 

Las culturas tienen sus propios símbolos. y al ser socializados se dan los 

sincretismos corporales en la vida ordinaria y las representaciones simbólicas sobre hacer 

uso del cuerpo. Lo social y lo corporal crean una unidad indisoluble. as{ que las diversas 

culturas no mantienen una continuidad: existe si un sincretismo en todas las foses de la \'ida 

y allí se pueden encontrar restos de estilos de vida, de culturas distantes y conjugaciones que 

no son a veces claras pero que guardan algunas proporciones: los ritos. los mitos y el 

lenguaje. 

Así, ¿cuál es el objeto de estudio de la psicología desde esta perspcclirn?, un cuerpo 

atravesado en su memoria por múltiples símbolos y significados, en el caso que nos ocupa 

símbolos y significados pertenecientes a la religión nálumtl. Es necesario el identificar los 

elementos que constituyen un sistema religioso. más es fundamental el rastrearlos en sus 

orígenes, no podemos explicar un t'cnómcno sin contcxtualizarlo. sin buscar todos esos 

elementos que le son propios. si queremos hacer un análisis del fenómeno religioso actual 

no se puede perder de vista que este se ha constituido como tal a través de todo un devenir 

histórico. El fenómeno religioso actual ha de explicarse desde esta perspectiva, es 

innegable que perduran slmbolos prehispánicos como parte de sistemas religiosos actuales: 

han de buscarse estos símbolos en sus fuentes, lo que permitirá tener un panorama nmpl in 
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del fenómeno mismo, no importa la disciplina desde la cual se aborde. todo li:nómcno ticm: 

un devenir histórico. 

Esta búsqueda entonces lcndrít como ol~jctivo fundamental el estabkcer nuevas 

relncioncs entre los elementos rdigiosos prehispánicos y la constitución de la corporalidad a 

través de estos. lo cual permitir{¡ en un momento dado el cntendcr primcrmncnte una 

concepción cultural y desde allí explicar la constitución de la corporalidad del cuerpo nahua. 

csltt explicación se basarú entonces en las n:lacioncs que se dan entre religión y ~stilos d\.' 

vida. La psicología ha dc tomar muy en cuenta esta relaci,in dado que explica formas 

concretas de comportamiento y adcmits establece una l!Structura dcsdc la cual se busca la 

salud y el bienestar del individuo. es decir, permite una actuación terapéutica. 

Desde esta perspectiva. el ollicto de estudio de la psicología sení el cuerpo hu111am1 

dado que es el depósito de toda una carga simbólica que se materializa como ya sc ha dicho 

en estilos concretos de vivir, de actuar; por lo quc a la psicología toc;1 cl buscar los 

elementos que permiten tal constitución de la corporalidad. es decir, los símbolos no 

generan por si mismos, sino que dependen de toda una cstructi1ra que les da forma y 

íuncionalidad. en este caso esta estructura es la religión nahua prehispúnica. csta religión 

entonces proporcionani elementos que permiten tal explicación. toca entonccs cstahk·ccr 

relncioncs entre estos elementos para entender al cuerpo humano como una unidad. la 

psicología enfrenta este reto. 

De este modo el presente trabajo tiene como objetirn el hacer un anúlisis quc 

permita determinar la influencia del fenómeno religioso en In construccit\n de la 

corporalidad de los nahuas prehispánicos, entendiendo co1¡10 corporalidad toda esa 

estructura de la cual se desprenden estilos de vivir, de sentir, de actuar. de morir, de 

socializar con la naturale7A'l y con los integrantes de la comunidad, lo cual desencadena en la 

constitución de todo ser humano, sin escisiones, completo. 

Como objetivos específicos se pretende determinar la influencia de la categoría mito 

como determinante en la construcción de significaciones p1"<1pias de la culturn nñhuatl. 
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Analizar In relación e influencia del 111ito prchispúnico en In configuración de riluales 

religiosos como formas· de relación del ser humano con la divinidad y consigo mismo. asi 

·como delcrminnnlc de estilos concretos de vida. Analizar In influencia del sistema religioso 

de la cullura núhuatl en la configuración .de eslilos corporales que les fueron propios y que 

significaron relaciones concretas para consigo mismos y pura con su enlomo. 



1 . MITO, ESTRUCTURA ESTRUCTURANTE DE LO 

CORPORAL 

1.1 Antecedentes 

luego deliberan los dioses, dijeron: -¿quien habrá ele 
[morar'! 

Comoliclcí.1·e el cielo, se consolicló la Se1iora Tierra. 
¿quién lwhrá de morar en el/u, oh dioses:' 
Todos ellos se ¡1reoc11¡wro11 
Pero ya 1·a Q11et:alcóat/, llega al reino ele ICI 

11111erte. 
Llega C1! IC1clo ele! Se1ior y la Se1iort1 ele! Reino de fu 
111/ll!l"te, 

..ti mome/l/o le.v clijo:-1/e Cl<fUÍ por lo que he 1·enido. 
/lue.w.1· predo.w.1· tú guardas: yo lit' 1·enido " 
tu111C1rlos. 
Pero le e/ice el rey de los muertos:-¿qw! 1·as <1 hacer 

[Quet:wlccíutl? 
Y éste de 1111ew1 responde: -preocupados est<Ín fos 

[cliose.1· 
ele q11ien ha ele habitar'" tierra.' 

lle decidido iniciar con un fragmento de los mitos nu\s representatin1s de la 

creación del hombre dentro de la cultura Azteca, este mito encierra en sí mismo toda un 

representación de la realidad y de la cotidianeidad de los antiguos mexicanos. pero por qué 

un mito, creo que cabe la pregunta: ¿,cómo es que un mito puede dar cuenw de csw 

realidad'?. y precisamente aquí se encierra11 las representaciones que de la realidad se hacia 

esta cultura. representaciones que entonces y como tal daban origen a un sin n(1mern de 

significados y significantes propios de una forma de relacionarse con su realidad. con lo 

inmediato. consigo mismos, con su corporalidad y con quienes les rodeaban incluyendo 

claramenle aqui la divinidad, a la cual estaban sujetos por los mismos mitos. 

Es así como el mito forma parle de un todo, de una clara concepción del mundo ) 

de sí mismos. es l;n determinante que va más allá de lo cullural instaurándose claramcnlc 

1 ··1.cycmJil tk ll1s !r>oks''. Ccltfo:c Chinmlpo¡1oca p 121 ·2 

TESIS CON 
FALLA DE ORIGEN 

- -·----, 



IO 

en lo espiritual, ancluje que da cuenta de todo cuanto existía para ellos y motor que los 

hacía ser parte de lo que les rodeaba, pero ser parte fundamental: es decir. el mito los llevó 

a considerarse y a consolidarse como seres en comunión con el cosmos y con sus dioses. 

fueron seres que por momentos eran uno sólo con el cosmos. seres que en otros 11w111e11h•s 

eran uno solo con la divinidad. seres a través de los cuales la divinidad se comunicaba. 

pedía. exigía: la divinidad, el cosmos no les eran ajenas. su cosmovisión permitía esta 

unidad, su cosmovisión partía entonces del todo. y ellos eran pnrte del todo. tomando corno 

base principalmente el mito: así. ellos eran el mito. el mito eran ellos. una concepciún que 

pudiera hoy a todas luces, a la luz de la razón dilicil de comprender. pero no P<'r ello 

susceptible de ser analizada, por supuesto sin los anteojos de la objetividad. 

Ahora bien, la historia para la visión occidental como es sabido. se cuenta y se hace 

mediante la palabra escrita. la cual se convierte en testimonio privilegiado: lo que sucedió 

efcctivmncntc es aqucilo que los individuos considerados como actores. vieron que 

sucedió; así se deciden las conciencias, las memorias, los usos corporales. y en un sentido 

1mis amplio, el destino de la humanidad. Este lenguaje escrito expresa la estructura de 

pensamiento racional caracterizado por imponer un orden causal a todo lo que mira: el 

mismo que considera que conocer el mundo es encerrarlo en un todo conformado por 

partes aisladas. clasificadas. que se organizan en jerarquías inamovibles. cuya traducción es 

la existencia de un mundo. 

La reflexión sobre la historia obliga a remontarse ni origen de las culturas: ahí se 

encontró el pensamiento mítico. el cual considera las diferencias no como jerarquías: 

reconoce como atributos humanos la fuerza de los instintos y la imaginación frmtasía: 

piensa en sociedades diseñadas para que estas li1crzas se expresen y no se sofoquen. l'nr 

ello, las culturas del mito son culturas creativas, su forma de pensamie111u es la 

reversibilidad. el movimiento en juego, la posibilidad de ser y no ser. Al pensamiento 

mítico no le interesa convencer, porque no cree en una sola verdad: como medio de 

.:xprcsión, utiliza la forma poética y el símbolo, mezcla lo humano con lo sobrenatural.' 

: Cl111Cs. Patricilt ( l'J9_.) Ln \·cnl;ut dd milo lJnl\'crsidad A111ónonm de Guadnhtjurn. MC.\ICl' 
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Ciencia. tilosoliu y mitología nacen conto una inquietud por responder a una mis111a 

cuestión: los orígenes. Tanto la Jilosolia como la ciencia han surgido y pcrrmmccid<> en las 

redes de los procesos insondables del pensamiento mitico. El mito es una verdad 

verdadera, sagrada. la verdad por excelencia. Mús que 111rn narración, un discurso. una 

ceremonia. el mito es una forma de pensm. dc pcnsarsc así mismo. al olrn. al mundo. El 

pensamiento mítico nos permite crear esa investidura que le sobrcponcmos a las cosas. a las 

prácticas que llevamos a cabo para In supervivencia. Por el mito dejamos de ser animalcs 

para converlirnos en humanos, por él no sólo nacemos, sino quc instauramos todo un 

ceremonial para iniciarnos en otra vida: lo sobrenatural. Sobrenatural porque pasamos del 

mundo primero a una cantidad infinita de mundos. 1a111os como scamos capaces tic 

construir con nuestra imaginación-fantasía. a ello le llmrnunos investidura. por eso recihc el 

nombre de sobrenatural.' 

Claro está que para consumar nuestras creaciones. necesitanms la inter\'ención de lo 

divino. la iniciación al mundo humano requiere siempre de lnn importante par1icip¡1cilin. la 

historia humana se convierte entonces en historia sagrada. en historia mitica. Esto se 

conserva entonces mediante las ceremonias. los ritos. que creun pennanentemenle al mito y 

a la vez lo sostienen. Cuando se ha llevado a cabo el pasaje de lo natural a lo sobrenatural. 

nos hemos convertido en otros. hemos cambiado la percepción de nosotros mismos y del 

mundo. concibiéndonos como expn:sión de fuerzas sagradas donde la realidad sc con\'krle 

en trascendente. porque para construirla tenemos que ser nuís de lo que somos. h:ncmos 

que ser de los otros. formamos parle del milo. somos el mito. su extensión se huce entonces 

real, cotidiano. 

De este modo al conjunto de investiduras en su div~rsidad histórica se le ha 

denominado cultura•: los individuos han tratado de construir sus propias realidades a partir 

de ese mundo que tenemos en común con los demás incluidos por supuesto los mitos. y al 

edificar nuevas realidades para pensarse ellos mismos. imaginan pasajes. pruebas. 

iniciaciones, a través de los cuales se instauran cultos. La cultura así. collliene todos los 

ritos de iniciación, transición, conversión por los que pasan los humanos para marcar sus 
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tiempos y sus espucios. lo cuul transporta y ubica en otro espacio y tiempo: el mítico. el 

cultural. el humano. 

El milo matiza todo: la vida y muerte; es el pensamiento de la continuidad y de la 

di\'ersidad en li111ción de aquélla; pero el mito no es sólo una forma de pensar. es una 

manera de historiar y de hacer historia. el pensamiento mítico no se ocupa de escindir. sino 

de relacionar. de rundir: concibe las diferencias en el marco de In reversibilidml. no del 

pensamii:ntn lineal. la reversibilidad implica entonces la posibilidad del mundo simbólico. 

Esto pennitirit al pensamiento mítico concebir las cosas no como si fueran un bloque donde 

todo es In mismo. sino tratando de que las dilcrencias sean complementarias. una parte de 

la otrn. Así este pensamiento primario donde hay dioses para los \'icios y ,·irtudes. pcm¡ue 

representan a las ruerzas humanas, no existe la dicotonomín. todo los elementos COn\'iVcn. 

se mezclan. El mito abre la posibilidad entonces de que lo divino se c.xprcse mediante lo 

pagano. es su medio, su interlocutor. 

J\si mismo. el mito cstú concebido en este contexto como el concepto opueslll a la 

explicación racional del mundo, el mito se ha convertido en portador de una verdad propia. 

inalcanzable para la explicación racional: así entonces. tiene en relación con la verdad. el 

\'alor de ser la \'OZ de un tiempo originario más sabio. la condición \'ital de cualquier 

cultura. Es lo dicho. la leyenda, pero de modo c¡ue lo dicho en esa le~·emla no ¡1d111i1e 

ninguna otrn posibilidad de ser experimentado que justo la de recibir lo dicho; es. ante todo. 

el tiempo originario en que los dioses debieron haber tenido un trato aún más maniliesto 

para con los hombres. por lo cunl no deben quedar relegados al ámbito no \'inculante de las 

meras conliguraciones de la fantasía. debido a que para el mismo mito. el mundo de sus 

creaciones, los dioses, los hombres, son manilcstacioncs mundanas por lo que representó y 

pudiera seguir rcprcsemando grandes poderes espirituales y morales de la \'ida. 

Sin embargo. el mito como tal ha pasado por todo un proceso de construcción. y· 

como tal cada elemento de este proceso tiene caructeristicas y elementos propios que lo 

dclinen y lo diferencian claramente, los milos son el signo de que desde los tiempos nuis 

primitivos el ser humano se ha planteado la pregunta más importante que pueda existir. la 

.... --·~-·---------------------------------------



pregunla sobre el senlido de Ja vida: ¿de dónde viene y a dónde va'! ¡,qut.' hay que hacer 

para llenar Jo mejor posible ese breve tiempo de vida dado a cada cual y que. sin embargo. 

es Indo lo que el ser animado posee esencialmente y lal vez no debería desperdiciar'!. 

pregunlas que para el hombre primitivo eran imperativas. Más prcí:dmo a la na1urnleza y 

m;is expues10 a peligros imprevisibles. anle Jos cuales se scnlia impolenlc. no pudn 

eludirla. Más como no sabia planlear Ja prcgunla de una manera lógica. tampoco supo 

encon1rarle una respuesta lógica. Vivit.'ndola con toda la fileo:a de su ser. respondió desde 

su inlerior apenas desligado de la na1uraleza; en t.'l mismo Ja naluraleza respondió. 

1.2 El misterio: una categoría ele amílisis 

El hombre primitivo. se \'cia rodeado por causalidad por doquier. no conociú Ja 

conlia111:¡1 tn111quilizw.lora. esa amplia scguridw.I. No conocili las verdaderas causus de 

ningún aconlecimienlo, ni previó sus posibles consecuencias. Le rodeaba Jo inexplicable. 

Je obsesionó Jo imprevisible. y todo acontecimiento desacostumbrado puede llenarlo de 

terror. Ese !error pdnico y morial constantemente subyac.:nle al hombn: primilivo. 

senlimienlo de impolencia del ser humano allle Ja naturaleza y Ja vida. es Ja tiienlc de lodo 

se111imien10 n:Jigioso. y de Ja creación de Jos milos. Pues el esfuerzo por vencer d !error 

primi1ivo espiri1ualiz:indolo. es decir. lransfonmíndolo en comprensión de sus cm1sas. 

sefü1la d origen tnnto de toda vida religiosa como da la ciencia y dclermina su evolución. 

:\si. la religiosidad nuís primitiva y la ciencia más evolucionada tienen su origen 

común: el terror sagrado, y una mctn común: su espiritualización progresiva. Admitido y 

accptadl.l d l\!rror sagrado se transforman\ ncccsnrimncntc en amor por lu insondnbl\! 

prolimdidad misteriosa de la vida. Esa espiritualización del terror. su transfornmción en 

ciencia de la vida. indudablemente implicará la comprensión de que el mislerio no es 

trascendente sino inmanente a la vida: que mundo y vida son la aparición manifiesta del 

misterio. que esa aparición no es una apariencia. Para hablar de este principio el tt.'nnino 

m istcrio no debe ser tomado por la denominación de una entidad realmente existmte tilera 
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del mundo. El término misterio significa únicamente: limite de la competencia del cspirilu 

humano'. 

El terror ante el amhien/e inexplicado es accidental. Arraiga en la imagim1ciún 

inconsciente; el !error ante el mi.1·1erio inexplicable concierne a lo esencial. al sentido ético 

de la vida elimera. Su fuente está en la imaginación que. espiritualizúndose. crea la imagen 

simbólica de misterio. Teniendo en cuenta el sentimiento humano esa espiritualizacitin es 

1111a elentción. una sublimación del terror. La imagen simhlilica rch¡\ja el misterio al nh d 

del espíritu humano y de su esl'uer.m vital de explicación. El terror así espiritualizadu

sublimado se manifiesta en una forma de adoración de una J'uerza misteriosa. s..:ntida 

primiti\'mnente como mm amenaza que supera todo medio de defensa y sugkre 

imploración. Ese terror sublimado. transformado en adoración es lo que caraet..:ri/.a al 

sentido religioso en su formn cxprcsadu mediante inuígcncs. Tras sufrir una t'1nspnsiciún 

en el orden imaginati\'o y estnndo representado en forma de imagen pmmnente simbúlica. 

al misterio esencialmente inexplicable. se le ha llamado siempre: lo divino. 

Traspuesto al campo que nos ocupa. al de lo mítico, el problema esencial se 

presenta al principio en forma de una interrogación puramente cmoti\'a ¿quién lm creado el 

mundo y la vida?. La pregunta quién contiene ya un antropomorfismo personilieantc•. La 

respuesta a su vez es purmncnte c111otiva. no podría nu\s que ser unn sugerencia. pu!!s el 

\'erbo crear. presupone un acto creador. Su significado común es: el misterio es misterio. 

proposición que se encierra en si misma. l lablar de un creador no es ninguna explicación. 

sino una especulación. a menos que se admita que se trata de una imagen cuyo punto de 

comparación es la actividad humana. Siguiendo la imagen del creador intencional una 

pcrsoni licación simbólica, el mito tiene derecho de inventar un nombre: en todas las 

mitologías la llama divinidad creadora, la divinidad es causa de la creación. 

Es impo11ante no confundir el misterio ni con una cosa misteriosa ni con un ser 

misterioso. tampoco con la imagen de creador. El misterio no es ni una cosa ni un ser que 

exista fuera del mundo y de la vida. La relación entre el misterio y su aparidún. la 
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existencia espacio temporal de las cosas y de los seres. es a su vi:;;: misteriosa: no l'S ni 

causal ni voluntaria. En cuanto la relación deja de ser misteriosa. el propio misterio deja de 

serlo: se constituye en ser creador. en una realidad lilera de la realidad. El misterio no se 

puede pensar sólo se puede sentir emotivamcnte. El menor esfuerzo encaminado a pensar 

d misterio termina por explicarlo. es decir por eliminarlo. o dognmtizarlo . .-\ m.:didt1 que 

s.: trata de pensar el misterio se destruye el sentimiento de su cddencia. Del mislcrio 

aterrador cnmna no scílo el universo vivido. sino tmnbién la Uirccciún sensata ele: la vida. Es 

necesario Imbiar del misterio. y para poder hablar d.: él es indispensable empicar la 

simbolización. es el único método posible. y es el 1rn!todo del mito. 

El mito expresa la existencia del mundo y la lcgalidt1d de la vicia se encuentran 

mnbas. basadas en el misterio. El hombre que posee la re mitica no se asustu de nada. La 

fe distinta de las creencias. une esencialmente a los hombres librándolos del terror. 

Expresando la posibilidad de esa posibilidad sublime. los símbolos mítiCllS cret111 la 

comunidad culturnl. porque agregan a la inmensidad sin limite. ni misterio objetiH> de la Ji:. 

una materia de religiosidad: las imágenes. para que los hombres puedan comunicarse en 

una misma creencia (religión: religare, reunir). 

Siendo la fe el terror sublimado ante el misterio. no puede ser una simple creencia: 

frente al mish:rio no se trata ele cn:cr o no creer. pues no cabe duda de que llll ,;e cree en .:1 

terror. este es una emoción inmediata. La creencia se lmcc superstición cuando pierde su 

base. la fe. y cuando las imágenes. desligúndose del misterio. se arrogan una independencia 

injustificable. La fe es una función psíquica. sus productos son las cn:cncias. Para el mito. 

el hombre es responsable ante la divinidad, pues su elección depende de la fuerza de su 

impulso y de su \'isión del misterio. Sin embargo esa participación indi\'idual pued.: 

conocer diferentes grados, y a medida que la fo de los individuos !laquea. toda su actividad 

lo resiente. El terror vitnl insulicicntemcntc espiritualizado-sublinmdo continúa 

manilcst:indosc en diferentes formas de dispersión que caracterizan la \'ida cotidiana 

(angustia. preocupaciones, culpabilidad. odio. etc.). es lo que el mito llanm d mal. 
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Como apoyo de la fe individual. las inuigencs miticas contrihuyen :i super:ir el 

terror. aún en esa forma cotidimm y dispersa. e incluso a evitar su dispersión. lo cual es el 

bien. Esta (1ltinm crea la visión común de la mem rectora: la imagen de la divinidad. La 

expresión miticn ··amnr a Dios'" signilica sentirse ntraido por el misterio, no olvidur la 

profundidad misteriosa de la vida. no dejarse cegar por los deseos múltiples hasta perder la 

visión de la evidencia del misterio. El li111damento esencial de las antiguas culturns es In 

prcscicnciu ntítica y su hundimiento es In causa cscnciul de la decadencia. 

El mito prosigue su evolución del tiempo. de lo temporal hasta sus últinms 

consecuencias: habla del santo, de la santidad. de la santificación del hombre cuyo tiempo 

vivido se hnhrin constituido por entero en concentración cid presente, en pacic.:ncin. 

aceptación y armonía. Vive. por decirlo así. fuera de lo tcmpornl. lilem de la espern y del 

alcance. Pasado y futuro desaparecen. Vive en la presencia eterna. Entrn en la eternidad. en 

la morada simbólica del misterio. El terror ante el misterio de la vida y la muerte es la 

emoción sagrada. la \'Crdadcr:1 religiosidad. 

El mito es una psicología íntima que se expresa con ayuda de una tenninolngía 

simbólica. Los mitos expresan simbólicamente la historia esencial del ser humano. de la 

especie humana. de la humanidad. Los mitos cuentan igualmente todos los sufrimi.:ntos 

derivados del terror. debidos al extrnvín, a los errores cometidos por el hombre. por la 

humanidad, durante su viaje a través de la vida y su evolución a través del tiempo. a través 

de lo tempornl. así el mito siempre es un relcrentc a la historia. a la historia sagrnda. 

l'aul Diel" distingue todo un proceso de confornrnción del mito, el cual inicia con un 

periodo premítico o animista tal y como el lo define, para posteriormente configurarse en 

una etapa propiamente mítica. diferenciando claramente elementos constitutivos de cada 

una de ellas. Estos elementos tienen una i.11lucncin directa con toda unn forma de pensar y 

de vivir dentro de los mitos y para los mitos, es decir. no se queda solamente al ni\'el de 

meras concepciones o historias. sino que se instauran claramente en formas de vh·ir de 

vivirse dentro del mito. 
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1.3 Periodo prcmitico: El animismo 

El hombre primitivo combatió el terror ante el ambiente con ayuda de su intelecto 

en cierne. todnvin práctico, utiliturio (gracias al cual por ejemplo. podía construir sus armas 

<lcJCnsivns). LJcs<lc el origen. a la i111aginm:ió11 inventiva se agrcgú una i111agiiw1.:iú11 de 

orden explicnti\'o, pero que no se aplicaba sino a lo desconocido esencial. Eu periodo 

prcmítico. animista. las dos funciones se relacionaron. Así. ni mismo tk·mpn que s1..· 

crnnbatia el h!rror ante lo desconocido esencial. la explicación irnag.inutivu se nutnifcstabH 

igualmente para moderar el terror ante el mnbiente, insuficientement<: dominado por la 

invención intelectual. El animismo premilico se caracteriza por la tentati\'tl de ,·l·nccr los 

peligros del ambiente gracias a un conjuro primilivmnentc religioso y múgico. 

La perfecta espiritualización del terror sólo es posible en el pc1fodo müs 

evolucionado de In época milica. Al principio el terror toda\'ía no estaba cnteramcnt" 

sublimado-espiritualizado, sólo estaba conjurado. Este conjuro del terror se presenta como 

un rasgo característico del periodo del animismo prcmítico y mágico. El animismo se 

puede considerar como una visión teórica (aunque enteramente basada en el sentimiento de 

terror) mientras la nmgia se presenta como una aplicación práctica de esa ,·isión. 1:1 

:mimismo enfoca la cusa de los acontecimientos. es decir: su posibilidad de explicación. 

Lo que por necesidad hace surgir la visión causal es la organización mish:riosa del mundo y 

su estabilidad que se manifiesta incluso a trm•és de los cambios temporales de los ol~ietos y 

de las situaciones. fenómeno al que llamamos cnusalidml. 

Por lo que toca a la búsqueda de las causas, el hombre primitivo se distingue del 

animal por el hecho de que ya no vive solamente de excitación ch excitación: se da cuenta 

de que cada nueva excitación ocurre a un mismo ser, a ese ser esencialmente inmutable que 

es él, que las reacciones provienen de ese mismo ser y sin embargo permanecen como 

vinculadas a él gracias a la memoria. El hombre primitivo cree que 1l1s objetos reaccionan 

(producen efectos) porque son excitados. Las causas y los efectos comprobados 

perceptiblemente se interpretan como si fueran .excitaciones y reacciones intencionales. El 

hombre primitivo proyecta sus propias intenciones motivadoras no sólo en los aninmles 
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sino también en los objetos inanimndos. Ln intención motivada individualmente'" lo que 

distingue al hombre del· aninml. Mediante esa intención, las excitaciones y lns reacciones. 

inconscientes e instintivas en el animal, se vinculan en el hombre de una nueva manera rrnis 

rclinndn: se rellejn en la psique: 

De acuerdo con Arturo Castiglioni' la índole característicn de la mente primitiva 

está determinada por lns 'condiciones externas de la vida y el medio ambiente del indh·iduo 

usi como por su grado de aduptnciún. lo cual dctcnnina en gran nH:dic..h1 las pi:n.:t.!pdo1h..'S 

que se tienen sobre el entorno y las causas que ntribuyó al origen de la vida. Eso que 

llamamos "alma" era para el hombre primitivo el principio vital. material e inmaterial al 

mismo tiempo. visible y reconocible y algunas veces identificable en ol~jetos próximos n 

Jejnnos: otrns veces fugaz. oculto. invisible .. El alma lircrza o principio vitnl. puede .:xistir 

ni mismo tic111po en d cuerpo de un indi\'iduo. en una planta . .:n un animal. l'sta alma 

vive. o puede vivir simultánea y sucesivmncnte en todas estas .:ntidndes. Y .:s una 

conclusión lógica que la presencia o mulliprcseneia supone la posibilidad y a(m la certeza 

de su supervivencia. Eso establece la continuidad de la vida bajo otra forma y .:n otro 

lugar. es decir. en lo adjunto a todo individuo o en aquellns cosas que están en contncto con 

él y que tienen una inlluencia en su vida: p!atas. animales, etc. 

El hombre ya no sólo está :mimado preconscicntemcnte. El hombre .-e _,;eme 

animado. ya el hombre primitivo rellexiona sobre sus intenciones íntimas. las piensa y 

delibera intimamcnte antes ele actunr. Gracias a sus intenciones 111otivadoras puede 

producir cambios en el 111undo. y ya no es sorprendente que el hombre primitivo se incline 

a creer que toda modificación del mundo. incluso exterior. se opere intencionalmcnt.:. Lo 

que lo anima es la intención, y cree que tocio cst:í - como él- animado de buenas o malas 

intenciones. Las intenciones que lo rodean enigmáticamente pueden apoderarse de 

cualquier objeto y nnimarlo ( sobre lodo os objetos provistos ele movimientos fisicos 

inexplicables. que le parecen animados: el rcl:ímpago, la nube. el viento. el agua que corre. 

1 Cnsliglioni. Arturo ( llJlJJJ 11!fü!.111111nj1m!n \' nrngjn Fnnd11111! Cullurn Fcum'm1ica. MC\ku 
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<!le.). Las intenciones que el hombre primitivo sospecha dondequiern tmnbic!n pueden 

val<!rse de él mismo. de su propio cuerpo; jamás está seguro de ser él mismo•. 

De est.: modo. el hombre primitivo vive su vida en el grupo al cual esld \'inculmln. 

ligado a Ja lierra. de la cual escasamente se deslaca por su posturu erecla. en medio de lt1s 

planlíls. los animales. de los sonidos. de las fragancias, y la lluvia. a los que dia a dia 

obs.:rva como algo propio y a lo que perlcnccc. Su individualidad no eslil limilnda ni 

definida debido a que no es consciente de ella y su vicia no tiene un seguro principio ni un 

bien marcado fin, dacio que no concibe la vida del yo desligado ele sus infinitas 

prolongacionl!s. En esle mundo miigico lodo el cosmos, lodo lo que lo circunda. apan:ce 

como animado y vi\'ienle. No exisle una apreciación 0J:\ie1i1·a de la realidad y las cosas. 

Los conceplos y la realidad son todavía idénticos. Por dio en los primeros licmpos de la 

humanidad la men1alidad del hombre aparece al mismo tiempo como universal " infüntil. 

No existen los límites entre lo real y lo irreal: todo parece igualmente posible. li:mible 11 

adornble. Es un mundo poblado de una profunda angustia y en d que cada dia sc puede 

producir. parn caclu individuo. un cambio en la ley dictada por el lemor y la ncc.:sidad de 

defensa·. 

Es la primera raíz de su !error, pero no Ja más profunda. Sólo se trata de un !error 

individual y afectivo, nuis de ese !error nacerá el emotivmnente profundo. el tcrn>r 

melalisico. Del h:rror af.:ctivo naceri1 la magia y del terror melUlisico naceni la religiosidad. 

Por ser inseparables ambas fornms ele !error, la magia y Ja religiosidad estiin ligas entri: si. y 

sobre lodo la creencia religiosa en su forma supersticiosa y culturalmente r.:gr.:si\'a 

permanecerá penetrada de elementos mágicos i:n el curso de su evolución. La razón de ello 

es que el hombre primitivo no percibe la legalidad lisien y tan.sólo cree en intenciones 

caprichosas. 

El hombre primitivo nunca estti completmnente seguro de si mismo y más o menos 

constantemente teme que intenciones ajeas se apoderen de su cuerpo o de su alma. para él 

nada .:s más importante que someter a sus propias intenciones las intenciones ajenas. de las 

•1>1dPaul 011 C11 
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que cree poblado el mundo. Porque a causa de su terror subyacente y de su imaginación 

asustadiza es sumamente sugestionable hasta en sus míts íntimas intenciones. cree que las 

intenciones l\icmts a su naturuleza 1a111bién son sugestionables e inlluiblcs, y trata de 

someterlns mediante el rito y el ceremonial mágico. De acuerdo a su esfuerzo explicativo. 

las intenciones de que cree poblado el mundo son espiritus buenos o malos, resullado de la 

proyección. en los objetos y en los seres, de su propio cspírílu. de su fucr¿a de su debilidad. 

Atribuye el hombre primitivo el origen de la vida y la muerte n todas las cosas 

próximas o rernotus fuera del alcance de su voluntad y que él imagina que lo inlluyen o 

afectan. Cree que los animales. plantas y estrellas son cómplices o participantes en los 

acontecimientos de la vida y al mismo tiempo ejercen su inlluencia beneficiosa o mal.:lica: 

de aquí deriva la necesidad de rodearse constantemente de un sistema totnl de ddi:nsa. 

estimulando e invocando las manilcstaciones benévolas y fovorables y evitando o 

cambiando la dirección de las inlluencias nefastas. Tal explicación parece ser para la 

mentalidad del ser primitivo la rrn"ts simple y al mismo tiempo la mús capaz de 

sobreponerse al temor de los desconocido y eliminar el carl"tctcr trúgico con que se imagina 

el acomecirniento de la muerte. Es lógico que atribuya fucr.m vital. volitiva y consciente. a 

todos los pari1sitos. las serpientes. la lluvia. los rayos. todo lo cual aparece corno animado 

por la \'oluntad de lastimarlo o por la misión de herirlo. por encargo de fuerzas superiores. 

De igual modo aparecen animados aquello seres o substancias que le son benéficas: el sol. 

las estrellas. las plantas. los vestidos. Esta concepción anirnista es uno de los caminos que 

conducen a la magia. 

Se desvela por inlluir en los espiritus proyectados de ese modo. por medio de los 

encantamientos y de las amenazas, con el fin de estimular su propia fuerza y de calmar su 

terror. Los ritos y las ceremonias ejercen cierta !nlluencia en los espíritus buenos o malos. 

pues no siendo esos espíritus sino proyecciones de su propia psique. el hombre primitivo. 

exaltándose así mismo mediante los ritos. incita a su propio espíritu a creer firmemente en 

el poder y en Ju realidad de sus proyecciones que. en virtud de la capacidad de sugestión de 

su espirilll, la inlluencia no tarda en manilcstarse realmente. El animismo es un primer 

csfitcr/.o por vencer el terror mediante la comprensión. que. no obstante lo ilógica e 
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imaginativa que sea, ya es psicológicamente verídica, porque actím sobre las moth·acioncs 

íntimas. En el animismo y en la magia se encuentra un elemento de explicación utili1aria. 

De este motivo. del temor derivan las alianzus entre el hombre y las ti1erzas 

sobrenaturales, con la conclusión, tácita pero segura de un pacto con los poderes invisibles. 

un pacto que requiere ser cumplido estrictmnente y en el cual se fundan. leyes secretas. La 

magia pertenece a todos los tiempos y a todos los pueblos. Y aunque es dilkil clelinir di: 

un modo exacto y en unos límiles seguros el signilicmlo de este lérmino. se pucdc alirmar 

que rc.!prcsenta los esfuerzos hechos durante un cierto estado de ánimo. pcrrmmcnlc o 

transitorio. para lograr la realización ele un deseo en un mundo en el cual no cxislen 

fronteras entre lo real y lo irreal. La magia significa no sólo un complejo de acciones. sino 

lmnbién un nexo de ideas y representaciones con múltiples y bastas interferencias. que 

carnctcriza el desarrollo inicial en los primigenios tiempos históricos. En sus orígenes la 

magia actúa probablemente con la palabra y el lenguaje, en una serie ele gestos y aclos 

dirigidos hacia un propósito definido, los que lenta y progresivamente se organizan en una 

serie compleja de prácticas, fórmulas y ritos"'. 

Lo que lleva al hombre primitivo a constituirse como tal es precisamcmc la 

explosión del problema metafisico: la idea ele la muerte. vinculada totalmente al misterio de 

la vida. A parte de los objelos que rodean al hombre primitivo y pueden ser mágicmnclllc 

aterradores, In muerte fuente inagotable de terror sagrado, abre ya a la imaginación mágica 

un aspecto metal1sico. En cuanto la vicia empieza a reflejarse en la psiqth! hecha 

consciente, el límite de la vida. la muerte, se hace consciente y previsible. La psiquc 

primitiva se aterra tan profundamente ante el misterio ele la vida porque el misterio de la 

animación incluye incluctablementc el misterio de la muerte. l~a previsión de la muerte 

obliga al ser hecho consciente a experimentar toda la profundidad de la vida y ele su 

misterio. Sólo ese acontecimiento extraordinario, la irrupción de la muerte en la \'ida 

consciente. desencadenó la perturbación completa. la mutación 1mis decisiva: la necesidad 

de orientación hacia el sentido de la vida, el animismo. 

'" Cnslil!lmni, Artum. Up. Cit. 
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Todo terror. incluso el terror ante el accidente mnhicntal. ticm: su origen en la 

emoción ante el peligro 'mortal. El terror metaflsico del hombre ya no desencadena :mtc el 

accidente mnbiental. sino ante el peligro mortal permanente. mistcriosmn.:nte inhcr.:nh: a la 

vida. El terror metaflsico es un pavor emotivo. capaz de lmcer perder a la \'ida hecha 

consciente el beneficio de la evolución y de parnlizar la defensa adaptativa que es el 

intelecto grncias a sus medios utiliturios. La mutación del consciente en concienciu es la 

réplica evolutiva a ese peligro que se rmmiliestu en el momento más decisivo de la 

evolución. Ln mutación del consciente en concicnciu crea al hombre. al ser cupaz no súlo 

de sentir el terror sagrmlo, sino también de vencerlo por la vía de la espiritualizaci<111· 

subli1m1ción, cuya primem manifestación histórica es el m1imismo. la IOrnm mús primitiva 

de religiosidad. 

El animismo proyecta la animación no sólo en el mnhiente existente rcalmemc. sino 

también en la existencia posterior a la muerte. Para el animismo los muertos siguen 

,.i,•iendo corporalmente. Llevan fuera del mundo urm \'ida de sombras. Pueden vol,·er. en 

forma de aparecidos. y aterrorizar a los vivos. Son espíritus intencionales <¡ue \'iven en el 

nuís alhí. que pueden tomar cuerpo y descender nuevamente a la tierra con el linde cumplir 

sus intenciones: mostrarse benévolos u hostiles. Para asegurarse de la bene\'Olencia de los 

dilirntos. los vivos deben pennanecer en contacto con los antepasados muertos. seguir 

alimentündoles y tranquilizarlos mediante el s:1crilicio. Estü comprobado histúricamc·nte 

que la expn:sión mágica del misterio de la muerte. el culto a los antepasados. sc cncucntra 

sin excepción entre los pueblos primitivos: origen de las religiones. no puedc follar en 

ningún pueblo. por primitivo que sea. pues es el centro cristalizudor de la vida social y 

cultural. El hombre de las hordas y de las tribus primiti\'as se distingue esencialmente del 

animal por el terror ante el misterio de In vida y de la muerte, el cual dio origcn ;1 las 

creencias religiosas y esas creencias estuvieron vinculadas inseparablemente al impcrati\'ll 

ético. 

La primera imagen de una divinidad fire el antepasado-padre divinizado dcspu.!s de 

la muerte. Scgirn la creencia animista, los antepasados después de su mucrte seguían 

viviendo en su cúerpo y en espíritu en el más allá, desde donde vigilaban intencionalmente 
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a sus hijos. los miembros tic la tribu. El antcpasado-padrc. di\'ini;mdu e inmortalizado. 

representaba la personilicución del ideal ético. La imagen del antepasado difunto 

engalanndo con todns las virtudes sobrevivía en la memoria de cada miembro de la tribu y 

ejercía así en la vida de cada cual un inllucnein sugestiva. motivadora. Los 111iemhn1s de la 

tribu unidos en una creencia comiln debían mostrarse dignos de los anh.:pasados 

divinizados, con la esperanza de scr admitidos también. después de la mucrtc. en la morada 

eelcste. 

El nnimismo es la creencia cn intenciones buenas o nmlas difundidas en tilda la 

naturaleza y proyectadas linalmente en la esfera sobrenatural d..: una vida dcspt1o.'s d,• la 

muerte. Las intenciones nnimnntcs se considcruban buenas n rnalas sl..'gitn ful..'n.111 

favorables o desfovorabl..:s n la existencia de In tribu rodeado por todas partes de arncnazas 

mortales, y frecuentemente cxigían el sacrificio de la vida en la lucha contra las tribus 

cnc1nigas~ o contra animales monstruosamente peligrosos. El antepasado era divinizado 

por ..:star animado con ..:1 valor d..: morir mús en cuerpo que en el alnw. El culto anirnista d..: 

los antepasados diviniwdos es el fundmnento de la religiosidad. El antepasadn padr..: 

divinizado del animismo sení en In época mítica el l'ndre Espíritu. Dios Padre. Los temas 

de las mitologías de todos los pueblos son Jos conllictos d..: las motivacion..:s intimas. 

figurados simbólicamente por la liichada de los combates heroicos. 

Ya para el animismo precursor de la época mítica. el li.mdam..:nto biopsiqui..:u quc 

caract..:rizu al simbolismo mítico pose..: una importancia fundamental. El hombre primiti1" 

aún no puede distinguirse claramente del animal. Considerado biogcnéticmm:nte. el animal 

es el antepasado del hombre (totemismo). La concepción animista rclleja esa wrdad d..: 

que el ser humano es descendiente evolucionado del animal. pero ha perdido la scguridnd 

instintiva, el reposo instintivo en el sentido de la vida y está cxpu..:sto al terror. El antcpaso 

animal es el simulacro 1mígico de lo divino, es decir. de lo contrario del terror. cl signo 

nuígico de la vida satislcclm de sí misma. La divinización mágica y totcmista del aninml

antepasado (cultura de los cazadores) sení sustituida finalmente por la divinización mágica 

del hombn:-antepasado. por el culto a los muertos (cultura d..: los pastores). para 
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evolucionar. en la época mítica. hacia la divinización simbólica del hombre. héroe 

combatiente (cultura de·Jos agricultores)". 

El hombre primitivo. cuyo rnzonumiento es todavía escaso. se nterroriza anh: los 

peligros de su vocación. ante la dificultad de abrirse camino a trnvés de ese nuevo mundo 

del espíritu que se hu ubierto ante él, a través del mundo de lus causas y de los efectos. Por 

razón de su terror. el mundo del espíritu ¡.., parece mi1gicmncnte animado y amenazmlor. y 

tonü1 lns cuusas actuantes por espíritus. En una prilncrísi1na füsc del unimis1no. en la que la 

sociedad apenas formada aún SI! agrupa en familias aisladas, el hombre primitivo esboza 

una uetitud que es testimonio de su deseo de refugiarse en el estado de seguridad instintiva 

del que fue expulsado. No sólo ideuliza y diviniza al aninml; ademús. se kkntifica con d 

animal divinizudo. lo imita. creyendo adquirir y rccupl!rar mediante la simpatía mágka la 

li1er1.a serena del espíritu instintivo que anima al animal. La magia mimética precede a la 

magia conjurantc. 

Aunque divinizmlo imaginativmnente, con frecuencia el animal es en realidad 

mortalmente peligroso: él mismo se constituye en una fuente de terror. La identilicadún 

progresiva con d animal divinizado es todavía prereligiosidad. Ha podido contribuir a 

contener el terror sagrado. pero no puede proteger contra el terror ante el ambiente. que no 

por ser menos profünclo deja de estar más próximo y ser nuís apremiante. El hombre 

primitivo se clcfondcni contra ese peligro, demasiado inmediato y real. mediante 

realizaciones de su intelecto naciente que le enseñará los medios de ataque y de <lel~nsa. 

pero el terror meta11sicn. el terror ante la muerte, seguirá vinculado asociatirnmcnte al 

animal realmente peligroso y lo obligará a recurrir a una nueva forma <le defensa mágica. 

combate el peligro con ceremonias de conjuro. o con la defensa del tabú. 

Los objetos rmís inofensivos y las situaciones más naturales no tardan en 

constituirse en tabúes, signo del pavor que no sabe dónde está el peligro. por el cual el 

hombre se siente accclmclo de manera más o menos constante. El peligro se hace profüso y 

cstú dondequiera. Ya no es el aspecto de los objetos lo que despierta el temor. sino In 
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cualidad oculta.· invisible. el poder mágico. proyectado en los objetos en las situaciones y 

en los hombres mismos. No estando conjuradas sino de numera imaginatirn. las 

complicaciones naturales e la vida se ven mum:ntadas por complicaciones de orden 

supersticioso. Por ejemplo. a ciertos individuos se les puede declarar intocables si d tahll 

se injerta en una diferencia imaginada, de naturaleza totémica. Mediante el miedo a la 

transgresión que inspira. el propio tabú es fuente de un terror supersticioso nocivo parn la 

vidn en sus l"onnas nu'is cotidianas. 

Desde esta perspectiva Taylor" considera a la teoría animista eomo base 

fundamental de sus concepciones, dado que considera que la base de la religión es la 

creencia en seres espirituales, así estos seres espirituales se encuentran en la cn:encia de 

los pueblos bajo dos formas principales. a saber: primero como almas •• inicialmente en el 

hombre. y luego. también. en los animales las plantas y aún en los objetos inanimados. y 

por otra parte como alnms independientes, que no poseen manifestación corporal. sino que 

llevan como espíritus una existencia independiente. Según Taylor. los espíritus se 

desarrollaron posteriormente. a partir de las almas individuales. El alma ha proporcionado 

la base para la creencia en almas impersonales, de existencia independiente. o sea. los 

espíritus. en los que se deben haber visto las fuerzas causantes de todos aquellos fenómenos 

del mundo circundante para los que no se observaban otras causas. como. por c.ic'mplo. los 

fenómenos meteorológicos. 

Estas ideas del animismo. originadas de manera racional. se acompafüm de In 

creencia de que son seres espirituales los que influyen sobre los fenómenos del mundo 

material o los dirigcn. en particular la vida presente y futura de los mortales. pudiendo 

relacionarse con estos y viéndose afoctados, agradable o desag~adablcmente por sus actos. 

El concepto de un alma personal o de entre las razas inferiores la deline como: .. una tenue 

imagen humana. sin cuerpo, por su naturaleza una especie de vapor. película o sombra. 

causa de la vida y del pensamiento del individuo que habita: posee independientemente la 

conciencia y la voluntad de su poseedor corporal anterior o actual: es capaz de dejar d 

cuerpo muy atnis de si para trasladarse muy velozmente de un lugar a otro: en la mayoría 
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de los casos es invisible e inlangiblc, pero manilicsla lambién fuer¿u fisica y se apar.:ce 

cspeéialmcntc a los morlales, en eslndo de sueiio o vigilia. cual li1111as111a separado del 

cuerpo al que pertenece: finalmente puede penetrar en el cuerpo de olros indi,·iduos. 

animales y aún cosas, tomando posesión de ellos e inlluycndo en ellos .. ". 

Por consecuente que sea, la cultura unimistu enlra en decadencia por la acumulación 

de supersticiones y rcsulla insuficiente para eliminar el !error. Dche superarse y sólo puede 

hacerlo mediante la .:nilución d.: su principio fundamcnlal: la concepción de los espiritus 

múltiples y su divinización. El realismo mágico debe evolucionar hacia el simbolismo 

mílico. El animismo quedará condenado a perderse en una lécnica rilual que -a medida 

que In fe múgica se debilita a fuerza de exceso y abusos- ya no sería ni siquiera 

subjclirnmcnte molivador si la creencia animista no hubiera explicado el mundo 111cdi:1111e 

el principio de la vida. lo esencial que lodo hombre llc\•a en si. el principio misterioso de• la 

ani111ación. Por eso su c.!Xplicación rnds pritnitiva contiene sin c111burgo el principio original 

de unn verdad mmlógica y metafórica que será el punlo de partida de la simholiz;1ción 

milicu. Para comprender la creación del milo es indispensable considerar bajo un nuevo 

aspeclo a la sociedad primiliva. caracterizado por al animismo y por la magia. 

Creada por el terror mctafisico. la vida humana se despliega en lrcs campos que 

deben distinguirse entre si: el individual, el social y el culturnl. Eslos campos se 

inlerrclacionan. pues la sociedad es el conjunlo de los individuos y de sus lradicioncs. y la 

cultura, la orientación hacia el sentido de la vida, es la condición esencial que hace que los 

individuos puedan unirse en sociedad. La evolución del ser humano únicamente puede 

alcanzar su plenitud ¡¡ condición de que las instilucioncs sociales permitan ser no sólo un 

individuo civilizado. sino lmnbién una persona culta. Para comprender la vida social -

aunque sólo sea en sus formas más primitivas- se debe lcner en cucnla el hecho hiolúgicu 

de que es consecuencia evolutiva de la vida gregaria de los animales superiores y del 

hecho psicológico de que la sociedad humana debe ser no sólo civilizada sino también 

cuila. de lo conlrario caería en la lrivialidad decadente. Se puede decir: la civilización es 

una formación intelcclLlíll; la cultura es una formación del cspirilu. La civilización es la 
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organización del mundo exterior (vida social); la cultura es la organización dd mundo 

interior (vida personal). La civilización tiende a satisfacer los deseos m(1ltiples: la cultura 

tiende a satisfacer el deseo esencial. 

El hombre primitivo no es sino miembro de la liunilia o de la tribu. Es individuo. 

pero aún no posee una importancia personal. Su pensamiento. todavia embrionario. es 

inmginativo. A la imagim1ción del hombre primitivo corresponde su capacidad de 

sugestión. Esta no sólo se maniliesta mediante la autosugestión. principio de la magia. sino 

también mediante la hetcrosugcstión. La capacidad de sugestión unifica a los miembros de 

la tribu. Tanto las opiniones que expresan los dem:ís miembros de la tribu como sus 

acciones no despicrtm1 en el hombre primitivo la critica y la duda. sino la certidumbn: y el 

placer del reposo en las creencias y en las opiniones públicas. La capacidad de sugestión 

inrnginntivn no solamente una a los miembros contcmponint.·os. sino tambi~n a las 

gcncrncioncs pasadas y futuras. 

Para poder formar la sociedad cultural, la capacidad de sugestión debe agruparse en 

torno ele una imaginación segura ele la resonancia común mús prolimda. y lo que frmm1 ese 

punto cristnlizador es el terror sagraJo y su apaciguamiento_ buscando en la imaginación 

sobre el sentido de la vida y de la muerte. En él se encuentran unidas la autosugestión del 

individuo y la capacidad ele sugestión social. Lo que el sujeto se sugiere. mediante la 

intuición imaginativa, es conforme a la intuición del otro, ele tocios los otros. Las 

inrnginaciones concretas, las imúgenes asi emitidas, impresionan a la psique de cada cual. 

La historia esencial de la humanidad se despliega a pnrtir del fundmnento cultural. 

El terror sagrado respecto al misterio de la vicia y de la. muerte limda, en primera 

formación cultural, u la célula madre de la sociedad: In familia que hace sacrilicios a los 

untepasados. Constituidus así en células culturales. las diversas familias. vinculadas a su 

vez por parentesco. se unen en torno al putriarcu -n:prcsentuntc vini de los antepasudos 

muertos y divinizados que son imaginados como pertcnecicntes aún al clun formudo de cse 

modo· asegurándole ayuda y protección. Todos los clanes terminan por quedar unidos cn 

un mismo culto y el jelC de la tribu surgido de lu fusión de los cluncs no es ya el patriarca. 

TESIS CON 
FALLA DE ORIGEN 



28 

sino el mago sacerdote. detentador de lns fórmulas destinadas a conjurar a los espíritus 

buenos o malos y ejecutor de los ritos mediante los que se puede entrar en comacto con los 

antepasados muertos y divinizados. Pero calmado pasajeramente por los ritos tradicionales 

y por el culto común. el terror no dejará de resurgir. El culto crea las instituciones sociah:s. 

/\ medida que d culto se paraliza en la superstición, las instituciones religiosas se hacen 

rígidas y dogmatizantes. Perdiendo el sentido de su visión cultural, se mrn:strm1 

insuficientes para el mantenimiento de la vida colectiva. Los cultos se amplían y el mago 

primitivo es sustituido por toda una casta de magos y sacrificadores. 

El mérito individual de la época animistu en decadencia no es 1mis que la 

conformidad con las tradiciones, con la conciencia histórica que, a consecuencia de l:i 

transferencia mügica y de la importancia mínima vinculada al individuo y a su vida, puede 

lmllarse en total oposición a la conciencia esencial. indicada ya. sin embargo. por el terror 

metallsico. La primitiva metaílsica animistn de los espíritus múltiples apenas divinizados 

es paralela al primitivismo mornl del rito m:ígico. 

Ya en la época animista, a medida que envejece y se acerca a su fin, aparece cada 

\'CZ nuís clnrmnente el peligro intrínseco de la vida social, consecuencia del conflicto entre 

la civilización y la cultura: la superestructura cultural cae en ruinas. la visión metalisica se 

petrifica en superstición y nada subsiste fuera de una estructura tradicional hecha pura 

convención. Si al principio el sentimiento mctafisico puedo crearse un marco institucional. 

las instituciones terminan por adueñarse del poder, ahogando así la emotividad y la 

motivación de las cuales proceden. /\parecen los dos representantes del poder y del reino: 

el represenlllnte del poder que se ejerce sobre la vida exterior y que asegurn el 

mantenimiento de las instituciones sociales: el rey, y los representantes del poder que 

domina la vida interior y las imaginaciones de la creencia: los sacerdotes. Su función se 

justilica mientras las leyes que imponen siguen siendo el centro cristalizador del esfuerzo 

hacia la espiritualización-sublimación que combate al terror, el eje de las ideas mctatisicas 

y de los ideales morales, soporte de la cultura. Olvidando el signilicado del poder. acaban 

por transformar el medio en meta última, ya no quieren sino el poder por el poder, y si es 

posible ilimitado. /\parecen las dos formas ele poder insensato: el dominio perverso 



exterior. la tiranía, y el dominio perverso interior, el prejuicio en todas sus formas y sobre 

lodo el prejuicio religioso, In superstición". 

El paso evolutivo que conduce de la culluru animista lmcia la culturn mítica se deja 

dclinir claramente: CI individuo se personilica. El terror se supcrn mediante los cnmhai..:s 

de los héroes míticos que simbolizan la larca ética de annonizución que se elche asumir 

duranh! la vida. Las motivaciones se figuran en forma de di\'inidades, las motivaciones 

subconscientes se simbolizan mediante mounslros. Los espíritus caritativos u hostiles -

dispersos seg(111 el animismo por toda la naturaleza- se sustituyen por el espíritu <1uc anima 

al hombre: su propia intencionalidad vitalmente sensata o insensata. La fuer.m sugcsti\'a de 

las tradiciones es el limdmncnlo de las creencias. a partir di!! animismo. l.u que el 

animismo y su personificación de los objetos sugieren al indh·iduo es en realidad lo que 

cmla individuo lleva en si, lo que experimenta de manera más íntima. lo que hace de él una 

persona viva y activa: sus propios deseos y su tensión interior hacia la satislltcción que da 

origen a los moti vos sensatos o insensatos. 

1.4 Época Mítica 

En la época mítica, In comprensión que rebasa su forma mágica se escinde en 

símbolo manilieslo y significado subyacente. Los significados engloban todas las 

motivaciones subconscientes afectivas y emotivas, porque todas ellas se 1·inculan en la 

emoción ante el misterio. Como el sentido oculto del mito enfoca el esli1crzo ético. la 

lucha contra el mal espíritu en el hombre. la simbología está en posibilidad de comparnr la 

debilidad del espíritu humano con la imagen de la clariviclenci<1 per!Ccta. aunque esta sen 

pura idealidad, puro símbolo: las divinidades como personilicaciones de las cualidades 

positivas inmanentes al alma y espíritu del hombre. Mediante esta confrontación del estado 

malsano y del estado idealmente pertccto, el milo detenta la posibilidad ele hablar 

simbólicamelllc de lo que el hombre es y debería ser. El animismo quiso deshacerse del 

espíritu malo, del terror, ele la angustia vital, mediante la proyección y el conjuro. La época 

mítica se distingue ele la época animista por el hecho de que el conjuro mágico estü 

11 Dicl.l'aul.0¡1.C11 
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sustituido por la simboliwción de un esfuerzo intrapsíquico. destinado a superar 

elicazmente el terror. i:ú terror mágico de la época animista y su conjuro se enfocaban lus 

peligros del ambiente terrenal interpretados subjetivamente. mientras <¡ue en le época 

mítica el terror se objetiva. 

Espiritual y sublime. la emoción inspirada por esta nueva e inmensa forma de lo 

desconocido resultu ser la condición de toda cultura elevada. que rebasa al animismo: la 

adoración religiosa. 

La adoración mítica no pone el acento en la investigación y la formulación objetiva 

de las leyes; lo pone en la emoción personal, al mismo tiempo aplastante y lranquilizmlurn 

ante la grandeza incomnensurable dd espiritu organizador misteriosamente .. sobrehummw·· 

que crea y sostiem: ese ritmo inmenso de la annonia del universo material, complementmiu 

del universo de los deseos)' ele los motivos íntimos, donde la armonía perturbada sin cesar 

impone a pesar ele todo su ley. 

1.5 Mito 

Las palabras narran nuestra historia, la palabra mito proviene ele una palabra griega 

(111yt/10s), en el antiguo uso lingllistico no quiere decir otra cosa que ··discurso·· • 

.. proclamación", "notilicación". "dar a conocer una noticiu". En el uso lingilistico de la 

palabra nada indica que el discurso del ctwl se da cuenta. lliesc poco liable o que fuera una 

mentira o pura invención. pero tmnpoco que tuviera algo que ver con lo divino: de modo 

que la palabra designa en tales circunstancias todo aquello que puede ser narrado. las 

historias de los dioses y de los hijos de los dioses, ¿a caso los hombres?.•• 

Mito entonces vienen ser casi exclusivamente un concepto retórico para designar en 

general los modos de exposición narrativa. naturalmente narrar no es probar. en este 

sentido la narración sólo se propone convencer y ser creíble. pero lo narrado tiene algo de 

la verdad ele lo universal, en todo caso es lo desconocido, In noticia que se esparce sin que 
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sen necesario ni determinar su origen ni confinnnrla. pero esto no confinnado y sin origen 

ha dado pie a los conjuntos de innumerables tradiciones religiosas. encadenando sin 

inlerrupción esos inlenlos de hacer concordar el propio potencial de la experiencia y la 

propia inteligencia con las noticias que perviven a través del 1nito: así. la tradición 111itica 

cntrm1a en sí 1nismu un momento de apropiación pensante y se rculiza por doquit.:r 

volviendo a decir lo ya dicho. repitiendo lo dicho por olros. lo que casi se ha perdido en el 

tiempo. pero que ha dado lugar a vaslas formas de conocimiento y de relación con el 

COSJllOS. 

l'arn Gadamer.'" la forma de la narración que es propia del mito liene su lógica 

propia. Desde su punlo de vista el nombre y el nombrar desempeilan ciertamente un papel 

peculiar en ella. en el misterio de los nombres míticos se encierra algo de in\'ocación y de 

enig1mitica presencia absolu1a. el nombre enlonces cumple su función genuina alli donde 

aparece como apelación y apúslrofc. Entonces los nomlm.~s de lo di,·ino sólo son 

plenamente lo que son cuando se apela a lo di\'inn. Cuando en los himnos y en los canlos 

aparecen los nombres de los dioses. se lratará de una especie de llamada. se narran sus 

asuntos. los de los dioses, y aquello que se narra alcanza un tipo peculiar de presencia. 

nombrar es como aludir a lo que se puede narrar. la narración enlonces de un mito seni 

siempre acerca de algo, ese algo es pues lo divino. los dioses. su presencia. sus exigencias. 

Así. quien narra un mito introduce a los arrebatados oyentes en un mundo íntegro. 

El oyenle que participa toma, evidentemente, parle en ese mundo como en una especie de 

presencia en el uconlecer mismo. Lo ve todo ante sí con el sentido con,·encional. le es 

revelada la verdad absoluta. es llevado ante Ju presencia de los dioses. que le hablan. ¿) 

puede hablarles. es una fusión de lo pagano y lo divino. dentro de la cual sólo son uno solo. 

el cosmos. El narrar un mito se convierte entonces en un proceso recíproco. no se puede 

narrar un milo sin unos agradecidos oyentes que acompmicn lmsta el final. no es un informe 

cxhausli\'o, es una especie de testilicación anónima. La libertad que permite el narrar no es 

mera arbitrariedad. quien narra presupone que el otro desea oir cosas, este ha dejado en 

claro su disposición y su estar abierto al mensaje, desea escuchar lo que los dioses le lmn 

'"01' Cit. 
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deparado. desea escuchar su origen; quien narra posee el conjunto del mito que se propone 

narra y lo deja sentir, de;pierta expectativas y las cumple, despertando nuevas expectativas. 

El interés del oyente acompañante vincula ni namtdor. permite la comunicaciún y 

participación del otro. El narrador responde a la sed de saber o a la curiosidad del otro y 

satislitce sus ganas de mundo, de existencia, de experiencia. Entrn en juego no sólo la 

ampliación del propio conocimiento de quien escucha, sino un interés trascendent:tl que 

está por encima de todo lo experimentnble, es cierto que lo narrado es tratado siempre 

como algo que ha acontecido, verdadero, en esa medida es algo pasado. pero que al mismo 

tiempo la refCrencia al presente y a los oyentes del mensitje mítico tiene un cari1cler 

constitutivo. llega decisivamente hasta el propio presente. Los mitos están determinados 

entonces por la referencia al presente. cuando las narraciones retroceden hasta el lejano 

comienzo (que es casi siempre), hasta el primer principio del mundo, se relieren 

inequívocamente a la duración de este nuestro mundo y se refieren a nosotros mismos en 

este mundo. 

De este modo. el narrar un mito introduce al oyente y al narrador en un tiempo 

mítico, no lineal, que sale de la cotidiancidad, se inserta en el melatiempo; tanto el narrador 

como los oyentes salen del tiempo profano para introducirse al tiempo sagrado, el mito 

transpo11a, juega con el tiempo, evoca historia sagrada, permite nombrar. acceder al 

conocimiento sagrado. puede ser parle de una iniciación. No cualquiera puede contar un 

mito. tiene que ser ese alguien investido por la comunidad ya como chamán. ya como 

sacerdote. ya como iniciado en los saberes vedados para In colectividad. el milo entonces 

será historia sagrada. historia primitiva. 

La primitiva historia mítica de una ciudad, de una estirpe o de un héroe desemboca. 

tanto si se trata de una maldición, como si se trata de una bendición, en el orden comim de 

la veneración cultural en que todos se saben unidos. El tránsito de la primitiva historia 

mítica hasta el presente, que lleva consigo su horizonte histórico, se hace sin solución de 

continuidad. Que los dioses y los hijos de los dioses determinan In conciencia polltica y 

dinitslica de los tiempos históricos es lo que constituye la solidez de la conciencia del 



origen y del linaje. Ante In signilicaeión de lo narrado lo que importa en este caso no es la 

creencia. sino el reconocimiento y la presentación conmemorativa de una certeza 

sobrecogedora. 

Ahora bien, para conlinuar con el análisis del significmlo del mito lendrimnos en 

l0<lo caso que partir de In delinición propiamente de lo que pur milo se ha enlendidll. 

Diversos milores han tratado el tema para Lévy-S1rauss" el estudio de lodo mito pudría p1ir 

momenlos arrojar elementos conlradictorios; por un lado. en el mito todo puede suceder. 

no existe una clara lógica en el desarrollo de los aconlecimienlos. Por otro Indo hace \W 

que los milos. nparenlemenle urbilrurios, se dan con gran simili1ud en diferentes parh.:s del 

mundo. 

La esencia de su poslura es que el mito es un modo de la comunicnción humana. se 

lratn de un producto de la lengua (sonidos o fonemas) carecen ele sentido si se les toma 

aislndmnenle, y sólo adquieren signilicado en combinación con 01ros fonemas. de In misma 

manera los elementos del milo (los elementos narrativos aislados, las personas y 1,1s 

objetos) carecen por sí mismo de significado, adquiriéndolo sólo por su relación con cada 

uno de los demás. Pero no sólo resuhn significnliva la formación de la nam1ci,>n 

simplemenle como tal. sino que lo que determina el significado real del milo es müs bien ,;u 

estructura de fondo, del mismo modo que es la estruclura de fondo de In lengua lo que le da 

significado como medio ele comunicación. Las variantes o diversas versiones de un mito 

pueden mostrar cambios en el significado superficial. pero la eslructura y sus relacione,; 

búsicas scguirún siendo por lo general conslanles. Ademús esta cslructura de signilicndo es 

nonnalmenle inconsciente, al menos en las sociedades tribales. lo cual no impide relk_iar 

las preocupaciones populares ante las conlradicciones sociales o de cualquier otra índole. 

Siguiendo con Lévi-Strauss, dentro ele un mito, una estruclura puede revelarse a 

di!Crenlcs niveles o mediante códigos diferentes. Entre los milos llega a distinguir un 

código gcogrüfico, otro tecnoeconómico. sociológico y cosmológico. Los dos primer<» 

lraduccn exactamente la realidad; el cuarto se le escupa, en tnnlo que el tercero da cucnla de 

11 l.é\ y·Slrauss, Cl:md.: ¡ flJ91) ADJ.r.Qp~u;!ll!nJ. Si~lo Veintiuno, Mé.~icu. 
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instituciones reales o imaginarias. A pesar de estas diferencias el pensamiento indigcm1. no 

los separa. Cualquier mito puede implicar todos o varios de ellos; así. el mensaje del mito 

se verá reproducido de modo más o menos analógico en cada uno de los códigos por 

separado: de este 111odo los n1ilos forn1nn un sistema el cual n:prcscnta ch.:rtas ll1rnws 

estructurales, que son tan importantes como su eolllenido explicito. el cual se ve relkjado 

simultúnemnentc a diferentes niveles. Por lo cual la finalidad del mito serú el proporcionar 

un modelo lógico capaz de superar mm contmdicción. la contradicción que supone las 

tensiones contrapuestas de la realidad inmedinta. 

Ahora bien, Lévi-Strauss propone el analizar los mitos a partir de un anúlisis 

metódico de los mismos, definiendo cada uno por el conjunto de sus rnriantes. dejando de 

lado toda idea preconcebida. Pero para lograrlo "conviene aplicar un m<!todo muy estricto 

que se compone de tres reglas: 1) un mito no debe jamús ser interpretado en un snlo ni,,·I. 

No existe explicación privilegiada. pues todo mito consiste en un cstuhl<:cimienh• de 

relación entre varios niveles de explicación. 2) un mito no debe jamús ser interprctadn 

solo, sino en su relación con otros mitos, que tomados juntos. constituyen un grupo de 

transformación. 3) un grupo de mitos no deber ser interpretado solo sino por referencia: a) 

otros grupos de mitos; b) a la ctnogralla de las sociedades de donde proceden. Pues si lns 

mitos se transforman mutuamente, una relación del mismo tipo une. sobre un eje 

transversal al suyo, los difCrentes planos en los que c\'olueiona toda \'ida social. desde las 

formas de actividad tecnoeconómica hasta los sistemas de representaciones, pasando por 

los intercambios económicos, las estructuras políticas y tiuniliarcs. las L'xprcsioncs 

est<!ticas. las prácticas rituales y las creencias religiosas"1" 

Para este investigador el mito y Ja lengua guardan una estrecha rdación entre si: "Si 

queremos dar cuenta de los caracteres espec!fieos del pensamiento mítico. tendremos que 

establecer entonces que el mito está en el lenguaje y al mismo tiempo nuis allá del lenguaje 

en cierto modo en un metalenguaje; ahora bien el mito se define también por un sistema 

temporal que combina las propiedades tanto de Ja lengua como del habla. Un mito en codo 

caso se refiere a acontecimientos pasados: untes de la creación del mundo o durallle lns 
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primeras edades o casi siempre a una relCrcncia temporal muy lejana. Pero bien. el valor 

intrínseco atribuido al mito proviene de que estos acontecimientos, que se suponen 

ocurridos en algún momento del tiempo. forman tamhién una estructura permanente. ésta 

se reliere simultúncamentc al pasado. al presente y al li1turo. en una continuidad que no 

admite rupturas•·•. 

Provisionalmente Lévy-Strauss llega a tres conclusiones importantes: .1.Si los mitos 

tienen un sentido; éste no puede depender de elementos aislmlos que entran en su 

composición. sino de la manera en que estos elementos se encucntrun combinados. 2. El 

mito pertenece al orden del lenguaje. del cual forma parte integrante: con todo. el lenguaje. 

tal como se utiliza en el mito nrnniliesta propiedades especificas. 3. Estas propiedades sólo 

pueden ser buscadas por encima del nivel habitual de la expresión lingüística: dicho de otru 

manera son de naturaleza más compleja que aquéllas que se encuentran en una e.xpresión 

lingiiísticu cualquiera'". 

Para Mauss. el mito tiene un valor más practico y tiene \"crucidad. certidumbre y 

sobre todo constancia. El estudio del mito lo llevó u estudiar el sacrificio ritual: ··Los mitos 

se establecen en el espacio y se producen en el tiempo a través de los ritos. que son 

descripciones de aquellos o bien conmemoraciones'º". Ve un claro paralelismo entre mito y 

rito ya que en ambos existen elementos idénticos. ciertamente. el mito no sólo estú 

compuesto de imágenes e ideas. ni el rito posee gestos \"oluntarios <.lependicntes de las 

ideas. sino que por ambas partes liguran elementos i<.lénticos. 

De este modo de acuerdo con Gadamer", será necesario ent<>nces el reconocer en el 

mito auténtica experiencia religiosa o parte importante de ella en todo caso. dado que el 

discurso mítico representará el lenguaje de la infancia del género humano. que incluso 

precede a las formas poéticas del habla y ante todo a cualquier forma escrita del discurso, el 

mito es previo a cualquier tradición directa por lo cual difícilmente será apresable en su 

pmeza original. No sólo despierta dimensiones de tiempos pasados que no se encuentran 

1"Up Clt 
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en ninguna experiencia del presente. se trata de una parte de la experiencia que ha 

acontecido en el mundo. real y que, sin embargo, deja tras de sí a toda experiencia, en un 

sentido más amplio significa lo que guarda la verdadera sustancia de In vida de una culturn. 

dudo que han llegado hasta nosotros restos del culto o del rito efectivamente prncticndo. 

El mito entonces cuenta acerca de lo divino. pero de éste sólo lo cuenta. Son 

historias de dioses o historias de dioses y de hombres, que muestran lu dimensión de lo 

divino. Es algo nsi como una memoria viva que se refiere inmediatamente a la memoria 

histórica de las dinastías. de los pueblos, de las ciudades. Un mito es siempre sólo creíble y 

no verdadero. Pero la credibilidad de un mito no es la mera verosimilitud. que carece de 

certeza scgurn, sino que tiene su propia riqueza en si n1isma. a saber: la apariencia d~ In 

vcrdmlero. eso similar de la paníboln en que aparece lo verdadero. Naturalmente. lo 

verdadero no es entonces la historia narrada misma, que puede ser contada de distintos 

modos. sino lo que aparece en ella; lo verdadero no es simplemente lo referido, sino lo 

hecho presente en ello." 

Por su parte Jensen. en su libro Mito y culto entre los pueblos primitivos". hace ,·cr 

que ambos conceptos: mito y culto (rito). está formando una unidad inseparable; menciona 

que en lns religiones de los pueblos primitivos existen innumerables pruebas de In íntima 

conexión de las dos posibilidades de expresión, afirmando que no se puede negar su 

existencia. En algunos casos. los actos de culto no son nuis que representaciones 

dramáticas de los acontecimientos descritos en los mitos correspondientes. 

Según Eliade. el ritual es un medio de volver n actualizar el mito original. Pura él 

existen dos formas de tiempo: el sagrado y el profano. El primero de ellos es reversible, ya 

que es un tiempo mítico trasladado al presente; de modo que el hombre religioso vive así 

en dos clases de tiempo. de las cuales la más importan.te, el tiempo. sagrado, se presenta 

bajo el aspecto paradójico de un tiempo circular, reversible y recuperable. como una 

especie de eterno presente mítico que se reintegra periódicamente 111edinnte el artilicio de 

1'or C11 
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los ritos: como puede verse. milo y rilo esuín íntimamente ligados. ya que uno es el hecho 

original. y el rilo es el acto repetitivo de aquel acontecimiento. su reactualización.'' 

Para él la ddinición de mito 1ncnos ilnpcrfccta auqu~ quizü In mñs lnrga. es la 

siguiente: "El milo relata una historia sagrada: relata un acomecimienlo que lll\"u lugar 

dentro del tiempo primordial, el tiempo fabuloso de los comienzos. Dicho de otro modo. el 

milo cuenta como. gracias a las hazaiias d~ los guerreros sobrenaturales. una realidad \'Íno 

a existir. sea la realidad total. el Cosmos o solmncntc un frngm~nto: una isla. una espccii.: 

vegetal. un comporlmnienlo humano. una institución. Es pues. siempre el relato de una 

creación: se relata como cualquier cosa fue producida o comenzó a ser. El milo no habla 

sino de lo que sucedió realmente. Los pcrson~jes de los milos son seres sobrenalurnles. 

Son conocidos sobre lodo porque han hecho en el tiempo prestigioso los comienzos. Los 

milos revelan entonces su actitud creadora y develan la sacralidad (o simplemente In 

sobrenaturnl) de sus obras. En suma. los mitos describen las diwrsas. y a veces dramúticas 

irrupciones de lo sagrndo (o lo sobrenalurnl) en el mundo. Es esa irrupción de lo sagrado la 

que funda reahnenle el mundo y que le hace tal como es hoy día. es como una 

consecuencia de la intervención de los seres sobrenaturales que el hombre es como tal hoy 

día. un ser mortal. con sexo y cultural".'" 

En los autores revisados se puede observar un común denominador: coinciden al 

hablar de milo y rito, en el que el primero corresponde al tiempo original. ni hecho inicial. 

y el segundo es un acto repetitivo del primero invirtiendo lo anterior. se puede plantear que 

detrás de cada rito hay un mito. 

Por otra parle se piensa que al darse en todos los pueblos los mitos cosmogónicos 

y anlropogenélicos," es decir, de la creación del mundo. de los astros. ele., y en el segundo 

caso del hombre. el mito trata primordialmenle de responder la duda constante presente en 

el hombre: su gt!ncsis y su destino final: asi el hombre trma de dar respuesta a las 

!•u1a1..k.1%7.p71 
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interrogantes que le plantea el hecho de ser, y así surge el mito como principio y norma de 

acción que regula la vida· social, el hombre se ha respondido así mismo. 

Caillois1•·vc en el 111ito una respuesta en si mis1na a lus solicitaciones 111{as di\'c!rsas. 

es decir. hay tantos mitos como preguntas pueda plantearse una civilización. dado que la 

historia marca que hubo un tiempo en el que sociedades enteras ponía su fe en ellos y los 

actualizaban mediante ritos. Distingue entre mitología de las situaciones y la mitología de 

los héroes. Para él las situaciones míticas se pueden interpretar entonces conw 

proyecciones de conllictos psicológicos. y el héroe como la proyección del propio 

individuo: ··como una imagen ideal de compensación que tiñe de grandeza su alma 

humillada".'" 

Desde su postura el individuo parece presa de conflictos psicológicos que 

naturalmente varían con la civilización y el tipo de sociedad a la que pertenece. De esos 

conllictos. la mayoría de las veces él es inconsciente, dado que en general son producto de 

la propia estructura social y resultado de la presión que ésta hace pesar sobre sus deseos 

elementales. Por la misma razón, el individuo está en la imposibilidad de salir de esos 

conflictos. pues sólo podría hacerlo mediante algún acto condenado por la sociedad y por si 

mismo, pues su conciencia está fuertemente marcada. El resultado es que est:i paralizado 

ante el acto tabú y que habrá de confiar su ejecución al héroe, dado que por delinicii\n se• 

encuentra implícito en la existencia de las situaciones míticas. 

Por definición el héroe es aquel que encuentra a las situaciones míticas una 

solución, una salida feliz o desdichada. Y es que el individuo sufre ante todo por no salir 

jmmís del conflicto del cual es presa. Toda solución, incluso violenta. le parece deseable. 

pero las prohibiciones sociales se la hacen imposible psicológicamente, aún nuis qu" 

materialmente. Delega entonces al héroe su lugar y, por su naturaleza, él es quien viola las 

prohibiciones. Como ser humano seria culpable, como ser mítico no deja de serlo. pero a la 

luz especial del mito. la grandeza . aparece justilicaclo sin condición. El héroe l!S por lo 

tanto quien resuelve el conlliclo en que se debate el individuo, de ahí su derecho superior. 

!• C;ulh1h. Ko[!.:r ( l'J1JM) li_U!1~~1.1ht~ . .l..!.'.L!!!.!!t~ F1111J11 Je l"ullura Ecunt\míca, MC.\ICO 
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Pero el individuo no puede conlcnlarsc con un halago y le es preciso el acto. es decir quo.: 

no podría limitarse a una identificación virtual con el héroe, exige demás la identificación 

real. la satisfacción de hecho, así la mayoría de las veces el mito aparece acompailado por 

el rilo. pues si la violación de la prohibición es nccesnria. sólo es posible en un amhicnle 

mítico. en el cual el rito introduce al individuo. 

Así. el rito es un exceso permitido mediante el cual el individuo se encuentra 

dramatizado, constituyéndose nsí en héroe, el rito realiza el mito y le permite ,·i\·ir. Es la 

razón por la cual frecuentemente se encuentran asociados, su unión es indisoluble. 1\I 

margen del rito el mito pierde, sino su raz:m de scr.-ctíando menos su poder de exaltación. 

su capacidad de ser vivido, ya no es sino literatura, ·como la mayor parte de la mitología. tal 

como In transmitieron los poetas, irremediablemente fnlsitieada y normalizada. 

Se ha comprobado que, en numerosas civilizaciones. los mitos siempre han 

respondido a necesidades humanas, por lo cual no pueden ser tan fugaces como pudiera 

pensarse. De este modo, el mito pertenece por definición a lo colectivo. justifica. sostiene e 

inspira la existencia y In acción de una comunidad, de un pueblo, de un gremio o de una 

sociedad secreta. Ejemplo concreto de la conducta a seguir, precedente de la culpabilidad 

sagrada. por ese propio hecho, reviste, a los ojos del grupo. autoridad y fuerza cocrcitirn: 

cuando el mito pierde su fuerza moral de coerción se constituye en literatura y en objeto de 

gozo estético. 

Para Bmjau'·. el mito es una narración que cumple una función social muy concreta 

a través de su manejo del lenguaje y de los signos; esa función es evidenciar la mentalidad 

de un pueblo y de este modo proporcionar un punto de referencia cultural, un principio de 

identidad para la comunidad de los hombres. Muchas veces en los mitos estún expresadas 

las reglas de convivencia antiguas, gracias a las cuales fueron posibles diversas fixmas de 

pacto social. Siendo una narración, en la comunidad antigua el mito se hacía cxtensi\·o a 

modo de tradición oral. Los narradores imprimían pequcilas o grandes modi licacioncs a un 

patrimonio cultural legendario que era colccti\'o; por estas razones el mito era un material 

'" lt;1~1;m. l.uis ( l lJ8RJ 1 ;1 g~nlc Jd milo lml1lt1lll Nnci1111al de Antn1¡iulogin e 1 lalorm. ~l~\t.;l' 
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constuntemcnte moldeudo por lu imaginución y lus necesidades metulisicas de lu 

colectividad. Cuando uparece la escritura, el mito alcanza una forma de relación distinta 

con la comunidad, ya que pierde la posibilidad de ser remoddadn por sus narradores males. 

y adquiere la fijeza de sus primeras versiones por escrito. 

Los 111itos entonces scnín nnrrncioncs sagradas que tratnn de seres sagrados y de 

héroes scmidivinos y del origen de todas las cosas. normalmente por mediacilin de estos 

seres sagrados. Este principio pcnnitc difCrcnciar al mito de otras narrm:ioncs co1110 d 

cuento popular; dichas narraciones sagradas refieren flmdmncntalmentc cómo una 

determinada situación pasó a ser otra. El autor plantea que todos los mitos han de 

producirse como parte de una transición, es decir al cfocto de pasar de un modo de ser n 

estar a otro distinto. y las transiciones en todo caso pueden ser de cualquier indole no sólo 

cósmicas sino tmnhién sociales y cconó1nicas. las cuales en todo caso prccisarün de una 

explicación la cual bien podria ser parte de un mito. 

Para Kirk" el signilieado de todo mito cstü más allli de una simple relación con la 

religión o con el ritual, de hecho para anaiiznr los dili:rcntes mitos dentro de las dil\:n:ntl's 

culturas se debieran apartar estas ideas, desde su postura no existe ninguna concxiún 

inmutable entre los mitos y los dioses o los rituales, los cuentos populares como catcgoria 

distinta ni mito constituyen un género especifico, en el que los valores narrativos y las 

soluciones ingeniosas son lo más destacado. pero que de algiln modo se encuentran 

igualmente presentes en los mitos. Los mitos poseen un significado dentro. de su propia 

estructura. que inconscientemente puede representar elementos estructurales de la propia 

sociedad en la cual se originaron o actitudes tipicas del comportamiento de los propios 

creadores de los mitos. Pueden tambi<!n rcllejar ciertas preocupaciones humanas 

específicas, que incluyen las que las contradicciones entre los instintos. deseos y las 

inconmovibles realidades de la naturaleza y la sociedad pueden producir". 

Distingue además una caracterización de los mitos de acuerdo alas funciones 

míticas a saber: la primera de ellas es primordialmente de carácter narrativo y de 

·'
1 f<\irk. S (19909 FI mjlo· su shmjficndo \' funcjonl.'s en In ¡111!1!.!U~~Ll.!.!.lli!~~11.l.ll!rM l'aidós.1:~1uula 
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cntrctcni111icn10: Ju segunda operativa. iterativa y rcvalidatoriu y In tercera cspcculati\'a y 

aclaratoria o explicativa. El primer tipo considera a algunos mitos cuino historietas y 

dependen en gran 111cdida de sus características narrativas a la hora de su crcm.:ión y su 

conscrvaciún. sin embargo. los mitos cxclusivmncntc narrativos. son bustantc raros o 

pertenecen nuis bien a los géneros específicos <le los cuentos populares o las lcyendus. 

conservados por su atractivo como puros y simples relatos o como reliquias elaboradas del 

pasado. El segundo tipo constituye unu categoría bastante amplia. los mitos que incluye 

suelen ser n:pctidtis regularmente en acontecimientos rituales o ccn:111onialcs. 

constituyendo esta repetición parte de su valor y su signilicado. Puede que tengan 

características múgicas o constituyan parle de un ritual que pn:tcnde tener ulguna elicaciu 

o producir unas consecuencias deseadas en Ju naturalczu o en Ju sociedad, el principul 

objetivo prúctico <le tales mitos es conlirmur las costumbres tribales o sus instituciones. 

rnanlcncr su 111cmoria y adjudicarles alguna autoridad. 

El tercer tipo de función miticu se refiere u las etiologías de nombres. orígenes y 

funciones <le plantas, animules, hombres, cultos, rituales, costumbres, instituciones. 

precipicios, grutns. montuñas o ríos, suelen ser bastante superlicialcs. y que en las 

sociedades sal\'ajcs suelen mladirsc a un 111ito de rnancra rutinarin. sin nfCctnr su ,,:senda: 

este tipo de etiologías se relaciona en la función iterativa y npcrrlliva de los mitos y t\1n1Hl 

parte <le ligar el presente con el pasado. sancionado por la tradición y Ja di\'inidud. Los 

mitos complejos y particularmente elaboru<los , sobre todo si poseen un ti1erte canicter 

itnaginativo y fontdstico. no suelen contar entre sus objetivos con d de proporcic111nr una 

etiología concreta y específica. Cuanto mús complejo es el mito, nuis fundamental y 

abstracta resulta Ja puradoja o Ju institución que intentu explicar o rctlejar. su función 

explicativa se ensancha cu<ln vez más respecto u la de Ja historia sin más 

Finalmente queda una última categoría. los mitos escatológicos: como Jos dioses o 

Jos mortales difuntos llegan a parar bajo tierra. qué es Jo que ven en su camino haciu allí. Ja 

geogratin del intierno y el nspecto que tienen sus gobernantes y los súbditos de éstos. los 
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sufrimientos que se les intlige a los muertos por los descuidos cometidos durante sus ritos 

funcrurios en la tierra. u • 

En otra opinión sobre el mito, Jensen" hace énlitsis en que entre mito y rito esistc 

una íntinut conexión. la cual constituye una curactcristica esencial de la muyoria de las 

formas primitivas de religión. El mito desde su punto de vista implica una respuesta a la 

cotidianeidad, es un conocimiento que va encaminado al conocimiento del mundo el cual 

influye de modo decisivo sobre todas las formas de vida del hombre. Lu csperiencia milic:1 

del universo irradia hacia las formas más diversas de la vida humana y está ligada 

directamente a aquellos netos que se designan como cultos o ceremonias. 

1.6 Mito y cuerpo humano 

De acuerdo con López Ramos" los mitos son el medio que trata de esplicar 

realidades de orden lógico, en otras palabras, la significación intelectual. El sistema 

limciona con una variedad de representaciones, es decir, esisten a la vez diferentes formas 

de representación intelectual, social en una misma geogratia y con distintas manerns de 

apropiación del tiempo y del espacio por los integrantes de mm sociedad o grupo. lo cunl 

posibilita la hetcrogeneidnd de rcprcscntncioncs de un mismo grupo. 

De este modo el mito eslurá direclmncnle relacionado con In constitución de la 

corporal idnd, es necesario entonces partir del hecho de que los cuerpos hum:mos 

representan más que meras conduelas o procesos inconscientes, snber que los procesos 

hcrcditnrios se conjugan con In cultura y desencadenan en nuevos códigos genéticos: snber 

que los símbolos y rituales traspasan la barrera de lo nparente y se concretizan en In forma 

de ser de los individuos. el punto crucial será entonces que el cuerpo humano es el punto 

que nos mostrani ese proceso complejo que es In vidn social de todo ser humano. 

independientemente del periodo histórico del que se trate, en este sentido no hay diti.:rcneias 

signilicntivas, dado que representn la estructurn sobre la cual se construye la corporalidad. 

'
1 011 C11 
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Un mito desde este punto de vista hará referencia siempre a la integración ya sea del 

cosmos o de la corporalidad. o de ambos. la fragmentnción corpornl. su contraparte. es la 

manifestación de la.concepción atomizada del mundo matcriul: aspirar al conocimiento del 

cuerpo por la via de dividirlo es negar dicha aspirución. pues al no tener la percepción de 

conjunto se niega la articulación de los procesos de la personalidad hunuum con esa 

n:presentación simbólic11 cultural de un tiempo y un espacio. Se acepta que no hay nada 

libre en si mismo, pero es posible aislar algo al explicarlo en la realidad. En cuanlll 

conocimiento del hecho y sus orígenes .. da oportunidad de estructurar o dcsestructurnr los 

mecanismos con los cuales se construyó la representación cultural simbólica. De ese mmlo 

la representación cultural del cuerpo en cualquier época estaría Jesmembrada de la historia 

y de los procesos culturales. 

Las demandas sociales definen los procesos de apropiación de las fornrns y las 

categorías del cuerpo propio y del ajeno. lo suscriben a la reproducción y n ser ejecutor de 

sus acciones que no son constructivas sino simples respuestas al medio. Sin embargo. cada 

persona tiene un lugar particular y uno solo .. en un orden lógico al interior de la misma 

genernción. y de cada indi\'iduo derivan líneas colaterales. Lo que significa que a pesar del 

carácter biológico de la conformación de una cultura. hay elementos de tipo simbólico que 

se nrnntienen y perduran, que se construyen en la cultura que no es dominada en 1.;nninos 

absolutos. lo que permite el desarrollo de la conciencia del indi\'iduo. Lo n:kv:mte de la 

idea de articulación de lo subjetivo o lo simbólico con el objeti\'o final del conocimiento di: 

la sociedad y del individuo como una forma de construcción." es la sugerencia ele considernr 

d cuerpo humano como un fruto del símbolo social cultural y un proceso en la construcción 

individual~. 

Precisamente el mito forma parte de todo el conjunto de símbolos que permiten i:stll 

construcción y uso de la corporalidad, dado que se instituye en estructura de tu cual surge 

toda una representación de la realidad, representación que se instaura en i:I cuerpo. 

representación que dicta formas de comportarse. formas muy concretas de \'i\'ir y de morir. 

"' l.llJlCl Kmnos. Sergio. Op. Cil 
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l'robabh:mente pueda ser considerado como meras historias. sin embargo en un 1kmpo 

constituyeron preeisamcnte cxplicacionc'· respuestas para lo concreto. parilmelros d~ 

cnmporlllmicnto que no admitían duda. fueron tolllados como principios absolutos d~ los 

cuales se desprendió toda una representnción de la realidad. 

Como claro ejemplo lcnelllos el siguiente frugmente del lllito de la creaciún. dd 

cual se desprende todo un ritual de sacrilicio. dado que en un inicio lite Quetzalcúatl ~1 

primero en sacrificarse paru la creación dl'I género hu111ano. los ··rncrccidos de lllS diosi.:s .. 

lcndrinn que hacerlo en lo succsi\'o co1110 una forma de recrear la creación primigcniH. 

El se1ior clt!l rei110 de la muer/e e/ice: -- /Jie11 e.,·1ci, 

/mio mi trompe/a de caracol y cualro 1•eces llrh·alo.1· en 

f/01'110 

d<! 1ni rt:clonclo asie1110 de <!.\"lllf!raltlu.\'. 

l'eru como el cw·acol nu Jie11e asa, llama luego a lo.1· 

{gusanos. 

Ellos le lticieron 11111d10s ag1¡jero.1· por donde al ins1a111e 

E111ram11 los t1l'ispo11e.\' y l11s aheja.1· 110c/unws. 

U11a 1·ez mtÍ.\' dice el Se1ior del Reino de la muer/e: 

¡ /Jien e.1·1á. 1m11a los l111e.ms! /'ero e/ice a .1·us 1·a.mllos 

[lo.\' 11111er10.1· 

¡Decidle alÍ11. 0!1 dioses, pon¡ue lw ele l'r!llir a 

[dejarlos! 

/'ero Q11elz11lccia1I responde: --No. pam .l'iempre los 

tomo!. 

/'ero su dohle le elijo: -¡Diles: ¡los vendré a dejar!. 

I' Quetwlcóatl w1 a decirles, y a grilos les dice: 

--¡He ele 1'e11ira clejarlás/....;. Ye/con esto subir puede. 

ya wma huesos preciosos. En 1111 silio hay lme.ws de 

[varci11. 

en o/ro silio. /111e.rns ele 1111¡jer: los coge, los hace Jimio, 



y luego los l/el't1 consino. 

!'ero otra vez dice el ~\'eiior de los ,\Iuer/tJs 

A .ms va.mllos: --¡Diose.~. ele 1·erC1.1· se los lle1'C1, /os 

/luu.'.\'O.\' pre,·io.w1s.' 

Venid y ponedle 1111 hoyo. -Ellos 1·ie11<!11 a ptmer/o: 

!:.."'"I en el hoyo cayt;, a=oló en tie1.,.a consigo, 

Lo e.\1Jt111taron las cutlornices, cayú co111CJ 1111 1111wr10 

)'" ''º" ello de.\11arrcmui por tierra los /111est1.\' precio.\'t1.\·, 

Lo 111orcli.1·q11em·tm, lo picorearon la.1· cutlor11ices. 

Más pro/1/o se recuperó Q11e1zalc·tíatl, 

Llora por lo sucedido y dice a su do/Jle: 

--Doble mio, ¿cómo serci esto'! J" él clice:--¿cómo 

[sercí~. 

¡Pues cierto. se echó a perder. pero que sea ,·omo_fi1ere! 

r luego ya los recogió, 11110" 11110 los lel'Cml<Í. 

I' con ellos hi=o 11nji1rdo, y los lle1·ó" TC1111oc111clu111. 

r C/ICl/ldO a Ta111oc111cha11 l/egci, ya los remuele Quila=tli. 

En 1111 /ebrillo precioso eclw /0.1· huesos molidos, 

r sobre ellos su sangre sacada del miembro ''iril 

echa Q11et=ah•tia1I, y luego todo.\· los dioses hacen pe11i1eni.,•iu 

)'" f'OI" C.\'/O d{jero11 luego: "nacieron IO.\' lllC!l'CCitfo.\' e/e los dioses. 

!'ul!.\' por nosotros hicieron pe11ile11cia 111eri1oria ". ·· 

Este mito plantea una explicación para el m1tosacrilicio. si el Dios primordial se 

sacrificó. entonces cada 111iembro de la sociedad habría de sacrificarse de igual forma. pura 

mantener el equilibrio del cosmos, para rcactualizar el sacrificio original, todo como parte 

de una explicación, de su explicación de la creación del género humano. explicación a 

partir de la cual se desprende un rito, el individuo entonces tendría que ser coherente con su 

cosmovisión. lo único que importaba era mantencr el equilibrio. y cada indi\'iduo. el 

sacrifico de cada individuo era importante para el equilibrio. 

1
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Así claran1cnte se evidencia el cmno el 111ito es una estructura que se inserta en un 

tiempo, gcogralia y espácio específico, determinando primermncnte estructuras mentales. 

es decir, fonnus cluras de pensamiento, de concebir el mundo, de concebirse así mismo: y 

como tales van directamente dirigidas al cuerpo, en formas concretas de nacer, de vivir. de 

morir. truducidas en comportamientos y usos corporales especílicos (por ejemplo: el 

autosacrilicio) que parten claramente de los mitos, dado que estos son formas coherentes 

(dentro de cada cuhuru) de cxplicur y concebir todo aquello que rodea a los hombres. 

De este modo el cuerpo será ese microcosmos que refleja el macrocosmos de la 

cultura a la cual pertenecen, dado que los usos corporales a los cuales se someten hablan 

clarmnentc de las concepciones de la cultura que lo determina. de la cosmovisión do.: la cu;iJ 

surgen y por tanto se prolongan en el tiempo. Pero este cuerpo como se ha visto. no so.: 

estructura en aislado sino que es el mito como estructura la base sobre la cual se manifiesta 

el ritual. es dedr, el ritual forma parte también de toda cultura y hace referencia al mito. d 

ritual actualiza al mito. siempre a trnvés del cuerpo. en el capítulo que se presenta a 

continuación se hará un análisis precisamente sobre del significado del ritual. su relación 

con el mito y la importancia que tiene en la estructuración de la corporalidad del hombro.: 

nahua prehisp¡ínico, todo como parte del campo religioso. 
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11. EL RITUAL: ESCENARIO PARA LA MANIFESTACIÓN 

DELO CORPORAL 

2.1 El rito: sus elenrnnt.os y s~ clasificación 

Parle integral deLmilo es.el ritúal. el ritual permite la expresión ubierla dd milo. el 

mito posee im vinculo indisoluble para con éste, dado que el ritual habhmi siempre acerca 

del mito, permitirá su perpetuación y reactualización constante. inserta en el tiempo. en un 

espacio especifico, en una cultura dada, será entonces parte fundamental. conslllntc; una 

forma de expresión a partir de la cual se narra una historia primordial que habla dd 

melaliempo y que implica permanencia temporal, cohesión social, formas de ,·ivir la 

colectividad y la individualidad. formas de expresarlas. de mantencrlas. ante todo 

pcrvivencia histórica. 

El rilo está ligado así mismo al fenómeno religioso. a lo sagrado, lo numinosn no 

puede entenderse sin el proceso ritual. le da forma, le da permanencia. \'igencia. es un lazo 

entre el hombre y lo di\'ino, permite una comunicación en lo colecti\'o y lo indi,·idual para 

con esa divinidad o grupo de di\'inidadcs; es así mismo una herramienta a tran!s de la cual 

se incide precisamenh: sobre eso divino, se le comunica a través del ritual )' a través del 

ritual mismo se recibe la anhelada respuesta, se suplica a través del ritual. se vive a través 

el ritual. una forma de vida precisamente dictada por éste. en ocasiones llcna dc 

prohibiciones de tabúes. en otras llena de displacencias. pero en ambas se está hacicndo 

rcforencia a un estilo concreto de vivir, de sentir, de relacionarse con la corporalidad. con 

las emociones, con los sentimientos propios del hombre y de la divinidad. 

Para poder entender el proceso del rito es necesario el descomponerlo en los 

demenlos que lo integran, y no sólo que lo integran sino que además le dan forma y lo 

constituyen, el principal elemento es el cuerpo, dado que como herramienta permite 

precisamente esta configuración y manifestación en los diferentes campos de su expresión. 

De modo que el cuerpo es el depósito de los rituales, la expresión abiertn y explicita de los 

--:----¡ 
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mismos, dado que el ritual es ante todo explícito, abierto, cargado de signilicados. los 

cuales encuentran su nuí.xima expresión en el cuerpo que les da forma particular y permite 

vincularlos con un significado específico. Ademús del cuerpo, se puede mencionar el 

espacio sugrado, en el cual se desarrolla el rito, el rito no puede llevarse acabo en cualquier 

lugar, dada su sacralidad requiere de un espacio propio, que Jo legitima como tal: así mismo 

se inserta dentro de un tiempo, no lineal, sino sagrmlo. 

De este modo, para el hombre religioso el espacio no es homogéneo. presenta 

roturas escisiones, hay porciones de espacio cualitativamente diferentes unas de las otras. 

Hay pues un espacio sagrado y. por consiguiente. fuerte, significativo. l'vlás aún. para el 

hombre religioso esta ausencia de homogeneidad espacial se traduce en la experiem:ia de 

una oposición entre el espacio sagrado, el único que es real, que existe realmente. y todo el 

resto. es la extensión que Je rodea. Desde el momento en que se mani Ji esta una hierofi.mia. 

es decir. cualquier manifestación de lo sagrado, no sólo se da una ruptura en la 

homogeneidad del espacio, sino también la revelación de una realidad absoluta. que se 

opone a la no-realidad de Ja inmensa extensión circundante. Se ve. en que medida el 

descubrimiento. es decir. la revelación del espacio sagrado. tiene un valor existencial para 

el hombre religioso: nada puede comenzar. hacerse, sin una orientación previa. y toda 

orientación implica Ja adquisición de un punto lijo. Por esta razón. el hombre se ha 

esfonmdo por establecerse en el centro del Mundo. para vivir en el mundo hay que 

fundarlo'. 

Ningún mundo puede nacer en el caos de la homogeneidad y de Ja relatividad del 

espacio profano. El descubrimiento o la proyección de un punto lijo equivale a la creación 

del Mundo y vivir realmente. Todo espacio sagrado implica una hierofania, una irrupción 

de Jo sagrado que tiene por efecto destacar un territorio del medio cósmico circundante y el 

de hacerlo cualitativamente diferente, de este modo la tcofania consagra un Jugar por el 

hecho mismo de hacerlo abierto hacia lo alto, comunicante con el Ciclo. punto paradójico 

de tránsito de un modo de ser a otro. A menudo ni siquiera se precisa una teofania o una 

hicrofania propiamente dichas: un signo cualquiera basta para indicar Ja sacralidad del 

1 Elimlc. Mirct:a. ( l'J83) Lo sugmdo v lo nrofano. 1.ahnr. B1m.:c:lona. 
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lugar. Y es que el signo portador de significación religiosa introduce un elemento absoluto 

y pone lina a la relatividad y a la conli1sió11. Algo que no pertenece a este mundo se 

numilicsta y. ul hacerlo así. señala una orientación o decide una conductu. Cuando no se 

111anificstn ninglm signo se provoca su aparición. entonces se ejecuta un rito. 

C11m1cú/111atl y Axolol111a pasmulo )' 111iraro11 mil 

mm·m•illa.1· allí e11/re ll/S ClllillS y las j1111da.1·. 

E.l'e /whia .l'ido el 1111111tla111 t¡11e les clio l/11i1=il11¡wd11li 

a ellos c¡ue eran sus guardiam.!.\'. eran su.\· padres los 

dicho.\'. 

Lo q11e les dij11.fi1e a.l'Í:-"En d1111de .\'e lienda la fierra 

entre cmia.I' y entrej11ncia.I'. allí·"' lllll1tlrcí e11 pie, y 

reinarcí l /11itzilo¡wchtli. " 

A.l'Í por s11 propia boca les lwblrí y esta orde11 /es dio. 

Y cllv.1' al 11111111e1110 vieron: sa11ces blancas. allí enhiestos; 

cmias blancas, j11ncia.I' blancas, y aún las ranas blancas. 

pece.\' blancos, c11/ebras blancas: <'.1· lo q11e anda 

por la.1' ag11as. 

E1· q11e es/aban l'iendo lo que les había dicho, lo q11e les 

había ordenado lf11ilzilupod11/i. 

¡C11an l'<!rcladero.fi1e el dicho, bien se realizó 1111 orden! 

No lo habéis l'isto todm•ía. 

Id y 1•ed 11n nopal .w1fraje: y allí trt111q11ila 1·eréis 

1111 Ag11ila q11e e.l'tcí enl1ies1a. Allí come, allí .\'e peina las 

pl11111as. 

El sitio c/011de el cíg11iht grazna. en c/011de abre las a/l/S; 

el silio donde ella come y en donde l'llei<m los peces. 

e/onde las se111ientes \'llll haciendo r11edos y silban 

¡Ese sercí México Tenoc/11itlan y 11111clws cosas han de 

.''illCeder. " -' 

: G;1rih11). Angel M. (( 196.t) l.n litcnuum de los A11t:i:ns. Juaqufn Motriz. f\1t!sico. r. llJ 
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Las hierofaníns anulan la homogeneidad del espacio y revelan un punto lijo. se 

nrnnifiesta lo sagrado. lo sagrado es lo real por excelencia, y a la vez potencia. eficiencia. 

rucnlc de vida y de fecundidad. El deseo del hombre religioso de vivir en lo sagrndo 

equivale. a su afán de situarse en la realidad objeliva, de no dejarse paralizar por la 

realidad sin lin de las experiencias puramente subjetivas, de vivir en un mundo real y no en 

una ilusión. El rito por el cual se construye un espacio sagrado es eficiente en la medida 

que reproduce la obra de los dioses . 

. Lo que caracteriza a las sociedades tradicionales es la oposición que t:ícitamente 

eslablecen entre su territorio habilado y el espacio desconocido e indelerminado que les 

circunda: el primero es el Mundo, el Cosmos; el resto ya no es un Cosmos. sino una especie 

de otro mundo, un espacio exlraño. caótico, poblado de larvas, de demonios. de extranjeros. 

Un terrilorio desconocido. exlranjero, sin ocupar, conlinua participando de la modalidad 

lluida y h1r1•aria del Caos; al ocuparlo. al instalurse en él. el hombre lo transti.1rnm 

simbólicamcnle en Cosmos. por una repetición ritual de la cosmogonía; lo que ha Je 

convertirse en "nuestro mundo" tiene que haber sido creado previamente, y toda creación 

tiene un modelo ejemplar: La Creación del Universo por los dioses. Situarse en un lugar. 

organizarlo, habitarlo. son acciones que presuponen una elección existencial, la elección del 

universo que se est¡í dispueslo a asumir al crearlo; este Universo es siempre una réplica del 

universo ejemplar. creado y habitado por los dioses. Nucslro mundo es una tic1Ta smlla 

porque es el lugar más próximo al ciclo. 

Allí en donde por medio de la hierotimia se efeclúa la ruplura de niveles se opera al 

mismo tiempo una abertura por lo alto (el mundo divino) o por lo bajo (las regiones dd 

inframundo, el mundo de los muertos). Los tres niveles cósmicos : tierra, ciclo. regiones 

infernales. se ponen en comunicación, surge el centro. El hombre de las sociedades 

tradicionales no podía vivir más que en un espacio abierto hacia lo alto, en que la ruplura de 

nivel se aseguraba simbólicamente y en el que la comunicación con el otro mundo. el 

mundo trascendente. era posible ritualmen!e. el Centro es precisamente el lugar en i:I que se 

clcc1ún una ruptura de nivel. donde el espacio se hace sagrado, real, por excelencia . ..\si. el 

hombre no puede vivir sino en un mundo sagrado, porque sólo en un mundo así participa 
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del ser. existe realmente: el hombre religioso está sediento de ser. el terror ante el caus que 

rodea su mundo habitado corresponde a su terror ante In nada. ante el no-ser ubsolu10 q111! 

deviene en Caos. 

Es Ja experiencia del tiempo' sagrudo la que pcrmilini al hombre religiusu el 

reencontrar periódicamente el cosmos tal como eru en principio. en el instante mítico dc Ja 

Creación. Como el espacio. el tiempo no es homogéneo ni continuo. Existen Jos intervalos 

dc tiempo sagrado. el tiempo de las '"Jicstas" (en su mayoría Jicstas periódicas): existe por 

otra parte el tiempo profano, la duración temporal ordinaria en que se inscribcn Jos actos 

dcspojados de significación religiosa. Entre estas dos clases de Tiempo hay. una suluciún 

dc continuidad: pero por medio de ritos. se puede pasar sin peligro de la duración temporal 

ordinaria a la del Tiempo sagrado. 

El tiempo sagrado es por su propia naturaleza reversible. en el sentido de quc cs 

propiamente un Tiempo mítico primordial hecho presente. Tod¡1 Jiesta religiosa'. todo 

Tiempo litúrgico. consiste en In reaclualización de un acontecimiento sagrado que 1un1 

lugar en un pasado mítico. Participar religiosamente en tum tiesta implica cl salir de la 

duración temporal ordinaria para reintegrar el tiempo mítico n:aclualizado por la licsta 

misma. El tiempo sagrado es, por consiguiente. indefinidamente recuperuhlc. 

indelinidamcnte repetible. Es un tiempo ontológico, siempre _igual asimismo, no cambia ni 

se agota. En cada Jicsla periódica se reencuentrn el mismo Tiempo sagrndo. el mismo quc 

se había manifestado en la fiesta del año precedente o en la ticslll de hace un siglo. es cl 

tiempo creado y santi licado por los dioses. 

El hombre religioso reconoce intervalos sagrados que no participan de la duración 

temporal que les precede y les sigue, que tiene una cstructura tornlmcnte di fcrcnte y otro 

origcn. el sen•icio religioso. el rilo que se celebra al interior de su recinto señala una ruptura 

en la duración temporal profana. Puesto que en el Tiempo sagrado y fuerte es el Tiempo de 

origen, el instante prodigioso en que una realidad ha sido creada, o se ha nmni fcstado 

plenamente por vez primera. el hombre se esforzará por incorporarse periódicamente a csc 

·'011.Cit 
"Tr..:.jo, Sil\·iól. (2000) Dioses mitos v ritos d\!I ~!C\ico nnligun. f\ligucl Angi:l l'1irrl1;1. :\IC\ico. 
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Tiempo original. Esta reactualización ritual de la primera epifanía de una realidad est:i en 

In base de todos los eiilcndarios sagrados: la festividad no es la conmemoración de un 

acontecimiento mítico. sino su reactualización en pleno. 

El tiempo del origen por excelencia es el Tiempo de la cosmogonía~. el instante en 

que apnreció la realidad más vasta. el Mundo. Por estn razón. la cosmogonía sirve de 

modelo ejemplar a toda creación. a toda clnsc de hacer. Por la misma razón. el Tiempo 

cos1nogónico sirve de mrn.Jclo a todos los tic1npos sagrados. pues si el tiempo sagrado es 

aquel en que todos los dioses se han manifestado y han creado. es evidente que la 

manifcstución divina más completa y la mús grnnde creación, es la Creación del mundo. El 

hotnbrc rcactualiza la cosmogonía no sólo las veces que crea cualquier cosa. sino tmnbh:n 

cuando quiere asegurar un rdnado feliz a un nuevo gobernante. o le es preciso salvar las 

cosechas. o llevar con éxito una guerra, etc. 

El tiempo de origen de una realidad, es decir, el tiempo limdado por su primera 

aparición. tiene un valor y una !'unción particular: por esta razón el hombre se esli1erza por 

reactunlizarlo periódicamente por medio de rituales apropiados. IVhis la primera 

manilCstnción de una n:alidad equivale a su creación por los Seres divinos o semidivinos: 

reencontrar el tiempo de origen implica, por consiguiente. la repetición ritual del acto 

creador de los dioses. La reactualización periódica de los actos creadores elCctuados por 

los seres divinos constituye el calendario sagrado, el conjunto de tiestas. Una licstu se 

desarrolla siempre en el tiempo original. Y precisamente es esta reintegración del tiempo 

original y sagrado lo que diferencia el comportamiento humano durante la liesta del 

comportamiento de antes o después. Así, periódicmnellle. el hombre se hace 

contemponineo de los dioses en la medida en que reaetualiza el Tiempo primordial en el 

que se cumplieron las obras divinas. 

Como un claro ejemplo de lo anterior Joseph de Acosta• nos dice .. .'Tenían grandes 

ayunos estos sacerdotes y religiosos, como era ayunar cinco y diez días arreo antes de 

algunas licstas principales, que eran estas como Cuatrotcmporas. Guardaban tan 

' Eliadc, Mirccn. ( 1999) Imágenes y símbolos. Tnurus, Esparln. 
1
' 1\cn~ln. Juscph ( l1J1J5) Villa n:ligiusu ,. ci,·il de lns indios UNAM. ~·léxico. p. 53 · ~4 
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cslrechamenle la continencia, que muchos de ellos, por no venir a caer en alguna llaqucza. 

sc hendían por mcdio los miembros viriles, y hncian mil cosas pum hacerse impotcnlcs por 

no olimder a sus dioses; no bcbían vino: dormían muy poco. y hacían cn sí crucldadcs. 

martirizúndosc por cl diablo. Usaban disciplinarse con unas sogas que tenían Iludas. y no 

sólo los sacerdotes. pcro todo el pueblo hacia disciplina cn la procesión y liesta que se 

hacia al ídolo Tezcmlipoca." 

:\l ni\'cl de cstus ci\'ilizaciones todo .lo quc hace el hombre tiene su modclo lrnns

humano. incluso fuera dcl tiempo festivo, sus gestos imitan los modelos ejemplares lijados 

por los dioses y los antepasados míticos. Pero esta imitación corre peligro de hacerse cada 

vez 1mis incorrecta: el modelo corre el peligro de ser desfigurado e incluso olvidado. L•1s 

rcactualizacioncs pcriódicas. las fiestas religiosas, estún ahí para \'olver a cnsefü1r a los 

hombres la sacralidad dc los modelos. En la tiesta se reencue111ra plenamente la dimcnsi«in 

sagrada de la ,·ida. se expcriincnta la santidad de In cxish:ncia hu1nann en tanto que 

creación di\'ina. El resto del tiempo sc csl•i siempre expuesto a olvidar lo que es 

l'undamenlal: si cl hombre siente la necesidad de reproducir indefinidamenlc los actos 

primordiales ejcmplnres. es porque aspira a vivir y se esfuerLa por vivir en estrecho 

contacto con sus dioses. 

Durkhcim' al respecto menciona que la vida religiosa y la vida profona no pueden 

coexistir en las mismas unidades de tiempo. Es necesario entonces, asignar a la primera 

dias o periodos determinados de donde se retiren de todas las ocupaciones prolimas. .-\si 

han nacido las liestas: todas las ocupaciones temporalcs se suspemkn cuando tienen lugar 

las grandes solemnidades rdigiosas. sobre este principio se basa la institución uni\·ersal del 

feriado religioso. El carácter distintivo de los días de liesta. en todas las religiones 

conocidas, es la detención del trabajo, la suspensión de la vida pública y privada. en tanto 

ella no tiene objeli\'o religioso. Este reposo no es simplemente una especie de descanso 

tcmporal que habrían aconlado los hombres para poder expresar libremente los 

sentimientos de alegría que despiertan generalmente los días !Criados; pues hay fiestas 

tristcs. consagradas al duelo y a la penitencia . Pero el trabajo es la forma eminente de la 

'l>urkhi!im. Emik. (.200(1) l.as liirnms clc111cn1111cs de 111 \'id11 n:ligiusu. Culoll'm. ~ll!ü.:o. 



actividad profana: no tiene otro fin que el de subvenir u las necesidades temporales de la 

vida; no pone en relación más que con las cosas vulgares. Al contrario. en los dfas de 

licsta. la vida religiosa alcan7~'1 un grado d•: intensidad excepcional. El contraste entre estos 

dos tipos de existencia cs. en ese momento particularmente marcado: en conscct11.:11l.'ia d los 

no pueden uproximarse. El hombre no puede uproximarse a su Dios cumulo lleva uún sobre 

si las marcas de su vida profana, inversamente, no puede volver a sus ocupaciones 

hnbituales cuando el rito ncaba de santificarlo. El fCriado ritual no cs. rmis que un caso 

particular de la incompatibilidad general que separa lo sugrado de I<> profo11u: es el 

resultado de una interdicción. 

Reintegrar el tiempo sagrado del origen significa hacerse contemporirnco de los 

dioses. es decir. vivir en su presencia. ulm cunndo esta presencia sen misteriosa. en el 

sentido de que no siempre es visible. La intencionalidad descubierta en la cxpcricncin del 

Espacio y del Tiempo sagrados revela el deseo de rci11tegrar una situación primordial: 

aqudla en la que los dioses y los antepasados míticos estaban presentes. estaban en trance 

de crear el Mundo. de organizarlo o de revelar a los humanos los fundamentos de la 

civilización. Por una parte, al imitar a los dioses, el hombre se mantiene en lo sagrndo y 

por consiguiente en la realidad; por otra, gracias a la reactualización ininterrumpida de los 

gestos divinos ejemplares, el mundo se sacraliza; el comportamiento religioso de los 

hombres contribuye a mantener la sacralidad del mundo. 

El hombre religioso ha de ser distinto de lo que encuentra que es en el plano de su 

experiencia profana. El hombre no se da: se hace así mismo •. aproximándose a los modelos 

divinos. Estos modelos, los conservan los mitos. Por consiguiente, el hombre religioso 

también se considera hecho por la historia, como el hombre profano. pero la única historia 

que le interesa es la historia sagrada revelada por los milos, la de los dioses; no se llega a 

ser verdadero hombre, salvo conformándose a la enseñanza de los mitos, salvo imitando a 

los dioses. Lo esencial consiste en evocar periódicamente el acontecimiento primordial que 

fundó la actual condición humana. Toda su vida religiosa es una conmemoración. unu 

rememoración. El recuerdo reactualizado por los ritos desempeña un papel decisi\'o: es 

preciso cuidarse de no olvidar lo que pasó en el tiempo original. 



Ln fiesta rcligiosaK es la rcactualización de un acontecimiento priinurdial. de una 

historia sagrada: el calendario sagrado regenera periódicamente el Tiempo. porque lo hace 

coincidir con el tiempo del origen. el tiempo fuerte y puro. El calendario sagrndo recogc 

:mualmente las mismas fiestas. la conn11:moración ele los mismos acontecimientos míticos. 

el calendario se presenta como el eterno retorno" de gestos divinos. es un retorno periúdicn 

ele las mismas situaciones primordiales. La elcnm repetición de gestos ejemplares y el 

eterno reencuentro con el mismo tiempo mítico del origen. santificado por los dioses. no 

implica en absoluto una visión pesimista de la vida: antes bien. gracias a dicho eterno 

retorno a las fuentes de lo sagrado y de lo real. le parece que se salva la existencia hum:ma 

de la nada y de la muerte. 

Pero ante todo ¿qué es un rito?. es un acto individual o colectivo que siempre. a(m 

en el caso de que sea lo suticientemenle flexible para conceder múrgenes a la 

improvisación, se mantiene fiel a ciertas reglas que son. precisamente lo que hay en él dc 

ritual. La palabra latina rillls designaba. además, tanto las ceremonias \'ineuladas que se 

reforían a lo sobrenatural. cuanto los simples hábitos sociales. los usos y las costumbres. 

vale decir: maneras de actuar que se repitiescn con ciertu inrnriabiliclad. Los rituales 

pueden ser religiosos . seculares (como el protocolo o el juramento de los magistrados): 

pueden ser colectivos (como las fiestas nacionales o familiares) u. privados (como la 

oración interior o ciertos ritos corporales); algunos conciernen simplemente a nuestra vida 

cotidiana (referidos la salud o el aseo) o. prúcticas supersticiosas quc se n:laciomm con la 

nrngin y están vivas dentro de la religión"•. 

Es dificil establecer la distinción de los dos términos rito y ritual; a lo sumo. eslc 

último puede designar un sistema dedtos cuyos componentes son precisamente éstos. en lo 

sucesivo se utilizarán indistintamente nmbos términos. 

1 Eliudc. ~·lirccu ( 11J8J) Lu Síll!íillln ... 

'' Elia1.h!. f\11ircc;t ( 1990)FI 1ui1u del cierno h!'lorno. Taurus. t-.lm.lrid 
H1 Maiscnncuvc. Jcan ( 1991) !{itns civiles v religiosos. llcrúcr. lJarccluna 
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Paru 'J\1rncr11 el ritual es una conducta fbrnml prescrita y rclacionuc.fa con la cn:cncia 

en seres o ruerzas mísÍicas, permite además que los grupos lleguen a ajustarse a sus 

cambios internos. y a adaptarse a su medio ambiente. Pura él, el símbolo es la parle 

rundamental de todo ritual. cnnsidenindolo la m:'1s peque11a unidad del ritual el cual 

conserva las propiedades especílicas de la conduela ritual. es la unidad de eslructurn 

específica en un contexto ritual. el símbolo ritual se convierte en un factor de la acción 

socinl. una fuerza positiva en un cmnpo de nctividad: le concede una importancia capital 

dentro del rilo y delin" símbolo como una cosa de la l)ll<! por general consenso tipilica 

nuturnhncntc. o representa. o rccucr<.Ja algo. ya sen por la posesión de cualidades .anillogas. 

ya por asociación de hecho o de pensamiento. Los símbolos generan la acciún. müs 

distingue entre estos a si111bolos .. do1ninantcs"'. los cuales 1ic11Ucn a convertirse en focos e.le 

interacción. los grupos se movilizan en torno a ellos, celebran sus cultos ante ellos. realizan 

otras actividades simhúlicas cerca de ellos y con frecuencia se les ailadcn otros ohj'-·tos 

simbólicos. 

Marca una diferencia fundmnental entre signo y símbolo. considera al signo como 

una cxprcsibn nm.íloga o abreviada de una cosa conocida. mientras en contraposicit'ln el 

símbolo es siempre la mejor expresión posible de un hecho relativamente desconocido. 

pero que a pesar de ello se reconoce o se postula como existente. 

De la misma manera. hace una clasilicación de las propiedades de los símbolos 

rituales. considera la propiedad nuis simple a la condensación. es decir. muchas cosas y 

acciones representadas en una sola fonnación. En segundo lugar. un símbolo drnninant~ ~s 

una unificación de signilicados dispares, intcrconcxos porque poseen en común cualidades 

análogas o porque estün asociados de hecho con el pensamiento. La tercera propiedad es la 

polarización de sentido, en un polo se encuentra un agregado de signi licados que se relieren 

a componentes de los órdenes moral y social. a principios de organización social. a tipos de 

grupos corporativos y a normas y valores inherentes a las relaciones estructurales; en d lllro 

polo los significados son usualmente fenómenos y procesos naturales. Llama al primero 

de estos polos ideológico y al segundo el polo sensorial. 

11 Turncr, Vh:1or. ( 1999) Ln sclrn de- lns simbolos. Siglo \'C"inliunu c-dilnrcs. Mé~icn. 
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De este mudo Turner" consiclera ... "cn el ritual en acción. con la excitación social y 

Jos estímulos direelamcnte fisiológicos (música, canto. danza, drogas. incienso). el símholo 

ritual clcctúa. un intercambio de cualidades emre sus dos polos de sentido: las normas y los 

\'alorcs se cargun de emoción. mientras que las c1nocioncs básicas se ennoblecen a tra\'és 

de su contncto con los valores sociales. El fastidio ele la represión moral se convierte en el 

amor a la virtudº. 

Pero el rito propimnenh: dicho se distingue de las de1rnís coslllmhres. y 1111 

solamente. por el canícter particular de su pretendida eficacia. sino por el papel müs 

impor1an1e qw: en él desempeña Ja repetición. Esta. en efecto no forma parte de Ja esencia 

de las prácticas que concluyeron para convertirse en costumbre. pero constituye. en cambio. 

un elemento característico del rito y a veces su principal virtud. Los ritos evolucionan a la 

par del tiempo. pero en general lo hacen de manera lenta e imperceptible. o en d caso 

opuesto. todo un conjunto ritual se derrumba como consecuencia de una revolución 

religiosa que Jo reemplaza por otro. Por lo tanto se llamará rito a un acto o conjunto de 

actos que se repiten y cuya eficacia es, al menos en parte, de orden extraempírico. 

Ahora bien. es necesario tener muy en cuenta que las ceremonias complejas son, por 

Jo gcnernl. algo así como espectáculos rituales, en Jos que se ··representa .. un episodio 

mitológico. Por consiguiente. se trata a Ja vez de un conjunto ritual. en el que se reúnen los 

ritos elemcntales -tabúes. purificaciones. plegaria, etc.-. y de un tipo particular de rito que 

es Ja actualización de un mito. De este punto de vista Sharp" ha establecido una 

clasilicación elllre dos especies de ritos: en primer lugar los ritos de control (qlll: 

compn:nderían las interdicciones y las fórmulas nuis o menos mágicas destinadas a influir 

sobre los fonómenos naturales); en segundo 1.!rmino los ritos conmcmorntivos (los cuah:s 

consisten en crear la atmósfera sagrada mediante Ja representación de mitos en el transcurso 

de ceremonias complejas y espectaculares o los ritos de duelo) que se remiten en sentido 

inverso al mundo mítico ya que sirven para transformar a los muertos en antepasados. 

"Op. Ci1. p. 32 
1,1. Citado en: Diaz. Rodrigo ( 1998) Archipiélago de rjtualcs. Anthropos·UAM, México. 
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Con mayor generalidad aún. se podría establecer una distinción entre los ritos que se 

presentan como comportamientos ligados a la vida cotidimm. y Jos ritos o conjuntos rituales 

que generan un vinculo entre este mundo de Ja vida cotidiana y el mundo mítico de los 

antepasados y las divinidades. Al primero de estos tipos pertenecen especialmente los 

tabúes y las prácticas m{1gicas. Por ejemplo. cuando en algunas comunidades alguien 

alrnvicsa el cuerpo <le un muñeco con una nguja para producir In 111ucrll" de un enemigo. 

estaríamos en presencia de netos vinculados con el mismo transcurrir de la vida cotidiana. 

insertos en Ja existencia como comportamientos. A la inversa. Jos rituales del segundo tipo 

enunciado, que son conmemorativos, introducen en el tiempo histórico los modelos 

mitológicos ubicados fuera del tiempo, en esa especie de eternidad propia del 111111lllo 

sagrado de Jos antepasados, o si se prefiere en el eterno retorno. 

Fuera de ello el hombre estií sometido al devenir, de Jo cual es consciente. Pasa de 

la infancia a In adolescencia, Juego a In edad madura y la vejez. No se incorpora a un 

sistema de vidn más que para dejarlo; Ja sociedad no puede asignarle un lugar inmutable. Y 

al final de su carrera encuentra Ja muerte, con In cual se derrumba todo Jo que pudo lijarlo. 

Su actividad misma no podria ser regulada de manera absoluta, como no fuera en un mundo 

al que se supusiera csttítico. El hombre primitivo sabe muy bien que en el universo existe 

cierta regularidad. Y aunque no se plantee el principio del determinismo. aplica su propia 

experiencia: sabe que el sol se levanta y se esconde cada dia, que las planws y los aninrnles 

se distribuyen en especies. que hay. en fin. un orden natural. 

Pero ocurre que a menudo un objeto o acontecimiento insólito vienen a ponerlo 

todo. nuevamente, entre signos de interrogación. Un eclipse. un nuevo animal constituyen 

para él revelaciones de una realidad opuesta al reino de la regla. En suma: si suponemos 

que el hombre, angustiado por su propia naturaleza, procuró instituir por medio de normas 

un sistema cen-ado en cuyo interior pudiese considerarse tan bien guiado y sostenido como 

lo está el animal por el instinto, no hay duda que se debia sentir constantemente 

amenazado ese equilibrio que con tanto esfuerzo logró elaborar. Todas las follas dd 

sistema dejaban pasar una luz que lo arrancaba del sueílo en que las normas tendían a 

sumergirlo. De igual modo despertaba su angustia, y de inmediato esa angustia se11alaba la 



distancia existente entre la norma y el verdadero instinto. entre la culluru y la natunilcza. 

Automúticmncnte. todo lo que podía poner en pie esn angustia. todo lo que mncnazaha el 

orden (por ejemplo lo insólito. el devenir. lo anormal). se convertía en un simhnln de 

cuanto hay de irreductible en la condición hum:111a 1
·
1
• 

Era natural entonces que el pri111i1ivo tratase de reaccionar. rechazando esos 1nisrnos 

símbolos por medio de un acto simbólico. Así, es que algunos ritos pueden haber tenido 

origen en el deseo de preservar de toda asechanza el ideal de una vida intc·gramcnte 

gobernada por las normas, una vida sin imprevistos ni angustia. una condición humana 

estable. bien definida. que ya nunca plantease problemas. El sentimiento de lo que amenaza 

el orden. de lo que volvía a poner en cuestión a esa humanidad que había sido aplacada pnr 

la norma. era la anguslin. pero también la percepción de algo desconocido. de algo 

irreductible. de una ro.:alidad que era otra cosa. Puede decirse que era el sentido de lo 

sobrenatural. de lo numinoso. La angustia no siempre es eso, pero en la medida en que ella 

conduce al rito. más aparece como el signo de contacto con lo numinoso. 

El término "numinoso" es una creación de RudolfOtto''. Lo numinoso corr.:spnndc. 

en su opinión. a un sentimiento originario y espccllico. del cual la noción de lo sagrado no 

seria sino el resultado último. El término sugiere una impresión directa, unn reacción 

espontanea frente a una potencia que, posteriormente. podr:i ser considerada sobrenatural. 

Segím Otto. In primera característica de lo numinoso consiste en que es misterioso. 

Es posible. que luego se combinen con elementos racionales. pero siempre lo numinoso se 

revela como misterio (111ys1eri11111) Y. ciertamente, si el hombre no llega n establecerse en 

una condición humana bien definida por medio de un conjunto de reglas es porque. a causa 

de todo lo que hace imposible el ideal de estabilidad absoluta, huye de si mismo. Los 

símbolos de aquello que de ese modo despierta la angustia son, por lo tanto. 

experimentados como misteriosos. Se les puede llamar misteriosos. 

1
" Cu1.cncuh~. kiln. ( 1971) Sodoloµla dd rito. Amorrortu Editucs, Buenos Aire~. 

" Ono. Rudolph ( 1976) ~ Alianza Editorial, Madrid 
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Sin embargo, no se crea, que los únicos ritos posibles son aquellos que ahuyentan lo 

numinoso a lin de preseºrvar de todo daiio una condición humana aprcnsible. susceptible de 

reducción a 11n orden, a una regulación. En e!Ccto, si bien lo numinosn se presenta como 

angustiante. la huida no es la ímica actitud que provoca. Como asegura Olio. el misterio es 

al mismo t'iempo 1reme11d11111 y .f<1sci11a11s. Lo tremenc/11111 cuructcriza ni clcrncnto 

inqüietante de lo numinoso: motiva el sentimiento de terror que induce a rehuirlo. Lo 

.filsci11a11.1· es lo que eontrnrimncnte, hace que se lo desee por él mismo. que se sienta 

inclinación hacia él y que en ocasiones, se procure identilicarse con él. En todo In que 

escapa a la regla. en lo que sobrepasa la condición humana delinida por el orden absoluto. 

el hombre alcanza a distinguir. en electo. el sello de la potencia. Lo que amenaza las 

normas y las trastoca. es también lo 1mís fuerte. Por lo tanto, los símbolos inquietantes son 

los mismos que, a la vez, parecen evocar posibilidades ilimitadas. De este modo es natural 

que algunos ritos sean, u In inversa de los precedentes. acciones simbólicas cndcn:z.adas a 

capturar y manejar la fuerza numinosa. Pero estos ritos suponen mm renuncia a la 

condición humana delinida; con ellos, el hombre permanece inaprehcnsiblc para si mismo: 

ellos lo cuestionan. 

De este modo, ante la pregunta sobre el motivo que determinó en las sociedades la 

necesidad del rito. se piensa que el hombre. angustiado por vivirse como un misterio para si 

mismo, se dividió entre el deseo de fijar mediante reglas una condición humana inmutable 

y la tentación opuesta de permanecer m:is potente que las reglas, de traspasar todos los 

límites. El ritual. podía proporcionar tres soluciones. De ellas. las dos primeras eran 

contradictorias y desembocaban en renunciamientos: abandonar la potencia para encerrarse 

en una condición humana que no se afirmase más en sí misma, o bien procurar la potencia 

rem111ciando a inmovilizarse en una situación estable sin angustia. La tercera alternativa 

entrañaba una superación, una transposición, y consistía en fundamentar la conciencia 

humana, definida y estable. en una realidad trascendente. En la primera solución lo 

numinoso debía ser apartado como algo impuro; en la segunda. debía ser manejado como 

11n principio de potencia mágica; por último. en la tercera se presentaba con el carácter 

sobrehumano de lo sagrado, de aquello que constituye el núcleo de las religiones. Es 

evidente, que aunque esos ritos puedan ser entendidos por nosotros como respuestas a tales 
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problemas. el hombre que los cumple no necesariamente tiene conciencia cima de ello. El 

no se guió ciertamente por especulaciones metafisicas. Experimentar la angustia no 

significa conocer sus cnusns 1
''. 

El rito en gencral. sea mágico o religioso, es una acción simbólica. El simholn estü 

en relación con aquello a lo cual simboliza, y se liga a esto por una asociación de 

sentimientos o ideas. La razón de que la carga afectiva se desplace de un objeto a otro. 

probablementl! resida en el hecho de que entre ellos existe una asociación de ideas basadas 

en el parecido a la contigilidad. El símbolo es, en efecto. otro nombre de la asociación que 

nadie pone en duda. Fuera de ello, simplemente supone que reacciones ali:eth·as arnilogas 

se repiten a propósito de objetos asociados. 

El hombre no se evade en el rito religioso de In condición humana: sigue siendo un 

hombre: no por ello se encierra, sin embargo, en el dominio de lo simplemente humano. 

No cabe sino alirnrnr que de este modo ha encontrado el medio de transponer al plano 

numinoso la regla que deline su condición. Es algo que también podría expresarse diciendo 

que se "sucrnliz:i"'. El rito es en la religión. inseparable de la representación milica. ya que 

la valoración y signi licación dl! los si111bolos que c111plca surgen de él 111isn10. mh:ntn.ls <.Jlh.! 

lo insólito y lo anormal se presentan como simbolos numinicos. Esto no es accid.:ntal: de 

la esencia misma de la religión resulta que el mito tome su lugar en el rito. Así. se verifica 

como en la magia predomina el ritual, mientras que en la verdadera religión el rito está 

equilibrado con d mito. Hay que agregar, por lo demás. que solo en la acción ritual 

adquiere la miwlogia su auténtica signilicación. El rito religioso tal cual. supone 

representaciones simbólicas cuya elaboración no puede consumarse más que en el m:1rco 

del mito. 

De este modo el rito se debate entre dos tiempos el sagrado y el profano. la mejor 

manera de garantizar lo sagrado es no mezclarlo con lo profano. Esto puede apreciarse con 

mayor claridad ailn cuando se analizan las nociones de espacio y tiempo sacros. Las fiestas 

religiosas se desarrollan durante períodos determinados, de cuyo transcurso quedan 

ii. Cazcncuvc. Jcan_ ( 1971) Socio logia del ... 



excluidas todas las actividades corrientes. como si lu vidu profmm y la vidu religiosu nn 

pudieran coexistir en lás mismas unidades del tiempo. Lo sagrado en cuanto modelo ideal 

(inalterable) del orden humano. se sitúu fuera del tiempo. La concepción de un mundo 

mítico no sometido n las vicisitudes del tiempo humano prueba que. precisamente. 111 

sagrado se distingue de lo impuro por el hecho de representar una especie de medio ideal 

en el que la condición humana se asentaría en un mundo numinoso. a resguardo de las 

impurezas del devenir". 

La participación entre la condición humana real y su arquetipo sagrado. inlempurnl. 

sólo puede lograrse merced a un compromiso, ya que la celebración tiem: ciertamente por 

trasfondo la eternidad. pero ella misma forma parte del movimiento del tiempo. El tiempo 

mítico debe volverse presente y. en consecuencia. insertarse en el tiempo humano. Aunque 

planteando la heterogeneidad de ambos órdenes (sagrado y profano). la liesla religiosa hace 

participar al tiempo profano en el tiempo sagrado. es decir. en el Gran Tiempo. que en 

mayor o menor medida está liberado del devenir. La liesla transcurre durante un periodo 

separado. sustraído a ese fluir que de ordinario se relaciona con las ocupaciones cotidianas. 

Sin embargo. a ella toca regenerar el devenir humano. El rito religioso no está colocado 

fuera del tiempo profano sino porque hay una contradicción tlagrallle entre la noción de In 

sagrado y la noción de tiempo. Como fundamento y garantía incondicionada del devenir 

humano. lo sagrado debe ser ubicado fuera del tiempo hunmno. El rilo también marca su 

relación con ese mismo tiempo de la condición humana. es decir. el rito irrumpe en el 

tiempo. es el punto de convergencia entre ambos tiempos el sagrado y el prolhno. permite 

su nrntcrialización. 

La contradicción entre lo sagrado y el tiempo (en el cual deben. necesariame111e. 

desarrollarse los ritos) ha sido resuella a11·ibuyendo convencionalmente al tiempo y u sus 

partes. momentos o periodos, la cualidad de ser sagrados. Las religiones han puesto lo 

sagrudo en el tiempo, y constituido así la cadena interrumpida de eternidades a todo lo largo 

de la cual sus ritos pudiesen distribuirse y multiplicarse manteniéndose infaliblemente 

idénticos. 

11 0p.Cit. 
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La desocupación ritual permite <JU'! la fiesta. aunque celebrada en el tiempo de la 

existencia humana (inserta en su calendario). se evada del tiempo impuro para participar de 

la scmictcrnidad del arquetipo mhico. Por eso. siguiendo n Dumézil". podemos d.:linir la 

fiesta como el momento y la ocasión en que confluyen el Cirun Tiempo y el tiempo 

ordinario. con lo cunl aquel vncia en este una parte de su contenido. y los hombres. 

favorecidos por semejante ósmosis. pueden inlluir sobre los seres. las fuerzas y los 

acontecimientos de que es1á henchido el primero. De este modo. la existencia de un tiempo 

sacro reservado para lu ejecución de los ritos colectivos itnportantcs 111ucstra con clarid•1d 

que lo sagrado no está separado de lo prolltno n la manera de lo impuro. sino en calidad de· 

principio sintético que permite u la condición hunuma comunic•trse con una realidad que la 

trasciende y la limdamcnta. El tiempo sacro es una especie d.: sínti:sis i:ntrc el tiempo~ lo 

intcmpoml. entre la condición hunmna y lo incondiciomtdo. 

Radcliffc-Drown'". encuentra en el totemismo un sistema .:spccial d<! relacioni:s 

entre la socicdnd y los animales, las plantas u otros objetos qu.: asumen importancia para la 

\•ida social. esas relaciones se hacen p~rticularmente sensibles gracias a la existencia d<! 

ciertos emplazamientos sagrados. cada uno de los cuales se asocia con una detenninada 

especie natural y es ,·isto como el hogar. el centro vital d~ ~sa ~spcdc. Estos lugan .. ·s 

privilegiados. a los que usualmente se denomina centros to10:micos. <!Slún pues abstraídos 

del resto del paisaje. lal como si ellos permitieran más que cualquii:r otro sitio la síntesis d<! 

lo cotidiano y lo tolalmentc otro. Lugar ideal para tales participacion.:s. el cmplazamienlo 

sacro se convierl.: en el ciclo más indicado para la ejecución de los ritos religioso. en 

especial de los sacrificios. Es también el escenario en que se ubican los mi1os: allí 

cumplieron los antepasados los actos que se rcpclirün en las cer.:111onias. Esto mismo 

contribuye a sacralizar aún más el lugar en cueslión, a volverlo numinoso. Cuando 

concurren a estos lugares para representar los dramas rituales. los fieles no abandonan sus 

dominios cotidianos sino por lo contrario, aspiran a legitimar la existencia de éstos. 

111 Citmlo en: Cu1c111.:u\·I!. kiln. ( 1971) Suciologia del rilo. J\murrortu Edi1un:s. Uucnos 1\ircs. 
'"Citado cn: ()j¡"~ Rmlrigo. ( 1998) lit9!jpiél;11.:o de rillmlcs. 1\111hrop11s- lJA1\·t. ~h:\icu. 
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Eli11dc"' 111encionu que lo que van a pedir de estos emplazamientos es que los 

mantengan en solidariUad mística con el territorio y los antepasados que limdaron la 

civilización del clan. Los rasgos del paisaje m{1s fácilmente sacralizados senín aquellos que 

parezcan característicos. El lugar sagrado representa al resto dcl'mumlo: es decir. a aquello 

que parn el primitivo (perteneciclllc al clan. a la tribu o a la nación. seglin la amplitud de su 

horizonte social) constituye el mundo. Espacio sagrado es un lugar que se convierte en 

emplazamiento cuando en él se reproduce el efecto de la potencia o el hombre lo renueva 

allí, ya que. en rigor. son los mismos ritos los que confirman su dignidad. 

El lugar sagrm.lo se presenta siempre. en mayor o menor medida. como el centro del 

mundo. dado que cmla grupo primitivo tiende a restringir a si mismo su noción del 

universo humano. A menudo el centro del mundo es una montmia en la que se encuentran 

el ciclo y la tierra. Tiempo sagrado y espacio sagrado son condiciones para que el rito 

mantenga la participación de lo humano en lo sagrado, y a la vez la trascendencia de este. 

De acuerdo con Jenscn" el rito como representación sacra, es algo más que una 

realización aparente. y también algo más que una realización simbólica. porque ante todo es 

mística. En este algo invisible e inexpresado re\'iste una forma bella. esencial. sagmda. l.os 

que participan en el rito están con\'encidos de que la acción realiza una salvación y procura 

un orden de lus cosas que es superior al orden corriente en que \'Íven. Sin cmlnll'go. la 

realización mediante la representación lleva también. en todos sus aspectos. las 

características formales del juego. La comunidad arcaica juega como juegan el niiio y los 

animales. Este juego está lleno. desde un principio. de los elementos propios al juego. lleno 

de orden. tensión. movimiento. solemnidad y entusiasmo. Sólo en una fase posterior de la 

sociedad se adhiera u este juego la idea de que en él se expresa algo: una idea de la vicia. 

Lo que antes fue juego mudo cobra ahora forma poética. En la forma y en la función del 

juego. que representa una realidad autónoma, encuentra el sentimiento de relación del 

hombre con el cosmos su expresión primera, miíxinm y sagrada. Va penetrando cada \'eZ 

nuís en el juego el significado de una aeci;Jn sagrada, el culto se inserta en el juego que es 

una acción prinmria. 

:u Elimlc. f\lírcc¡t (1 1JCJIJ) ~ ••• 
:i Jcnscn. Ad. E. ( f 1J98) f\.1ilu y qrllu entre los nuchlos nrimili\·us. Fondo d~ Cuhurn Eco11tiruica. fvléxicu. 



El rito une a Jos hombres con Jos dioses, según su propia creencia. de mndo 

particularmente íntimo. En él se revive el tiempo originario y precisamente aquellos 

acontecimientos creadores que tuvieron Jugar entonces y en Jos que Jos seres divinos u 

hombres que eran como dioses crearon el mundo tal y·como es hoy. O sea. que en el rito 

no se jucga un orden cualquiera, sino el verdadero orden del universo. aquel orden en el que 

viven los hombres y que domina su visión de la realidad. El rito no es mús que una de las 

innumerables repeticiones que, según su propia creencia , hn vuelto a jugarse siempre a 

intcrvalos lijos desde el tiempo originario. pero cst!Í penetrado del espíritu crcmlor 

originario. porque de otra forma no sería un rito. Este recrearse es por supuesto. una 

repetición: repeticit\n que marca un verdadero orden ni Mundo que se habita. orden que 

pcrmite Ja vida. el cosmos. 

Por otro lado, se ha reconocido' que el rito es un fenómeno cultural no exclusi\'O de 

la cristiandad ni del mundo cltísico. no se trata de un libro, guión o texto prescriptivo. sino 

de una acción rcprcscntacional presente en toda cultura: una pnictica simbólica no 

ncccsurimncntc religiosa y opuesta a las acciones técnicas; es una ncción susceptible de s.:r 

interpretada o decodificada que esttí integrada por dos elementos: los signos externos o 

visibles que nos remiten a los significados internos, esto cs. una forma saturada de 

contenidos. Es decir, estü conformado en buena medida por procesos, limciones y fonm1s 

simb<ilicas. 

Ahora bien para Taylor22 el concepto de ritual tiene una relación directa con la 

cosmovisión que el hombre "primitivo" posee; el hombre salvaje es un filósofo errático que 

busca recomponerse. pero al lin li lósofo. Está constituido por sistemas de creencias sobre· 

el funcionamiento real del mundo, sus componentes, sus interrdacioncs. h1s mecanismos 

directnmentc observables o no que hacen de Jos mundos social y natural lo que son. Así Jus 

ritos son el mirador. desde el cual se puede observar la cosmología primitiva, son acciones 

que resultan de creencias originndas en y desarrolladas a partir de la inversión del principio 

de la asociación de ideas: la creencia es la teoría y el ritual es Ja práctica. Estas creencias 

(en espíritus ancestrales y dioses con quines los hombres guardan una relación ck 

"Citado en: Dlaz. Rodrigo ( 1998) Archipiélago de ... 



obligaciones reciprocas) inlcgnm una teoría sobre el funcionamienlo real del mundo. es 

decir, se expresan en proposiciones que describen al mundo lal y como se asume que 

lilcralmcntc cs. Las razones que a los ojos del primitivo fundamentan sus creencias en la 

existencia de los agentes operativos y en las leyes de semejanza y contacto son explicar. 

predecir y controlar al mundo. Los rilos nuigicos y religiosos han de entenderse. cmonces. 

como acciones cnlñticamcnlc instrumentales o como dispositivos de poder asequibles u ese 

crn"tlico filósofo que es el primilivo con los que opcracionaliza sus creencias. 

Teóricamente. los ritos se pueden dividir en dos. aunque en la prúctica sean 

indistinguibles. En parte son realizaciones expresivas y simbólicas. la pronunciaciún 

dramática cid pensamiento religioso, el lenguaje gestual de la tcologia. En parte son 

medios para relacionarse con. e inlluir en los seres cspirilunlcs, y como tal su intención es 

tan directamente práctica. Los rituales por lo tanto son pensamientos actuados. no son un 

mero rellejo de las creencias: están dotados ele sus propius reglas formales ele operación y 

de representación. Una consecuencia de csla afirmación es que la realización ele cualquier 

rito tiende incvi!Ublcmente a fortalecer las creencias que lo sustcnlan. pero mlc1mis resulla 

una instancia de evaluación social ele los actores específicos que participan en él. Los ritos. 

constituyen un mecanismo destacado ele reproducción social e intelectual de una t(wnrn de 

\·ida. 

Para Van Gcnnep" el hombre ritual es uno que está cmpe1indo en transformarse. en 

inlegrarse a y separarse conlinunmente de sus grupos de edad, su estatus y en alguna 

ocasión de su vida. El hombre ritual se ocupa de definir y segregar papeles sociales por lo 

que se comunica algo de In estructura social en In que vive; no es un ser distintivo. sino una 

subespecic de hombre constructor de teoría. Los agentes operativos sobrenaturales que son 

invocados una y otra vez por el hombre ritual constituyen los términos teóricos con los que 

impone orden en el aparente desorden, simplicidad en la complejidad. unidad en la 

diversidad. regularidad en la anomalía. El hombre ritual cree que cierlos fenómenos: 

sequías, lluvias, epidemias, bicm1vcntun1117~,s. son explicables casualmente por la 

inlervcnción ele los poderes místicos. En su cosmología In participación de estos agentes se 

:> Vnn Ocnn..:p. Arnohl. ( l IJH6) Los ritos l~J!<lso. fourus. Mu<lriú. 
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debe a que estos mantienen el grupo próspero o Jo debilitan en respuesta a lus violaciones 

de las normas del grupo; porque la membresía al grupo implica que la propia \'ida es1:1 

parcialmente controlada por tales agentes. ser parle del grupo supone. lógicamenh:. un 

proceso en el que csllí bajo su control. 

El hombre ritual se disucl\'c. imposibilitado para gestar cambios. en In reiterada 

aplicación del modelo teórico al qu" la tradición o la costumbre lo restituye 

invariablemente: la teoría religiosa (es decir. un sislc1na de creencias religiosas) la gran 

modeladora del ritual. Asi. el rilo es el punto de condensacion donde se puedcn l<:cr los 

carncleres constituyentes de las teorías tradicionales sobre el funcionamiento del mundo. El 

hombre ritual no trata de ser racional, pero actila de acuerdo a un sistema simbólico 

coactivo donde uno de sus principios fundamentales es el de la participación colcctivn. 

Robcrtson- Smitli2~ asume que los rituales poseen signilicaciones intrínsecas. dadas 

o linadas por la tradición, que desalian const:mlcmentc la aprehensión que de ella pudieran 

hacer los actores. y que apelan a una suerte de reiteración mec:ínica: se impone como 

principio unu incapacidad b:ísica a los :1clores: los significados profundos de las accio111:s 

rituales/simbólicas que realizan les son inaccesibles no porque sean ineonscientcs. sinu 

porque son intrínsecos. impuestos por la tradición, que aquellos ni siquiera han sospechado 

que pudieran tener, y sus pronunciamientos sobre el asumo quedan de antemano 

descalificados por erróneos o por ser meras racionalizaciones de los de\'otos. La pníctica y 

la creencia ritual poseen entonces varios sentidos: uno ·de ellos es aberrante y falso: un 

sentido simbólico \'erdadero. que es ajeno a los mismos fieles. De este modo nada existo: 

sino es por la representación y las primeras represcntaciom:s de la realidad. son l;1s 

religiosas. previas y con independencia de los individuos, entonces l;1s representaciones 

simbólicas de lo real no pueden sino ser colectivas e intersubjetivas. 

Los ritos son maneras de actuar que no surgen más que en el seno de grupos 

reunidos y que están destinadas a suscitar, a mantener o a rehacer ciertos estados mentaks 

(relacionados desde luego con el pensamiento interpersonal y lógico) de esos grupos. No 

:?4 CiUlllo en: Oln1 .. Rodrigo ( l 998) Archiph:lngo ti..: ... 
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puede lmhcr sociedad que no sienta la necesidad de mantener y reafirmar, a intervalos 

regulares. los scntimicnÍos colectivos y las ideas colectivas que constituyen su unidad y su 

personalidad. los cuales hacen una clara distinción entre lo profano y lo sugrado. es decir. el 

pensamiento ritual (religioso) clasilica las cosas en dos géneros opuestos: lo profano y lo 

sagrado. Lns cosas sagradas son uqucllas que las intcrdiccioncs protegen y aíslan: las cosas 

profanas, aquellas a las ctmlcs se aplican esas interdicciones y que deben de mantenerse a 

distancia de las primeras. i\I ser los ritos reglas de conducta que prescriben como el 

hombre debe de comportarse con las cosas sagradas. por cosas sagradas no hay que 

entender simplemente esos seres personales que llanmn dioses. una piedra. un árbol. una 

casa. cualquier cosa puede ser sagrada. 

La categoría de tiempo, por ejemplo, adquiere una concreción en las divisiones en 

días. meses. aiios. que corresponden a la periodicidad de los ritos. de las fiestas de las 

ceremonias públicas: un calendario expresa el ritmo de la actividad colectiva al mismo 

tiempo que tiene por fünción asegurar la regularidad. El espacio, por su parle q111: en sí 

mismo no tiene ni derecha ni izquierda, ni arriba ni abajo. ni norte ni sur, se encuentra 

dividido y diferenciado por la organización social, que ha sido el modelo de la organización 

espacial que es como una copia <le la primera. Y la organización social queda consagrada o 

estipulada como tal en las reuniones. en las ceremonias. en los ritos que a intcrYalos 

regulares ejecutan las colectividades. Las disposiciones mentales que el rito tiene por 

función permanente suscitar siguen siendo las mismas en todos los casos: dependen del 

hecho de que el grupo está reunido. lo esencial es que se reúnan individuos. que se sientan 

sentimientos comunes y que se expresen por actos comunes. El rito es entonces un 

mecanismo institucionalizado que regenera la solidaridad de todo grupo. que renueva la 

intcrsubjetividad cognoscitiva. sentimental. valorativa y de proyección al futuro de todu 

colectividad. 

Qué sea aquello que se recuerda; aquello que se graba en los mitos. en los ritos. en 

los cuerpos disciplinados. en lus historias que los ancianos no estiin nunca suficicnh:mentc 

cansados para volver a narrar. En esta lectura las representaciones colectivas expresan. 

simboliwn o dramatizan las relaciones e identidades sociales, espacio y temporalmente 



loculizadus en cada sociedad con un lenguaje simbólico peculiar. Los ritos muestran y 

dicen algo de la sociedad en la que se ejecutan: son concebidos como análogos al lengm\je, 

susceptibles de ser decodificados. 

León l'ortilla2~ nos da un claro ejemplo de lo anterior en la amonestación que hace 

un padre a su hijo ... " Mi sangre, mi color, te he forjado, te he dado forma. Ya frente a ti. 

sobre ti observo. ojahí no sea sólo metal precioso, ya que así has siclo forjado, porque aÍln 

\'ienes con los ojos lagañosos y ya vendrás a descubrir tu rostro. Quiziís sólo eres un 

pajarito. ya te cubrinís de plumas, ya te saldrán alas. No en algÍln lugar, frente a la gente. 

sobre las personas undes revoloteando. Sólo con tranquilidad \'olards ccrca. al lado de la 

ceiba. del sabino. no sea que por un descuido en algún lugar los dm1cs. porquc de csc modn 

los lastimanís y ya vendrás a verlo, gracias a ellos tendnís sosiego. Y si aím un día. dos 

días aquí. gracias al Dueño de la cercanía a la proximidad veo por ti, aím te haré comer el 

jade. la turquesa de forma que no sigas al concjo, al vcm1do. para que no en algún lugur 

caigas en un agujero, quedes ahí enredado. Porque sólo así seguirás el camino recto. el 'lue 

sioguen los que son cofres, los que son petacas sobre la tierru." 

Durkheim"' asignó un lugar central al rito, visto como una representación colecti\'a. 

al cual le asigna tres propiedades: la externalidad, esto es, el rito existe antes. más allú y cun 

independencia de las m:mifestaciones individuales, son estables e impersonales. La 

intersubjetividad, dado que constituye el acervo del conocimiento compartido y 

simbólicamente estructurado de una sociedad: es el lugm común de la inteligencia y de la 

memoria colectiva. La normatividad legítima. en tanto autoridad racional de la sociedad 

que se articula sobre dos factores: a) la obligatoriedad de la norma es la moral en cuanto 

ordena y prohíbe, es la moral severa y ruda. de prescripciones coercitivas. es la consigna a 

la que debe obedecerse. b) la deseabilidad de la norma. en este sentido la sociedad no súlu 

representa un autoridad implacable a la cual se le debe obediencia ciega sino también es un 

poder amigo: el individuo obtiene de la sociedad lo mejor de sí mismo, todo lo que le da 

Lma fisonomía y un lugar aparte entre los otros seres, su cultura individual y moral. 

!~León órtilla. Miguel. (( J'JIJI) l luchucrlatolli: Testimoníos de la muigua palabra. FCE. México. p. IOJ 
:" l>uri...hcim. Emilc (2000) Las litrma!'o ch:mcnrnlcs de In \'id<.1 rc:lt!!ios•1. Culoli.ln. ~h!\1t.:u. 
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El ritual ejerce unu ucción profunda sobre el alma de los licles que forma parte de 

él. Estos c)(traen de éÍ una impresión de bienestar cuyns cuusas no ven claramente. pero 

que est¡í bien fundada. Tienen conciencia de que la ceremonia les es saludable. Por el súlo 

hecho de estar reunidos (los hombres) se reconfortan mutuamente, encuentran el remcdill (a 

las crisis periódicas) porque lo buscan en conjunto. La fe comiln se reanima m1turnlmentc 

en el seno de la colcctividml reconstituida. Tienen mfls confianza porque se sienhm m:is 

fuertes; y están realmente rmis lirertes porque las fuer?..as que languidecian se han 

despertado en lns concicncins. 

l~I mismo ofrece una clasilicaeión de las principales actitudes rituales entre las 

formas elementales de la vida religiosa. Distingue primeramente dos grnndes cntegorías: el 

culto negativo constituido por una serie de tabíres y de prohibiciones: el culto positi\'l> que 

establece la relación con lo sagrndo. El primero tiene por linalidad asegurnr la scp:m1ciún 

entre profano y sagrado. evitando toda mezcla peligrosa; hay que disociar también las 

prohibiciones religiosas. cuya transgresión acnrrca la sanción divina y el repudio de los 

hombres, las prohibiciones m:igicas que llevan a incurrir solamente en peligros pr:ícticlls. 

aunque a veces de mucha consideración. El culto negativo consiste en acllls y prud>as que 

condicionan el acceso al culto positivo, tal es el papel de los ritos ascéticos que rnn de 

simples prohibiciones a mutilaciones corporales. El culto positivo reviste formas milltiples 

y se fundamenta, en todas las religiones, en unos ritos sacriliciales, que constituyen a la \'eZ 

un acto ele renuncia, de ofrenda y de comunión que une al dios con sus fieles. 

Motolinia" nos ofrece un ilustrativo ejcmplo ... "En aquellos dias ele los meses. en 

uno de ellos que se llamaba l'anquetzaliztli, que era el catorceno. el cual era dedicmlo a los 

dioses de J\léxico, mayormente a dos de ellos que se decian ser hermanos y dioses de la 

guerra, poderosos para matar y destruir. vencer y sujetar; pues en ese dia como en pascua o 

liesta más principal. se hacian muchos sacrilicios de sangre. asi de las orejas como de la 

lengua, que esto crn muy común; otros se sacrificaban de los brazos y pechos y de otras 

partes del cuerpo; pero en esto de sacarse un poco de sangre para echar a los ídolos. como 

quien esparce agua bendita con los dedos, o echar la sangre de las orejas y la lengua en 

:!
7 Bcml\'Cnh:. Fray Truribiu f'.1ololinla. ( l'J'J-1} J~~lycion..:s de In Ntu:\'a Esnann. UNAM. l\ICxic.:o. p. 17 
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Lmos papeles y ofrecerlos • a todos y en todas partes c:n general: pero de otras partes del 

cuerpo en cada pueblo había sus costumbres: unos de los brazos otros de los pechos . que 

en esto de las señales se conocínn de qué provincia eran." 

Los ritos miméticos vienen a menudo a consolidar o sustituir a los precedentes: 

descansan sobre el principio de que el parecido produce el parecido y se asemeja a lo que se 

llama la magia simp:itica: engloban prí1ctícas de ligurnción. de invocación )' de 

encantamiento. Los ritos cnn111c111orativos y rcpri:scntativos ofrecen así mis1110 un amplio 

abanico: fiestas solemnes (aniversario de manifestaciones divinas. culto a los antepasadns) 

celebradas en lugurcs sugrndos. u 111cnudo rescrvudos a los iniciados: tiestas n1its popularL"S 

en las que la funció1~ lúdicu se mezcla a la función cultural: tal es el caso en el que k1s 

actores represen!"ª un episodio dramático de In vida de un héroe: surgen de una 

imaginación social a la que acuden los individuos regularmente para inspirarse. 

Desde luego. apunta Dmkheim". no se debe exagernr el especto recreatin1. si un 

rito no sirve más que para distraer, est:i amenazado; pero puede combinar lo serio y lo 

li1dico: la recreación es una de las formas de esa refrccción moral que es el objeto principal 

del culto positivo. Una \'cZ satisfechos los deberes rituales. se vuelve a In \'ida cotidiana 

con más ánimo y coraje. Por esto In misma idea de liesta: e. inwrsamemc. toda licsla. 

incluso la de carácter laico. conserva su tonalidad religiosa. con un estado de cfcr\'Cscencia 

y de exaltación que suscita y absuelve algunas transgresiones de las reglas ordinarias. 

Por último los ritos expiatorios. en contraste con la alegria de las fiestas resalta la 

tristeza ostentativa de las ceremonias de luto y de c.xpiación: destinadas a c,111.imar la 

muerte y las desgracias • toma a veces forma de paroxismo a cuyo término d grupo 

experimenta un sentimiento de seguridad y reparación. 

Díaz29
• menciona que el ritual en tanto reglas de conducta que estipulan como debe 

comportarse el hombre con las cosas sagradas posee una estructura interna. con sus 

consecuencias estereotipadas e invariantes. con sus acciones rígidamente preescritas. El 

:•op.Cil. 
,. Diaz. Rodrigo ( 1998) Archipiélago de, .. 
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ritual posee una estructuru co<.lilicmla que se nctuuliza o imprimc. codilicitn<.lolas a su vez. 

en las acciones rituales': las representaciones colectivas de la socicda<.l, sus cosmo\'isiones. 

sus valores. sus símbolos. Es propio del rito en este modelo de argumentación su canicter 

comunicativo, son un 1ncdio a través del cual la colectividad se envía mensajes de ~1lgl111 

tipo asl misma. mensajes cuyo contenido no depcmk y mm estú al nmrgen tk las 

intenciones cxplicitus de los hombres. 

lJe acuerdo u Maisonneu\'C'" el rito contendrá todu una serie de elementos a saber: 

por un lado designan a un conjunto de pritcticas prescritas o prohibidas. ligada a unas 

creencias mágicus y/o religiosas. ¡1 unas ceremonias a unas tiestas. siempre de acuerdo u la 

dicotomia sagrado - profnno. Se podría decir que los ritos constituyen un sistema 

codificado especifico que permite a personas y a grupos estuhlecer un poder oculto o con 

un ser dil•ino o con sus sustitutos sobrenaturales o seculares; el rito presenta un canicter 

casi inmutable, a trnvés de largos periodos de tiempo y cualquier intento de modilicm el 

orden o el contenido de las secuencias de su minucioso programa. desnaturaliza su sentido 

y alcance. Atribuye una gran importancia al componente simbólico del rito, tomado como 

símbolo lo que est<i representado. ligurado por él mismo; este garantiza un lazo con lo 

invisible y mueve In imaginación, las pr<icticas rituales son eminentememc simbólicas 

porque mediatizan a través de postun1s, gestos o palabras una relación a una entidad no sólu 

ausente sino imposible de percibir, inaccesible salvo por medio del mismo símbolo. 

Para este autor no debe estabh:ccrsc como llmitc los aspectos observables del ritual: 

repetición. perennidad, variedad cultural y local; es importante descubrir sus funciones y 

significaciones, refiriéndose al mismo tiempo ul clima grupal en ocasión del desarrollo del 

rito y a la vivencia propia de los actores, en consecuencia al conjunto de situaciones. 

sentimientos y representaciones que simultáneamente expresa y regula: procesos todos que 

apuntan a una aproximación psicosocial. Más allá de las linalidades explicitas 

detcrmina<.las como la protección divina, la fecundidad, la entronización. la convi,·cnciu. 

cte .. se pueden asignar u los rituales tres funciones mayores, que por otra parte están 

enlazadas entre sí y son inconscientes entre los sujetos y los grupos afectados. a saber: 

m Maisonnc11\l'. km1 ( J IJlJ 1 ) Ri111s rdil!USOS \ . 



F1111ci1í11 de domi11i11 de /11 i11est11ble J' de seguridttd co11trt1 /11 1111g11sti11: las 

conductus rituales expresun y liberan Ja inquietud humana ante el cuerpo y el mundo. su 

transli.>rmación y su aniquilamiento. Permiten cnnnliznr emociones poderosas (como el 

odio. Ja pena. In esperanza) en el caso de numerosos riws de orden conjuratoriu y 

propiciatorio. Esta función está particularmente manificsw en los rituales de duelo 

presentes en todas las sociedades n Ja pa• que en determinadas ritos de iniciacilln. Hay 

numerosas pri1cticas que constituyen un medio de dominar simbólicamente el espacio ~ d 

tiempo a !in de reducir sus imposiciones o su fluidez. Este es el principalmente el caso 

cuando se trata de sacralizar un lugar privilegiado por unas se1iales y una gcstualidad 

simbólicas o cuando se trata de consagrar Jos periodos o las etapas de In naturaleza o del 

tiempo de In vicia. 

F1111cit111 tlt! 111e1/it1ci1í11 co11 lo tlil'it1t1 o co11 ciertus for11u1S o \•t1/ore.\· tJCllltos o 

idettles: está función estti directamente ligada n In precedente porque tiende a captarse unos 

poderes que se nos escapan: divinidades. espíritus benéfico o nmléficos. ideales alentorios. 

Ante aquello que no le es técnicamente accesible o controlable. el hombre recurre a 

operaciones simbólicas: gestos. signos. objetos figurativos a los que otorga cierta eficacia. 

Tal es el sentido de las oraciones. de las formulas mágicas. 

F1111c:i1í11 1/e co1111111icacit;,1 y 1/e reg11/11citi11, para el refiu•rzo. tlel i 1l11c11/o social. 

Estú fimción es sin duda menos consciente que las precedentes. toda comunidad (mnplia o 

reducida). tocio grupo que comparta un sentimiento de identidad colectirn (bien expresado 

por el uso extensi\'o del pronombre nosotros) experimenta la necesidad de nmntcncr y 

reafirmar las creencias y los sentimientos que fundamentan su unidad. Esta especie de 

rc!Ccción moral, sólo puede alcanzarse por medio de reuniones. de encuentros en los que 

los individuos, estrechamente unidos a otros, reafirmen en común sus comunes valores. A 

través de estos o~jctivos, lo rituales permiten la convergencia entre naturnlc:at y cultura. 

entre Jo sensible y lo espiritual; garantizan no sólo la regulación social y moral. sino 

también Ja satisfitcción de los deseos: unión. abundancia, consuelo, perdón. 
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De acuerdo con Malinowski·11 el milo juslilicn al rilo y responde de su l.!licacia. la 

comprensión de todo rito exige In elucidnción de los mitos que les dan sentido y de los 

cuales aquellos son u1111 represenlación. El mito entonces es una resurreccilin. en el relato. 

de lo que li1e una realidad primordial que se narra para sa1isfücer profundas necesidades 

religiosas, anhelos montlcs, sumisiones sociales. reivindicaciones e incluso requerimientos 

prácticos. El mito, cumple en la cultura primitiva. una indispensable función: expresa. da 

brios y codilicn el credo, salvaguarda y refuerza In moralidad. responde de la elicacia del 

rito y contiene reglas pnícticas para la guía del hombre. es um1 pragmütica carta de la 

validez de In fe primitiva y de la sabiduría moral. El mito cntrn en escena cuando el rilo. la 

ccrc1nonia. o una regla social o 1noral. dc1nmulnn justificuntc. garantía de antigíicdnd. 

realidad y santidad. 

La unión es muy íntima , puesto que el mito no sólo está considerado como un 

comenlario de información adicional. sino que es una garantía. una earln de \'alidcz y • con 

frecuencia, una guia práclica paru las actividades con las que está relacionado: el milo es la 

cusa que ha originado la norma moral, el agrupamiento social, el rito o la costumbre. 

proporciona al hombre el motivo del ritual y de las acciones· morales, junto con 

indicaciones de cómo celebrarlas. 

El rito no sólo busca reducir ansiedades, dramatizar las emociones y reprcsen1m· la 

satisfucción de los deseos, igualmente salvaguardan y refuerzan la moralidad colec1iva. En 

otras palabras, en tanto dependientes de los mitos, el rito fortalece los enflaquecidos y 

ntcrrndos espíritus individuales y permiten la sobre vi\'encin y reproducción de las cuhuras 

primitivas que lo practican, n pesar e incluso en contra de lo que ellos creen y del scnlidt• 

que olorgan a sus mitos y rituales. De esle modo, la elicncia del rito se hace e\'idenlc al 

suscitar. al integrar y al generar dos fuerzas magnificas: la psicológica y la social. 

Siguiendo a Gluckman", el comporiamiento ritual es todo comporlamiento que se 

explica por nociones místicas. No hay ningún nexo objetivo entre el co111portn111ien10 y el 

acontecimiento que se puede pretender causar. Tal comportamiento. normalmente. no sólo 

·" Citudo ..:n: Dhu~ lfodrigu. ( l9'JM) ~1h:lugo di: ... 
1::op. Cit. 
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nos resulta inwngiblc cuando conocemos las nociones místicas asociadas con él. El rito se 

distingue por el hecho de que se relicrc a nociones místicas. que son patrones de 

pensamiento que atribuyen a los ICnórnenos cualidades suprascnsihles: cualidades. o p:irtc 

de ellas. que no se derivan de la observación o que no pueden ser lógicamente in!Cridas d<' 

clln, cualidades que los ICnórnenos no poseen. 

Gluckman distinguió cuatro clases de acciones rituales : 1) las acciones 1migicas. 

rclaciormdas con el uso de sustancias aclivas por virtud de poderes tnisticos: ::n li:ts acciones 

religiosas. rclacionmlas con el culto a los ancestros: 3) los rituales suswntivos " 

constitutivos. que expresan o alteran las relaciones sociales con rcforcnciu a nociones 

místicas; y 4) los rituales litctitivos, que aumentan la producti\"idad o la fuerza de la 

comunidad en su conjunto, o bien la puriliean, le protegen o le otorgan bienestar. De modo 

que el rito surge de las situaciones en las que existe un conllicto entre el orden mornl 

general y los intereses que llevan a los individuos y a los grupos a competir entre si. Parce.: 

que el ritual se desarrolla con más fuer/.a en aquellas situacion.:s .:n que los juicios morales 

atCctan a muchus relaciones sociales. 

Si los comportmnicntos rituales se explican por su relCrencia a un cuerpo de 

creencias y nociones místicas; si estas creencias y nociones n.:prcscntan. reflejan y 

posibilitan la r.:producción de un sistema wcial, entonces en los rituales a la sociedad se le 

atribuye y es pensada como una unidad mística e incuestionable: sus axiomas básicos y 

principios de organización no son cuestionados por los participantes. En virtud de que las 

acciones rituales son acciones simbólicas, toda conducta ritual guarda una relación positirn 

con un orden social: es a través de los símbolos que la colccti\'idad siente su unidad y 

pcrcibc sus intereses comunes. Los ritos están compuestos por ceremonias prescritas que 

simbolizan el conflicto y la cohesión, los mismos participantes no son conscientes dc tod11 

el contenido simbólico de la acción y de su rclación con el orden social. si los participantes 

fueran conscientes de estas asociaciones, podría suceder que el símbolo dejara de ser 

efectivo en su labor de estimular los sentimientos aprobados de lcaltad y de solidaridad por 

encima de los conflictos)' las rivalidades que estos engendran. Los símbolos manejan tanto 

los principios cnnllictivos como de unidad quc mueven a la neciún a Jos miembros d.: b 
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sociedad. Representan en su estructura los míiltiples fines opuestos, cargos y grupos. ul 

mismo tiempo que estimulan los sentimientos que animan a la solidaridad, a pesar de la 

rivalidad y los conllictos que representa. 

ScgÍln Lcach ", el mito implica ritual y el ritual implica mito, son uno y la misma 

cosa: el mito consiclerm.lo como una exposición en palabras dice lo mismo que el ritual 

considerado como una exposición en forma de acción. La acción ritual y la creencia deben 

entcndcrs.: como formas de exposición simbólica del orden social. El rito rcprcsenm una 

versión ideal, un como si, ele la estructura social; es un artificio mental nativo, es un sistema 

de ideas. una palita de símbolos, un lengm\je que hace explícita la estructura social. Es la 

expresión ele ideas sostenidas por los individuos y los grupos. de acuerdo a sus intereses y 

en situaciones y momentos determinados. sobre la distribución social del poder. /\si. 

entonces se tratani de un lenguaje en sentido literal; en la celebración del rito dclinido por 

la cultura no hay otro "compositor" que los antepasados mitológicos. Las ceremonias 

siguen una pauta ordenada que se ha establecido por tradición: "esta es nuestra costumbre". 

Normalmente, hay un "director", un ma.:stro de ceremonias. un saccrdotc principal. un 

protagonisw central cuyas acciones proporcionan los marcadores temporales paru todos los 

dcmüs. Pero no hay auditorio separado de oyentes. Los que aetíian y los que escuchan son 

las mismas personas. Se participa en rituales para transmitir asi mismo otros mismos 

mensajes colectivos. 

El mismo Leach distingue tres niveles de este mensaje: a) el 1m:nsaje 

inmediatmnente intcntndo por los actores: lo que ellos piensan que hacen: b) las 

interpretaciones intuitivus e idiosincráticus ele observadores-participantes: e) la 

interpretación formal que depende de la habilidad de quien observa y analiza tocia la 

estructura del procedimiento del rito. 

Los ritos no sólo sirven para expresar la posición del actor con respecto a su medin 

social, también pueden modilicar esa posición y ese medio: los ritos pueden ult.:rar el 

estado del mundo porque en ellos se invoca el poder, constituyen una manifestación di: 
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poder porcl que Jos grupos y Jos individuos compiten. o al que _se somc_lcn. Los ritos mi 

sólo representan la creación del mundo. han creado _ en muchos casos Ja concepción del 

tiempo. 

Ei rilo se lm convertido en una puerta de ncccso n otras formas de vida. y lo que 

llmmt In atención precisamente es ·esa matcrialidm.1 del ritunl . cs;1 trama concepllml de In 

mente que no escapa, que no puede escapar, n las "resommcias del cuerpo". Los rituales 

són cxpcricncius y vivencias; 1nodclos que. u veces. organiz;1n las experiencias y l:1s 

vivencias; las emociones y Jos sentimientos: promueven Ja reflexividad y la creatividad. 

Espacios lúdicos y de recrención. Jos ritos posibilitan Jos horizontes desde los cuales se 

puede ejercer Ja crítica de Ju propia sociedad y Ja forma de vida; un ámbito de Ja potencia 

subjuntiva, Jos ritos tambicn son catárticos: dispositivos de poder. Jos cuerpos son 

disciplinados en y por ellos~ 

Pura Scarduclli" todo amílisis del rito ha de comprender Ja exploración de lodos Jos 

niveles de organización sistemática del mismo; genético, fisiológico, neurolisiológico. 

cognoscitivo, operativo. individual. social, ecológico. Para Jo cual considera al rito como 

mera "conductn humana" y todo Jo que esto implica. es decir que tiene unn carga genétk;1 y 

otra adquirida (cultural), asi cada conducta ritual es catalogada P<'r estructuras mentalcs. 

cuyo desarrollo lilogenético estará determinado por la interacción con el ambiente. Oc 

modo que todo organismo actuará dentro de su propio ambiente cognoscitivo y la conducta 

no es una mera respuesta a Jos estimulas del ambiente externo. sino a Jos del sistema de 

modelos mentales construidos lilogcnéticamcnte. en respuesta a Jos cstimulos ambientales. 

Así. el rito constituye un subconjunto de conductas que presentan algunos rasgos 

específicos, es decir, que además de ser estereotipadas y repetitivas, comprenden a dos o 

más individuos en una comunicación recíproca que permite realizar una _ mayor 

coordinación respecto a una dctcrminadn acción o a una determinada linalidud. el !lujo de 

informaciones necesario para realizar esa coordinación entre miembros de Ja misma especie: 

requiere un proceso comunicativo complejo. De modo que el rito tiene la característica de 

u Scnrduclli, l1i..:1ro ( l'JXJ) IJitiscs csnlrj1us unccslrus: elementos nnru la ct1111pr,·11siú11 d,; sistemas rituall!'.. 1 ·c. ·1:. 
tl.h!:\kn. 
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estur organizado en modelos repetibles, In repetitividud de los modelos permite y facilita las 

interacciones ordenadas poniendo a disposición de cada individuo información sobre la 

naturnlczn de determinados eventos. o sobre las intenciones de los dem:'ls imlividuns 

participantes; sustanci:1lmentc el comportamiento ritual permite hacer previsiones y pnr 

tanlo rcaliznr elecciones. 

Por lo tanto. la fornmlización es un elemento fundamental dentro de la conduela 

ritual. ya que tiene como objetivo principal el fitvorecer h1 transmisión de In informadún. 

permite que las conductas ritualizadas dcsempc11cn una limción comunicutirn. que 

suministra a los participantes marcos de referencia pura las interacciones ~ crea 

expectativas pura que los individuos anticipen cierto tipo de conducta y su orden de 

sucesión. dcscncadcmmdo una actuación adecuada. El rito entonces tiene la particularidad 

de articular. seg[m leyes y reglamentos de naturaleza simbólica. series de acciones. cada 

una de las cuales es un conjunto de gestos estereotipados y funciona como unidad de 

significado; sin embargo, cada unidad tiene un significado contextual, en cuanto puede 

combinarse diversamente con otras unidades para dar origen a diversos discursos rituales. 

Las creencias mítico-rituales ofrecen en efecto una estructura de cutcgorias que 

permite interpretar. en términos uní\'ocos, la realidad y por lanto actuar en forma mh:cumla 

en una amplia gama de circunstancias. Asi, el rito tiene como linalidad el preservar la 

integridad y In coherencia interna del sistema cognoscitivo. tiende a garantizar la 

reproducción social. Los miembros de una sociedad deben aprender y asimilar las n:glns 

fundamentales, deben ser capaces de valorar las consecuencias y las repercusiones de los 

e\'entos sobre la trama social, adaptarse a los mecanismos de integración: se trata de reglas. 

mecanismos y procesos que forman parte del sistema cognoscitivo. 

La socialización es para Scarduelli" el procedimiento mediante el cual se realiza la 

imposición de las creencias, de los \'alares, de las normas de conducta socialmente 

sancionadas; plasma In visión del mundo y las interacciones de los miembros de la 

sociednd; mediante este proceso se adquiere un conocimiento cultural del mundo. 1.n 

14 0p.Ci1. 



linalidad de la socialización cnnsisle, por lo lanlo. de imponer a tran!s de la persuasión y de 

la coerción, el sislema cognosci1ivo de la realidad a sus miemhros e inducirlos a seguir 

delerminadas reglas de conducta; en este contexlo el rito desempefü1 un papel li111dmncn1:tl 

al contribuir. con frecuencia de manera decisiva. a la adaptación de los individuos al 

sistcmu <le lus intcr::iccioncs sociulcs~ es decir. es un 1nccunis1110 que tl1cili1a lu 

socialización. 

La socialización, en cfcclo, presenln numerosos problemas: los conlcnidos 

culturales deben difundirse de manera que alcancen y penclren a lodos los miembros del 

grupo. la mención de cada individuo elche ser solicilada y orientada. la adhesión a los 

valores y a las normas debe manlencrse en el 1ie111po y 1ransmi1irsc de generaci.'111 ,·n 

generación: enlrc los mlil1iples objclivos del rito cstÍI lmnbién la de 111cdim· y regular eslos 

procesos inlerviniendo al nivel de la adaplación individual. En el cumplimicnlo de esta 

función reguladora. el rilo anula o por lo menos reduce la dilicullad consistente en 

comunicar a individuos dolados de estruc1urns conccpluales distintns: eslo es posible dadn 

que las técnicas usadas en el tiro permiten elaborar mensajes que activan las fi1cul1ades 

conccpltmles de los rcccplores al nivel m{is bajo; la organización cognosci1iva <1uc los ri1os 

proponen generalmclllc, es rígida y jerÍlnJuica y se arlicula en oposicioncs de catcgorias 

elemenlltlcs: este esquema tiende a modelar una visión de la rcalidml litndada en la 

autoridad externa y en la dependencia de los sujetos a parÍlmctros lijados. de reglas 

consideradas necesarias y deseables. 

La participación de los individuos en los ritos y la concc111rnción de su atención en 

la acción ritual. se producen mediante procesos de "sintonización·· lisiológica y 

cognoscitiva en los cuales el ritmo y la repetición desempeñan un papel esencial. Es1os 

procedimientos se pueden aplicar a situaciones de socialización primaria. como los ri!Os de 

iniciación. o a rituales destinados a la legitimación de una socialización ya adquirida. Si d 

sistema de valores y significados simbólicos sobre el cual se organiza el rilo. conslituy,· el 

modelo ideal de la realidad social y del orden cósmico compartido por los miembros 

adultos de la comunidad, y el modelo normativo que a veces indica y ejecuta sanciones 
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contra infraclorcs. a los niños que asisten al rito les ofrece la representación de un 

microcosmos que encierra el conjunto de lus reglus y las representaciones sociales. 

De modo que desde esta perspectiva la posesión de fücultndes conceptuales y de un 

lenguaje articulado hace que el hombre pueda manejar sus propia conductas rituales. 

modilicm1do, orientando y multiplicando sus finalidades; en efecto, si un rito es un proceso 

de comunicación. debe basarse en un código. y el conjunto de los aclus rituales dchc 

articularse scg(m una lógica conccnadoru de las unidades básicas del código. El rilo 110 

necesarimncnlc dispone de palabras. utiliza el mismo mecanismo concertador del lenguaje 

sirviéndose de los objetos. y así como en el lenguaje el sentido no está en los fonemas 

particulares sino en su combinación. en el rito el mensaje no es transmitido por los objetos 

que se utilizan. sino por la organización interna de la conliguración simbólica de la que 

li.mnan parle. el rito constituirá un proceso de C<llcgorización no verbal de la realidad 

destinado a almacenar y transmitir infornmciones complejas, para lo cual se compone de 

gestos, actitudes que pueden delinirse como convencionales o estereotipados: se ejecuta 

con regularidad: cst1i dotado de connotaciones emotivas. 

Este contexto en el cual el rito pretende comunicar ha de ser considermlo en su 

totalidad. se deben reconocer en él los miares simbólicos asociados con una s.:ri<! de 

elementos heterogéneos: el espacio fisico en el cual se desarrolla la acción ritual (la cima de 

una pirámide-templo, un recinto sagrado, el espacio frente a un altar. una cabaña aislada. el 

centro de la aldea). el momento elegido para la ejecución ( la hora. el día. el mes . el :uio. la 

estación). los objetos utilizados por los actores (cuchillos para el sacrilicio, rdiquias. 

imágenes de divinidades. pociones nuigicas), elementos de diversa naturaleza que 

individualizan la identidad social de los actores del rito (cetros, insignias. pinturas 

corporales. ornamentos, distintivos, máscaras), los cuales ponen énfasis al contenido del 

mensaje que se pretende comunicar. 

Los ritos. en consecuencia, se convierten en vchfculos de un mensaje que propone al 
' : -··· e 

mismo tiempo parámetros cognoscitivos y valores normativos y que ejecuta una, síntesis 

entre cosmología y ordenamiento social: el orden social aparece. ante los actores y 
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espectmlores del rito como una extensión del orden natural; la afirmación de la naturulidad 

del orden social le garantiza la más fuerte de las legitimaciones: las instituciones y lns 

normas morales aparecen, en efecto. creadas directmnentc por los dioses. por los hérucs 

cul11m1lcs. por los antcpasados, a los cuales se debe también la cn:ación del cosmos. d.:! 

orden na1urnl. del paisaje. de la fauna. de la llora. de los ciclos esrncionales. Como el orden 

naiural es un sistema en pleno funcionamiento, que por el solo hecho de existir asume un 

curilcter de necesidad y de in~vitabilidml. también el orden social. por analogía. cstü 

in\'Cstido por los mismos atributos. 

De acuerdo con Van Genncp36 la sociedad precisa de acudir al rito. es decir. a 

actos de tipo especial. cuando se da la transición del mundo sagrado al mundo profano. 

dado que entre ambos se da una incompatibilidad. A medida que se dcsckndc en la scrie 

de civilizaciones se constata un mayor predominio del mundo sagrado sobre d mumlo 

profano: en las sociedades menos c\•olucionadas engloba casi todo: nacer. parir. cazar. etc .. 

son ellas actividades vinculadas a lo sagrado por múltiples dimensiones. Así mismo !ns 

sociedades especiales están organizadas sobre bases mágico-religiosas. y el paso de una a 

otra adquiere el aspecto de paso especial que se señala mediante ritos determinados. 

Dc modo que se hace una agrupación de tocios estos rituales. siguiendo un esquema 

cuya elaboración inicia sobre la dis1inción entre ritos simpáticos y ritos ele co111agio: son 

ritos si111¡,.i1icos los que se limclamenlan en la creencia de la acción de lo semejan1e sobre lo 

semejante. de lo contmrio sobre lo contrario, del continenle sobre el contenido y ritos de 

conlagio que actuarían a la inversa, ele la parte sobre el todo y a In inversa. de la' palabra 

sobre el acto. 

Esw doble corriente ha permitido constatar que junto a ritos simpáticos y riws de 

hase m1imista, existen grupos de ritos de base dinamista (impersonal) y ritos de contagio. 

funcl:indosc estos illtimos en la materialidad y la trunsmisibilidacl. por contacto o a 

distancia. de las cualidades naturales o adquiridas. Los ritos simpüticos no son 

ncccsarian1cnlc animistas. ni los ritos de contagio ncccsarimnenl~ dinamistas: !"~ trnHt d~ 

1
'' Van CiL•nncp. Amold (1983) Los ritos de ... 



cuatro categorias independientes entre sí. Además. un rito puede actuar directa 11 

indirectamente. l'or i·ito directo se entenderá aquel que posee una virtud clicientc 

inmediata, sin intervención de agente autónomo. Por el contrario. el rito indirecto es una 

especie de choque inicial. que pone en movimiento una potencia m1tóno111a o pcrsonilicada. 

o toda una serie de potencias de ese orden. por ejemplo. un demonio o una dasc de 

espíritus. o una divinidad. los cuales intervienen en bcnelicio de que el que ha n:nlizado d 

rito: voto, oración, cultos en el sentido habitual de la palabra. El efecto del rito din:cto es 

automático; el del rito indirecto es por reacción. Los ritos indirectos no son m:ccsarimnent.: 

animistas. 

Cnbc a(m distinguir ritos positivos. que son voliciones traducidas en acto. y ritos 

negativos: estos reciben habitualmente el nombre de tabúes. El tabú es una prohibición. 

una orden de no hacer de no actuar. l'sicológicnmente responde a la noluntad. como el rito 

positivo a la voluntad. es decir traduce también una manera de querer: es un acto y no la 

negación de un acto. Pero así co1110 vivir no consiste en no·actuar continuo~ así 111ismo el 

tabú no puede consistir por si solo un ritual. En este sentido el tabt1 no es autónomo: no 

existe más que en cuanto contrapartida de los ritos positivos. Cuda rito negativo posee 

cicrtmncnte su individualidad propia si se le considera aisladamente. pero el tabú en general 

no puede ser comprendido más que en relación con los ritos activos, con los que coexiste .:n 

el ritual. se du entre ellos una relación de dependencia reciproca. Un rito por tanto. pu.:d.: 

entrar en difcrc111cs categorías al mismo tiempo. 

Del mismo modo Van Gcnncp" distingue una categoría especial de ritos el<! ¡111.m . 

los cuales se descomponen al analizarlos, en ritos de sepuración. ritos de margen y ritos de 

agregación. Estas tres categorías secundarias no se encuentran igualmente desarrolladas en 

una misma población ni en un mismo conjunto ceremonial. Los ritos de separación .:stün 

mús desarrollados en las ceremonias de los funerales; los ritos de agregación en las dd 

matrimonio; en cuanto a los ritos de margen es el periodo que se da clllrc los dos a111criorcs. 

el "margen" que transcurre entre el paso de uno al otro. Por consiguiente: ritos 

preliminares (separación). liminarcs (margen) y postliminares (agregación). 

11 Up.Ci1. 
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La primera fose (de separación) comprende la conducw simbólica por la LJUe se 

expresa la separación del individuo o grupo. bien sea de un punto i1111crior lijo en la 

cslructum social. de un conjunto de condiciones cuhurales (un ··estado"). o de mnhos: 

durante el periodo liminal intermedio. las caracteristicas del sujeto ritual (el pasnjcro) son 

ambiguas. yn que atraviesa en un entorno cultural que tiene pocos, o ninguno. dc los 

atributos del estado pasado o venidero; en la tercera fase de agregación o rcincorpomciún se 

consuma el paso. El sujeto ritual, ya sea individual o colecti\'o. se encuentru nue,·amcnlc 

en un estado rcla1ivmncnte estable y. en virtud de ello. tiene dcn:chos y obligaciones otros 

de un tipo claramente definido y estructural; él se espera que se comporh: de acuerdo a 

ciertas normas dictadas por la costumbre y ciertos principios éticos. 

Para Turner" la liminalidad implica ciertos atributos los cuales son ncccsaria111cn1c 

ambiguos. ya que esta condición y las personas que se encuentran en ella eluden o se 

escapan del sistema de clasilicaciones que normalmente establecen las situaciones y 

posiciones en el espacio cultural. Los entes liminales no están ni en un sitio ni en otro: n!l 

se les puede situar en las posiciones asignadas y dispuescas por la estructura. las 

crnwenciones y el ceremonial. En tanto tules, sus ambiguos e indelinid!ls atribut<•s se 

expresan por una amplia rnriedad de símbolos en tosas aquellas sociedades que ritualizan 

las transiciones sociales y culturales. Asi. la liminalidad se compara frecuentemente con la 

muerte. con el encontrarse en el útero, con la invisibilidad. la oscuridad. In bisexualidad. In 

soledad y los eclipses solares o lunares. 

Los entes liminales. pueden presentarse como seres totalmente desposeídos. l'rn:dcn 

ir disfrazados de seres sobrenaturales, llevar un simple taparrabos. o ir desnudos. con d lin 

de demostrar que, en cuanto seres li111inales que son, no tienen status, propiedades. 

distintivos, vestimenta que indique rango o rol, en su111a nada que pueda distinguirlos. Su 

conducta suele ser pasiva o sumisa; deben obedecer implícitamente a sus instructores y 

aceptar cualquier castigo que pueda inllingirseles. sin la menor queja. Es como si se \'Ícran 

rcuucidos o rebajauos hasta una condición uniforme para ser formados de nuevo y dotmlos 

con poderes adicionales que les permita hacer frente a su nueva situación en la vida. 

u Turncr. Victnr ( 1988) El mocc:so ritual. Taurus. Madrid. 
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Lo que a Turner"' le interesnba en particular de los fenómenos rituales era la n11.:zcla 

que en ellos observuba de lo humilde y lo sagrado. de la homogeneidad y el compañerismo. 

En tnlcs rilas (los liminales) se ofrece un momento en y l'ucra del tiempo, denlru y l'uera de 

la estructura social secular. que evidencia, nunquc li1gazmente, un cierto reconocimienh> 

(en forma de símbolo) de un vinculo social generalizado que ha dejado de existir pero que. 

al mismo tiempo, debe todavin fragmentarse en una multiplicidad de vínculos 

estructurales. Parece como si existierun nqui dos modelos principales de inleracción 

humnna. yuxtapuestos y alternativos. El primero es el que presentu a la sociedad como un 

sistema estructurudo. diferenciado, y a menudo jenirquico, de posiciones polilico-juridico

económicns con múltiples criterios de evaluación, que se paran n los hombres en h!rminos 

de nuis o menos. El segundo que surge de la forma reconocible duranh: el periodo li111im1l. 

es el de In sociedad en cuanlo comunidad, o incluso comunión. sin estructurar o 

rudimenlarinmcnlc estruclurada. rclativamenle indiforenciada. de individuos iguales que se 

somelen a la aulOridad genérica de los ancianos o sacerdotes que controlan el rito. 

Turner lo llama co1111111illls, o relación social de un iimbito de vida en común. Esla 

diferenciación entre estructura y co1111111111ila.\' no se limila a In conocida enlre secular)' 

sagrado. o a la existencia. entre polilica y religión. En las sociedades tribales hay 

determinados cargos lijos que tienen muchos ntributos sng.rados, de hecho cada posición 

social tiene alguna característica sagrada. Pero este componente sagrado es adquirido por 

los titulares de posiciones en el curso de los ritos de paso. n través de los cunles cambiaron 

de posición. Con ello se transmite algo de ese canicler sagrado de esa humildad )' 

ejemplaridad pasajera, a la vez que se modera el orgullo de quienes ocupan posicion.:s o 

cargos superiores. 

De modo que tanto para los individuos como para los grupos, la vida social es un 

tipo de proceso dialéctico que comprende una vivencia sucesiva de lo alto y lo bajo. de la 

co1111111111ilas y la eslructura. de la homogeneidad y la diferenciación, de In igualdad y la 

desigualdad. El paso de un status inferior a uno superior se efectúa a través de un limbo 

carente de status. En procesos así, los opuestos son parte integrante los unos de los olros y 

39 Op. Cit. 
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son mutuamente indispensables. Adcnuís, puesto que cualquier sociedad se halla integrada 

por múltiples personas. grupos y categorías. cnda uno de los cuales tiene su propio ciclo de 

desarrollo~ en un 11101ncnto dctcnninado coexisten numerosas titularidades de pt1sicitu11.:s 

lijus con nwncrosas transiciones de una posición a olru. Durante su cxpcricncia vital cada 

individuo se ve cxpuestu alternativamente a la estructura y a la comunitas. a los estados y a 

las transiciones. 

La co1111111111itas tiene también un aspecto de potencialidad. las relaciones entre los 

seres que la integran son generadoras de símbolos, metáforas y comparaciones. sus 

productos son el arle y la religión. más que la estructura y política legales. No existe 

pnícticamente lugar alguno en que no se le considere sagrada o santa. y ello debido a 

transgrede o elimina las normas que rigen las relaciones estructuradas e instituciom1lizadas. 

ul tiempo que va aco111paiiada de cxpcrit..~ncias de una llicrza sin precedentes; es decir. se 

trata mils bien del producto de facultades intrínsecas el hombre. entre las que se incluyen la 

racionalidad, la volición y la memoria, que se desarrollan con la experiencia de la vida en 

sociedad. La liminalidad. la marginalidad y la inlCrioridad estructural son condiciones en 

las que con frecuencia se genernn mitos. símbolos, rituales. sistemas lilosóficos. obras d..: 

arle. Estas formas culturales proporcionan a los hombres una serie de patrones o modcl<•s 

que constituyen. a un determinado nivel. rcclasilicaciones periódicas de la realidad y de la 

relación del hombre con la sociedad, la naturaleza y la cultura. pero son también algo mús 

que 111cras clasi ticacioncs. ya que incitan a los hornbrcs a la acción nuis qth! u la r~tl!.!Xit1n. 

En esencia. la co1111111111itas es una relación entre individuos concretos. históricos y con una 

idiosincrasia determinada, que no estún segmentados en roles y status sino enfrentados 

entre si. 

Aquí es donde Turner" ve lu producción de un proceso dialéctico. ya que la 

inmediatez de la comunitas da paso n la inmediatez de la es la estructura, mientras que en 

los ritos de paso, los hombres son liberados de la estructura a la ,·m111111111itas para vol\'er 

posteriormente a una estructura revitalizada por su experiencia de la m1111111111itas. 1.o cierto 

es que ninguna sociedad puede funcionur adecuadamente sin esta dialéctica; lo cual ..:ntrn1ia 

"'' l"urncr. Vklor. ( llJMM) El nrnCL'Ml ... 



un problema para quienes se pronuncian por el mantenimiento de la estructura. todas 

manifestaciones prolongadas de cm111111111itas deben parecer peligrosas y amírquicas por In 

que deben ser acotndas por medio de prescripciones. prohibiciones y condiciones. Lo cual 

ine\'itablcmente esté enmarcado dentro del rito. 

Ahora hien. los ritos se insertan precisamente en lo que puede llamarse la rotación o 

bivalcncia de la noción de lo sagrado. Esta representación (y los ritos que corresponden) se 

caracteriza por el hecho de que es alternativa. Lo sagrado no cs. de hecho. un rnlor 

absoluto. sino un valor que indica situacio•1cs respectivas. Un hombre que vivi: en su casa. 

vive en lo profano. De tal forma que se registra alternativmncnte un desplazamiento de los 

circulos mitgicos en función del lugar que se ocupe en el marco de la sociedad en general. 

Quien pase por estas alternativas a lo largo de su vida sentirá, en un momento dado. en 

virtud del juego mismo de las concepciones y clasificaciones, que gira sobre sí mismo y 

contempla lo sagrado en lugar de lo profano. o a la inversa. Tales cambios de cstudo no 

ocurren sin que se perturbe la vida social y la vida individual. siendo precisamente el 

objetivo de un buen número de ritos de paso, el aminorar los efectos nocivos de esas 

perturbaciones. 

Ahora bien. para enmarcar el rito dentro de una estructura. Díaz" menciona las 

propiedades constitutivas de todo rito. las cuales h~~eí1 de-este u1ia categoría refCrencial y 

susceptible ele ser analizada, entre estos cleme1ÍÍos s~ Jl,l1~clcn,:.Ue11cionar: 
·:.·.:,;:'· 

1) repetición: ya sea en . un ti6n;'po/,(¡ :-~~~a6i~ -es~~blecielos o rngamcntc 

preestablccielos, ya sea de contenido. ele roí:má/o de. clíálé¡uier co1!1biímci.ón de estos. 
- ,, ' ' 

2) acción: una cualidad básic·; • d:I· rito es que -~0;11igura una nctil"idnd no 

espontánea: en él existen actuaciones. 

-' 1 1 >hl1 .. Rndrigo. { 1998) Urrl!f.niélagu di: . 
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3) comportamiento especial o estilización: las acciones o los símbolos tlesplegados 

en el ritual son en sí mismos extraordinarios, u ordinarios pero usados de un modo 

inusitado, un modo que fija la atención de los participantes y observadores en ellos . 

..¡) orden: los ritos son por definición, eventos orgm1izmlos. tunto de personas como 

de elementos culturales: tienen un principio y un fin; no excluyen elementos de caos y 

espontaneidad. pero estos se hacen presentes sólo en un tiempo y espacio preescritus: el 

urden constituye el modo dominante y puede llegar a ser exageradamente preciso. 

5) estilo rcprescntacional evoeativo: el rito intenta producir. un estado de alerta. 

solicito y atento, aunque en realidad apuntan u comprometer de una forma (ali:cth·a. 

volitiva. cognitiva) a los actores. 

6) dimensión colectiva: por definición el ritual posee un signilicado social. su mera 

representación contiene ya un mensaje social, la representación no es sólo un instrumento 

para expresar algo. es en si misma un aspe<.:to de lo que se está expresando. 

7) ··multimedia'": los ritos hacen acopio de múltiples y heterogéi1eos canales de 

expresión: sonidos y música. tatuajes y máscaras, cantos y danzas. colores y olores. gestos. 

disfraces. alimentos y bebidas, reposo y meditación, silencio. 

8) tiempo y espacio singulares: los ritos fragmentan el !luir de la \'ida cotidiana. se 

realizan en un tiempo y en un lugar más o menos acotados o que se \'an acotando en su 

mismo desarrollo; al mismo tiempo esos pedazos de tiempo y esp;1cio. que se estirnn y 

encogen. dotan de peculiaridad al ritual que en ellos se despliega. le imponen un limite. 

El tratar de definir rito implica entonces toda una revisión de los principaks autores 

que han trntado el tema. el cual en si mismo es un tanto complejo. d;ido que los ucepcioncs 

que se dan pueden en muchos casos ser contradictorios, lo rele,·onte de esto es el hecho de 

que ritual es sinónimo de conducta. de una conductu explicita la cual está íntimamente 

relacionada con el cuerpo, como se vio. el cuerpo es el \'chiculo del rito, permite su 
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matcriulizución. no- hay disociación alguna entre estos clc111entos. en la pnictica s1..· 

maní liCstan en uno solo. 

Ahora bien. llega otra pregunta. ¿cuí1I es la relación que guarda esto con la 

psicologia'?. una relación intima a todas luces. es claro que el ritual es motin1do 

directumente por una concepción religiosa particular. en este caso por la religión nahua. así 

mismo si se estlÍ deliniendo ritual como un conjunto de conductas. es evidente que d ritual 

construye u un ser humano. el ritual dicta pautas de comportamiento. d ritual configura 

corporalidad. desde el momento en que es una pauta de comportumiento entonces el cuerpo 

ha de ajustarse a esa pauta. el cuerpo en todos su componentes. desde la forma de nacer. se 

nace a trnvés de un ritual. la forma de vivir lo encierra en sí mis1na. la numera de cnl\:rmar 

y de sanar estün mediatizadas por un ritual. un ritual <1ue no divide: esto es cuerpo esto es 

mente. sino un ritual que lo lleva implícito, de este modo nos encontramos u una cultura 

que no concibió a un ser humano escindido, sino un ser humano integral. y este ser humano 

se mani fcstaba dentro de esta unidad, hasta antes de la conquista esta unidad formó parte 

del Axis Mundi del hombre nahua prehispúnico. 

Todo sistema de salud. incluyendo a la actual psicología lm de partir precismnente 

de esta base. de la concepción que cada hombre lleva de sí mimo y dt!I cosmos inst:turada 

en el cuerpo. marcada a travt.!s di.! símbolos. no se puede ignorar esta historin corporal. no s1..• 

puede hacer a un lado este cuerpo cargado de memoria viva; al momento de enfrentmfo ha 

de ser tomando en cuenta su historia, evidentemente parecemos otros pero somos los 

mismos, aún pese a procesos actuales qce luchan por erradicar memorias. por insrnurar 

olvidos. por desdeñar cosmovisiones. por tachar de supersticiones !mio un estilo de ,-ida. 

con su lógica propia, en todo caso seria quehacer de la psicología como ciencia que intenta 

asumir el riesgo, precisamente tomar el riesgo de intentar descifrar esa carga simbólica que 

en eras del avance científico se csfucrLa por ignorar. 

La psicología históricamente se ha dudo a la tarea de explicar la conducta. quien k 

asignó tal tarea, es lo de menos; más no huy que olvidar que una explicación de esta 

cnvergmlura ante todo trntaní de· ser integral. ante todo intentará retomar todos los 

elementos que le faciliten tal explicación, y el principal elemento es el hombre. se ha de 
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partir entonces del estudio de un hombre concreto. perteneciente a un espacio gcogrúlico y 

tcmporul determinado. no se puede seguir en la nrdua tarea de importar explicaciones. de 

adecuar modelos que no son propios. de instaurar tratmnientos pensados desde otra lógica 

ajena. lejos de nuestra realidad y sobretodo de nuestra historia. y estu historia es 

prl.!cismncntc la que nos acerca a un ho111brc. un hon1bn: ante lodo atravesado J'llll" una 

creencia religiosa; elaborada desde sus propias necesidades, que explicuba desde su lógica. 

que le daba sentido a cada dia de su vida, que le daba sentido a su muerte. a su forma de 

pensar. de ser. de trascender. 

Cabe otra serie de prcguntus ¿,es posible abordar a un hombre si se ignora su dc\'cnir 

histórico'?, ¿cómo se aborda una dcnrnmla de "susto"?. ¿cómo se explica el que dctcrminmla 

persona dice tener la capacidad de sanar a otros en sus nmnos?, ¿cómo se explicará el que 

alguien se siente dctcnninado para hacer tal o cual cosa?. son dc1nasiadas preguntas. las 

mismas que la psicología institucional ha ignorado. o que ha explicado con lógicas ajc1rn~. 

extranjeras. lejos de nuestra realidad. Miís no hay respuesta satisfactoria. lo qu.: .:xistcn son 

dcmentos que pcr111itcn esbozar una respuesta. que permiten un accrcmnie1no tímido hada 

el problema, la solución está en el pasado. en la religión que en algún 1110111cnto el hombre 

prchispünico ostentó. a través de la cual fundó su vida. su existir. y de la cual existen 

rc:minisccncias, las cunlcs llcgnn sin ser invitadas a la consulta psicolligica. las cuah..•s 

obligan a un replanteamiento de la disciplina. en aras de brindar un mejor ser\'icio. 

Las respuesta se busca entonces en la historia, se buscan elementos que brinden un 

sustento a una nue\'a explicación. los elementos que estoy ofreciendo implican una mirada 

a ese hombre religioso histórico, que pervive, y parte fundamental de esa religiosidad ..,, d 

rito. el ritual. el cual permitió un \•ínculo con lo sagrado. con el cuerpo. con el cosnllls. 

E\'idcntcmentc no se encuentra hoy día en su estado más puro. son reminiscencias u las <JUC 

nos enfrentamos. más no por ello dejan de tener relevancia. dado que las mismas 

conliguran actualmente la forma de vida de gran parte de la población. lo cual signilica un 

gran reto para la disciplina psicológica. 
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2.2 Rito colectivo 

De acuerdo con Broda" el amilisis de todo rito ha de partir claramente del concepto 

de religión. para ella tal concepto va en el sentido de un sistema de rcpresenwdún 

simbólica y de acción. Propone que la teoría religiosa (representada por el mito) y la 

pritctica religiosa (el ritual). tienen una importante función al legitimar las condiciones 

sociopolíticas y económicas existentes en una sociedad. Entendiendo legitinrnci,in. en 

términos de una formulación coherente. sobre la estructura y articulación del sistema social 

así como de sus relaciones con la naturaleza. En este sentido, la religión es expresión de la 

ideología de una sociedad. Además de proporcionar una conceptualización cohcn:nte. la 

ideología religiosa propaga tmnbicn un sistema de acción. Este es realizado 

simbólicmnentc. transformado en realidad social por medio de ritos y sacrilicins. su 

contenido es expresado u través del mito. 

Así. partiendo del entendido de qut la ideología religiosa surge de las relaciones del 

hombre con la naturuleza, y de aquellas dentro de su propia sociedad. es de esperar que esta 

ideología cambie confonne evolucionan las relaciones sociales. La transición de las 

sociedades tribales hacia la división clasista de la sociedad y la formación de los primeros 

estados arcaicos, son momentos cla\'cs e íntimamente relacionados en la evolución social. 

De modo que después del surgimiento de clases y del Estado. la religión adquiere una 

nueva limción dentro del sistema social. Por medio de ellas. las estructuras de poder 

surgidas con base a las nuevas relaciones de producción, llegan a ser mistificadas en su 

sentido wnladcro. La finalidad de esta mistificación es hacer aparecer las relaciones 

sociales como justas. en el sentido de relaciones reciprocas, tales como habían existido 

nntcriormcnte en las sociedades scgmentnria e igualitarias; mientras que las condici,>nes 

objetivas del nuevo sistema social se basan ahora en la dominación de una clase sohn: el 

resto de la población. A partir de este momento, la sociedad se organiza de acuerdo con 

estructuras jerarquizadas. 

·ll Broda. Juhum1 ... f\·h:to<lologin c11 i:l cs1udio de culto y sociedad Mcxic11"'. Anolcs de: 11111runologla. l lJN2. Xl.\.c ). 1 :!J-
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Por ende, el control de las activldadcs religiosas se \'Ucl\'c prerrogatirn de los 

sacerdotes. quienes fornum parte de la clase do1ninantc. De esta nrnncra. cstu l1ltima crea la 

ilusión <le ser indispensable para llevar a cabo los ritos. de los cuales depende el retorno de 

los fenómenos naturales, el crecimiento de las platas alimenticias, y el cumplimiento 

exitoso de los ciclos agrícolas. El gobernante, los sacerdotes y hasta cierto punto. la clase 

domimmte en si1 conjunto, aparecen como los intermediarios necesarios entre d pueblo por 

ún lado, y la agricultura, el cosmos y el mundo sohrenaturnl. por el otro. 

Ahora bien, esta intermediación se encontraba enmarcada en e calendario ritual el 

cual consistiu en 18 meses de 20 días, al final <le los cuales se celebraba una fiesta principal 

dedicada a uno o varios dioses. De manera paralela se desarrollaban continuamente 

innumcrnbles ceremonias menores. Varins fiestas formaban ciclos como el de los diosc•s de 

la lluvia y deidades relacionadas; el ciclo de las deidades del maíz: ceremonias a los 

muertos. ni dios del fuego, cte. Finalmente existían las grandes tiestas indi\'i<luales al dios 

patrón mcxica 1-luitzilopochtli u otras deidades importnntcs como Tczcatlipoca. ivlixeoatl. 

Quetzalcoatl. cte., en las que se dramatizaban ciclos míticos de contenido histórico. En 

estas fiestas representaban las leyendas de los dioses en sus relaciones múltiples con la 

naturnleza y la sociedad. 

Las fiestas del calendario se celebraban con un despliegue de gente así como de 

elementos decorativos y simbólicos. Muchas ceremonias se desarrollaban por la noche. a la 

luz relumbrante de antorchas y grandes fliegos; o la hora del amanecer. antes dc la salida 

del sol. La riqueza de los atavíos de los participantes. con el uso pródigo del oro. plumas y 

telas lujosas. en combinación con la fuerza dramática de las ccrcmonias. todo lo cual deh..: 

haber tenido un efecto abrumador sobre el espectador, que no puede ser cnh:ndido en 

términos modernos profanos. El mito era representado y se hacía realidad a través del ritual 

en un ambiente que fluctuaba entre el tiempo sagrado y el profano. 

En estas ceremonias se sacrificaban los dioses mismos. El sacrificio humano s..: 

basaba sobre una teoría mítica sumamente compleja, en la que diferentes maneras de 

sacrificio se asociaban con deidades particulares. Las víctimas representaban a los dioses 
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durante cierto periodo <!e tiempo antes de su sacrificio; duruntc estos días se les n:mlía culto 

como los dioses mismos. Su sacrificio simboli7.aba dar muerte a la deidad misma. con la 

cuul se identificaba Ja victi1nn. De acuerdo con la teoría religiosa 111cxica. las \'idas 

humanas se destruían para producir una cnnstuntc renovación de la vida. así como una 

perpetuación de aquellos principios representados por los dioses. La sangre se derramaba 

con la finalidad e continuar el proceso del cosmos. Para que el sol enviara su luz n la tierra. 

era necesario ali111cntarlo con corazones hunrnnos y su sangre. 

Las CasasH menciona ... "los cornzones de los cautivos los llmnaban quauhn,1ch1li 

tlazolli (las preciosas tunas del úguila). Los tomaban y losalzaban hacia el sol. el príncipe 

de turquesa. el águila abrazada. Así lo alimentaban, le daban de comer. Y cuando habían 

ofrecido los corazones. los colocaban en el quauhxicalli (el vaso del águila). Y a los 

cautivos que morían en el sacrificio los llamaban quauhteca." 

Duvergcr" al respecto menciona que el sacrificio es parte de la fiesta misma. se 

extiende en una esfera de vida autónoma. posee una eficacia intrínseca. Es todo. pero 

también es parte insertada en el todo de la fiesta. Como lH fiesta está asociada a un campo 

mitológico preciso y celebrado por una facción dctcnninada de la sociedad. el saailicin 

posee naturalmente una resonancia religiosa y una función social: pero que i.:n tuntt.l 

sacrificio. \'ale por sí 111isn10 y para si mis1no. Y su vocacilin es exclusivamente c111.'rg~ticll. 

Cierto es • mediante el sacrificio. los mexicanos rendían honores a ciertos dioses mues que 

a olros. No se inmola indistintamente a lodos los cautivos: se sacrifica tanto a la llm'ia. 

como al maíz, a la caza, a la guerra. El término mismo que se aplica al sacrilicio 

ncxllahualli. parece evocar el pago de una deuda. Los hombres deudores de los dioses. 

hacen ofrenda, de sus ritos a las potencias mitológicas. En el caso del sacrilicio azteca. el 

verdadero fin no es olro que la alimentación del sol; en otros términos. la rcstrucluraciún 

energética. 

De este modo. era la obligación de todo gobernante proveer de tal alimento al sol. 

Con este propósito conducía sus ejércitos a la guerra y exigía tributo en victimas para el 

~ 1 1.usCusas, Frn~ lfar1ulrnm!(llJl)9) Lns imlio:-d.: ~lé\ku ,. Nucvn Esna1,a. l'urrlm, Méxicu. ¡1157·1~8 
.u Dll\·crgcr, Christian. (( 1993) l.a flor lclal c1,:u110111ia di."! sm:rilkio A1:1.:ca. FCE. Mé.\ico. 



sacrilicio. Parece que la idcn de un conlrato cnln: los hombres y los diosl!s l!ra li1mlaml!nl:ll 

para la noción del rilo. cuya expresión miis destacada dcnlro 111! la colcclividml era el 

sacrilicio humano. En cslc contmlo los hombres ofrecían su apucsla mús valiosa con el 

propósito de recibir de los dioses la renovación de los ciclos naturales. el crccimicnlu dl' la 

vegclaci<ln y la agricultura, y la conservación del orden en la suciedad. El conceplll <k una 

relación contraciual entre los hombres y los dioses se inspiraba en la realidad social de una 

sociedad compleja y diversilicada. ese contrato se maleriali~~~ba precismncnte a u·a,·és del 

rito. 

Denlro de esta sociedad con sus caraclcristicas particulares. los difi:remes grupos 

sociall!s estaban relacionados con dil'crenles ritos o su participaciún era distinta. Por una 

parte. los nobles intcr\'cnían principalmente en el cullo relacionado con la guerra. y en ritos 

que mostraban un d.:stacado signilicado ideológico y político, d culto a l luitzilopnchtli. 

Xipc, Toci, i'vlixcoatl. etc. l'or otra parte las fiestas de la gl!llll! comim l!staban centradas 

alrededor del proceso de la producción, la producción agrícola en el caso del culto de la 

l"<:rtilidad y la producción artesanal y de ciertas ocupaciones y ser\'Ícios en el caso del culto 

de los dioses patrones. 

El riuml mcxicn'~ tenía n1uchas cnrnctcristicns ele culto por cstmncntos. ccntntdn 

alrededor de los olicios de los grupos. El culto de la gente común giraba alrededor de sus 

ocupaciones. sean la agricultura. el co1ncrcio. la artesanía y otrr1s trabajos. Los ~ac.:crdoti .. •s 

tenían sus propias ccr.:monias. Entre los nobles. el oficio por .:xcclenciu era la guerra. por 

eso el culto estatal era un culto guerrero. En el estado mexica. Jos cargos políticos y los 

rangos mililares estaban íntinmmenle relacionados, y el ascenso a la carrera militar abría 

para un noble el camino hacia la adquisición de poder político y ventajas económicas. Este 

ascenso era conlirmado a través el desempei'io de importantes funciones rituales. centrnd:1s 

alrededor de ofrecimiento de cautivos para el sacrilicio y del patrocinio de las fiestas. Tal.:s 

ceremonias servían parn incremcmar el prestigio social del guerrero noble. 

~' s..:journ~. Lnun:lh:. ( 191>2) Pcnsmnic11ln r rcligi1in en el MCxicn m1liguu. FCE. MC:\ico. 

!----------------------------------···-·· 



Los di!Crcntcs grupos sociales no sólo purticipaban en diferentes ccre111011ius. sinu 

que su intervención tanibién tenia un carácter diferente. Ln gran ostentación de riquezas 

que caractcriznban a las fiestas de Ja clase gobernante, estaba ausente en las de Ja gente 

común. En otms ocasiones el tlatoani mostraba su obligación de cuidar por el bien del 

pueblo. Su actuación en el culto y en las fiestas que patrocinaba. hacia parecer la 

reciprocidad como elemento necesario para el funcionmnicnto del buen gobierno. Lu 

mismo también era expresado de numera muy llmnativa en Jos discursos públicos que 

acn111pai1aban lalcs ocasiones. 1\si se rcprcscntnba a nivel simbólico una filosotiu política 

de dependencia mutua entre el gobernante y su pueblo por una parte, y con sus 

funcionarios. guerreros y nobles por otra. El comportnmiento del tlatoani era imitml<> a un 

nivel inferior de Ja jerarquía por Jos sc11orr.s locales y jefes de casas nobles en relación con 

la gente común que dependía de ellos. 

En este sentido el rito era una expresión de la ideología, en tnnto se encuentra en él 

una IOnnulación coherente sobre el orden social establecido que se expresaba mediante la 

participación de Jos grupos sociales. En él se proyectaban relaciones ideales tales como 

debieron existir en la sociedad. de acuerdo con la ideología de la clase dominante. al lllismo 

tiempo que se disimulaba In desigualdad existente entre esta clase y el pueblo. Estas eran 

algunas de las funciones sociales del rito. el cual fue producto de una larga cn>ludón 

histórica, Ja cual depende de la constitución de cada sociedad, de la cual flle producto ~ 

expn:sión ideológica al mismo tiempo. 

De acuerdo con Conrad y Dcmarcst'". la principal expresión del rito colcctin> lt1e cl 

sacrilicio. dado que Jos consideran como esenciales para Jos cultos de muchas divinidades y 

en las principales festividades del ciclo del calendario. Los sacrificios, como corresponde a 

la complejidad de la ideología. adoptaron aspectos muy diversos. Según el contexto 

sagrado de Ja ofrenda, la víctima podria ser decapitada, quemada. ahogada. estrangulada. 

despellejada viva, despcfiada desde una gran altura, muerta en combate ritual. asaetmh1 con 

lleclms, entre las m:ís citadas. 

~,, Conrnlf. G. Y Dc111;1rcs1. A. ( 1988) Rdjgitin 1..• imncrio. Alimua América. Mésku. 
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La mayoría de las versiones de la milulogia azlcca soslicncn que el propio sol y la 

propia luna fueron creados por aclos de autosncrificio divino. es entonces que el homhre 

tenia que responder de la misma manera, esta idea de que el hombre es un colahormlor 

indispensable de los dioses. ya que éstos no pueden subsistir si no son alimenlados. se• 

encuenlra claramente expresado en el culto de J luitzilopochtli. que es una manilCstución del 

dios solar . 

.. :· por eso. al nacer el dios. tiene que cnlablur combale con sus hermanos. las 

estrellas. y con su hermana Ju Luna. y armado de la serpicllle de fuego. el rayo solar. todos 

los días los pone en li1ga y su triunfo significa un nuevo día de vida para los hombres. Al 

consumar su vicloria es llevado en andas hasla el medio ciclo por las almas de los 

guerreros. que han muerlo en la guerra o en la piedra de los sac.rificios. Todos los días se 

entabla esle divino combale; pero pant que lriunfC el Sol es menesler que sea fuerte 

vigoroso, pues liene que luchar contra las innumerables estrellas del norte y del sur. y 

ahuyentarlas a lodas con la flecha de luz. Por eso el hombre debe alimenlar al Sol: pero 

como Dios que cs. desdeña los alimentos groseros de los hombres y sólo puede ser 

manlcnido con la \'ida misma. con la sustancio mágica que se cncuenlra en la sangre del 

hombre. el clmlchihuall. el liquido precioso. el terrible néctar del que se alimentan los 

Jinscs""'' . 

... "El azteca. el pueblo de Huitzilopochlli, es el pueblo elegido pro el Sol; es el 

encargado de proporcionarle su alimento, por eso para él la guerra és uno forma de culto y 

una actividad necesaria"~• . 

.. :·convencidos de que para evitar el cataclismo final era necesario forlaleccr al sol. 

asumieron la misión de proporcionarle la energía vital que se encontraba sólo en el liquido 

precioso que mantiene al hombre con vida. Los sacrificios y las guerras ceremoniales. que 

eran la principal manera de obtener víctimas para todos. los ritos sacrificinles. eran su 

H CISU Alfonso ( llJ1'1f1J n puchlo dd sol. Fondo de Cultura Ecomimicn, ~lé~icu. P. 136 
i~or. Ci1. 
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actividad fundamental y el m1téntico núcleo de su vida personal, social. militar, religiosa y 

nacional. Ln visión míi'ica, eslú presente en todo momento'..i••. 

Las motivaciones ideológicas del individuo son evidentes a través de este 1ipo de 

ritos. La cosmología de la cotidiana lucha de los dioses se enseñaba tunto a la gente co111t'111 

como a los nobles en el sistema educativo mexica. perfoctamente organizado. La literatura 

oral, el arte mom1111cnlal. los códices escritos y las ceremonias públicas y pri\adas 

reforzaban de continuo In creencia en esa divina lucha y la inccsantc necesidad de ,·ic1i111as 

para los sacri licios. Reforzaban en el creyente las garantías de inmortalidad para quienes 

perecían en la guerra llorida. los guerreros mucrtos cn batallu o en la piedra del sacrili<:o ) 

las madres que morían de parto se incorporaban :11 séquito sagrado del propio sol guc'ITCrll) 

lo acompañaban en su cotidiana marcha triunfal por el firmamento. La moti\'acilln Jel 

individuo cstaba garantizada también por el incentivo, más terrenal. de Ju movilidad social. 

que ofrecía a cada pcrsona la posibilidad dc mejorar de condición social. poli1ica y 

económica. Este sistema dc recompensa de las lmzaiias inspiraba la nuixima contrihud.>n. 

tanto de los hombres del común como de los nobles. 

2.3 Rito individual 

EL rilo por definición pareciera que está cargado de un matiz colccti\'o. y d.: hecho 

algunas de las definiciones que se han analizado muestran esa marcada tendencia. 

evidentemente como tal es colectivo, sin embargo tiene una función individual. la 

colectividad descansa en una individualidad, es el individuo el que da sentido a lo 

colectivo. lo conforma. es su base; el ritual se configura de la misma manera. ciert:uncnte 

existen rituales que implican a la colectividad y la colectividad es la que les da sentido. 

Si partimos de la definición dada por Eliadc'º de rito, el cual implica siempre una 

reactualización del mito principal, se lmce en colectivo. es el colectivo, la comunidad In que 

se da a la tarea de hacer tal reactualización, más es imprescindible para el aparato de poder 

.i•1 op.Ci1. 
411 Elin<lc. Mircca ( 1983) l.n sagrndn \' lo . 
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que ese milo cncarnudn en ritual <JUede también dentro de la memoria indi,·idual de su 

colectivo. de hecho una de las íunciones de la n:ligión como institución seria precismnenle 

esa. la de lijar en la memoria individual los símbolos y signos que le son propios. pero 

ahora seni necesario el que formen parte del individuo. 

La n:ligíón como institución. el Estado. en todo caso. se \'ak•n para tnl runc·i1in de· la 

fomilia como célula fundamental. la cual transmite a cada uno de sus integrnntes el legado 

de símbolos y signos que los conforman como sociedad. que les dan identidad: usi. es el 

colectivo pero también el individuo los encargados de dicha transmisión. müs csa 

transmisión lleva en si misma la clabornción personal de quien la transmite. lo cual puede 

caer en degeneración, n1ás para eso cst{1 el rito colectivo el cual se encarga di.! rco.u:tuali1ar. 

pero también de mantener en la memoria de una manera licl y sin distorsión la cargu 

simhlllica que da sentido a una colectividad. a una cultura en particular . 

... "Luego como comenzaban los nil1os u usar algún juicio de rnzún y de 

entendimiento, los amonestaban los padres y daban saludables consejos. y los n:traian dc 

pecados y vicios: poníanlos a que sirviesen a los dioses: llcníbanlos consigo a los templo,; 

ponianlos en los trabajos y en oficios, según que en ellos hallaban y cognuscian 

disposición. liu:rzas. inclinación y lmbilidad. Si los veían traviesos o malcriadns. con 

nu1chn diligcnciu y rigor los castigaban. rifiéndolcs a veces de palabras: otrns. ortigündulos 

con ortigas en lugar de azotes por todo el cuerpo: otras veces. dándoles con \'erg.as. y si nu 

se enmendaban. colgábanlos de los pies y dábanlcs humo a narices'"'. 

De este modo, entre los nahuas prehispánicos el rito individual jugó un papel 

fundamental. cada individuo contribuía de manera decisiva al mantenimiento de la vida. del 

Cosmos, y cada individuo tenía que contribuir a tal mantenimiento. cada uno de ellos por 

medio de sus ritos individuales mantenía este equilibrio, si los dioses se habían sacrilicadn 

por ellos, 'entonces cada individuo podría sacrilicnrse por los dioses. y el equilibrio se 

1~m111cnia. el sol seguía saliendo cada mal1ana para seguir con su lucha diaria. 

:'I Las Casas l='ray llartolomé ( 1999) Los indios de México y Nueva Espai~a. PorrUa. ~h!xico. p 15 7 
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... "En habiendo tmiido u muitincs, luego todos se levantaban, y desnudos. sin 

ninguna cobertura, iban a donde estaban las puntas de maguey que el que el día antes 

habfnn cortado y traído para aquel efecto, con pedazos del mismo maguey: y en cortando 

las puntas de maguey. luego con unas nuvajitus de piedra se cortaban las orejas. y Ct111 la 

sungrc que de ellas salía ensangrentaban las puntas del 111agucy que tenían cortadas y 

tumbién se cnsangrcntí.lban los rostros·, '!. 

Entre los ritos indil'idualcs 1mis importantes se encuentran el sacrilkio que se hacía 

pinchándose las yenms de los dedos. la lengua • los brazos, las piernas. orejas y pene e111re 

los hombres: con espinas de maguey, regando con la sangre los cuatro puntos cardinales. 

Era el rito al sol, para que empezara su cnmino triunfal por el ciclo. Estos entre los rotos 

que mayor importancia cobraron ". 

Al respecto Durkheim" apunta que el dolor es una condición necesaria. Se ha 

llegado a considerarlo como clemenlo constitutivo de una especie de rito; se ha visto en él 

un estudo de gracia que hay que buscar y suscitnr, aún artificialmente, por los poderes y 

privilegios que confiere. da pues un canicter sagrado. ya que proporciona por eso mismo en 

un estado de resistir a fuerzas igualmente sagradas. que no se podrían afrontar di.!' otra 

manera. Es por el modo en que se desafia al dolor que se manifiesta mejor la grnndcza del 

hombre. Nunca se ele\'a nuis por encima de si mismo que cuando domina su naluraleza 

husta el punto de hacerle seguir una vía contraria a la que tomaría espontáneamente. El 

dolor es el signo de que ciertos vínculos que lo atan al medio profano se han roto; atestigua 

que est¡Í parcialmente liberado de ese medio y, en consecuencia, es considerado juslamente 

como el instrnmento de la liberación. Por eso, quien está así liberado no es victima de una 

pura ilusión cuando se cree investido de una especie de dominio sobre lus cosas: se ha 

elevado realmente por encima de ellas, por el sólo hecho de ercer que ha renunciado a ellas: 

es más fuerte que la nnturaleza ya qLh! la hizo callar. 

•? Snhlm. Frny lkrnardino ( l1JlJIJ) ! l1.,111ria gc111:ml lk las cus¡¡s de la Nuc\·a Esn¡u,a. Pom·m. M1!\icn. p .. ¡ 17 
0 Qmmuln, Nucmf. { 1996) S'-'\lmlidat..l. umor \'erotismo. Pli1l..11 y Vnldés - UNAM, México. 
~ .. Durkhci111. l~rnilc (2(11J0) J.us li.mn:1" clc111cnt•1IL·s de la .. . 
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Durkhcim" considera en este tipo de rilo que el hombre no puede entrar en íntima 

relación con las cosas sagradas 111{1s que a condición de despojarse de lo que hay de profünn 

en él. Sólo se puede vivir una vida religiosa un tnnto intensa si se comienza por rctirarsl! 

más o menos completamente de la vida temporal. El rilo de esta naturaleza no se limita a 

proteger a los seres sagrados conlra los contnctos vulgares; nctlia sobre el ticl 1nismll cuyo 

estado modilica positivamente. El hombre que se ha sometido al rito no es después de clll> 

lo que era antes. Antes. era un ser común que, por esta razón debla permanecer a distancias 

de las literzas religiosas. Después está mús en pie de igualdad con ellas: pues se ha 

aproximado a lo sagrado por el solo que a través del rito se,lm alejado de lo prolitno: se ha 

depurado y sanlilicado por la única razón de que se ha desprendido de las cosas bajas y 

triviales que pcsah¡m en su naturaleza. No se puede entrar a un rito religioso de cierta 

importancia sin someterse a una especie de iniciación previa que introduce progrcsi\'ameme 

en el mundo sagrado. 

De acuerdo con Conracl y Denmrest5'' es en este punto en el cual puede hablarse ya 

de ideología. de ideología religiosa precisamente. la cual abarca no sólo la religión formal. 

sino también las di\'ersas creencias metalisicas. los valores y conductas que aparentemente 

se encuentran al margen de la guía de instituciones o dogmas religiosos formalizados. Una 

ideología es en este sentido. un conjunto ele ideas interrelaciom1das que proporciona a lus 

miembros de un grupo una razón de existir. La ideologia dice a estos miembros quienes 

son y les explica sus relaciones con todos los demás, con la gente ajena al grupo. con el 

mundo natural y con el cosmos; también establece reglas de actuación. de acuerdo con estas 

rdacioncs . 

... "1-lijo mío -le decía su padre- nacido del vientre de tu madre como el polluelo del 

cascarón, y que creciendo como él te vas habilitando para ir por el mundo: no sabemos por 

cuanto tiempo nos concederá el ciclo gozar de la preciosa joya que en ti poseemos: pero sea 

cuanto fi1ere, tú procura vivir con mucho cuidudo, pidiendo continuamente a los Dioses que 

"op.Cit. 
:er. Conrnd. G. Y Dcmarcst, A. ( 1988) Rt!ligión e .. 
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te ayuden. Ellos te criaron y te poseen. ellos son tu !'adre que te nnm 111:'is que yo; pon en 

ellos tu pensmnicnlo y su~pira a ellos de día y de noche"57 
• 

... "Hija mía -Je decía- yo le parí con dolor. le crié a mis pechos. he procurado 

educarte con el mayor cuidado, y tu padre te ha pulido como a una esmeralda para que 

parezcas a Jos ojos ele los hombres como una joya engastada de virtudes. Trata de >er 

buena. porque si no. ¿quién te querrá por mujer?. Scn'ts el desecho de todos. La \'ida es 

trnhajosu y es 1ncncstcr consumir nuestras fuerzas para alcanzar los bienes que los dios~s 

nos envían; por tanto no seas perezosa y descuidada sino muy diligente en todo. No estO:s 

pensando en cosa mala. sino trata solamente de sen•ir a Jos dioses y de ayudar a los que te 

engcndruron"58• 

2.4 Ritual y corporalidad 

De acuerdo con Eliade .. el Mundo existe porque ha sido creado por Jos dioses y la 

propi~a existencia del mundo quiere decir alguna cosa; que el Mundo no es mudo ni opaco. 

que no es una cosa inerte. sin fin ni significación. Para el hombre religioso, el Cosmos Yin' 

y habla. La propia vida del cosmos es un aprueba de su santidad, ya que ha sido creado por 

Jos dioses y Jos dioses se muestran a los hombres a lrnvés de la vida cósmica. l'or .:sta 

razón, a partir de un cierto estadio de cultura. el hombre se concibe como un microcosnws. 

Forma parte de la creación de Jos dioses; dicho de otro modo: reencuentra en sí mismo Ja 

santidad que reconoce en el cosmos. De ello se deduce que su vida se equipara a la \'ida 

cósmica: en cuanto que obra divina, pasa a ser la imagen ejemplar de la existencia humana. 

Para el hombre religioso Ja vida en su totalidad es susceptible ele ser santi ti cada. 

Los medios por los cuales obtiene la santificación son múltiples, pero el resultado es casi 

siempre el mismo: la vicia se vive en un doble plano; se desarrolla en cuanto existencia 

humana, y al mismo liempo participa de una vida lrans-humuna. la del cosmos o Ja d.: Jos 

Dioses. En un pasado muy lejano, lodos los órganos y experiencias lisiológicas del 

~ 1 Chl\'i_icro. Frnnciscu Javier ( 1991) l lislorja 11111jgua de l\·f¿\icn. l'urrllil, MC.\ico. p. 203 
"'
1 Op. Cit. p. 205 

"''
1 Eliatlc. Mircca. ( 1 CJRJ) l.o s:igrmlu \' ... 



hombre, todos sus gestos lenian una signilicación religiosa. Todos los comportmnienlos 

humanos los insl:1urnron los dioses o los Héroes civilizadores: ellos limdaron no sólo los 

<.li\'crsos trabajos y hts diversas nuuH:ras de alimentarse. de hacer d amor. de expresarse. 

etc .. sirn .. l tmnbiCn los gestos sin importancia aparente. 

Pero fucrn de esta significación religiosa que reciben los actos fisiológicos como 

irnilación de modelos divinos. los órganos y sus li111ciones han recibido una valoración 

religiosa por su asi1nilación a las Ui\'crsas regiones )' tCnómcnos cósmicos. l in "-'.kmplu 

clüsico: la mujer asimilada a la Tierra-Madre, el acto sexual asimilado a la hiewgamia 

Ciclo-Tierra y a la siembra. Pero el número de l:lles homologaciones entre el hombre y el 

Universo es considerable. algunas veces parece que se imponen csponl:ineamente. la 

equiparación del ojo al sol, o de los dos ojos ni sol. o la de la coronilla a la luna llcm1: 

incluso la asimilación de los soplidos a los vientos. de los huesos a las piedras. de !ns 

cabellos a las hierbas. ele. 

Sin cmbmgo. existen homologaciones que implican un simbolismo müs elaborado 

que suponen todo un sistema de correspondencias micro-macrocósmicas. ,\si. la 

asimilación del vientre o de la malriz a la gruta. <.le lns venas y de las arlcrias al sol y a la 

luna. <.le la columna vertebral al Axis mundi. Evidentemente no Indas es1:1s 

homologaciones entre el cuerpo humano y el macrocosmos csl<in atestiguadas entre los 

primitivos. se encuentra entonces sislemas de homología untropocósmica. 

Estas homologaciones antropocósmicas son claves de diversas siluacion.:s 

exislencinles. El hombre religioso vive en un mundo abierto y que por otra parte. su 

existencia estü abierta al munuo. Esto equivale a decir que el hombre religioso .:s :u:cesibl.: 

a una serie inlinila <.le experiencias que pourian llamarse cósmicas. Tales experiencias son 

siempre religiosas, pues el Mundo es sagrado; hay que recordar que las principales 

funciones fisiológicas son susceplibles de convertirse en sacra111cn1os. Se comía 

riumlmcntc y el alimenlo recibe mm vulornción distinlll segiln las difcrcnl.:s r.:ligioncs ) 

culturas: los ali111cn1os se consiueran ya como sagrados. ya co1110 una ofrenda a los dios.:s 

uel cuerpo. La vida sexual se ritualiza, se homologa con los fonómenos cósmicos ( 11111 ia. 
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siembra) como con los actos divinos (hicrogamia ciclo-tierra). Así el cuerpo como el 

cosmos, es en illtima 
0

instancia una situación, un sistema de condicionamientos que se 

asume. En una paJ¡1bra: al instalarse conscientemente en Ja situación ejemplar paru la cual 

estú en cierto modo predestinado, el hombre se •·cosmiza"; reproduce a escala humana el 

sistenw de condicionmnientos recíprocos y de ritmos que caracteriza y constituye un mundo 

qm: dcline todo un uni\•crso. 

Así. cuerpo es cosmos. Pero todos estos Cosmos, cadu cual su modo de ser. 

conservan una abertura, cualquiera que sea la expresión escogida por las diversas culturas; 

de un modo n otro el Cosmos que se habita. el cuerpo. comunica por lo nito con otro nivel 

que le es trusceniicntc. El cuerpo lleva en si mismo toda una significación religiosn y 

espiriti.ml. 

Desde esta perspectiva el cuerpo se manifiesta a través de todo un conjunto de 

comportamientos corporales (posturas. gestos. danzas, vocalizaciones) sin los cuales es 

imposible esta comunión con o trascendente y con ayuda de los cuales puede expresarse. 

encarnarse. Puesto que no existe. indudablemente, ningún ritual que no tome el cuerpo 

como soporte directo o indirecto de su acción y de su proyecto. Ya sea como lugar donde 

lijar unos signos. unas scfütlcs. o donde, incluso, practicar unas intervenciones; ya sea 

como fuente de energía o de inllucncia (miradas. contactos. llamadas. lmncntacionesl: ya 

sea a menudo como sujeto de sexualidad. En este punto una definición de ritual implica el 

tomar el cuerpo como \'ehiculo del mismo. 

En este orden de ideas Maisonncuvc"º considera el rito como un sistema codi licado 

de pnícticas, con ciertas condiciones de lugar y de tiempo, poseedor de tin sentido vivido y 

un valor simbólico para sus actores y testigos. que implica la colaboradón del cuerpo y una 

cierta relación con lo sagrado. 

''° Maison11cuvc. Jcan ( 1991) Ritos religioso y ... 
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lkl mismo modo Gluckman"' w a los rilual<!s como inslrumento valioso de olros 

propósilos elementales (como el control y la unidad sociales) que les son anleriores o 

preexis1en1es (el rilual como acción pensada una vez mús) los rituales son efccli\'amenle 

muy signi lica1ivos pero en sí mimos. Opernn, por ejemplo. en y sobre el cuerpo hum;mo y 

sus procesos Jisiológícos; elaboran y r<!signilican esas nociones límile en !oda suciedad 

hummm; el nacimienlo. la reproducción y la mucrle. Los rilos de paso"' refieren y lrabajan 

sobre esas nociones en un semido lilcral y metafórico. Las pnícticns rilualcs ar1iculan de 

alg[m modo un orden moral singular. que se prcsenla como gcnernl. con los aspeclos 

uni\'ersales del mclaprincipio. es decir. una relación de lo macro con lo micro; el cuerpo. 

es enlonccs el vehículo por excelencia de In e.xperiencia religiosa. una cxp<:ricncia 

esencial111c111c humamt que se niega a ser un mero rellcjo de las eslrucluras. sistemas o roles 

sociales. 

Esa nmlcrialidad del ritual. esa !rama concep!Ual de la mente no escapa. no puede 

escapar. a las resonancias del cuerpo. Los riluales son experiencia son vivencias; modelos. 

que a veces, organizan las experiencias y las vivencias, las emociones y los scn1imien1os: 

promueven Ju reflexividad y la creniividad. Espacios lúdicos y de recn:aeión. los rituales 

posibililan los horiznnles desde donde se puede ejercer la crilicu de Ju propia sociedud y 

forma de vida; un fünbilo de polencia subjuntiva. los rilualcs también son cmúrticos: 

disposilivos de poder. los cuerpos son disciplinados en y por ellos. y en dios también se 

encuentra liber1ad'". 

De este modo nos cnfrcntumos a un hombre cosmizado. quien lleva instaurados en 

el cuerpo !oda una serie de símbolos que lo delerminan. le dictan toda una forma de vida y 

de muerlc. es enlonccs tarea de lodo investigador el entenderlo desde esta lógica. desde la 

lógica del hombre religioso, del hombre que cncucrllra sus respuestas a todo lo que le rodea 

en su religión. del hombre que ordena su Mundo desde su religión, y esa religión se 

encuentra fundamcn1ada. en el milo y en el ritual. son partes inherentes a él, lo configuran. 

1
'
1 Ci!adu en: llluL. Rmlrigo ( 1998) 1\rchiniélm.!l' di: ... 

"l Zucssc. Evun .. ··1~i11mr· . ..:n: Elimlc, Mircca (1.0d.). Tllc Enddopcdiu uflt..:lig,iún, \',,l. 12. ~li1i:~lilh111. ~uc\:1 Yor~. 
1987. 
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el mito como se ha dicho explica, teoriza, el ritual incide, marca, opera en ese Mundo que 

el mito explica. 

Así. toda ciencia que trate de dar una explicación, tendrú como principal n~tn el 

partir desde una perspectiva histórica, el tomar en cuenta elementos que configuran. que 

dun formu y sentido. Lu psicología en particular habrá de partir de una historia del cucrpo 

humano que le permita entender a ese hombre que trata de enfrentur y de sanar. no puede 

seguir sujeta t1 fornms de nctunción que han sido gestadas pcnsnndo en otro hu111hn:. en otro 

momento histórico, en otra gcogralia; este sería el reto para que esta ciencin en particular 

construyera ¡mra sí nueva hcrramicntus epistemológicas que le permitan una actuación que 

ticndu u dar solución de fondo a la problemática que sigue cmpcilada en resol\'er. 

Se ha visto como partiendo del mito surge el ritual, y a Ju vez el ritual se instaura en 

una corporalidad, es decir, se truta de dos elementos que conforman una estructura y esta 

estructura es prccismncntc el campo religioso o la religión, esta.estructura generadora de 

simbolos se hace patente en formas concretas de actuar y de socializar con la naturakzu. en 

el capítulo siguiente se hani una análisis precisamente de estos elementos y la inlluenciu 

que tienen en la conligurución de Ju corporalidad. 
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111. LA RELIGIÓN Y EL CONCEPTO DE CUERPO 

3. 1 Religión, p~rtiendo de una definición. 

Para lmce'r un amílisis que implic¡ue el concept~ de r~ligión. es necesario el partir de 
_: . -· , . ".. ; 

una definición de la misma. es decir, tomar como ba.se uí1 concepto y los elementos que lo 

integran parn hacer un amílisis del mismo, este amili;is pernÜtini el establecer relm:iones de 

.!stc paru con cualquier otro, en este caso el cuerpo, para lo éual se harii una re\'isión del 

concepto de religión tomando como base a algunos de los principales autores que se han 

encargado de teorizar sobre el tema. 

Como se ha \'islo a lo largo del presente trabajo mito y rito forman una unidml 

indisoluble. ambos elementos se encuentra intrínsecamente rclncionados. dado que un milo 

se encontrará representado en un ritual, y un ritual hablará en todo caso de un milo. 

J>recismncnte esta relación forma parte importante de la religión. ambos elementos al 

presentarse de nmnera conjunta estón estructurando una religión, evidcntcmellle no bastan 

para cxplicarlu. sin embargo, son elementos que la definen. le dan forma. permiten un 

prirncr accn:mnicnto a In 111isma. 

En este caso se estudiaron por separado dada la importancia que cada uno cobra 

dentro del campo religioso. un ritual generalmente permite la expresión de un mito. pero no 

de cualquier milo. sino ele los grandes milos. los de creación. los que dan sentido a rnm 

cultura, aquellos que lmblan ele los tiempos ele los dioses. de la creaei<\n de los dioses. por 

tanto se está hablando de un elemento constitutivo y por tanto sagrado del campo religioso. 

Ahora bien. el ritual en si mismo está expresando los origenes. lo sagrado. es una 

manifestación ele lo sagrado, no cualquiera puede hacer un rilo. el rito es un elemento que 

divide a lo sagrado y a lo profano, es en ocasiones una interdicción, permite entrar en otro 

tiempo. no el cotidiano. sino el sagrado, un rito requiere de elementos rituales. paluhrns 

rituales, un escenario ritual, el rito habluní y representará lo sagrado. será un medio de 

comunicación con lo sagrado, y surge del mito, de ahí In relación tan estrecha entre ambos. 
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Así. el punto de convergencia entre uno y otro es prceismncntc el ser humano. un 

ser humano religioso. :Ívido de explicar, de entender, de ordenar, de conocer y controlar lo 

que le rodea, encuentra entonces en In religión ese mecanismo primero que permite esta 

aproxinrncilin, y los elementos sustanciales son el mito y el rito; no existe religión alguna 

que no los considere entre los elementos biisicos, en este cnso entre los nahuas 

prehispúnicos se trata del punto de origen desde el cual surge toda una cstructurn religiosa. 

In cual permite entender y aproximarse. ordenar y conjurar .pedir y alejarse. vivir y nwrir. 

Ante lodo esta cstructurn forma seres hunmnos. que no la cuestionan. sólo In aceptan 

y tal vez este sea el elemento principal para el hombre religioso, no cuestiona sólo acepta: 

así nos enconlrnmos nnle un hombre religioso, cargado de símbolos que le marcan una 

forma de vida, una aproximación n este fenómeno tendrá que partir del análisis ck estos 

símbolos. descomponer el fenómeno religioso implica entender los símbolos que lo 

integran. darles sentido. releerlos. 

De este modo. para Durkheim 1 toda religión eslii compuesta de representaciones y 

de prácticas rituales. es necesario entonces el ver en las creencias y en los ritos elemcnt<1' 

constitutivos de las mismas por lo tanto imposible dc considerarlos fucra de este campo. 

aunque. en principio el culto se dcriva de las creencias. reacciona sobre ellas: el mito se 

modcla frecuentemente sobn: el rito para explicarlo, sobre todo cuando su sentido no cs o 

ya no es aparente. Inversamente. hay creencias que no se manifiestan claramente müs que a 

través de los ritos que las expresan. y como es imposible comprender una religión cuando 

se ignoran las ideas sobre las cuales se basa, es necesario cnlonces partir desde los 

elementos miis simples que la integrnn. 

Durkhcim también considera el tótem como el inicio. la base de toda religión desde 

el cual se ha configurado y ha llegado a tener la forma que incluso conocemos actualmenle. 

define tótem como una especie determinada de cosas mnlerialcs con las cuales el individuo 

o el clan mismo creen mantener relaciones muy particulares', los objetos que sin·en de 

tolcms pertenecen en la mayoría de los casos ya sea al reino vegetal o al reino animal. pero 

: Dur~~1cim, Emilc (2000)Las fornms elementales de la vida religiosa. Colofón, México. 
~ Op. C.11. 
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principalmente a éste último, algunas veces un antepasado o grupo de antepasados sir,·cn 

dircctmnentc de tótem; de modo que el tótem es, primero y ante todo, un nombre. un 

cmhlcnm. en el curso de las ceremonias religiosas ellas son el tótem, al mismo tiempo c¡ue 

él es una ctiqucla colectiva con canícler religioso y, en relación con él las cosas se 

clasiliean en sagrudas y profanas. 

Esta clasilicación de las cosas surgen prccismncnle de 1:1s inlerdiccioncs que impone 

el tótem. el pertenecer a determinado tótem implica entonces por principio de cuentas no 

comer, tocar. algunas veces observar ni tótem, es decir. el tótem eslú revestido de 

sacralidad. es sagrado. y lo que le rodea forma parle entonces de las cosas profmms: se cree 

que en la planta o el animal totémico reside un principio temible que no puede penetrar a un 

organismo profano sin desorganizarlo o destruirlo. El papel profano que cumplen los 

vegetales y también los animales cs. ordinariamente, el de servir paru la alimentación: es así 

como el canicter sagrudo del animal o de la planta totémica se reconoce porque estü 

prohibido comerla. 

Las imágenes de todo lipa que representan al tótem están rodeadas de un respeto 

sensiblemente superior al que inspirn el mismo ser cuya forma reproducen estas 

figuraciones. Animales y plantas totémicas viven en un terreno profano y se mezcan en la 

vida común. y como el número y la importancia de las interdiccioncs que aislan una cusa 

sagrada y la retiran de la circulación corresponde al grado de santidad que la inviste. las 

imitgencs del ser totémico son nuís sagradas que el ser totémico mismo. por lo tanto. el 

hombre común. el simple licl. es un ser cscncialn1enle profano. Cada individuo tiene una 

doble naturaleza: en él coexisten dos seres un hombre y un animal o una planta. Así. se ere.: 

que el hombre participa de la naturaleza del animal o de la planta, se encuentra esta relación 

por todo el organismo. más se hace visible en ciertos puntos pri\'ilegiados. hay órganos y 

tejidos especialmente marcados por él., es decir, en el cuerpo se da una representación 

simbólica del totcm. 

No por esto se tiene que ver en el totemismo una especie de zoolntria. De ningún 

modo posee el hombre, frente a los animales o las plantas cuyo nombre lle\'a, la actitud del 
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fiel ante su dios, ya que él mismo pertenece al mundo sagrado. Sus relaciones son müs bien 

las de dos seres que son sensiblemente del mismo nivel y del mismo valor. A lo mas 

puede decirse que. el animal suele ocupar un lugar ligeramente 1mís elevado en la jerarquía 

de las cosas sagradas. El nnimnl lotétnico es llmnado el uinigo. el hermano 1nayor dt..• sus 

congéneres humanos: gracias a este parentesco. el hombre ve en los animales de la especie 

totémica a benelhctores asociados con cuya asistencia puede contar. Los llama en su ayuda 

y ellos vienen para guiar los tiros de la cazn. para advertirle los peligros que pucda correr. 

Entre el individuo y su tótem existen los nuís estrechos vínculos. d hombre p<»ce sus 

cualidades como por otro lado sus defectos. 

El parentesco de los dos seres es tal que. en ciertas circunstancias. sobre todo en las 

de peligro el hombre cree que puede tomar la forma del :mima!. La asociación de clhis es 

tan estrecha que sus destinos se consideran solidarios: nada puede alcanzar a uno sin que d 

otro sienta el contragolpe. Si el animal mucre la vida del hombre cstú mncnazada. Por su 

parte el animal protege al hombre y le sirve. de alguna manera de patrón. Le advierh: los 

posibles peligros y los medios para escapar a ellos. se dice que él es su amigo. se cree que a 

menudo posee poderes maravillosos que le comunica a su asociado humano. En cambio el 

hombre a su totem lo trata con considemción. no lo maltratu: pero los cuidados que ks 

otorga no son propiamente un culto. 

Frazer3 ve en este fenómeno particular cierto totemismo individual. es decir. el culto 

que cada individuo rinde a su patrón, el totemismo individual ni contrnrio cid tótem 

colectivo se adquiere por un acto deliberado. son necesarias para determinarlo toda una 

serie de operaciones rituales, no así con el colectivo, el cual genernlmente \'iene 

determinado por la herencia, forma parte del status legal del individuo. 

De modo que no es al animal al que se le dirige el culto, sino al emblema. a la 

imagen del totem. el totemismo pone en la primera fila de las cosas que reconoce como 

sagradas a las representaciones figuradas del totcm: luego vienen los animales o los 

,·egetales cuyo nombre lleva el clan. y por lin los miembros del clan. Ya que todas estas 

J Citado en: Durkhcim, Emile (2000) Las formas clcntcntalcs de In vida religiosa. Colofón. México. 
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cosus tienen el mismo titulo de sagradas. aunque de 111odo dcsigunl. su cunictcr religioso no 

ptu:de depender de ninguno de los atributos particulares que las distinguen unas de las 

otras. Si tal especie animal o vegetal es objeto de un temor reverencial, no es en razón de 

sus propiedades especílicas, ya que los miembros del clun gozan. aunque en un grado 

literalm.:nte inJCrinr. del mismo privilegio. yn que la misma imagen de esta planta o de .:sic 

mismo animal inspira un respeto a(m m¡is pronunciado. Los sentimientos s.:mcja111.:s que 

estos distintos tipos de cosas despiertan en la conciencia del Jicl y que constituyen su 

naturaleza sagrada. sólo pueden provenir de un principio que les es común a todas 

indistintamente. a los emblemas totémicos como a la gente del clan y a los individuos de la 

especie que sirve de tolem. el culto se dirige. a este principio común. 

En otros términos. el totemismo es la religión, no de tales animales. o de taks 

hombres. o de tales imügcnes, sino de mm especie de fuerla anónima e impersonnl. que se 

encuentra en cada uno de estos seres. sin confundirse. con ninguno de ellos. Nadie la poSCl' 

entera y todos participan de ella. Es de tal modo independiente de los sujetos particulares 

en quienes se encarna, que los precede y los sobrevive. Los individuos mueren: las 

generaciones pasan y son remplazadas por otras; pero esta fuer.l'.a permanece viva y 

semejante así misma. podría decirse que es el dios que cada culto totémico adora. sólo que 

es un dios impersonal. sin nombre. sin historia. inmanente al mundo. difundido en tllW 

multitud innumerable de cosas'. 

Cuando se dice que este principio es una fuerza, no se toma la palabra en una 

acepción metafórica. actúa como verdadera fuerLa. Es también en un sentido. fuerza 

material que engendra mccünicmnente efectos fisicos; si un individuo entra en cont:icto con 

ella sin haber tomado las precauciones convenientes: recibe un shock que se ha podido 

comparar al efecto de una descarga eléctrica. Cuando se introduce en un organismo ((lle.! no 

estü hecho para recibirla produce. por unu reacción totalmente automática, la enfermedad y 

la muer!.:. Fuera del hombre. descmpclia el papel de principio vital. asegura la 

reproducción de las especies. En ella se basa la vida universal. Pero al mismo tiempo que.! 

lilcrza 11sica tiene un carüct<!r moral. Si el individuo Se.! comporta de tal o cual manera con 

1 ()urkhdm. Emik (2000) Lis forma!'> L'h:mL'ntak:-; ... 
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los seres totémicos no es solamente porque la fuerza que reside en ellos es lisicamcnle 

temible. si se intenta una aproximación. es que se siente moralmente obligado u 

comportarse asi; siente que obedece a una especie de imperativo, que cumple un deber. No 

solamellle experimenta temor ante los seres sagrados, sino también respeto. El tolcm es 

pues, fuelllc de la vida moral; todos los seres que comulgan con el mismo principio 

totémico se consideran. por esto mismo. moralmente unidos unos a otros, tienen los unos a 

los otros. deberes precisos de asistencia. El principio totémico es pues, al mismo tiempo 

que una fuerza material. una potencia moral. 

Si el sol. la luna. las estrellas han sido adoradas. no es debido a su naturaleza 

intrínseca. a sus propiedades distintivas. sino a que han sido concebidas como participantes 

de esta fuerza qw:. ella sola. conticrc a las cosas su carácter sagrado. y que se encuentra en 

una multitud de otros seres. aim en los más ínfimos. Si las almas de los muertos han sido 

objeto de ritos, no es porque se crea que están hechas de una especie de sustancia lluida e 

impalpable. La ligereza. la lluidez no bastan para conferir la santidad; pero ellas han 

recibido esta dignidad en la medida en la que tenían ulgo de esta fuerza. li1ente de toda 

religiosidad. 

Lo que se encuentra en el origen y en la base del pensamiento religioso. no son 

objetos o seres determinados y distintos que poseen por sí mismos un cimícter sagrmlo: sino 

que son poderes indefinidos. fuerzas a.1ónimas. n11ís o menos numerosas segim las 

sociedades, a veces aún reducidas a la unidad. En cuanto a las cosas sagradas. no S<lll mils 

que formas individualizadas de este principio esencial. Es que esta ruerza puede atribuirse 

a las palabras pronunciadas, a los gestos efectuados, tanto como a sustancias corporales; la 

voz, los movimientos pueden servirle de vehículos y. por su intermedio, puede producir los 

efectos que hay en ella, sin que ningún dios ni ningún espíritu le presten su ayuda. Del 

mismo modo. si ella llega a conccnlrnrsc eminentemente en un rilo. este se convertiní. por 

ella. en creador de divinidades'. 

'üp.Cit. 
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De esta manera, una sociedad tiene todo lo que necesita para despertar en los 

espíritus por la sola acción que ejerce sobre ellos, la sensación de lo divino; pues ella es " 

sus miembros lo que un dios a sus ticlcs. Un dios. en efecto. es ante todo un ser que el 

hombre se representa, en ciertos aspectos, como superior así mismo y del cual cree 

depender. Ya se trate de una personalidad consciente. o bien de füerzas abstrnctas como 

las que actúan en el totemismo. el liel, en un caso y en otro. se cree Sl\jeto a ch:rtas 

maneras de actuar que le son impuestas por la naturaleza del principio sagrado cnn el cual 

s1..· siente en comunicución. Pues la sociedad 1nanticnc en sus integrantes la scnsadún d1..· 

una perpetua depemlcncia, porque ella tiene una naturaleza que le es propia diferente de la 

naturnlcza individual. sigue tines que le son igualmente específicos: pero. como sólo puede 

alcanzarlos por la intermediación individual. reclama impcriosmnente su cnlabornci<in. 

Exige que, el individuo olvide sus intereses. que sea su servidor y ella obliga a todo tipo de 

molestias. privaciones y sacrificios sin los cuales la vida social seria imposibh:. Sin 

embargo, si la sociedad no obtuviera del individuo esas concesiones y esos sacrilicios 1mis 

que por una obligación material. sólo podría despertar la idea de una fuerza psíquica a la 

que se debe ceder por necesidad, y no de una potencia moral como la que adoran las 

religiones. 

Tanto como a los hombres la sociedad consagra cosas. sobre todo ideas. Si una 

creencia es compartida unánimemente poi· un pueblo, está prohibido tocarla. es decir 

negarla o ponerla en duda. Estos hechos permiten ver cómo el clm1 pudo despertar en sus 

miembros la idea de que existen fuera de ellos fuerzas que los dominan y. al mismo tiempo. 

los sostienen. es decir, en suma. fuerzas religiosas: es que no existe sociedad en la cual el 

primitivo sea más directa y más estrechamente solidario que a tnl\'és de la generación de 

símbolos religiosos. 

Ya que la fuerta religiosa no es otra cosa que la fuerza colectiva )' anónima del clan. 

y ya que esta sólo es representable a los individuos bajo la forma del totcm, el emblema 

totémico es como el cuerpo visible del dios. Es del que parecen emanar las acciones 

benéficas o temibles que el culto tiene por objeto provocar o pre\'enir. Pero el clan, como 
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todo tipo de sociedad. sólo puede vivir en y por lus conciencias individuales que lo 

componen. 

El totemismo desde cstn perspectiva es el origen del ciml surge la rdigión dado lJll" 

de él se desprende la idea de fuer.m, pero de una Ji1crza que cohesiona. que agrupa a 

individuos distintos en una sola creencia, en la creencia del grupo, la cual no es posibk que 

sea cuestionada. se espera que esta sea aceptada como única. reverenciada y defendida·. 

Ahora bien, una religión en cli:cto. no es simplemente una colección de cre,·ncias 

fragmentadas. relativas a objetos muy particulares. todas las religiones conocidas han d., 

ser sistemas de ideas que tiendan a abarcar la universalidad de las cosas y u brindar a sus 

creyentes una representación total del mundo, de todas las cosas que pueblan el uni\wso. 

de sus elementos constitutivos, del lugar que ocupa principalmente el hombre en es" 

mundo. dado que Ja identidad de la naturaleza implica ante todo la del hombre. lo cual 11.:rn 

implícita la división del mundo en sagrndo y profano. Toda religión, al mismo tiemp,1 que 

una disciplina espiritual, es una especie de técnica que permite al hombre afrontar con 1mis 

confianza su mundo'. 

Para 13ordieu' In religión y sus elementos pueden ser considerados como: un:i 

estructura estructurada dado que presenta contenidos. formas. normas establecidas: así 

como una estructura cstructurante dado que comunica, produce, crea. conserva se111idos. 

signilicados y comportamientos. De este modo puede ser observada como un instrumento 

de comunicación y como un sistema de conocimiento: sistematizado y sistematiza111": lo 

cual es producto de la aparición de un C"ucrpo de especialistas y sólo surge c1mnd,1 d 

desarrollo social ha adquirido un campo social específico, por lo cual. es llmnada mü~ que 

religión campo religioso. dado que lo religioso es ya un campo específico. es decir. cuando 

dentro de la sociedad un grupo específico ha alcanzado niveles de producción de bienes 

simbólicos y autonomía relativa, convirtiéndose en administradores y generadores de los 

mismos. 

ttor.ci1. 
1 knsi:n. fal. A. { 1998) Mjto \ cullo entre lo~1uchlos primiljrns. FonJo de Culturn Económica. MC\.icu. 
• lhmlicu. Pil~m: ··acncsc el ~1ruc1tm: du cmnp rcligicux"". lh:\uc Frnncaisc de Snciolul!i..::. l 1J7I . ."\11 
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El reconocimiento como trabujo religioso surge tic la ;:ictivi<la<l que realizan los 

cspccialislas al responder con sus prácticas y discursos a unn calcgorín espccial de 

necesidades propias de cierlos grupos sociales, cncnrgmlos de la producción dc bienes 

simbólicos en forma de ri1ual, milos. relaciones religiosas: lo cual se genera por un Iad<1 

cuando alguien lo nsu111e, se producen enlonccs religión milos. ritos, élica. licstas: y p<1r 

olrn lado cuando alguien lo neccsila, se da entonces la producci<in dc hiencs si111bólicos 

consu111idos por la sociedad. surge así. un campo social encmgado de la producción de 

bienes específicos. En csle selllido emerge el cuerpo saccrdo1nl quicn consigue i111poncr la 

lcgiti111idml dcsde la monopolización de la producción de hines simbólicos. 

El campo religioso. surge cuando se nlc.:anzu un nivel dl.~ la división sochil di.'! 

lrnbajo. dado que esla genera la aparición de especialistas con lo cual se da un despojo de 

funciones. se concentran cn ciertos sectores, por ende ciertos seclores quedan desposcídus 

de los bienes que nn1eriormen1e generaban. en este caso bienes simbólicos. quedando la 

producción de estos en un grupo reducido de la sociedad quines adquieren cicna 

autonomía: In principal función de eslc grupo social serú enlonces la consagración y 

sacralización del mumlo natural y social. le dan ni mundo ciena significación religiosa. 

facilitan y motinm la división del mundo en sagrado y profano. quedando bajo su conlrol la 

ad111inistrnció11 dc: las cosas sagradas, así con10 las forrnns y los n1t..~dios parn act.~n:,irs1.• a 

ella. es decir el ritual mismo. estableciendo pautas de componmnh:nto no sólo para con la 

di\'inidnd sino al inlerior del grupo social, geneníndose entonces In solidaridad y la 

cohesión social en torno al campo religioso. lo cual pennite una legitimación di: las 

condiciones sociales. por ende la divinización del gobernante el cual siempre estar,¡ 

in\'cstido por lo dioses constiluyéndose un orden sagrado tanto de la 1m1uralczn como de la 

sociedad. Por tnl. In religión está predispuesta para asumir una función ideológica. una 

lirnción práctica y la política de absolutiznr lo relativo y de legitimar lo arbitrario''. 

En olro sentido. Clifford Geertz'", considera que el amilisis de todo I"enómenn 

religioso ha de partir necesariamente del concepto de cultura. la cual denota un esquema 

ltistóricmnenle transmitido de signilieaciones representadas en si111bolos. un sistem" de 

ºOp. Ch. 
w Ciccrl7.. C."lillt1hl ( 1997)'"1.01 rl!li~iún cnmn si~ll!nm c11l1ural"". l~n: l.n in1l!mrc1:iciún lle l:ts cullurn~. Cicd1!>a. l\a1ú'l1111a 
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cnnccpcioncs heredadas y expresadas en formas simbólicas por medio con los cuales lns 

hombres se comunican: pcrpet(mn y desarrollan su conocimiento y actitudes frente a la 

vida. Los símbolos sagrados tienen la función de sintcti.,..ar el cthos de un pueblo (el tono. 

el canicter y la calidad de su vida. su estilo moral y estético) y su cosmovisión. el cuadro 

que este pueblo se li.l!ja de cómo son las cosas en la realidad, sus ideas más aharcativas 

acerca del orden. 

En la creencia y en la prúcticas religiosas, el ethos de un grupo se convierte en algo 

intelectualmente razonable al mostrítrselo como representante ele un estilo de vida 

idealmente adaptmlo al estilo de cosas descrito por la cosmovisión. en tanto que esta se 

hace cmocionnlrncntc convincente ni pn:scntürscln como una imagen ele un estado de ~nsas 

peculiarmente bien dispuesto para acomodarse al estilo de vida; lo cual objetiva 

prelerencias morales y estéticas al pintarlas como la impuestas condiciom:s de ,·ida 

implícitas en un mundo con una estructura partícular, como una inalterable forma de 

realidad captada por el sentido común. Por otro lacio presta apoyo a estas creencias sobre el 

mundo al invocar sentimientos morales y estéticos profundamente sentidos como 

experimentada evidencia de su verdad. 

Así, Geertz considera la religión como: ... "un sistema de símbolos que obra para 

establecer vigorosos. penetrantes y duraderos estados anímicos y motivaciones en los 

hombres. formulando concepciones de un orden general de existencia y revistiendo estas 

concepciones con una aureola de eli:ctividad tal que los estados anímicos y motirnciones 

parezcan de un realismo (mico"". 

Usa el término símbolo para designar cualquier objeto, acto, hecho, cualidad o 

relación que sirva como vehículo de una concepción, es decir, son formulaciones tangibles 

de ideas, abstracciones de la experiencia lijadas en formas perceptibles, representaciones 

concretas de ideas, ele actitudes. de juicios. ele anhelos o de creencias; ele este modo la 

religión es unte todo simbólica, permite así mismo la cohesión ele grupo al congregur 

creyentes alrededor del objeto del culto mismo, sea cual fuere este, y no sólo por el hecho 

11 Op. Cit. p 81J 
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de congregar sino de compurtir en diferentes grados detenninados sentimientos pnr Ja 

·~cosa" sagrada. 

Ahora bien. l'vlcrccdes ele la Gar/.a" menciona que no es posible entender h1 rdigiún 

como un mero reflejo ele otros aspectos culturales, y mucho menos como un instrumento de 

poder político y de control social, sino que ha de abordarse desde la ciencia de las 

religiones. es decir. consideníndola como un fenómeno cultural en ella misma y por si 

misma. en lo que tiene de irreductible y original. A causa ele su complejidad muchas ~ 

diversas han sido las clcliniciones del fenómeno religioso, desde el inicio ele la ciencia de· 

las n:ligiones. es necesario destacar que Dios o lo sagrudo es aquello que el hombre 

considera como realidad trascendente. como lo que es superior a él mismo y superior a la 

naturaleza. es decir. sobrenatural. La vivencia de lo sagrado es una experiencia que por lo 

general se intenta comunicar a los otros, y así surgen las oraciones. los mitos. los símbolos. 

los ritos. las imügenes ele los seres divinos y otras manili:stuciones. que son cre;1dos por 

cada grupo humano dentro del ámbito de su propia cultura. Todas estas expresiones de la 

vivencia de lo sagrado y de la relación del hombre para con su Dios. que tienen sentido para 

una comunidad. es lo que constituye unu religión. 

La religión no puede basarse en lo sagrado en si mismo. pues de dio no se tienen 

una evid.:ncia. no se puede saber si existe en realidad: la certeza ele que lo sagrado existe'" 

asunto ele fe. no de razón. por lo cual sólo se puede describir y analizar lo que el homhn: 

religioso expresa de esa realidad trascendente. Ello significa que desde la perspectirn de la 

ciencia de las religiones la religión no es considerada como la verdad revelada por Dins. 

sino como lo que el creyente manilicsta de su relación con lo sagrado: la religión se asum..: 

como un fenómeno cultural vinculado con todos los demás aspectos de la cultura particular 

de un pueblo. Cada grupo humano, así, tiene una religión distinta. acorde con las 

particularidades de su cultura y con su momento histórico, por lo cual las religiones estún 

en constante cambio y transformación, esto significa que las religiones son históricas. 

constituyen fornms particulares y dimímicas de captar la sacralidad'.1, 

•: Garl'.a. J'vkrc..:Ji:s de 1111J111JJ) l.;1 n:ligiún l11s lfim;cs el rnundu r el hombre. l11sti1u10 lle ln\cstig;h.'illncs F1l11ll11,dc:i!'> -· 
l INA~I. ~11!\icu, 
11 CJp. Ci1. 
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J>ur lo anlerior no puede hablarse de una religión wrdndera. considerando 111 rcslo 

como falsedades o supersticiones. sino que hay tantas religiones como pueblos dis1intos y 

todas ellas son igualmente viílidns y respetables. pues son la lbrmn particular de cada grupo 

<le relacionarse con lo divino. 

Sin embargo. ni mismo tiempo que las religiones son históricas. en ellas hay 

estructuras comunes. hay símbolos universales porque en la psique y en el desarroll<• dL'i 

hombre en el mundo hay lambién estructuras comunes. formas precisas de viwnciar. 

comprender y expresar la realidad. Por esto, se encuenlran signi ticaciones parnldas en 

conceptos. mitos y ritos de muchas religiones. incomunicadas en el tiempo y en el espacio: 

por ejemplo. las ideas de un eje del mundo o axis mun<li. que puede ser un ürbol '' una 

escalera; del origen acuático del universo, del infrmnundo como sitio de la muerte. etc. 

3.2 Religión nahua 

En el mundo nahua prehispánico. la religión lile el fundamento de la \'ida 

comunitaria. Las distintas creaciones culturales emergen de una peculiar concepción 

religiosa del mundo. según la cual el universo estú permeado <le energías sagradas que. 

desplegándose en múltiples combinaciones, determinaron lodo uconlccer. Las dilwsas 

liguras simbólicas en que se manifiesta lo sagrado. así como sus variadas pnicticas rituales. 

constituyen una religión acorde con la pluralidad que en lodos los órdenes rc,·cla su cultura 

y con el sentido de profunda unión con la tierra y con la vida que caracteriza a los pueblos 

mcsoan1cricanos. 

El uni\'erso fue concebido por los nahuas como un conjunto plural de hierofonías 

(manifestación de lo sagrado) y kraptofanías (manifestaciones del poder). El cielo. la ticrrn 

y el inframundo no fueron paru ellos espacios estáticos, sino en constante movimienlo y 

cambio; los seres que los poblaron eran considerados epifanías de los dioses o estaban 

sujetos a las influencias de ellos. Así, son dioses los astros; los elementos como el ngua. Ju 

tierra, el fuego o el \'icnto; las grandes montañas; algunos árboles; algunos vegetales: 

ulgunos animales. Al expresarse en seres naturales. lo sagrado se diversilica en 111i11iiples 
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deidades. las cuales a su vez. son polivalcn1cs por cslUr sujetas :1 la 1empornlid:1d; cs dcd1·. 

tienen vurins signiticucioncs y funciones. así como distintas ll1rnms. de ncucrdll con d 

devenir y con su relación con las otras. Al mismo licmpo, muchos dioses son uno y varios 

u la vez: masculinos y ICmeninos. cclesles y terrestres. La lógica de las deidades nahuas no 

es In del principio racionalista de no cnntrndicción. es una lógica contradictoria 1wr la cual 

los seres divinos son y no son. cmnbian y no cmnbiun". 

En el arle nahua se encuentran diversas representaciones simbólicas de los dioses: 

ella se caracterizan en general por reunir atributos humanos. aninmlcs y vegetules. pero 

sobre todos son seres híbridos de hombre y de animal o una combinación de ,·ari1is 

animules. Estas liguras, sin embargo, no son los dioses propimm:nlc dichos. sino que I;" 

imúgcncs que se realizaron son rcprcscntucioncs de las grandes fuerzas cósmicas o de lns 

clc1ncntos naturales. que a su vez corno se ha mencionado. son manil'cstacirn1t•s físicas d"'· ll' 

sagrado o hicrofhnias. Fue con1ú11 la creencia que durante los ritos. las dcidadL'S 

cncarnahan en sus imúgcncs para recibir las ofrendas e.le los hombres y al tinnlizar el :1..:tu 

sagrado de comunicación con ellas. abanc!onaban esos receptáculos. Las dcidrn.lc~ pan.'\.'.cn 

haber sido concebidas como una especie de materiales sutiles. invisibles e inlangibles. peru 

matcrius al lin. ya que nncínn y rcqucrinn ser nutridas con nli111cntos tmnbién sutil~s. lºt.'111º 

el olor del copa!. de los alimentos. de las llores y de la sangre. cuya energía vital cons1i1uia 

el principal soslén de los dioses; y de no recibir eslos nutrime111os. morian, acarreando con 

esto lu muerte del hombre y del mundo. 

Los dioses de las grandes fuerzas naturales (sol, lluvia. viento. tierra. ele.) 1cnia11 

para ellos ciertas carnctcristicas hurnanas. ya que se enojaban. se alegraban, actuaban t:llll 

voluntad. A veces un dios tiene una representación :mimnl y otra antropomorfa. aunque las 

formas hummms de las deidades tienen siempre alguna cnractcristica extrnordinaria como 

colmillos. garras o alas. Lo más común son los rnsgos de serpiente, de felino y de ave. los 

principales animales simbólicos de la región. Estos dioses fungen también como patrom>s 

de lapsos de los periodos calendáricos. que en el pensamienlo nahua se repilen 

ciclicamcnte. Cada lapso tiene distintos significados, de acuerdo con su relación con los 

"op.Ci1. 
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otros. y así. en cada uno de ellos se dan dilcrcntes inllucncius que afectan al mundo entero. 

Entre los muchos dioses del panteón nahua, destacan los creadores y los que si111bolizm1 la 

vida y la muerte. que se relacionan con los grundcs iimbitos del universo. lo cual le da la 

característica de imcrulidad. 

En este 'cosmos sacralizado se encuentra inmerso el hombre. Tanto en su esencia 

como en su existencia, participa de lo sagrmlo, pero lo sagrado es mounstrosu y terrible: es 

lo "otro", lo incógnito. lo inaccesible, lo inexplicable. y Ju conciliación con ello cxigc .:1 

autosacri licio. la entrega propia de la vida a través del ritual. 

Segiln los mitos cosmogónicos", el hombre fue creudo para rendir culto y alimentar 

a los dioses. Esta linalidad de su existencia lo hace distinto de los otros seres. pues parn 

lograrla. ha de ser consciente de los dioses y de su propia sitio peculiar. Corno nutridnr d.: 

los ser.:s divinos, el hombre tiene en sus numos la permanencia del mundo. que es cr.:adn y 

nrnntcnido por los dioses. En este sentido ni los hombres ni los dioses son pcrfoctos. ya que 

ambos se requieren mutuamente; ambos son insulicientes, pero la armonía dinámica que 

constituyen les da la sulicicncia. Con esta idea de si mismo, el hombre nahua creó una 

cultura que tuvo como eje el ritual. a través del cual cumplía con su misión sobre la tierra. 

Los nahuas destacan por una peculiar conciencia de libertad: por una parte. cada 

hombre tiene un destino determinado por las inlluencias de los dioses que rigen el día de su 

nacimiento: pero al conocer esas inllucncias a través del complejo sistema calcndürico. d 

ser humano puede cambiarlas con diversos ritos e intervenir asi en su propia destino: de 

este modo es un hombre que no nace completo, sino con un conjunto de potencialidmles 

que han de desarrollarse por su propia acción para adquirir una personalidad. Esta es una 

notable idea de libertad, entendida como conciencia del déstino y capacidad de alterarlo. 

En cuanto a la relación hombre naturaleza, los nahuas consideraron que el mundo 

fue hecho para que el hombre. que es el ser central de la creación, viva en él. por lo que este 

puede servirse de la naturaleza para mantener su vida, siempre dentro del marco de su 

1 ~ Krickc:hcrg. \V:dtcr. ( 1995) Milos v IC\Cl!das dc lns aztecas inc¡1s r-.lmns \' Muii:ns. Fundo tf~ Cuhum Ecun+umi"'ª· 
:'\'Jé'-ÍCO. 
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necesidad y con autorización de los dioses. La naturaleza parn el hombre n:1hua estd 

permcada de fuerzas divinas. no es algo absolutamente ajeno al hombre: los seres vivos 

tienen un espíritu y una voluntad como los humanos, además de que hay una idea ccntrnl de 

participación. de pertenencia y de hermandad hombre-naturaleza. la cual es la base del 

pensamiento religioso. Y esta hermandad hombre -naturnlcza se expresa tmnbién en la id<!a 

de la historia: la te111poralidad propia del hombre es cíclica. como la te111poralidad de la 

naturalczu; los acontccimicntos hunmnos se repiten como las estaciones. porque reciben lns 

111isnms influencias divinas de los lapsos que siempre retornan. Es decir. el ho111hre se rig<! 

por las 111ismas leyes que el 111undo fisico. y a la vez es distinto por su naturaleza scmidivina 

y consciente. 

3.3 Religión y cuerpo 

Existe una necesidad que ha estado presente en todo 111omcnto. la necesidad de un 

sistema ideológico que explique la constitución y el desarrollo de los prnccsos vitales. No 

puede ser de otra manera. el cuerpo humano es núcleo y vínculo general d., nuestro 

cosmos. centro de nuestras percepciones. generador de nuestro pensamiento. principio de 

nucstrn acción Y- rector~ beneficiario y viclillla de nuestras pasiones. Las concepciones qLh.: 

se forman acerca del cuerpo humano son receptores. ordenadores y proy<!ctorcs de las 

<!sl'cras fisicas y sociales que las envuelven. El estudio de estas concepciones deb" partir 

del conocimiento de las sociedades que las crean y. recíprocamente. puede dar cuenta del 

mundo natural y social que los creadores han vivido; la relación entre estas concepciom:s y 

la acción y el entorno humanos es tan íntima co1110 la relación entre el microcosmos y el 

111acrocos1nos. 

El estudio de la concepciones relativas a la constitución y funcionamiento del 

cuerpo humano es importante, en relación con la ideología, entendiendo esta como un 

conjunto sistenrntizado de representaciones. ideas y creencia que históricamente surgen cn 

una sociedad dada. incluye la visión de la ¡Jartc central y más importante del cosmos: d s<!r 

hunrnno. así. como desde los más simples actos del entendimiento hasta los conceptos mús 

dahorndos, desde las simples preferencias o actitudes hasta los valores que rig<!n la 

G TESIS CON 1 
FALLA DE ORIGEN 



1 ~() 

conducta de un grupo social. de modo que es un conjunto sistcnrnlizado. sus elementos se 

encuentran articulados enlrc sí por una relativa congruencia interna que los estruciurn. Las 

representaciones. ideas y creencias csltín condicionadas socinl1ncntc. en l1ltinm instancia 

por las relaciones de producción'". 

Las concepciones del organismo humano guiaron y justificaron el comportamicntu 

práctico de los distintos componentes de la sociedad. dirigiéndolo a la satisfacción de las 

aspiraciones e intereses de los particulares grupos sociales. y haciéndolo SL'f'\ ir 

frecuentemente como medio para la reproducción ele las relaciones sociales. Las 

dil'Crcncias entre sexos, edades. grupos sociales. las relaciones de gobierno. la divisiún ~ 

distribución del trabajo. los valores morales o el fundamento del control social. descansaron 

en buena medida. en unu particular concepción del cuerpo humano que hacia 11sicamcnto.: 

distintos u esclavos y a libres, a malos y a buenos, a nobles y a plebeyos. a jó\·encs y a 

viejos a hombres y a mujeres. reforzando las reglas de distribución de las funciones sociak•s 

de cada hombre. 

l'or otro lado destuca la importancia del estudio de las concepciones del cuerpo 

humano dentro del contexto de la cosmovisión que las engloba. Existió todo un compkju 

de proyecciones por el que se concibió el cosmos a partir de un modelo corpornl o.: 

inversamente, que explicó la fisiología humana en función a los proceso generales del 

universo a partir del cual surge la pluralidad de las entidades anímicas. el de las relaciones 

de mutua dependencia entre el dios tutelar y el pueblo protegido, es decir. las conccpcio1ws 

relativas al cuerpo humano formaban parte de un sislcma ideológico el cual se inll:graha a 

otros para formar una cosmovisión. 

Ahora bien. por cosmovisión" puede entenderse el conjunto articulado de sistemas 

ideológicos relacionados entre si en forma relativamente congruente. con el que el 

individuo o grupo social, en un momento histórico determinado pretende aprehender d 

universo. La cosmovisión es un producto cultural colectivo, fonna un mncrosistemn de 

comunicación. en el que cada mensaje cumple requisitos mínimos de inteligibilidad. de 

lt. Lópcz Austin. Alfredo. ( l 996) ~o humano e idcologia. UNAM, México. 
11 Cnnrml. O. Y Dl.'11mrcsl. A. ( l lJXM) lk_ljcitin ~ inml.'rio .. •\lim11.a A111Cric;1. M~\ii.:o. 
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coparticipación intelectual entre emisores y receptores. y de establecimiento de reglas a 

través de cuyo cumplimiento las ideas pueden ser recibidas. aceptadas y asimiladas por el 

eopnrlicipante. La absoluta conjunción de los sistemas ideológicos en la cosnul\·isilin es 

posible sólo en el individuo. A nivel del grupo social. el conjunto articulmlo de sistemas 

ideológicos se da parcialmente. alcanzando distinto grado de homogeneidad en los distintos 

grupos sociales. no podrú entenderse esta como una conjunción absoluta. 

Si se considera que la cosmovisión es el conjunto estructurado de los diwrsos 

sistemas ideológicos. se da una congruenciu relativa que vincula los distintos sistemas 

entre sí, y que convierten la cosmovisión, precisamente por la estructura resultante. en algo 

más que un agregado de sistemas. La cosmovisión pone en primer plano y generaliza 

algunos de los principios bdsicos pertenecientes a uno o varios sistemas y e:-. tiende el 'alor 

de lus taxo110111ías. En cstl! sentido. la cosmovisión adquiere las caractc:risticas c.h: un 

macrosistema conceptual que engloba todos los demás sistemas. los ordena y los ubica. Un 

principio que puede ser considerado como limdamental entre lo nahuas. es el de la 

geometría del universo; cs. adcmús. producto de una concepción cuyos clcmcnhls 

estructurales. taxonómicos y explicativos de la dinñmica eran compartidos. en tnayor o 

menor medida por todos los pueblos mesoamericanos. 

En esta cosmovisión destaca una oposición dual de contrarios que segmenta el 

cosmos para explicar su di\'crsidad. su orden, su movimie1110. Ciclo y tierra. calor y frío. 

luz y oscuridad, hombre y mujer. fuerza y debilidad .. arriba y :1bajo. llu\'i;1 y sequía. son al 

mismo tiempo concebidos como pares polares y complementarios. relacionados sus 

clcrncntos entre si por su oposición con10 contrarios en uno de los grandes scg1nc:ntos. y 

ordenados en una secuencia ulterna de dominio. La división dual. principulmente por lo 

que respecta a la integridad corpornl del hombre, a la enfermedad. a los alime111os y a las 

medicinas, se proyecta en la división de lo frío y lo caliente, al considerarse al ser humano 

fonm1do por ambos principios. armonizados en un estado de equilibrio. Este equilibrio 

puede ser perdido por liierzas exteriores o interiores; y en la misma forma. fnclores 

externos y la acción del enfermo pueden recuperar el equilibrio perdido. 



En toda socicdml en la que el pens:unicnlo mítico es predominante. existe la 

tendencia ele equiparar los elistinlos órdenes taxonómicos y ele homologar los distilllus 

procesos. lanlo naturales como sociales. Las normas taxonómicas particulares de los 

diversos iímbitos del conocimiento son lcm:adas con el propúsito de encontrar equivalencias 

y paralelismos enln: los distintos sistemas clusilicalorios. en un intento de llegm· al 

descubrimiento de una regularidad. la congruencia absoluta y el orden total del uniwrso. 

Es el intento humano de alcanzar la gran síntesis clasilicaloria. el instrumento cognoscitivo 

y normativo nuiximo de lo existente. El esfucr1.o por proyectar unos en otros los diferentes 

sistemas taxonómicos va creando ligas entre los elcmcnlos de muy distintos :imhitos 

elasilicatorios. y los complejos semióticos se enriquecen con parentescos producidos por la 

n:ducción. En esla forma pueden quedar en equivalcnlcs un color dado. un mineral. una 

especie vegetal, un animal, un tipo de obrn manufacturada, un estndo de ánimo. un cargo 

público, una parle del cuerpo o de una vivienda, un signo cah:ndí1rico. hasta fornmrse un 

sistema ch1silicalorio general, en los que se distribuyen los elementos correspondielllcs de 

los sistemas taxonómicos distintos. 

En fonm1 paralela se homologan los procesos y las leyes que los rigen. al 

equipararse, por ejemplo, el curso de los asiros con el desarrollo de la vida vegetal o con un 

ritual que eleva al poder a un hombre común. Las leyes se reducen. amplia su radio de 

\'alidcz, penetran en los diversos ómbilos del cosmos. y el creyente adquiere un prollmdu 

sentimiento de la regularidad y el orden universales. 

Los mitos de origen hablan de dioses de cuyos cuerpos muertos brotan las diwrsas 

especies vegetales, cada una de ellas con un cierto grado de parecido con la n:gión corporal 

de la que procede; el orto y el ocaso de los astros se regula por un proceso idéntico al de la 

gestación del hombre o al de la germinación de las semillas; los nom~res de las parles de 

los árboles o de los componentes de una casa suelen derivar de los del organismo humano. 

o los del organismo humano pueden estar equiparados a los de los distintos tipos del 

universo; las divisiones de las especies animales se abren en abanicos taxonómicos cuyu 

preciso número de componentes sigue el patrón de cifras sagradas. Estas proyecciones y 

correspondencias, c.xpresadas en intercambios simbólicos, linean las posibilidades nuigicas 
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de la interacción causal por el manejo de los equivalentes; sintetizan y expresan en el milo 

procesos que se perciben paralelos; apoyan nrquetípicmnentc lns relneiones sociales. 

justificando asimetrias y opresión; validan lns instituciones; pro\'ocan y embellecen la 

mcldfora y Ju iconograJia. cstnblcccn un orden hmnano sobre la realidad para operarla. 

snncionarla y comprenderla. 

En míhuatl. el nombre nuís usunl del cuerpo humano. considerado este en su 

lotalidml. remite sólo ni elemento prcdomirmnte: "nuestro conju1110 de cnrne" (11111<1<'<(1'0 ). 

El mismo nombre se dio a los frutos de la tierra, y en particular al alimento por excelencia. 

el maiz. formí111dose mernfóricmnente un vinculo entre la corporeidad del hombre y el 

grnno al que dcbia su existencia. Otros nombres se daban al cuerpo. pero su uso estaba 

reducido al discurso meialorico: "In tierra el lodo" (in 1/á/101/, in =1íq11i01/ o i11 1/111/i. i11 

=1iq11i1/), En otra equiparación. chic11111ríz111c es el término secreto. usado en los conjuros 

mágicos. para designar el cuerpo. El llamar al cuerpo con el nombre del 111itico origen de 

los pueblos nahuas obedece a que la i111agen de esla montaña 111adre. "El lugar de las skle 

cuev:1s", era comparada con el cuerpo y con sus siclc oquedades: dos cuencas oculares. dos 

fosas nasales. In boca. el nno, el ombligo". 

Ahora bien. este cuerpo se encontraba constituido por dos cmidadcs fundamentales. 

sin por ello pretender que estas se encontraban separadas. sin e111bargo para su comprensión 

es necesario el brindar los elementos constitutivos de cada una de ellas. la primera de ellas 

correspondiente al plano lisicu propiamente dicho. y una mñs la cual era considerada cn11111 

centro animico. desde esta perspectiva la observación de los procesos vitales. del 

movimiento org'111ico y de las limcioncs del conocimiento, tendencia y afección. constituye 

la base de la concepción de centros y er:tidadcs a los que se utribuye la existencia y el 

ordenamiento de lo anímico. Un centro anímico puede definirse como la parte del 

organismo humano en la que se supone existe una conce111ración de fuerzas animicas. de 

sustancias vitales, y en la que se generan los impulsos básicos de dirección de los procesos 

que dan vid¡¡ y movimiento al organismo y permiten la realiz;ición de las funciones 

psíquicas. De acuerdo con las diversas tradiciones culturales. estos centros son concebidos 

tll l.úpL'L J\uslin. AlfrL'dn 11996) Ct1l·111u humano c ... 
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de di fe rentes manerus: pueden corresponder o nu u un órgano purticulur: pueden ser 

singulares o plurales (icntro de cada organismo; en este (1ltimo caso, pueden estar 

ditcrenciados por funciones. 

De acuerdo con López Austin", la energía anímicu que se supone reside en los 

centros anímicos es frecuentemente concebida como una unidad estructurada con cupucidad 

ele índepenclencias. en ciertas condiciones, del ciclo orgünico en el que se ubica. Esto hace 

que cleh:1 distinguirse entre el concepto de asiento normal de la J'uer7ll. y el de la unidml 

estructurada de esta fuer1.a, constituidu en unidad independiente. Como sucede con las 

concepciones de los centros anímicos, son muy variables las características de las entidades 

anímicas: singulares o plurales. divisibles o incli\'isibles. con limciones especificas. 

jerarquizables. materiales o inmateriales, separables o inscparnbles del organismo humano. 

perecederas o inmortales. trascendentes u la vicia del ser humano o finitas en la medida de 

este, o alln poseedoras de una conciencia distinta e independiente del ser humano al que 

pertenecen. 

La distinción entre centros anímicos y entidades anímicas es importante cn cl 

estudio de la cosmovisión ele las nahuas prehispánicos dacio que diferenciaban entrc una y 

otra, por ejemplo, si se alirmuba que el corazón se calentaba con la ira, que para esforzarse 

una persona endurecía el hígado o que al alegrarse obraba con la mollera. en realidad la 

participación de los órganos en los procesos anímicos y las transfornmcioncs lisicas quc a 

su intervención se atribuían eran creídas punto por punto. En primer término. tu creencia 

en los centros anímicos y en las entidades anímicas se debe en parte a una ncccsidad ele 

explicación de funciones muy complejas, mismas que las sociedades antiguas li1ernn 

relacionando con alteraciones fisiológicas reales. las que les producían la certeza de la 

existencia ele centros anímicos. orgánicos, rectores de dichas funciones. Es posible 

aseverar que entre los antiguos nahuas se creía puntualmente en algunos ele estos 

mecanismos: un corazón al que torcían y oprimían las flemas, producía la insania: en 

consecuencia. los medicamentos para In locura podían ser productos que evacuaran las 

llemas. 

1"0p.Cil. 
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De modo que la rclucii1n entre los estados y los procesos anímicos con los llrganos 

y los productos del cuerpo humano dan a conocer la relación tan cercana que existía entre 

estos. logrando del ser humano y sobre todo de su cuerpo un cnnccplu único sin esdsiones. 

integra!=•'. 

La importancia· atribuida al corazón se percibe no sólo en el extraordinario número 

de sus menciones, sino quc cubre los campos de la vitalidad. el conocimiento. la tendencia 

y In alCcción. A este tlrguno pcrtcnt:ccn en f(1rma cxclusi\'u las n:li:n:ncias a la nh..·mori;i. ~11 

hábito, a la afición. a la voluntad. a la dirección de la acción y a la cmociún. por In cual 

puede ser alcanzado. leido. visto: puede conversarse con él: se le puede dirigir hacia las 

cosas. Por esto era concebido como un órgano alterable. para bien o para mal: dd exterior 

lo modificaban las ofensas. el tiempo. los hechizos, la esclavitud: del illlcrior. d ejercicio 

de las fücullades mentales. la ira y los pecados. Los pecados. y con ello el torcimiento dd 

órgano provocaban sus enfermedades 111{1s notables: la locura y la maldad. unidas a111has 

indisolublemente. Sus dm1os conducian a la amnesia, a la rudeza de ingenio. a In fatiga. a 

la ira~ o la turbación. a la inconcicncia~ a la insania, a la trasgresión de las normas socinlcs. 

en él radicaba también. los atributos morales propios de cada sexo. 

Las atribuciones al hígado se concentran ·en los campos de la vitnlidad y de las 

afecciones. Es este el órgano dd que surge la energía necesaria para hacer de la persona un 

individuo brioso, esforzado y valiente. Un estado normal. que supone la unificación de los 

componentes del hígado. originaba alegria y tranquilidad. una anomalía expresada en 

términos de disminución de las funciones normales o en el aumento tisico del órgann 

llevaba a la allicción y a la pena. Correlativamente se producían la ira y el aborrecimh:nto. 

sentimientos vinculados :1 un estado de hinchazón. Poseerlo en abundancia tenerlo 

endurecido, daban al ser humano aliento y desenvoltura: por el co111rario. su 

funcionamiento menguado hacia del poseedor un perezoso. 

El tonalli sin ser considerado un órgano se le relaciona con la valentía. que es 

efecto de un tonalli fuerte. Esto debe de interpretarse, como el n!sultado de una fuerza 

lt1 Fagccti. Antonclln ( l'J9HJ Tcntzonhuchuc: el sjmholismo dd cul!rno y In n:11un1h:z:t. Pla1i1 y VnldCs. ~h!xiL"ll. 



exlerna. la que ha tocado en suerie al individuo. que alccla notorimnenlc su destino y su 

personalidad. Como ·una de sus cuructcrísticas puede señalarse el aumento de la 

temperuturn que le produce un trubi\jo excesivo. y la nccesidud de contrmrestar este calor 

con el desc:mso y con la distracción. Olrus son la vulnerabilidad del lonalli lh:nle a 

acciones malélicas; la posibilidad de abandonar el cuerpo. principalmente a causa de una 

ruerle impresión, y la liga de alccto que une u las personas que lo comparten. 

La 0 11101lcr:1 de la cnbcza·· .. actuar con ella produce una gran alegria: asentarla u 

hacer que dé de sí produce altcrnción, lurbación. desasosiego o dislracción. Sus 

earucleristicas deben relacionarse con las de la parte superior de la cabeza. 

A la parle superior de la cabeza y cspccílicamente a los sesos atribuian los nahuas el 

pensamiento. se rclaciom111 las allernciones de la cabeza con d desvanecimielllo. d desalino 

y la locura .. y presenta estas alteraciones como embriaguez .. ardor. maldad y alarga111ic1Ho 

de la cabeza. También los cabellos aparecen señalados en vínculo con un estado anímico: 

la contumacia. Se decía 'JUC uctuar con los cabellos endurecidos es tanto como conlirnmrse 

en el mal. Como puede suponerse de la mollera, los poderes de los cabellos se debi:n a su 

pcrlencncia a la.cabeza. sobre todo cuando se !rata de los que cubren el vértice. 

Se menciona la creencia en una materia anímica insullada por los dioses al principio 

de In \'ida del individuo y rcfor.i:ada después por la respiración. Su circulación en forma 

gaseosa constituía una lllcnle de energía. 

Se pensaba en la exislcncia de un órgano de la percepción referido parlicularmcnti: a 

procesos de conciencia. realizando una función previa que es al de la sensación. es decir. 

seria aquella parte del hombre en la cual se unen la sensación, la .percepción. la 

comprensión y el sentimicnlo, para integrar una conciencia plena que se encuentra en 

comunicación con el mundo cxlcrior. 
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El oído es considerado un órgano de scnsaciém y percepción. íntimamente ligado a 

las limcioncs superiores del corazón. el oído se encuentra siempre vinculmlo a las 

rclucioncs sociales. principalmente n las de enseñanza aprendi7..aje. 

El ombligo era uno de los puntos más importantes para el hombrc·mihuatl. el centro 

de su organismo. Abandonarlo. perderlo. es perder el vinculo con el con.Ión que quedó 

enterrado paru condicionar la vida del individuo .. Recibir en él un dailo es sinónimo de ser 

víctinm de burla. engmio. desdén y de pérdida de la estimación y de la honra. 

La participación de los distintos cemponcntes del cuerpo en los estados y procesos 

anímicos de acuerdo a López Austin21 puede ser dividido en distintas categorías. por In cual 

puede hacerse una clasilicación: 

a. Sustancias vitales. Se distribuyen por todo el cuerpo para mantenerlo vivo. Son la 

sangre. el aire y la sustancia que produce el calor corporal. 

b. Conductos de las sustancias \'Ítalcs. Quedan incluidos los vasos sanguíneos. 

c. Sector del cuerpo más cargado de fucr1:a vital. El lado izquierdo. 

d. Sitios irrigados por las sustancias anímicas. La cabeza en su totalidad. la cara. la 

mollera y los cabellos. 

c. Productos que al salir del cuerpo conservan suslnncins nnimicns. La mah:ria l\:cnl. 

el ain: respirndn. la saliva y el semen. 

f. Centros mayores. Son los órganos que realizan las funciones anímicas 

fundamentales. La parte superior de la cabeza, el corazón y el hígado. 

g. Centros menores. Se concentra en ellos la fuerza vital y son mily vulnerables a los 

ataques exteriores. Las coyunturas y las pantorrillas. 

h. Órganos de los sentidos superiores. Participan not.ablemen.ie en . las funciones 

anímicas. Son los ojos y los oídos. 

i. Órganos de los sentidos de carácter secundario· ~· las .nianos: Se lCs atrihuycn 

!'unciones supcriorcs a las de simple sensación o a las de. poder.de ejecución . 

.?I Lópcz Auston. Alfredo ( 1996) Cuerno humano c ... 
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j. Centro de lu dignidad. El ombligo, que posee también carácter de punto de r.:lación 

con el exterior. · 

k. Entidades anímicas. Unidades anímicas. diversas a Jos órganos que. las conti.:nen. 

Son el lonalli. el yolia o leyolia y la unidad contenida en el hígado. 

Considerando lo anterior. puede concluirse que se creía en· tres· centros anímicos 

mayores; que en ellos se concentraban las funciones anímicas más importantes: •1ue el 

corazón superaba a los otros dos en importancia y en número de llmciones. y que los 

procesos anímicos se efectuaban con la participación de los distintos centros y d.: otras 

parles del organismo. En la parle superior de la cabeza se ubicaban conciencia y razón: .:n 

el cornzón (yólloll). lodo tipo de procesos anímicos. y en el hígado (elli). los sentimi.:nl<>S y 

las pasiones que pudieran estimarse nuis alejados de las funciones de conocimiento. Es una 

gradación que ni de lo racional (arriba) a lo pasional (abajo). con un considerable ~nlhsis 

de que era en el centro. en la conllucncia, donde nu.ficaban las !"unciones mi1s valiosas d.: la 

vida humana. Aún los pensamientos más elevados y las pasiones más relacionadas con la 

conservación de la vida human se realizaban en el corazón. 

En los procesos anímicos existía un juego que ponía en n1ovi1nicnto y rcli:u:hln los 

distintos centros anímicos y los órganos de los sentidos. El asentamiento o el hundimi.:nlo 

del corazón, esto es, su aproximación al hígado, implicaba sosiego. consuelo. satisfacción. 

convencimiento (aunque también fatiga), puesto que el hígado unilicado provocaba al.:gría. 

tranquilidad y placer. En la pasión. en la pena, en la alegría, participaban tanto el cll!'azón 

como el hígado: en el amor, el amor del hígado se ligaba a la apetencia. a la codicia. 

mientras que el corazón contribuía con un se111imienlo nuis elevado que implicaba tanto el 

ascenso del órgano como su franca apertura. Para mayor entendimiento y compr.:nsiún 

tenían que participar el corazón, los ojos y los oídos. Y en todo este juego estaban los 

pensamientos como si füeran cosas a las que se da su movimiento y vida". 

De este modo. además de los centros anímicos es posible el hablar de e111idml.:s 

anímicas, entre las cuales se encuentra el tonalli, el cual tiene los siguientes significados: a. 

"op.Cil. 
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lrradhtción: b. Calor solar: c. Estío; d. Día; c. Signo del día: f. Destino de lu persona por el 

día en el que nace; g. El nlnm y espíritu; h. Cosa que estti dct.:nninmla o es propiedad d.: 

dctcrrninada persona. Lu relación entre las divcrsns acepciones es cslrccha .. y lh:riva de la 

concepción del vínculo existente entre el tiempo mítico . .:n el que se .:neucmra presente lo 

acaecedero, y el momento en que por d orden calemU1rico una de las lucr/.as de dicho 

tiempo penetra y actúa en el tiempo de los hombres. Se creía que las fuerzas se 

manifestaban como luz-calor y que se dilimdían sobre la supcrlicie de la tierra. bmiando e 

inliltrimdosc en todos los seres del sector intermedio. El tiempo y flts 1ransl'l1rnw.:iunes. el 

existir terrenal mismo. se producían por el juego de la energía caloricofumínka qu.: suhrc fa 

tierru se lmcia presente y las fuerzas pasadas que se habían ido quedando. Cada día una 

nueva fuer.m. más vigorosa que las que iban perdiendo actualidad. irrumpía por los úrholcs 

sagrados. vías de enlace entre el tiempo mítico y el tiempo hunmno. 

Esta fllcrza era introducida en el nil1o por medio de un ritual. y qu.:daba alojada en 

él a manera de una de sus entidades anímicas. unida estrechamente al hombre co11111 su 

vinculo con el cosmos y condicionando su suerte. Todo aquello que al hombre pertenecía 

en virtud de su relación con el cosmos recibía también el nombre d.: tonalli. Así. el tonalli 

es una li11mm que da al individuo vigor. calor. valor. y qu.: permite el crecimi.:nto. la fuc·rza 

está sustancializada en algo qu.: parce.: ser un aliento: tiene su asiento principal .:n la 

cabeza del individuo: es peligroso el corte de cabello en (¡¡ parte poslerior de la cabeza 

porque se propicia con ello la salida del tonalli: al pasar sobre la cabeza de un ni1)0 

perjudica su tonalli, y en parlicular su crecimiento: la taha de tonalli provoca una gra\"C 

enfermedad y conduce a la muerte; el 1om1lli tiene antojos. y se le debe complacer 

colocando el alimento o la bebida por él deseados en la frente del individuo: en d periodo 

intermedio entre el nacimiento y la introducción del tonalli. el ni11o puede obtener dc•I fuego 

la energía necesaria para subsistir; los gemelos y las 1111\jeres embarazadas sufren 

deficiencias del tonalli: el tonalli es una fuerza de la que participan dioses. animales. 

plantas y cosas. 

El tom1lli era una fucr7..a que determinabit el grado del \'alor anímico del indi\iJuo. 

que le imprimía un lcmperamento particular, afectando su conducta futura. y que establecía 
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un vinculo entre el hombre y la voluntad divina por medio de la suerte. El grado de \'igor 

estaba muy ligado asl nÍismo al nombre que se imponía al niño; el mñs fi.1<:rte era el de los 

nacidos h<\Íº el signo del poderoso dios Tezcatlipoca; se les llmnaba Yiiotl. Miquiz. 

Ccny:íotl. Nécoc Yilotl o con algíon otro nombre del propio dios. A los así llamados por el 

simple hecho de que le "cargaran el nombre de Tczcatlipoea". nadie podia desearles la 

muerte. porque la nrnlt1 intención revertía sobre quienes habían dirigido el pensmnienlo 

hostil. 

Del corazón y del hígado, principalmente del primero, partían la dirección dada a la 

fuerza y la conservación de In naturaleza positiva del tonalli. La relación entre éste y las 

otras entidades aní111icas traía como consecuencia su paulnlina altcrnción. Por otra parte. d 

fortalecimiento o el daño al tonalli provocaba la intervención de la divinidad suprema. ya 

como premio. ya como castigo, que se manil'estaba a través de la suerte. A pesar de que el 

tonalli se creía alojado en la cabeza y de que las actitudes curativas y preventivas de las 

enfermedades relacionadas con él eran dirigidas principalmente a la mollera. a la frente. ni 

rostro. al enbcllo o n la cabeza en genernl. la fuerza se encontraba distribuida por todo el 

organismo. la mnnern 111:is directa de comprobar si el tonalli se encuentra en el cuerpo es 

observar el pulso del paciente. sobre todo en las nrticulaciones. Por estn 111is111a razón. eran 

las coyunturas sitios propensos al ataque de li1erzas in\'isiblcs que succionaban su encrgit1 o 

se introducían en ellas para robar la lherza vital de la persona. 

Entre los antiguos nahuas el tonalli era indispensable para la vida. Podía vivirse sin 

él. pero por poco tiempo. Era también la entidad anímica que producía el crecimiento dd 

nii'lo, y se le atribuía la íacultad del pensamiento. por lo que las medicinas contra la locura 

se ponían tanto en la cabeza como sobre la frente. Como centro de pensamiento. 

independientemente del corazón, no sólo contribuía como parte del yo del individuo. sino 

que se crcfa tenía apetencias propias que tcnian que ser satisfechas para mantener la salud 

de los hombres". 

!l Op. l'il. 
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Otra de lns características del tonalli cru su nnturalczn gaseosa. se i1naginaba crnno 

aire. es normalmente invisible, pero tiene id<!nticn figura a la del cuerpo humano <1ue lo 

aloja. y en ocasiones se hncc visible. pudiendo engaiinr a quicnes lo ven por su 

extraordinario parecido al hombn: al que pertenece. Posee una intima relación con el 

cabello (y sobre todo C<lll el cabello de Ju coronilla), por lo que explica las muy vari;1das 

pnícticas de los nahuas, dado que el cabello era considerado como recipiente de fuerza: que 

formaba una capa protectora en la cabeza. impidiendo que se saliera el tonnlli. se usaba 

como materia medica. dañándolo se dañaba a la persona de In que el cubello se había 

cortado o desprendido. En su calidad de recipiente de füerzn, se guardaba como memoria 

del difumo. como cobertor de la cabe7.a que impedía la salida del tonalli. el cabello se 

dejaba crecer a Jos niños enfermos. o se les hacfan cortes en fornm de serpientes. De este 

modo. el cabello se recomendaba como medicmnento para curar a los sonrnolientos y los 

epilcpticos. 

Se consideraba como un estado patológico Ja salida del tonalli. lmciendo una 

distinción entre sus ausencias nornmlcs y las que suponían la enfermedad o la muerte del 

indh·iduo. Entre las cusas de ausencia normal se señalan el estado de inconciencia. 1:1 

ebriedad. la enlcnnedad. el coito y el sueño. Se mencionaba que cm muy peligroso 

despertar súbitamente a quien duerme, porque esto podía provocarle un espanto. En 

relación al coito. ciertas enfermedades eran atribuidas a Ja cópula practicada por Ja recién 

parida o p .. 1r quien apenas ncababa de sanar. personas de las que se suponía tenían 

menguada su fuerza \'ital (tonalli). También se decía en Ja antigikdad que eran peligrosos 

los c:xcl•sos si:xualcs. la interrupción del coito por un susto y la presencia de: i1nüg1.mc:s 

oníricas de naturaleza sexual. La actividad sexual prematura provocaba Ja disminución del 

crecimiento y de la inteligencia. faeulludes atribuidas a dicha entidad anímica. Los padres 

aconsejaban a sus hijos que no tuvieran relaciones sexuales antes del pleno crecimiento y 

embarnecimiento, ya que se suponía Jos actos tempranos de esta naluraleza menguaban las 

capacidades mentales. 

La fortaleza del tonulli estaba en relación directa con Ju capacidad de gobierno. Los 

jóvenes que permanecían en el cálmecac y en él se preparaban para el dcsempc1lo de Jos 



cargos pilhlicos. debían conservarse castos; mientras que los hijos de los nmcehualtin. qu.: 

vivían en el lelpoehe;1llÍ. tenían muy pron;o amplias libertades en materia sexual. Una d.: 

lus fbnnas más 111cncionada de dai\nr el tonalli era la entrega u los excesos sexuales. Esto 

parece indicudo metafóricamente en las expresiones "cubrir de polvo el lonalli". "llenar de 

basura el tonalli". que son clarus alusiones a la lransgresitin sexual. 

Como se mencionó el dai1o al tonalli se producía tanto en el imerior eo111u en el 

exterior del individuo. Dentro de él. una delicicnte coordinaeilin de las entidades aní111k:1'. 

las acciones torpes y las trunsgresiones. podían lesionarlo y dis111inuir sus poderes. Ta111bi..!n 

dentro del individuo recibía el tonalli los efectos del castigo divino por una conducta impía. 

licenciosa y soberbia. o Ja acción de Jos hechiceros. producida en el exterior sobre una 

fracción del tonalli que estaba mlherida a los cabellos. pero que heria a diswncia a '" 

víctima. Otra forma de daiio al tonalli en el interior del cuerpo era la intrusión de seres c.:1111 

volunlad o de fuer.1.as que atacaban Ja entidad anímica. 

En el exterior el tonalli podía sufrir distintos tipos de daiio, desde Ja violenta salida 

por susto accidental. o la salida normal en Ja que la enlklad se extravía, es captllda por la 

atracción de lugares placenteros. o es interceptada por su cnn1ino de regreso. Se creía qt11.:. 

separada en cualquier for111a del cuerpo. Jos seres úvidos de su energía. que son Jos que 

intcncionaltncntc asustun al hombre. lu aprisionan o la devoran. 

Las medidas preventivas son el corle de cabello: Ja formación de figuras de 

serpiente al trasquilar a los niños; la vida pía, humilde y casta; Ja moderación en el sex,1: 

sobre todo en periodos críticos; Ja cautela en Jos lugares dominmlos por los scres ¡j,·idos d..: 

tonalli: la protección de los recortes de uiius y de cabellos; In aplicación de productos 

vigoriznntes sobre Jos puntos de concentración anímica, el uso .de amuletos, sobre todo en 

los niños. Ja protección de Ja cabeza del menor con una capa de cera virgen y. en genral. Ja 

precaución de no alterarse psíquicamente. 

Los signos y síntomas del paciente que ha perdido el tonalli son ni mismo tiempo. 

muy generales temporal y gcogni!icamcnte. El médico antiguo lomaba el pulso del menor 
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y observaba el estado de su mollera. Se decía que se buscaba la posición, la intensidad y la 

temperatura del pulso, y si este se encuentra pegajoso. Su corrimiento hacia sitios 

superiores va indicando Ja intensidad del mal. El paciente pierde el vigor. palidece. se 

presenta la liebre. pierde el apetito y entra en un estado de somnolencia. aunque en 

ocasiones no puede conciliar el sueiio; los ojos se le quiebran. puesto que su brillo nornwl 

indica Ja presencia de tonalli. Pero estos signos y síntomas no son inmediatos, el hombre 

no se perc:lla en lo inmediato; poco a poco se van sintiendo las consecuencias de la 

enfonnedad y. si no hay cura. el mal progresa hasta que llega la muerte. El diagnóstico no 

se basaba imicmnente en Ja observación del paciente. Entre las formas dc llegar al 

conucimicnto. el 1m:dico veía el reflejo del ni1io en el agua. o juzga el estudo del enli:rmu 

por medio de granos de maíz echados en un recipiente lleno de agua, Ja observación se 

hacia sohre su movimiento y tendencia a flotar o a sumergirse. Ruiz de Alarcón2~ 

proporciona el conjuro de Ja médica atlantlachixqui. que era Ja que seguía el primero de Jos 

dos procedimientos citados: 

¡Ea! Dígnate a venir. maclre mía. la 

Due1ia del .!acle (o la D11e1ia ele la -

Fa/e/a ele .Jade), La que tiene Ct1111i.w 

De .!acle. La de Vercle Ft1/cla. /.acle -

Vercle Camisa. M1ljer /Jla11ca. 

Veamos aquí al puhre 11ilio, al que 

quizá abandonó su 1•e11erah/e tcmalli. 

Para el fortalecimiento del tonalli se aplicaban entre los antiguos nahuas algunos 

medicamentos como el tlacopatli; pero para su recuperación las medidas eran müs 

complejas, ya que incluían la búsqueda de Ja entidad anímica perdida, la accicin 

recuperativa con oraciones de si1plica e imprecación. Ja eaprnción del tonalli en un 

recipiente apropiado y Ja reimplantación en el paciente. 

!' Ci1mlo en: l.ú¡ie1.1\us1i11. Alfredo ( 199<1) Cuerno humam1 e id~ulugia lJNA~I. ~lé.\ico. 
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Otra entidad anímica de igual importancia es el tcyolin. la cntidml que iba al mundo 

de los muertos. Se creía que el teyolia se poscia desde el vientre materno. Sin embargo. 

como sucedía en el caso del tonalli. era necesario un nuevo nacimiento bajo la protección 

de la diosa Chalchiuhtlicuc, cuando el contacto de sus aguas limpiaha todo lo malo que en 

el nir1o se había incorporado en el vientre materno. Ya se habló de las funciones atribuidas 

al cornzón como centro anímico (vitalidml. conocimiento, tendencia. afección). como sede 

del teyolia. Entre las características 11sicas que se señalaban al teyolia eslii el der ser 

caliente durante la vida y frio después de la muerte. 

Se mencionaban diferentes tipos de corazones: corazón blanco. duro. dulce. 

amargo. triste. crudo. frío. El amargo se correlacionaba con el esfuerzo. el pesar y el 

arrepentimiento. quh:n lo poseía era inmune a la hechicería porque tenia bilis li1crte y 

sangre amarga. y que no podía entrar al cuarto de quien da a luz. pues dificultaba los 

trabajos de parto. Los antiguos nahuas relacionaban ni corazón duro con la constancia y 

resistencia ante los hechizos. El corazón crudo y el frío caracterizaban en la antigüedad a 

los hombres libres. El blanco era resultado de la alegria y de la satisfacción de haber 

logrado todo aquello de lo que se sufría gran necesidad. El dulce es susceptible de ser 

descmlo por los seres maléficos y en los nitios propiciaba el mal de ojo. 

Una idea de suma importancia en el pensamiento náhuatl era el de la recepción en el 

corazón de alguna fue¡-¿a divina. No sólo tenían fuego divino en el corazón los hombres 

dioses y los representantes de los dioses en las occisiones rituales. sino quienes en los 

campos de la adivinación. el arte o la imaginación sobresalían por su brillantez. A 

diferencia del buen pintor de códices. que tenia endiosado su corazón, el mal artista de 

mosaicos de pluma tenia un corazón envuelto, tenia "una pava dormida en su interior··. 

Etiológicamente, los daños ni teyolin y ni corazón pueden dividirse en: a. Deril'ados 

de una conducta inmoral, principalmente en lo que se refiere n In vida sexual: b. 

Ocasionados por ciertas enfermedades que cubren el corazón con llcmas, lo presionan. lo 

oscurecen. enfermedades que están frecuentemente relacionadas con las liebres acu<iticas. y 
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estus a su vez con la posesión de seres actuítieos: e. Producidos por hechiceros que 

nuigicmncntc dcvornl1 o presionan los corazones de sus victimas. 

''la mala i:uranclera: 

tiene .1·11s traclidones, las g11C1rclC1. 

tienf: sus se1nillt1s, .itus poll'os ele .'H!lllilla, 

posee .1'11.1' hei:hi=us .. 1·11.1·.flores, 

<!.\' ,·01110 11t1'111al, hechicera, 

cla fiilsos remedius, 

mata con ellos. 

e111peoro a la gen/e, 

la pone en peligro. 

la /tace eitfermarse, le e/a lllllC!rte, 

se h11rla de la gente, les c¡/i·ento .. ,,. 

La curación en el primer caso se efectuaba en una ceremonia en la que el indi1·idun 

exponía sus faltas al sacerdote. Tras In confesión, la penitencia y la ofhmda a los dioses. 

esperaba que su corazón. torcido por sus pecados. volviera a ocupar su posición normal. 

Las cnformcdmlcs podían curarse con diversos medicamentos. con los que se esperaba 

expulsar las flemas que envolvían el corazón de los estúpidos. y se creía que los enfonnus 

adquirían inteligencia. Se menciona que se preparaba una masa con la sangre de los 

corazones de tres niños sacrificados. hule y cierta semilla. esta masa fortalecía a los 

comulgantes. 

La identificación de la tercera entidad anímica el ihíyotl. la cual consideraban se 

encontraba en el hígado, es el aliento comunicado por Citlalicuc, Citlallatónac y los 

ilhuícac chancquc. La insuflación se producía en el momento en el que el nilio era ofrecido 

al agua: pero es de suponer que como en el caso de tonalli y del tcyolía. se creyera que este 

era un segundo nacimiento. y que ya desde el vientre nrntcrno la criatura hubiera recibido 

el :iliento vital. Las aguas lustrales alejaban a los malas inlluencias que habían ocup:1do el 

l' 1.t:lm Portilln. l\·tigucl ( 199$), Tolli:cáyo!I •1sn!!ctos de la cultura nñhuall. Fun<ln 111.' Cuhurn Ecu11t'1111k¡1. ~f.¿\h:o 



cm:rpo del recién nacido, como si fuera necesaria una limpieza de los centros anímicos 

antes de que se implmitarun las entidades anímicas dclinitívns por medio del bailo ritual. 

Este lavado comprendía el hígado: 

"C11<111cl11 la partera pcmia el ag11a .\'(}hre 

la regiá11 ele/ lligat/11, .mhre la rcgiá11 

ele/ cora=ó11 /c cÍeda: "Tá111a/a, red

/Je/a. /lela ac¡ui para""" cre=ca.1'. -

para c¡uc hrote.1-. /Je.11J<'rtarcí, limpiarú 

hará crecer lo l't11ioso, lo c¡11e se lla111a 

1·tilioso, este, 111 c:11razú11, y princ:ipal-

11w111e este, 111 hígado".'". 

Como se ha visto se crl!ia que el hígado residían la vida. el vigor. pasioncs y 

sentimientos; de él surgían In apetencia. el deseo y la codicia, se relaciona con las personas 

que pueden causar mal de ojo. como se sabe, del sentimiento de envidia o simplemente del 

fuerte deseo que se tiene de las cosas, animales, plantas o personas. La ira y el 

aborrecimiento se ubicaban en el hígado y en la hiel, de la que se decía era espesa. n·nlc. 

azul, nuestro "enojadero", irrita a la gente, hinche de ira a la gente. El ihiyotl emana d<' 

cualquier persona; pero es condición de que esta se encuentre enojada, agitada 

emocionalmente, o ílsicmnente agotada. 

Un hígado débil, hinchado y de partes dispersas. falto de consistencia y unidad. era 

condición para que sus partes salieran libremente del cuerpo y dañaran a oras personas. En 

cambio. la alegria y el placer. producto de un hlgado unilieado (cemelli), pertencci:1 a un 

· hombre del que sus semejantes no podían esperar mal de ningún tipo. 

El ihíyotl era concebido como un gas luminoso que tenia propiedades de influir 

sobre otros seres. en particular de atraerlos hacia la persona animal u objeto del que 

emanaba. Una de sus características más interesantes era su naturaleza de li1ent<' dc 

1
"' Snhuglm. Fray lkrnnrdino. ( 191)9) l!is!orin gcncrnl de Jus cosas di! !¡1 NUl!\'U Esn111l11. Porrím. l\.1éxku. 
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em:rgia. que en proporciones adecuadas era capaz de ser aprovechnda en benclicio propio n 

ajeno. mientras que las liberaciones sin control o malinteneionmlas ocasionahan dn1ius. El 

dolor de cabeza por ejemplo podía ser curado con el aliento; al aplicarlo cnn la mano 

proporcionaba también valor. El muíz de la troje cm rcfrcscndn y revitalizado con c-1 

aliento. y con el :11icnto se daba únimo untes de cocerlo. a lin de que no tm'ii:ra miedo al 

calor. 

Una gran cantidad de. cnlCrmcdndcs eran consideradas como productos dc li.1c·r1cs 

allcracioncs animicas de esta entidad. La repleción y el derrame de la \'csicula biliar 

envenena el cuerpo. "porque la bilis es muy li.lcrte". o porque la hiel cae sobre· In sangre~ la 

hncc hervir. Pero el dmlo también se produce hacia \!I exterior. y la ,.¡a snn las 

emanaciones. Ya se dijo que mm persona virtuosa 1cnía un hígado limpio. En emnbio. la 

suciedad estú relacionada con una vida inmoral. y principalmclllc con las transgresiones 

sexuales. Los pecados irradinn inmundicin. y esta perjudica a los inocentes. Las 

enmnaciones se conocían con los nombres de tlazolmiquiztli ("amortecimiento de basura"), 

chahuacocoliztli (''cnli:rmedad de mnancebmnicnto") y netepalhuiliztli ('"electo rc:eihidu 

por acción ajena""). Daiiaban al cónyuge inocellle. a las criaturus en el vientre materno. a 

los niiios que el pecador cargaba en sus brazos. a los amigos. a quien estuviera cerca del 

que tenia deseos insanos y no cumplidos; mataba a los pollos: pro\'ocaba accidentes a las 

hcslias: secaba los cmnpos de cultivo; echaba a perder los negocios: arruinaba las ofrendas 

hechas a los dioses: haci:1 que los artículos de los comerciantes no se vencieran. ~ hasta 

impl!dia que In comida se cociera. 

Una de las formas ele evitar el mal era la generación de una fuerza equirnlcnlc. y así 

los médicos recomendaban a las esposas de los mllllleros que adullcraran a su \'CZ para n<• 

recibir el dniio. Las emanaciones no sólo procedían de un ser \"ivo. podían surgir de r.:stus 

humanos. Una característica más del ihíyotl era que debía ser co11stanlemente revitalizado 

por las mismas ruer.ms de la naturaleza, ya como aire que se aspiraba, ya como alim.:nto 

que comunicaba al cuerpo su energía. 

-------------------~==-""-'-"······-·-------



Distribuidos en t.mlo el organismo. pero concentrudos en la cabeza. el corazún y cl 

hígado, existen tres fluidos vitales. Corresponden u los ccnlros unímícos mnynrcs sendas " 

cnlidudes: a la cabeza. el lonalli: al corazón, el tcyolía. y al hígado el ihíyotl. Las !res 

entidmles, son cslimadas como dones divinos que hacen posible la existencia del homhrc. 

El leyolía es inseparable del ser humano vivo: en cambio el 1t1nalli abandona el organismo 

de fornm nornrnl y en fornm anormal. y retorna a él cspont1incamcntc o puede ser rcuhh.:ado 

por procedimienlos lerapéuticos. Algunos seres humanos emanan ihíyoll dmiino cn 

dctcnninudas circu11s1ancias~ HSÍ COJ110 liberaciones voluntarias. Las dilCrt:tllcs runcillllCS 

psíquicas de las !res entidades van desde las mils irracionales del tonalli hasta las mús 

pasionales del ihíyotl. y las nuís importnntes radican en la entidad central. el teyolíu. 1.as 

tres deben operar armónicamente para dar por resultado un individuo smm, equilibrado 

menlalmcnlc y de recia moral. Las pcriurbaciones de una de ellas, en cambio afectnn :1 las 

otrus dos. 

Ahora bien. cstn relación de entidades da origen precisamente a la vida. la cual es 

considerada como un periodo breve en el que el dolor es algo normal y natural. El 

sufrimienlo, expresado frecucmemcnte en los textos como dolor lisico o como esfuerzo y 

littiga. implica hambre. sed y trabajos. n Jos que el hombn: tiene que enfrentarse por el 

simple hecho de haber nacido. En la vida misma se encuentran los dones divinos que hacen 

soportables los padecimientos: la risa. el sueño. el sustento, la fuerza. el placer sexual. la 

unión conyugal, la reproducción humana. todo como una agradable embriaguez que ak~ja u 

los hombres de la idea del suicidio. El placer no obstante lo anterior, era una ilusión. El 

hombre y sobretodo el hombre dd pueblo, debía comprender que el placer era un respiro a 

la normal y natural condición de la existencia humana". 

Eduardo Matos Moctezuma" nos dn un claro ejemplo de lo anterior expresado en un 

fragmento de un poema nahua: 

A IÍn dolicnt<'S gocé monos cn la primm•era. 

en 111eclio de cu/ores nos hace t•frir el que da vida. 

Él lo sabe)' él lo falla: 

27 Lópcz Aus1i11, Alfredo. ( 1996) Cuerno ll11111ano e ... 
1• ~t:ttns l\loctczuma. l:du;udn ( 1998) Vida" flllll'fll! ..:n d tcmplu ma\'or. Fondo d1..• Culturn Eco11<"1111icu. tvhhdcn. 
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cómo lle111os de morir /os luuuhre.\'. 

¡Nadie, 1u1tlie, nadie e11 verclacl \1ivi11u1.,· ac¡ui! 

En vano nací, en vano \'Íl1'! al munclo: 

es/Oy padecie11cl11. 

¡Ojalá 110 lwhiera venido a/ 1111i11cl11! 

Ojalá 110 lmhiera nacido! 

E.1· mi destino el padecer: 

¡oh amigo 111io! l\ ti cora;<in ,\.L' cmnu.\·tiu: 

entre penas se vil•e en la I ierra. 

Es cl!fíci/ 1•ivir en la tierra do/ie111e. 

Los placeres eran dones divinos. Los dioses gozaban cuando el hombre 

aprovechaba aquellos bienes que le hacían olvidar por momentos su tristeza: pern eran 

bienes demasiado limitados. bienes que habían siclo enviados pura el dislhnc de la 

humanidad entera. Eran exiguos. y así como su goce era permitido. su abuso causaba la ira 

de los dioses. El maíz derramado en el sucio podía quejarse ante la cliviniclacl suprema del 

abandono en que lo tenia el hombre. El desperdicio y la destrucción de los frut•>S eran 

castigados con la pena de muerte. La posibilidad de gozar de los bienes d.: la ti.:rra 

d.:pendia de la voluntad divina que. según un refrán, era favorabl.: o dcslll\'orubl.: en forma 

rclatirnmcntc equitativa: "En el mundo un dia (es) bueno y otro malo. y ... los que sun 

prósperos en un tiempo ncabanin en la pobreza; y los que tienen pobreza en la 1·ida antes d.: 

la muerte tcndrún algún descanso". Quedaba asi el sufrimiento concebido no sólo comu 

algo natural. sino de exclusiva responsabilidad de los dioses. El hombre acosad,1 por la 

miseria entendía en forma estricta. como parte de su destino, siempn: con la esperanza d.: 

que algún día su sucrt.: füese mejorada. Y el de posición desahog:tda podía igualmcnt.: 

temer que el exceso de bienes lo condujese a una necesaria pobreza linal. 

De aquí se desprenden algunos elementos a considerar para la definición ele hombre 

desde la perspectiva nahua: en la creación del hombre coníluyen clcmcnws de wdo el 

universo. Pero tal complejidad no lo convierte en un ser perfecto: ni siquiera en el que· 

domina toda la superlicic ele la tierra. El territorio frecuentado por el hombre puede· 
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dividirse en dos partes: su territorio propio y el territorio ajeno que el hombre invade por 

necesidad. En el último, que corresponde a aquel en el que el hombre se encuentra solo. 

como individuo. frente a los poderes ele Ju naturnle;my de la sobrenaturaleza. padece por la 

desprotección de su dios tutelar. En el otro. el territorio de la socicdml. se desenrnelvc 

normahncnle. Esto lleva a concluir que el vulnr del hombre es el de componente del grupo 

social. El individuo aislmlo en un ser débil, pobre. desprotegido. 

La obligución fitndamental del ser humano es adorar a los dioses. Su existencia 

deriva de la petición de que niunenes hijos hicieron a la divinidad suprema para tener sohre 

la tierrn seres que los adoraran. También en este sentido debe entenderse al hombre como 

miembro de una colectividad: el grupo humano nacido por la intervención de un dios y para 

pertenecer a él. El individuo debe su existencia al calpulleótl (Dios pntronoi) de su calpulli: 

toda su vida debe guardarle fidelidad y es moralmente responsable ante él. 

La vicia de la superficie de la tierra es la imicu en la que se integran todos h>s 

componentes del ser humano. No hay constancia de alguna creencia de rei111egración total 

de los elementos del hombre en su existencia en el más allá. Por lo cual Ja existencia del 

hombre es total tiene sentido sólo en la tierra, lugur de dominio de los dioses protectores 

descendidos del ciclo. En la superficie de la tierra el único sitio de cabal potenciulidad de 

goce. Uno de los términos. muy común. con el que se designaba el plllcer sexu<li cm 

tlllllicpacáyotl. literalmente "lo de la superficie de la tierra". 

Los pocos informes de Ja vida en el más allá se rclicrun, por lo regular. a una 

existencia temporalmente corta y muy incierta en lo tocante a la suerte del ser human''· La 

vida verdaderamente importante se da sobre Ja tierra. Correlativamente. la vidll de la 

especie humana se da en forma culminante en el Quinto Sol. La humanidad concluirá con 

el hombre del presente, el hombre del centro del universo. No es esta una especie 

superable. como no es esta vida un simple paso a una existencia superior. La extinción de 

la especie humana se dani con la i1wasión de los tenebroso seres que vivieron antes. Pero 

su dominio füturo no debe verse como una nueva era, sino como parte de la conclusión de 
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la presente. el cat"clismo final. Será la ruptura del muro que scparn el territorio propio del 

territorio ¡\jeno. I" irrnpción de quienes morun en el ludo opuesto. el fin de equilibrio. 

Si la vida sobre la tiemt es la integra. la verdaclcrn. aquí debe encontrarse el 

_equilibrio del premio y dd castigo. Sobre la tierra opern la justicia ele los dioses. dentro de 

los limites temporales de la vida del individuo. El premio y el castigo por la conducw 

1errenal son gozos y sufrimientos litmi liares y cotidianos. Entre los gozos csuin los plaeen:s 

sensoriales. la con\'crsación humana. la descendencia; entre los sufrimientos, el hmnbre. la 

sed. la fatiga. la enlcrmedad. El premio y el castigo son concebidos como experiencias dc 

una realidad conocida. El placer tiene como limite la modcrución; el exceso llc\·a en si 

mismo el germen del castigo. El equilibrio marca el mejor cstndo posible del hombn:. un 

cstudo terreno. 

Al concebirse el hombre en el centro del cosmos", nacido en lo temporal en la 

culminación del equilibrio ele los cinco punlos del plano terrestre. se creía el ser en el que 

eonlluian todas las calidades ele componcnles dd universo. Estos componentes reunid<>s en 

el centro cósmico debían participar en el hombre en forma equilibrada, haciendo de él la 

síntesis ordenada y es1able del uni\'crso. Si bien el hombre como especie se concedía el 

máximo equilibrio. el concepto del indi\'iduo tenia que responckr. en 1érminos también de 

equilibrio. a las aparentes debilidades biológicas y sociales: sexo, edad. pr:1do de 

sociabilidad. posición grupal e intergrupa!. cambios anímicos. 11:mperamento. \'ariaciones 

de salud. Particularidades de poder. 1empen1tura. olor. \'Ulnerabilidad m1lc el peligro. carga 

de fuerzas nocivas. anormalidad o grado de amargura corporal eran algunos de los faclorcs 

en los que se basaban la justificación y la explicación del lugar que ocupaba cada indi\'iduu 

en su mundo. 

Los cambios orgánicos provocaban la pérdida del equilibrio. este problema aparecc 

como una debilidad específica que hacía muy vlllnerilbles a los desequilibrados. ya cnmo 

una irradiación que ele ellos partía en forma de fuerza noci\'a, que afectaba a sus 

semejantes, a los aninmles, a las plantns y a las cosas. El desequilibrio se expresaba 

!" Soustcllc. JílCllUCS. ( l'J96} El UIÜ\"CrSU de los Al!CCll.1: runl.fo t.h: Cuhurn Ecunümíc:I. f\h.¡\ico. 
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principalnll!nle en términos de exceso de naturaleza fria o de naturaleza caliente. y así se 

decía que las mujeresº menstruantes. preñadas, puerpércas, o durante el parto tienen una 

condición de exceso de calor. dañnndo n través <le la 111ira<ln a los niílos que cst{111 prúximos. 

1.n penetración de fuei-.ms frias es muy perjudicial en este periodo de predominio de calor. 

pues era generalmente ueeptmlo que la persona excesivmnente caliente es muy vulnerable a 

los ataques de frío. Este, en lugar de provocar un equilibrio en el ser caliente. causa C<lll el 

brusco cambio daños de consideración al caerpo humano. 

El trabitjo. el cansancio y las prolongadas caminatas provocaban tamhién 

desequilibrios. mismos que dan lugar a un estado de peligro para el cansado y lo hadan 

generador de emanaciones nocivas. Se distinguían varios tipos de desequilibrios asociados 

al cansancio. Por lo que se refiere a la relación frío calor, se concebía una anormal 

distribución dentro del cuerpo, pues mientras el tonalli cansado se calentuba. se enfriah:m d 

vientre y los pies. Varios daños se atribuían al caminante, unos debido ni calor del tonalli.. 

otros motivados por las cargas de fuerzas nocivas que captaba en los viajes o en sus 

correrías nocturnas. Los caminos, los bosques y las corrientes de agua eran sitios hostiks. 

extraordinariamente poblados por seres invisibles que podían atacar o ndherirsc al hombre. 

sobre todo porque In lcjanín de los dioses protectores dejaba a los viajeros nbnndonadns a 

sus propios recursos de defensa. Las fuerzas nocivas quedaban pegadas al cmninamc. y 

este podía ser receptor y transmisor de los daños. Así, entra en juego el valor de la 

naturaleza calóricn del tonalli en la polaridad cansancio-descanso. El extremo caliente y en 

este caso negativo. est¿\ en el cnnsancio, n1icntras que el frío se relaciona con el descanso y 

la recreación. 

En el pensamiento nithuatl los estados anímicos eran estados tisicos. por lo que 

Imbía una clara correspondencia entre los dcscquílibrios y las ¡¡Iteraciones nnímicas. La ira 

provocaba una nltcración de nnluraleza caliente. Calentar, abrasar, lmcer hervir o hinchar el 

corazón eran sinónimos de embravecerse, encenderse de ira, enojarse. La íra provocaba 

una mala distribución térmica. ya que el calor se encontraba en In superlicic. mientras que 

el interior del cuerpo quedaba frío. Otro estado de imimo al que atribuían dmio corpornl era 
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al antojo. Se decía que el incmnplimientn del antojo dcri\'aba en hipo. la hinchazón de la 

garganta. llagas y debilidad. 

IJI! este modo. la polaridml equilibrio-desequilibrio at<:etaba distintos úmhitos: los 

naturales. los sociales y los divinos. El hombre. individuo de la especie en la qui! se 

conjugaban de nmnera armónica las fi1erl'.as del cosmos. debía mantenl!r el equilibrio para 

desenvolverse en el mundo de forma tal que su existencia y la de sus semejantes no se 

vil!ran lesionadas: equilibrio con las divinidades. con su comunidad. con su lhmilia. con su 

propio organismo. En la búsqueda de la IClicidad era permitido el disfrute di! los bienc·s 

terrenales; pero no en J(1nna cxccsivu o contruriu a los inten!scs de la comunidad. Todo 

quedaba relacionado. y el castigo mismos por los excesos. las imprudencias. las 

transgresioncs se hacía presente en aquellos valores que estaban mús próximos a su 

integridad corporal: la salud y la vicia. que se com•ertían así en los bienes sobre los que 

cuiun las consecuencias de todo tipo de dcsviucioncs. 

El desequilibrio, así sea transitorio y no concebido estric1amente como estado 

patológico. puede conducir fácilmente a la pérdida de salud. Como consecuencia se creía 

en la nilnerabilidad orgánica que ocasionaban las imprudencias. lo pecados. los excesos. la 

folia de ccuanimidml. los cansados, los excitados sexualmente. los que se encuentran por 

mucho tiempo fuera del ámbito comunitario o las embarazadas que acentúan su es1ad11 

caliente portando mole o chile en las proximidades de los lugares peligrosos, enm 

füdl mente atacados por los seres sobrenaturales en forma de malos aires. Se consideraba 

que el cxccsh·o calor hacía al cuerpo adecuado receptor de los dmios tnnto calientes como 

fríos. por lo que se aconsejaba reposo y ulejamicnto de los que pueda acentuar o disminuir 

la temperatura. 

Ame estos peligros y estmlos patológicos, los antiguos nahuas debían acudir ¡¡ 

distintos medios que prcservabun o devolvían el equilibrio corporal. Era necesario que se 

mantuviera la armonía con la naturaleza, la sociedad y las di\'inidadcs. La "parquedad" en 

la alimcnwción era necesaria; se ponla como modelo la \'ida de otros pueblos. 

earncterizados por su existencia recia. fuerte, prolongada. y se decía que los tcochichimecas 
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debían su robustez. salud y ligen:za a la comida escasa y simple que ingerían. En lo que 

toca a los medicamentos. con muchos de ellos se tendía a regular la relaci<in entre el frío y 

el calor, n cxtruer a la superficie las concentraciones de calor o de frío que provocaba d 

dm1o por la anormal distribución, o a llevar la cnJCnm:dnd a un sitio del cuerpo en el <JUe 

füera liicilmcnte atacada; recordando que el estado 11sico se encontraba directamente· 

relacionado con el estado emocional y las medicinas macaban a uno y otro. tmtúndosc de lo 

mis1no. 

Parte fundamentul lo era la intima relación de los aspectos fisiológicos con los 

éticos, por lo que la confesión venia a ser al mismo tiempo el medio de restablecer la 

armonía del individuo con las divinidades y de tornar ni organismo a su equilibrio interno. 

Cabe destacar la confosión ante el sacerdote de Tlazoltéotl. acto religioso que el hombre 

podía practicar sólo una vez en su vida; pero las mujeres embarazadas. ante el inminente 

peligro del parto, acostumbraban otro tipo de conJCsión y comunicaban sus pecados. sobre 

todo los de carácter sexual. a la partera. cspenmdo así que el parto fuera más llevadero···. 

Una visión antropocéntrica como lo fue la mcsoamcricmm, proyecta la experiencia 

de lo próximo. de lo cotidiano, a las distantes esferas de todo lo que alcanza. Los hombres 

pmtcn de las representaciones de sus realidades naturales y sociales para dividir. animar. 

estructurar y nombrar el cosmos. En su propio orden social ven las bases reguladoras de la 

naturaleza y de las leyes universales asi concebidas toman los principio que autentilic:m111. 

linearán y legalizarán el mismo orden humano del que originalmente proceden. l.a 

n.:prcsentación de lo propio. de In cercano y de lo distante tienden a homologarse. y se 'ª 
estableciendo entre los diversos sistemas ideológicos un considerable número do.: 

correspondencias reductoras. Así como el antropomorfismo atribuye facultades de 

voluntad a las fucr.a1s de la naturaleza, el hombre se concibe impregnado por la energía de 

los cuerpos astrales o pretende transformar la materia inerte a través del ruego. do.: la 

persuasión o de la amenaza. 

Por lo cual, el máximo reductor es el lenguaje. La concepción de la potencia del 

hombre para establecer vínculos con todo lo que existe a través de la palabrn (ya oración. 

'º S11hi111. Fray Bcnum.lino ( 1991)) l listuri:i gcncrn! lle las CtNIS de la Nuc\il Esnmlu Porrílil. ~l~.\kn. 
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ya ímprccución)~ hunrnniza cuda vez mús el universo. Sin c111hmgo. Ju cnormc difcrcnciu 

entre el ser rncionul humano y el ser que oculla su naturaleza racional tras el disfraz de las 

cosas. hace necesarias dos formas distintas de cxprcsi<ln. No puede usarse el 111isn10 tipo de 

discurso ante los semejantes y ante los seres encubiertos. los sobrenaturales. El hombre 

cree poder hablar con quienes no se le hermanan. cabahnente: pero sus palabras debcnin ser 

otras. cspccílicas 11 • 

Los nahuas crearon unu forma de cxprcsitln para dirigirse a los scn:s ocultos. 

invisibles, demasiado cercanos; pero escondidos tras una barrera que sólo podía truspasarsc 

.b¡~jo muy especiales condiciones. La naturaleza oculta de las cosas, los seres resguardados 

en la invisibilidad o en falsa apariencia. los dioses. los muertos. estaban en contacto con los 

hombres. Su presencia cm fisica. real. aunque imperceptibk. En el tiempo del mito. 

dioses. plantas. auimalcs y minerales habían sido semejantes a los hombres. En el tiempo 

dd hombre. la na1uralez¡1 original de estos seres se escondía. pero estaba ahí para bien 11 

para mal. Cuando el hombre lcnia que hacer uso de los bienes naturales que los dioses le 

habian concedido, debía convencer a su oculta victima de que la agresión cra indispcnsabk. 

La atacaba sin alternativa; como agresor se veía obligado a apt>derarse de los indispensable 

para su sustento. Así. era necesario pedir perdón al tirbol para derribarlo. y dcspu~s dl• 

caído debían rendirsele honores funerarios. 

Aparecen con frecuencia en las fuentes históricas la correspondencia entre el cuerpo 

humano y el resto del cosmos. Son ejemplo las muertes de los dioses dd lipo dema. de 

cuyos restos brotan, para el tiempo del hombre. ·¡,1antas que ele alguna manera semej¡m la 

parle corporal que les da origen. De los cabellos de Cin1éotl nace el algodón: de una oreja. 

el huauhtzonth:; de la nariz la chia: de los dedos, los camotes, de las 111ias. el maíz largo. l'I 

curso de los astros provoca un paralelo movimiento de las vida humanas, y el hecho de que 

Motecuhzoma llhuicamina naciera al despuntar el sol explica su habilidad e inteligencia. 

En forma recíproca. el llanto de los niños y la presencia de un hidrópico en las fiestas 

dedicadas al dios de la lluvia determinaban, la abundancia de precipitación y la sequía. 

11 l.6pc1. 1\us1in Alfredo ( l1J97) "Ofn:nda y co111t111ic11ci(111 en la lruJicilm religiosa mcsu:uncrlcnn;i"'. En: NOJ:!t1C1_ 
Javh:r(EdlJ( 191J7) (Je homhn:s v de Dios..:s. Col. Michoac¡\n, Col. 1\h:xiqucnsc. 1\l~xico. 
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Todo lo anterior son meras nmni fcstuciones de un complejo de creencias lJ'"" daban 

como resultado la concepción de un hombre inlluido por las fue1-¿as del cosmos. El tonalli 

del ser humano, integrado a él como algo íntimo. clcmc1110 de su conciencia. una de sus 

cntidudcs unírnicus. no sólo cm cxógcno. sino que s~ conservaba como vínculo con lo 

externo. como vehículo que llevaba al hombre al nuís allü de los preciso límitcs de su 

organismo, y a través del cual penetraban inlluencias del mundo delos dioses. El tonaíli cra 

así un elemento importante en el funcionamiento del organismo. reguh1dor de la 

tcmperuturu corporal. condicionante de la salud y generador de procesos patológicos. En 

las funciones m1imicas. como centro de conciencia y razón. reluciona la intimidad humana 

con los agentes cósmicos para hacer dela voluntad del hombre una potencia en la quc cra 

imposible discernir con precisión lo interno de lo externo. Müs alhí de la conciencia. 

relucionaba al individuo con su medio circundante bajo In forma de suerte y por supuesto 

de la rnlu111ad divina. 

La voluntad divina entonces era la responsable de In creación tanto de las dili.:n:ntcs 

entidades animicas como de los centros anímicos en particular •. esta misma voluntad los 

transmitía a los seres humanos a través de un conjunto de ideología. la religión entonces era 

el vehículo a través del cual se lograba este vinculo con 1<1 divino. esta estructura permitía 

estructurar. permitía la transmisión de todo un conjunto de creencias sobre lo di,·ino y su 

manifestación. el primer vinculo era el como la divinidad pcrmcaba el cuerpo hummw a 

través de los diferentes "soplos" divinos (tonalli. teyolía. ihiyotl), el cuerpo tenia que actllar 

en consecuencia, comportarse de manera que esto divino permaneciera. no se alterara. ser 

digno de poseerlo. y sobre todo. no perderlo, lo cual era clara señal de romper ese vínculo 

con lo divino. con lo primordial, con todo aquello que dalia sentido a la vida. de donde la 

vida surgía. era sinónimo de entrar al caos. 

Esta voluntad surge precismnente de la religión, así que el concepto de hombre y el 

hombre nahua prehispánico mismo surge de la religión. no hay una división clara entre 

hombre y hombre religioso, ambos son uno solo; el hombre 1mhua prehispánico se concibe 

parte integrante del cosmos, en comunicación directa y constante con sus dioses. en una 
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n:lación csln:cha. su cuerpo. sus emociones, el sentido de su vida obedecen a un solo 

principio. y este es el ptincipio sagrado, del cual todo se desprende. 

Ahorn bien, de acuerdo con Antonclla Fagetti" • el cuerpo constituye la materia 

prima de lo simbólico. Es objeto de una reflexión y de una labor constante de 

inlcrprctución que transforma cada una de sus parles en signo parn hacerla inteligible y 

asimilable. Lu reflexión que tiene como objeto el cuerpo corresponde a la necesidad de 

encontrar unu explicación n lo mislcrioso. n lo que no se puede ver y por tanto aparece 

como al go extraordinario, pero es al mismo tiempo lo mí1s simple y necesario para la vida 

y tiene su fundamento en la experiencia cotidianu. El engendrar, el nacimiento. el 

desarrollo, la \'ida y la muerte. son acolllecimientos que colocan al ser humano no sólo ante 

la finitud de la vida, sino también ante su devenir cíclico. Como los seres animales y 

vegetales, el cuerpo humano recorre durante su existencia un ciclo: nace. vive. perece. 

como ellos es mortal y finito. 

Pero existen hechos que estimulan d pensamiento sobre el cuerpo. como son las 

se1iales en las que se manifiesta su exislenciu. su ser un orgunismo vivo: el movimiento. el 

conlucto con el exterior. sus funciones intelectuales, los sentimientos. lus emociones y las 

pulsiones. el palpitar del corazón, la presencia de un componente espiritual impulsor de la 

vida, los cambios y las transformaciones, así como las señales que transmite y manifiesta 

cuando no puede cumplir cabalmente con alguna de sus funciones. 

La experiencia, la observación y la experimentación. i:I proceso de escudri11mnii:nto, 

descomposición e individuación de sus componentes, esltin en la base de las prácticas y 

concepciones que toda la sociedml posee sobre el cuerpo y que dan vida en su conjunto. a 

una teoría. Esta labor de interpretación da como resultado la explicación de las 

propiedades. las funciones y las propiedades del cuerpo vivo y del cuerpo privado de la 

vida. y tiene como punto de partida el conjunto finito de elementos constituti\'os de nuestro 

organismo. Cada una de las partes, órganos y fluidos corporales, constituyen el ser humano 

con las mismas características, los mismos ritmos, el mismo funcionamii:nto. Los 

i: Fngcni. Antunclla. ( 1998) Tcn1zm1h111:lmc: el simllulismo dd "-'ucrno y .. 
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Componentes del ~LÍerpO representan, . por tunto, 'un COlljUnto Ji nito, un materia) limitado a 

partir del cual ciidu s'ocied~d conslru)lc su propio sistema co,hcrei~te de rcpresel11aCioncs 
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., iumlogía. estableciendo equivalenci:1s y corrC:1a~ioncse1;t~c .t¿Í11i11os. objC:ios.relac~oncs. 
· otorgúndoles a los unos los atributos de otros. DÍ! este ;na'J(), el sabe~ J,; tornl> ~I ~uerp~ se 

transmite oralmente. es parle del intercambio cotidiano ysuccdc d~s'de ~l n1<>n1c1110 e:,; que 

la enlcrmedad y los padecimientos del cuerpo constituyen el te1_11~ privilegirld~ (te las 

convcrsacio1ics. 

De este modo, el cuerpo es producto de la conslruc.ción social, de la representación 

social como un sistema de nociones. creencias; orientaciones y actitudes que los conjuntos 

sociales cxprcsm1 respecto a una realidad social. donde se sintcti7.:111 colllcnidos ideoliigico

culturnlcs . determinados históricamente: Lópe7. Ramos" al respecto menciona: "el cuerpo 

entonces scri1 la síntesis de un proc.eso social. pero también de una construcción cultural 

que transforma las funciones de los órganos y establece nuevas relaciones con In lisiología 

del individuo que se cruzan con el proceso psicosomático de las relaciones hmnan:1s y el 

cuerpo es el espacio donde confluyen las nue\•as relaciones individuo-sociedad". 

Como se ha visto, la religión nahua estructuró precisamente las bases sobre la cuales 

se cimentaron las construcciones culturales de la época, las cuales se maní li:staron 

directamente en los cuerpos. haciendo énfasis principahncntc en los órganos considerados 

cclllros anímicos: corazón, hígado. mollera; dependiendo del equilibrio-desequilibrio de 

éstos se constituía la corporalidad nahua, los estados de salud-enfermedad. así como las 

prácticas tendientes a facilil!lr estos procesos. Así. In relación entre centros anímicos y 

ºop.Cil. 
u Lt\pc1. ltnmos. Sergio. (2000) ~no,. !tinlull en el ~iglu xjx mcxkyno. CE1\P1\C - Mi!!ud ,\ng.cl Purr\1;1, 
Mi!xicu.11. 16 
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entidades animicas. la cual estaba cimentada en la religión, la religión era precisamente el 

punto de convergencia entre ambns, fundó cuerpos y conciencias, encontró cabida aún en la 

lisiología del individuo. 

Desde esta perspectiva, Maric-Odilc Marion" menciona que en todas las sociedades 

el cuerpo tiene como función dar cucntn del orden social; y las representaciones del cuerpo 

son tales que el orden existente en una sociedad se incorpora a través de las 

rcprcsclllaciones de los órganos. de las diferencias anatómicas y fisiológicas que existen 

entre el cuerpo de la mujer y el cuerpo del hombre. Al mismo tiempo y según las 

circunstancias, este testimonio legitima o ilegitima el orden social. En consecuencia. d 

cuerpo estú sometido de forma de forma muy dúctil y maleable a las transformaciones o al 

cucstionamicnto de este orden. Asi, tanto las diferencias anntómicas: ausencia o presencia 

de senos, presencia o ausencia de pene, como las diferencias entre las substancias 

corporales: leche en el cuerpo de la mujer, el esperma en el cuerpo del hombre. la sangre 

mcnstnml. la sangre que circula en ambos cuerpos. en Jin todas esas substancias. todas ellas 

son transfornmdoras en mensajes sobre la sociedad y sobre el individuo. 

Así, un cuerpo no sólo está animado por substancias y por diferencias mmtómicas: 

en todas las sociedades. los individuos y los grupos piensan que algo anima. un principio 

que dentro ele la cultura se llama espiritual. y que a menudo se considera como un principi<l 

material c invisible, qm: se aloja en el feto o en el niilo y que no clesaparccc sino quc 

abandona el cuerpo a la hora de la muerte. A parte de las ditcrcncias de substancias y las 

di!Crencias anatómicas. existe un principio de animación del cuerpo. principio dc ,·ida que 

se hereda y se mezcla al cuerpo. heredado del padre o de la madre. pero que lo constituye:. 

le da forma. sentido. 

Por lo cual, la constitución del cuerpo corporal, del cuerpo social. del cuerpo 

socializado. la producción cultural y la producción social de .los cuerpos significan el 

desarrollo de representaciones imaginarias de los procesos de vida, de fabricación de un 

ser. de la conformación de los signos de su cuerpo, de los parecidos. ele las dilt:rencias 

1 ~ Odili: ~lnrion. f\l:iric ( llJIJ7) "'Sinholtigic11 dd cuerpo. unlcn social y higicn del pmkr"'. En: Simhulllt!i1.:as. Pl.11:1 ~ 
Vnlth!s. t\h.~'ic:o. 
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entre las generaciones. etc. Y este itnaginnrio se expresa siempre mcdinntc distinciom:s 

simbólicas. subrayando que un símbolo presenta siempre un conjunto de representaciones 

i111nginnrins, un sín1bolo es de nlgunn manera el i111aginnrio concentrado de los signos. 1" 

De este modo, Ja resignilicación de lo corporal no sólo implica una categoría: es 

abrir los ojos de la intuición para ver sus procesos de conformación las más de las ,·cees 

ocultos en una cultura a la que paradójicamente se le escapan. Discutir lo corpornl y Jo 

psicológico obedece a no cultivar el pensamiento del dualismo como método único en el 

campo de la psicología. Abrir el abanico de Ja interpretación conceptual a partir de las 

prácticas realizadas, a partir de Ja experiencia del servicio y el contacto cotidiann con 

cuerpos humanos." 

Es necesario entonces partir del hecho de que los cuerpos humanos representan m:"ls 

que meras conductas o procesos inconscientes. saber que los procesos hereditarios se 

conjugan con la cultura y desencadenan en nuevos códigos genéticos: saber que Jos 

símbolos y rituales traspasan Ja barrera de Jo aparente y se concretizan en la forma de ser de 

los individuos. el punto crucial será entonces que el cuerpo humano es el punto que· nos 

mostrará ese proceso complejo que es J¡¡ vida social de todo ser humano. 

Como se ha visto a lo largo del prnsente trabajo Ja cultura nahua prehispiíniea tuvo 

una concepción holista del cuerpo humano, integral. integrativa. no se hacía distinción entre 

lo en10cional y lo propiamente biológico; lo emocional y lo biológico mismo s.· 

encontraban representados por las principales entidades anímicas (teyolía, tormlli, ihiyotl). 

cada una de ellas daba cuenta de un comportamiento espccflico, determinado y 

diferenciado de los demás, que el entrar en relación con un centro anímico (cornzón. 

hígado, mollera) determinaban al ser humano concreto, determinaban unn fonnn de 

compo11mniento y de salud, así como un claro estado de salud-cnfcrmcdnd del centro 

anímico y la entidad anímica correspondiente, ambos influían para el estado de equilibri11 

óptimo de los individuos. no había escisiones, el cuerpo significaba uno solo. Los órganos 

procedían de Jos dioses. las entidades anímicas eran parte de un "soplo divirlll"'. el cuerpo 

1"0p. Cil. 
17 L6pc.l. Rmnl'ts, Si:rgiu (2000) ZL'n y cui:rno lu11na110 Vcrúc l lalag.u. ~léxico. 

TESIS CON -, 
FALLA DE ORIG!!U 



151 

entonces no era propiedad individual, sino un rcccptúculn de voluntmh:s ajenas. sagradas. a 

las cuulcs dcbia ofrecerse sin resistencias: no existía In fragn1cntacil>n. crn un cluro l!'jcmp1o 

de.: complc111cntnricdnd entre lo fisico y lo psíquico. no se.: c.:xcluímt uno al otro. en todo caso 

el uno no podía existir sin el otro. 

Las emociones no se cncontrnban aisladas, eran producto de la volun1ad divina p.:ro 

también del equilibrio n dcse4uilihriu de un órgano .:sp.:cilico. d desequilibrio del <•rgan•• 

tcnin lllW ch1ra inllu..:11cia en lu c111ociún. así c:omo la cmodün inlluia ya fu4.!ra de manera 

positiva o generando un desequilibrio en el órgano con la cual esta se relacionaba. desde 

esta concepción tot;1Jmente rcligios:1 del cuerpo y su correspomlencia con el cosmos no . 

había lugar para In frngme111aeión. 

l'or lo cual. In fragmentación corporal es la manifestación de In concepciún 

atomizada del mundo malerinl: aspirar al conocimiento del cuerpo por la \'Ía de dividirlo es 

negar dicha nspirnciún. pues al no tener In percepción de conju1110 se niega In articulación 

de los procesos de la personalidad humana con esa reprcsentaciún simbólica cuhural de un 

tiempo y un espacio. Se acepta que no hay nada libre en si mismo. pero es posihh! aislar 

algo al explicarlo en la rc;1Jidad. En cuanto conocimiento del hecho y sus orígenes. da 

oportunidad de estructurar n dcscstructurar los mecanismos con los cuulcs se construyó Ja 

n:prcsentación cuhural simhólica. De ese modo la representación cullural del cuerpo en 

cualquier época estaría desmembrada de la historia y de los procesos cul!urnles." 

Las demandas sociales dclincn los procesos de apropiación de las formas y las 

categorías del cuerpo propio y del ajeno, ·10 suscriben a In reproducción y al consumo o a 

ser ejecutor de sus acciones que no son constructivas sino simples respuestas al medio. Sin 

embargo. cada persona tiene un lugar particular y uno solo, en un orden lógico al interior de 

la misma generación. y de cada individuo derivan lineas colaterales. Lo que signilica que a 

pesar del canicter biolúgicu de In confornmción de una cul!unt. hay elementos de tip<• 

simbólico que se ma111iencn y perduran. que se construyen en la cultura que no es dominada 

en ll.'nninos absolutos. lo que permite el desarrollo de la conciencia del individuo. l.n 

"Up. Ci1. 
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rclcva111c de la idea de articulación de lo subjetivo n lo simbólico con el nbjctivo final del 

conocimiento de la sociedad y del individuo como una forma de construcción. es la 

sugerencia de considerar el cuerpo humann como un fruto del símbolo social cultural y un 

proceso en la construcción individual. 

Entonces una historia del cuerpo humano debe partir de la relación que tiene la 

sociedad con su representación simbólica. pero. el proceso de la relación humana hombre 

mujer y su sostén en el don de la mujer. es una categoría 11ue no la podemos englobar en la 

condición corporal. es y será una circunstancia histórica de las difcrc111es socicdadcs. con 

culturas especilicas. l lacc ver que el cuerpo se puede estudiar en y con la lúgica de un 

tiempo y un espacio. pt:rmitc saber que el investigador de la n:pn:sentaciún corporal husl.'a 

los mecanismos ocultos de los intereses: que van rumbo a la degradación de la condición 

humana o a la sublime y que puede culminar en una pérdida de la moral c1•n relación a los 

usos sociales del cuerpo. Seria deseable entonces que la psicología de nuestros dias 

partiera del concepto de cuerpo que existe en la cultura y su procl!so dc n.:-prcscntaciún en 

la concreción de lo qui! SI! hace por el cuerpo del otro. 

En palabras de Maric Odile Marión'" el cuerpo humano se vuelve el microcosmos 

del cuerpo social y éste relleja a su vez el método usado por esa cultura para sociali7(1r a la 

naturaleza. La construcción de ese microcosmos es el resultado de un cjcn:icio de la 

política y de la idl!ología en un periodo histórico determinado. Su identificación se suscribe 

en su ejercicio. 

Los signilicados y la simbolización corresponden a una perspcctivu de lo que se 

entil!nde por una propuesta de sen•icio emergentl!. Indudablemente es parte del proceso de 

In técnica y educación corporal qui! se articula a la expresión di! un lenguaje y una 

nmterialización del movimiento corpornl que puesta en relación con otros elementos de la 

cadena de signilicantcs adquiere una intclcgibilidad estructural, ya que al enln;mrsc crean 

sentidos nuevos que no pueden ser interprl!tados más que cerca de la lógica del conjunto. 

"'OJilc. f\lariún f\·lmil.'. ( 1995) Antn11111l11a.:in .,¡mh1\ljcu. ENAI l. Mé~ko. 
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Ahora bicn csta conccplualización de la estructura. Ju simbólico y la cullurn según 

l.évi-Strauss'" sc caracterizan por una representación lógic;1 que da la oportunidad de 

conocer cómo una comunidnd establece rclncioncs con la naturaleza; el conoci111icn10 de 

esos sislctnas pcnnitc establecer los 1nccanismos de una ética y su univcrsalizaci<.ln. la 

rcprcscntaciún si111bólica tiene puntos de contacto en una supl1cs1a univcrsalizacil)n. Lo 

cierto es que los sistemas limcionan en una relación lógica que establece prohibiones y 

principios étict>s. 

Las culturas existen en el nivel de la estructura. no eslú en el plano de los hechos 

manifiestos, las estructuras no son expresiones concretas de la realidad, como tales. las 

estructuras se cnconlranín como modelos memales. tanto en el hombre primitivo como en 

el cientilico. Las estructuras mentales que pueden ser conscientes o inconscientes le 

ayudanín en todo caso al hombre a llevar su ,·ida diaria. los sujetos no son autónomos en 

este proceso; la estructura social imprime su sello sobre los indi,·iduos por medio de la 

educación de las necesidades y actividades corporales. El hombre comprende su uni\'erso y 

orienta su conducta sobre la base de estos procesos mentales que en rigor son los mismos 

en todas la culturas. aunque las nmnilcstaciones pueden ser distintas. 

Como se ha \'isto el principio del totemismo que eorrespomk a algunas modalidades 

arbitrarias aisladas de un sistema formal, cuya limción es la de garantizar la convertibilidad 

ideal de los dilCrcntes niveles de la realidad social. Porque las nociones y creencias de tipo 

totémico. que son códigos para las sociedades que las han creado. permiten elaborar 

sistemas conceptuales y asegurar la con\'Crlibilidad de los mcns;\ks alcrcnlcs que tic111:11 

que ver con la cultura y la sociedad, las relaciones que mantienen los hombres entre si. Se 

verilica en un sentido primado de la infraestruclura: la geogralia, el clima. repercuten en el 

úmbito biológico y enfrentan al sistema indígena a una situación contradicloria: la dualidad 

en In naturaleza y los seres hmnanos. Las condiciones nulurah:s no se cxpcritncntnn. es 

nuís no tienen experiencia propia, son función de las técnicas y el género de \'ida de la 

población que las define en forma contradictoria; mús lo es sólo en términos de la :icth·idad 

humana que se inscribe en ell;i. puesto que es la única que se representa en símbolos ~ 

to l.i!\i·Strnuss. Cl<mlli:. ( llJIJI) 1\111ropoln!!ia cslrm:turnl. Siglo \'cmtiunu. ~k,il.'.'u 
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códigos que se concretizan en significados de un lenguaje. Las relaciones del hombre con 

el medio natural deseinpcñan el papel de objetos de pensamiento que este reduce u 

concepto pura hacer un sistema no absoluto. 

Los mitos son el medio que trata de explicar realidades de orden lógico. en otrns 

palabras, la signi licación intelectual. El sistema funciona con una variedad de 

representaciones, es decir. existen a la ve)( diferentes formas de representación in1clccllwl 

social en una misma geogralla y con dislinllls maneras de apropiación del liempll ) dcl 

espacio por los integrantes de una sociedud o grupo. lo cual posibilita la hcterogem:idad de 

representaciones de un mismo grupo. 

El mismo Lévi-Strauss" considera a la cultura como un conjunto de sistemas 

simbólicos que tienen situados en primer término al lenguaje, las reglas mmrimoniuk-s. las 

relaciones económicas, el arle. la ciencia y la religión. Estos sistemas tienen cnmo 

linalidud expresar determinados aspectos de la rculidad Jlsica y la realidad social. e incluso 

de estos dos tipos de realidades entre sí. y las que estos sistemas simbólicos guardan unos 

frente a los otros. El que no lo consigan de una manera satisfactoria y, sobre lodo. 

equivalente. es primeramente resultado de las condiciones de funcionamiento propio dc 

cada sistema. adem:is de que la historia coloca en estos sistemas extraños. al mismo tiempo 

que produce transplanles de una sociedad a otra y diferencia de ritmos de e\'olución de 

cada sistema particular. La sociedad está determinada por dos elementos. tiempo y 

espacio, y. por lo tanto, está sometida a la incidencia de otra sociedades, usi como a sus 

estados anteriores de desarrollo. teniendo adermis en cuenta que incluso en una sociedad 

teórica que se imaginara sin relación con las dcnuis y sin dependencia con su propio 

pasado, los diferentes sistemas de simbolos que cons1i1uycn su cultura o civilización serian 

irreductibles los unos a Jos otros, resulta, que la sociedad no es jamás total y absolutamente 

simbólica, jamás consigue a ofrecer a todos sus miembros, en el mismo grado. los medios 

de aplicarse 101almentc a la construcción de una estructura simbólica. 

"Op.t.'it 
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El proceso de construcción de In simbólico no súln es Ja cullurn y sus 

mtmifostaciones en la trascendencia ele la memoria colectivu. también se materializa en los 

seres humanos: el individuo.será la concreción y prolongación ele un estilo de l'ida. ele una 

constrncciiín que se instituye heterogéneamente en el cuerpo humano. el estado corpori,-a 

una imagen del hombre que al ser modelo para sus espectudorcs. en y por si mismo. nrde1w 

la sociedad. 

En este sentido. lo señalado por Murccl Mauss" puede ser un punto de punida para 

realizar una aproximación parn ese proceso que se instituyó socialmente en una 

predominancia del presente sobre el futuro. que le deja al indi\'iduo la conciencia comn 

única altenrntiva de construcción. Los hombres sólo pued..:n comunicarse por medin dc 

simbolos. por signos comunes, permanentes y exteriores a los estados n11:n1ak' 

individuales. que son completamente succsil'os. por signos de grupos de estados que sc 

toman a continuación como realidades. 

Para Marc Augé" al estudiar umt sociedad. se debe tener en cuenttt la ohscn adún 

de esa misma sociedad. más exactamente. del conjunto planetario en cuyo interés dicha 

sociedad encuentra varias de sus referencias esenciales. Los símbolos anteriores. su 

signilicados en dos posibles formas de entender lo anterior. en la permanencia. en las 

relaciones conscientes n inconscientes. En este sentido la historia desempe1ia un papel mu~ 

importante. al constituirse en el espacio cargado de sentidos por grupos h11111mws. <'n otra' 

palabras se trata de un espacio simbolizado. Fruto de la organización soeial humana. 

permite transitar a tocios aquellos que coinciden en un mismo espacio. cruzado desd<' lul·go 

por una ideologia y una cultura que ordenan la signilicaeión social. 

Estn simbolización del espacio constituye parn quien nacen en una sociedad dada 

una prioridad, partiendo del cual se construye la experiencia de todos y se forma la 

personalidad de cada uno: en este sentiuo. esa simbolización es a su n·z una matriz 

intdectual. una constitución social. una herencia y la condición primera de Inda historia. 

individual o colectiva. Lo que permite la existencia ele la contro\'crsia y la discusiún suhrl' 

4
! Muu!ios. ~l;1n:cl ( l 1J7tJ)St1cit•ft1gia y 11111ropolugiu ·1·cc11us. i\l;tú;·id. 

H 1\UJ;.é \ hm: t l'J1J5) 1 lada un~1.!!!U!Jmlod•1 d.: los 11111mlo" L'Olllcmponini..·11s. Gi:dis;1. i\lad1id 
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lo colcc1ivo y lo individual. la fronlcrn. no es una vcrdml; es la represeniaciún de la 

simbolizución coleclivii. que cultiva la individualidad y su conciencia. 

En cslc scrllido la cmcgoria de hecho 1o1al de Marce! Mauss" puede pcrmi1ir 

arliculur la frag111e111ución de un cuerpo humano que se convirlili en un rompecabezas. 

cuyas piezas no pueden unirse aún. Esto significa que la unidad es el problema concep1ual 

para poder cnconlrnr las articulaciones con el hecho tola!. con el conjunlo. el cuerpo 

cnlonccs es el espejo y la sinlcsis de una epoca. de un sislcma polilico. de una concepci1"1n 

de la vida y de la muerte. 

rv1auss 1 ~ identifica In cutcgoríu de técnicas corpomlcs para expresar cúmu los 

hombres en las diforenlcs socicdadcs hacen uso de c111.:rpo. Cmla sociedad posl•en unas 

coslumbrcs propias. Tul c.xplicación se articul:t a los sislcmas educativos y'' la reeuucación 

de tipo corporal que sc constiluyc en un acto i111i1ado que conjuga los elementos sociales. 

psicológicos y biológicos. Eslamos de acuerdo en que el cuerpo es el primer inslrumcnlo 

del hombre y el más natural. es el medio 1écnico mits normal con el cual el ser humano se 

relaciona consigo mismo y con quienes le rodean. 

Existe una representación simbólica en los individuos que integran una cultura: es la 

socialización de formas de ver imágenes y conceptuar el mismo significado en una 

geogrulia cultural cspccilicu. sus manifestucioncs son propius de la vida colidiana. lodos 

los seres humanos se manejan por símbolos y signilkados que el Estado impone pnr medio 

de una educación ideológica o una cultura del aprendizaje vicario. Vak decir lJUl" las 

formas de vivir y senlir Jo corponil. en cualquier cultura. son aprendidas y reproducidas por 

las explicaciones que en su 111omen10 dan los brujos. los guias religiosos. 1\ pesar de lo 

mllcrior. la manera de concrclarlo, de vivirlo cotidianamente en el cuerpo. es un aclo de 

individualidad. El sujeto hace uso de su elección con el cuerpo. de acuerdo Ctlll las 

mediaciones sociales y emocionales. entonces una representación simbólica se ma1crinlizu 

.:n formas d.: ser y de vivir. En esta lógica. el ser humano es una concreción simbólica de 

una cultura csp.:cílica . 

. u "lm1ss. f\larcd ( 1979) Suduloa.:ia \ 
~~ Op. Cit. 
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El signilicado de un cuerpo no es el mismo estiíndar pnrn la generalidad de la 

población, sin embargo, sí éxiste una identificación social con un grupo o una cultura y eso 

man:a los limites de las cultums. Las, culturas tienen sus propio símbolos y al ser 

socializados se, dan Jos sincretismos corporales en la vida ordinaria y la representación 

simbólica sobre Jns formas de hacer uso del cuerpo. Lo social y Jo corporal crean una 

unidad indisoluble. 

El cuerpo humano cs. irremedíahlemente un producto de la historia'": lo que• mmca 

la diferencia entre una época histórica y otru son las formas en qu" este ha sido signado y 

por tanto \•ivido. lo cual se hu nrnnifestado en los distintos estilos de vivir. de nacer. de 

morir. de concebirse y por tanto actuar; la religión forma parte integral de un sistcnrn 

culturnl y por tanto se maniliesltl en el mismo a través de innumerables símbolos. Jos cuales 

son trnducidos en forrrn1s concretas de vivir, de sentir, en este caso Ju religión nahua 

prehispdnica es un claro ejemplo, de cómo la religión se inscribe en el cuerpo humano. 

Por medio del cuerpo el ser humano está en comunicación con los diferentes 

campos simbólicos que Je otorgan sentido a In existencia eolcctirn. Pero el cuerpo no es la 

persona. pues otros principios participan en su Jimdación. El cuerpo sólo existe cuando el 

hombre lo construye culturalmente. y una de esas formas de construcción se da a través de 

la religión. El cuerpo humano cs. el vector de una inclusión. no el motivo de una exclusión: 

es el que vincula al hombre con todas las energías visibles e invisibles que recorren d 

mundo. No es universo independiente, replegado sobre sí mismo. el hombre bien 

encarnado (en el sentido simbólico del término), es un campo de fuerza poderoso de acción 

sobre le mundo y cstlÍ siempre disponible para ser influido por este•·. 

i\ la psicología queda entonces el tra;mr una historia del cuerpo humano. el entender 

como ha sido su configuración. cual ha sido el proceso mcdi;1111e el cual se ha dado la 

apropiación de los di fcrentes símbolos que dan sentido a la corporalidad. dado que el 

ignorarlos equivale a una escisión el ser hrnnano. no se puede llL'gar lo cvid~nte. dado quL· 

fo I lcrn:ra Ohrcgtin. lrnrn ( l'J9lJ) ••fütlud y rdigiún··. l:n A\Clldm"\u Ammlor CCsar l~oh1.•11u. ( l'JIJ'J) Pi:-ol111!Íil \ 1d11.!1ú11 

"ain\s - tJNAf\f. Colombia. 
u Li: Brc1011. David { 1990) d!!!n!nolugin del 1.·11!.'rro " modcrnhfad. Nuc:\·a Visiün, Argcn1im1. 
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estos símbolos son los que determinan precisamente un estilo de vidu. um1 forma de 

cnl'crmur y de sanar; corno parte de la culturo somos el reflejo de esu cultura. la enformedad 

111is11111 es el claro reflejo de esa cultura, no es posible que se pretenda incidir en la 

enlCnncdad desde una postura ajena. descontextuulizada tnnto geognilica como 

cullurul111cnte e históricamente. 

En este sentido la religión es precisamente ese espacio si111bólico en el c1ml el 

cuerpo adquiere su identidad. la religión pcrmeu de signilieados. permite la apropiaci(1n de 

una cultura, facilita el asumir una postura ante la cxistcncin propia y unte la del colectivo al 

cual se pertenece. facilita una relación para con el cuerpo mismo. rclacit'm que en mucho 

sobrepasa a lo consciente y entra al campo biológico del cual se hu dicho que el ser humano 

no es totalmente consciente, pero como puede verse no es así, In relación con los órganos. 

la relación del hombre con su interior con sus emociones, está determinada por esa carga 

simbólica que surge di:sde el campo religioso, este campo atraviesa totahm:nte al ser 

humano. lo determina y en mucho permite una existencia concreta. histórica. social. 

El cuerpo humano pertenece a un momento histórico y geognilico dctenninado. a 

todas las disciplinas tocar{1 hacer el esfuerzo que implique el amilisis de estos elementos en 

la configuración del ser hu111ano como un hecho concreto, u la psicología en particular le 

toca emprender el cmnino de entenderlo como un claro proceso culturnl·simbólico-rcligiosn 

que lleva implícito lo orgánico y lo emocional. 



CONCLUSIONES 

La relación que cada hombre nahua estableció parn con su cuerpo en 11n11.:ho 

dependió de su religión, como se ha visto In esl"cra religiosa 1iene una gran incidencia en la 

cnnslitución de In vida. entre los nahua prehispünicos signilicú la conligurnciún de la 'ida 

en el m:ís amplio scnlido del lérmino, dudo que de ahí se desprendió primera111e•n1e una 

formn de entender la vida y la creación. y no stllo <le cntcndi:r sino de explicar co111n surg¡,·, 

la vida. cómo surgió el hon1brc n1ismo y cómo surgió la religión misma. nada se cscap,·, u 

esta esfera. La vida política. económica. cultural. la vida en general surgió de In n.~lit?iún. 

no en vano se instituyó u un Dios parn cada aspecto de la \'ida cu1iana. es decir cada a:-.p .... ·l.'.tn 

del vivir 1cnía un Dios protcclor. pa1rono, encargado de vigilar. de nrnnlcner y de lle\ ar l'"r 

buen cauce cada aspeclo de la vida del homhn: nahua. 

La religión jugó entonces un papel fundamenlal en la co1idianeidad del hombre 

nahua. todo se circunscribió a esta esfera, no se podía pensar, nombrar. actuar sino dc,;de la 

esfera religiosa. Lo primero que se estableció desde esta esfcrn li1e precisamente el 

nombrar. las cosas que se nombraban eran divinas. dado que el lenguaje formaba pane ,te la 

divinidad misnu1, usí lo innombrado era caos~ no pertenecía al inundo. se nombró a la tit.•rra 

y al ciclo y lmnbién al hombre. a su cuerpo y a los clemcnlos que lu cnns1i1t1ian. dad,, que 

el cuerpo formó parte de la di\'inidad, m:ís fue entregado al hombre como un 'ehil:ul,, para 

mantener un vínculo con los dioses. para manlem:r y perpetuar; surge entonces el rilllal 

como esa forma de perpetuar. el cuerpo era sinónimo de ritual. había entre ambu,; una 

unidad indisoluble, marcada y delimilada por la religión. No se podía establecer \·inculu 

alguno li1cra cid rito, el rito fue esa estructura que gobernó la;; formas de ,·ida y perpctu"1 

ese vinculo con lo di\'ino. cuerpo-rilo-lenguaje formaron una estruclura estruc1ur:111te que 

fortaleció conciencias y permito al hombre seguir en comunión con su migcn. la religié1n. 

¿ Cómo se explicaba el hombre nahua prehisp:ínico la \'ida y la forma de \'i ,·irla".'. la 

explicación fue siempre a través del mito. lo que no hubo fueron dudas, desde la rcligión se 

le educaba al hombre nahua parn vivir en y con los dioses, no había mayor pri\'ilegio que· C'I 

haber nacido para adorar a los dioses, privilegio brindado por los dioses mismos. a,;i que· n" 
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cabían cuestionamienlns. si se había nacido por ellos, había que \'ivir por ellos y morir por 

ellos, Quelzaleóatl signilicó mús que una forma de vida, ll11: un motivo mismo para vivir. 

Tezeatlipoca un motivo para vi\'ir y para morir sobre In piedra de los sacrilicios o cnmn 

parle de la guerra llorida, el hombre nahua prehispánico· no tenia nada nuis precioso y 

sagrado que su sangre. lu cual ofrecía sin rcpuro a~guno. 

Cnmn se ha visto 1;1 religión nahua prehisp{mica ofrece los elementos que permiten 

la cnnliguración de una corporalidad, de hecho la constitución de la corporalidad surge de 

la religión. desde que se está en el vientre maten1o los dioses insullan su aliento divino en 

forma de Teyolía. Tonalli o lhiyotl. lo cual predispone a tener en el cuerpo parte de ese halo 

divino. predispone a ser o a poseer pnrlc de esa divinidad. cnto11ccs se ha de someter al 

cuerpo a todo un conjunto de reglas morales que faciliten el que ese halo di\'ino 

pennanczca en el cuerpo, no escape del cuerpo, de lo contrario sin esa parle divina el 

hombre no era nada, dado que ya no pertenecía a los dioses entonces no tenía un origen. 

l"ormaba parte del cuas y se apresuraba su muerte. 

Mús no sólo se trataba de reglas morales sino de tener al cuerpo sometido a una 

alimentación cspecílica. así como a logrur un equilibrio entre trabajo y descanso. El 

ejercicio de la sexualidad también estuvo sometido a normas cspecilicas de modo que esta 

no transgrediera al cuerpo para que ll1cra digno de manlcncr ese ,·inculo con la esfera de lo 

divino. El pensamiento mismo signilicaba una trasgresión por lo cual había que buscar la 

numera de acallmfo. la religión lite también una forma para poder hacerlo. el pensar en los 

dioses y su bondad ofrecía el alejar del pensamiento el reclamo por una mala cosecha y se 

encontraba el consuelo agradeciendo las desgracias, la enfermedad o hasta la mucrte. 

De este modo, se trata de una corporalidad con elementos muy espccílicos dentro dc 

los cuales el religioso cobra vital importancia, como se vio no sc concibe la vida sin la 

religión. no se concibe al hombre sin la religión, el milo y el rito son elementos que 

focilitnn la estructura de lo corporal. 1mis nn en aislado sino el milo y el rilo como parte 

integral de un sistcma religioso. dado que ambos elementos constituyen a la religión nahua 

prchispúnica. y facilitan la conliguración de lo corporal, aportando simbolos que se 
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traducen en estilos concretos de vivir. Todo estudio de la religión nahua no ha de perder de 

vista estos elementos ni las relaciones tan estrechas que guardan cmrc si. las cuales son 

parte fundamental de la corporalidad del hombre nalrna prehispimico. Así. toda ciencia que 

intente un abordaje dd li:nómeno tendría que hacerlo desde esta particular perspeeti\'a. la 

corporalidad nahua prehispimica ha de analizarse.de _esta perspectiva integral. 

Para este caso en particulur la psicología. ha delimitado la conducta del ser humanu 

.:01110 su campo eselusin> de acción. la conducta entendida como un compor1amie1110 

perlcclumenle cuantilicablc. observable y hasta predecible, dejando de lado todo aquello 

que no se circunscribe dentro de estos parámetros, y no sólo lo deja de lado sino que para 

esto tiene adjetivos que lejos de pretender explicarlo lo minimizan. considerúmlolo como 

parlc del sentido común o de supersticiones. Ha illlenlado hacer un abordaje desde su 

particular perspecti,·a. logrando con esto hacer unu clara escisión en el ser humano: lw 

intenl:ldo hac..:r d.: la interdisciplinu una nueva aprosimación, sin embargo en la pnktica 

este inlcnlo se ha diluido dado que no se ha logrado un acuerdo ni se ha establecido un 

claro limite respecto a qué parte del ser humano le corresponde u cada ciencia. generando 

en todo caso nuevos lahcrintos epistemológicos para los que el ensayo y error no bastan. 

Ac1ual111cn1e la psicologia enfrenta uno de sus más grandes retos. y éste cs el ser 

humano presente. un ser humano que no entiende de escisiones, ni de discusiones 

interdisciplinarias. dado que lo que requiere son soluciones a las problem:iticas que 

presenta. no considera a la academia como una alternath·a clarn que pu.:da brindar 

n:spucstas. no espera lJlh.: un diagnóstico de acuerdo a un nrnnual le brinde una ah1..·rn~1ti\ a 

de salud. existen demandas cspecílicas. mds poca respuesta a éstas. la discusión 

int.:rdisciplinaria sigue consumiendo el tiempo. 

Es momento de seguir buscando las repuestas precisamente en ese lugar en d qu.: 

con,·ergen todos los elcmc111os que dan sentido y nombre ni ser-hunmno. ese lugar d.: 

donde surgen las preguntas y en donde paradój icamellle se cneuentrnn las respu.:stns. 1m: 

reliero al cuerpo humano. en el más amplio sentido del término; la psicologia ha de hacer 

una relectura por denuis necesariu a este elemento que en sí mismo cst:I luchando parn que 
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se le tome en cucnln no desde una perspectiva mccanicista ni 1nucho menos evolucionista. 

sino por lo que es, uno. solo cle111cnto, que ha padecido todos los intentos de la ciencia por 

entenderlo, por explicarlo. nuís lo que ha logrado en mucho es hacerle perder su es.:n.:ia. "' 

sentido. le ha desterrado de si 111ismo. le ha hecho un rompecabezas. cada vez con pi.:z•" 

más pequeñas. Lo que en un primer momento se podía lla111ar armonía, ahorn se trma d.: 

desconocimiento, pérdida de equilibrio, falta de coherencia. evidenciado en mucho por 

nuevos padecimientos. nuevas demandas, Ja psicología cnfrenla un nuevn relo. 

Ahora bien, ¿cómo se asume ese n:lo'?, ¿cómo enfrentar esle desconocimien10'.1• 

desde csla perspectiva como se ha visto, es necesaria una relectura tomando como hase que 

esta ha de partir del concepto de cuerpo humano, es necesario el analizar la carga simbólica 

que se le ha heredado, partiendo de un momento hislórico. geognilico, polílico. rdiginso 

concn:lo; el cuerpo hu111ano al que nos enfrenlamos actualmenle no ha surgido de la nada. 

sino que dclrús existe toda una hisloria que le da senlidu. y una hisloria enlendida no sólo 

como un avance cronológico de fechas y hechos, sino que lmnbién nlrnvesado por !oda una 

carga simbólica que se despende de esos hechos y que con el paso del tiempo se han 

rcfor1.mlo, se han modificado pero no se han perdido. el símbolo sigue presente. es súlo 

cuestión de hacer una cscuchu atenta. 

Esla rcleclura i111plica considerar los faclores qne han propieimlo la asimilación de 

lal carga simbólica. nuís no sólo la asimilación sino lmnbién y es parte importm1te. la 

generación de dichos símbolos. es decir. qué permilió en este caso a In cultura nahua 

prehisp:inica el crear los símbolos que le son propios, así como qué elementos focilituron su 

apropiación: me parece que se trata como lo he explicado de In religión. la religión en si 

misma genera tanto los símbolos como los mecanismos para la apropiación de los mismos. 

la religión no sólo es ideología, no sólo son ideas, sino se !rata de una estructura capaz de 

generar y regenerar, esto a través del lenguaje, el lenguaje que se desprende de la religión 

es ese mecanismo que permite asi mismo su apropiación. el lenguaje nombra y In primero 

que nombra es prccisa111cnte aquello que le fascina. que ejerce un poder especial. que es 

101almcn1e lo otro. y a eslo precisamente se le ha llamado lo didnn. lo que permite escapm 

del caos, el lenguaje es orden. el orden perlcnece n lo divino. el orden es el eje que permite 
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estructurar, el lenguaje es el eje que estructurn, es el centro del cual surge todo Jo dconús: 111 

innombrndo será siempre caos, pérdida de equilibrio. 

Lo primero que el lenguaje relicre seni el inicio. Jos inicios. el 111etati.:111p11. para 

esto se vale del mito, el mito seni esa forma de nomhrnr Jo primero. de donde todn surg<'. de 

donde el mismo mito smge ... " y Jo primero que hicieron los dioses fue nombrar al cii:h• ~ la 

ticrrn··. Este mito scrii entonces el mecanismo mediante el cual surge el hornhrc misnlll. e> 

una estructura cogniti\'a que organiza el mumlo. que organiza el cuerpo. dado que narra el 

origen del hombre mismo. el origen del cuerpo mismo. y su organización. organi/aci"•n 

tanto al interior como al exterior. organización que liga al hombre cnn 111 di1 in11. 

organización primaria que estublecc un vinculo indisoluble del ho111bre para con ''" 

creadores. vinculo que será obligación del hombre y no de Jos dioses el 111t111tcncr. el 

reforzar periódicmnente. el no perder. dado que se pierde el hombre mismo. 

Asi. el mito hablani también de la forma en Ja cual se mantiene este \'incul11 

ahistórico, fuera de todo tiempo; esta actualización periódica estará siempre circunscrita en 

el ritual. que se constituye en In única forma de nrnntener esa asociación del ho111hre cnn h> 

divino. el hombre se da n tru1·és del ritual. el hombre es sagrudo a tra1·és del ritual. cl 

hrnnbrc cruza el tiempll sagrado·profono a través el ritual. el cu~rpo torna u1n1 nwli/. i..·1 

cuerpo se rige. padece intcrdicciones que I~ mmlilican pero que a Ja 1·ez In engrandeec·n. el 

cuerpo entra en contacto con lo sagrado~ el hornbrc cntru en con1ncl0 con lo sagrado a 

través del cuerpo. el cuerpo entonces es un vehículo. el único del que el hombre se \'ale. ,•I 

cuerpo es un símbolo. sus componentes tanto órganos como emociones entran en una m1c1·t1 

dimimica. In interdicción '"' al cuerpo. Jos órganos son sagrados. sus componentes ""' 

sagrados. el cuerpo lleva entonces Jo sagrado inscrito en ese componente biológkn 

emocional. dndo que cada órgano representa y rige determinada emoción. 

El nacimiento mismo se encuentra circunscrito por un hnlo divino. Jos diusc> 

depositan en él su esencia ya sea To11alli, 7i!yolia. //1~rotl. nuis no es un depósito nzarns•> 

sino que va directo a determinados órgnnos, corazón. hígado mollera-cercbni. con una sula 

finalidad mantener el equilibrio. un equilibrio que asegurn por un lado la mnnu1cnci1i11 ,k 
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los dioses y como consecuencia lu del ser hu111ano 1nismo: así, este cuc-rpo tiene una doble 

carga simbólica nu1111cncrsc en equilibrio pma man1cner el cosmos en equilibrio. Es 

depósiw de una carga divina. que es mlcmás la responsable junto con el órgano ill cual se 

asigna del complll"lumicnto del ser humano. el l1rgano entra en conjunción con el si111hnlu. 

el símbolo se apropia del úrgann y en conjumo c.klcrminan un estilo de vivir. de nacer. de· 

enfermar. de comer. de adminislrnr la sexualidad. de lrabajar. de reir o en1ris1ecerse. de 

111l11'ir. 

Se eslii hablando enlonces de los clemcnlos que dan sentido a una rcligiún. y de 

cómo esta religión pcrmea en forma de símbolos al cuerpo humano. sin embargo no hay 

escisión. se !rala en lodo caso de equilibrio o desequilibrio. si hay desequilibrio en el 

órgano ya sea hígado .. corazón .. molkra-ccrcbro, lo hahrú entonces en In entidad animica 

lJUe se corresponde n cada uno .. se 111m1i1Cstaril como sinton1n Jisico pero tainbién a nin:I 

emocional. no hay disociación. el uno '"ªrelacionado con el olro. si el desequilibrio se da a 

ni vcl de la enlidad anímica habní repercusión lisio lógica y viceversa. lo uno hace lo olro. 

hombre y cosmos son uno solo. el hombre es rcprcsenlantc de lo macro. In macro. el 

cosmos se encucnlra representado en el hombre, es unidad; cuando surge el c.ksequilibri11 se 

maniliesta en los dos planos como ya se ha dicho. así que h1 cura rcpercutiní en ambos 

planos. y surgirú nuevamcnle el equilibrio, o el desequilibrio llevará a la mucrlc. al caos. 

Se !rala en todo caso, de elementos consti1utivos de la religión nahua prchispünica. 

la cual ha determinado la cons1i1ución y conliguración de un cuerpo humano. c.k esta sc 

desprende, ha focililado como se mencionó la i1propiación de csla carga simbólica que no 

rec.onoce lempornlidad, la Conquista en mucho signilicó un cambio de concepción. müs no 

erradicó totalmenle dicha carga simbólica, aün en la actualidad pueden escucharse sus 

vestigios. ya como una demanda de salud, ya como parte de un rilo que sigue nmnleniendo 

el equilibrio del cosmos. 

De este modo surge enlonces la concepción de un cuerpo humano parlicular como 

una forma de dar cuenta del orden social al cual pertenece, conslituyc la materia prima de 

lo simbólico, abarca así mismo las relaciones que se dan al interior con los órganos y al 
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exterior con los símbolos que se instauran en dichos órgunos. scrü lu síntesis de un proceso 

suciul. que abarca también una construcción histórica. ling.íiisticu. política. gcl1grüJic•1. 

religiosa que trnnsfonna las funciones de los órganos estableciendo nuevas relaciones de la 

fisiología del imlividun con su carga emocional que se cruzan con el prrn:..:so 

psicosomútico de h1s rclt1cioncs humanas, como con el espacio donde confluyen las nuevas 

relaciones que el individuo establece con su sociedad. 

Eslc fut: un cuerpo nahua prchispünico. nctualincntc In llllC sobreviven son vcstigillS. 

formas. símbolos velados. 1mís no por esto dejan de seguir constituyendo corpornlidmks. no 

por esto dejan de manifestarse en estilos concrt!los de vivir: esta liu: la base de la cual suq;e 

la corpon11idad actuat es necesario el annlizarln. dado que su presencia ac1tml l•s innl·gahk. 

se trata de una historia que no ha dejado de escribirse. sigue generando símbolos c·mla , . ..,/ 

más complejos. evidenciados como se ha dicho en nuevas demandas, en nuevas formas d.: 

vivir. de enfermar. este es el nuevo reto para la psicología. 

Enfrentar estas demandus implica entonces un anúlisis de cómo se ha constituido 

dicha demanda, un cuerpo que enferma es un cuerpo con una historia, no sólo una historia 

personal. hemos dicho que el cuerpo es una representación social así que la enli:rmedad d.: 

la que se trate es una síntesis de un proceso histórico-social. hemos de buscar entonces .:11 

i:stc cntrmnado elementos que nos pcnnitan primcrmncnlc C'xplicar para posh:rionn~·nt\.!' 

generar tratamientos encaminados a satisfacer demandas en el plano de la salud. La 

religión forma parte inherente de cualquier proceso histórico social. se ha de buscar en esa 

estructura. en ese can1po. no tratando de validar creencias. sino ~ntcndicndo que existen 

creencias que cnmu se ha visto configuran tolalmcnte una cor1wralidad. 

De este modo, la religión nahua determinó la salud en l~rminns de equilibrio de las 

tres entidades y centros anímicos, de la misma manera se planteó el como un desequilibrio 

de estas entidades genera una enlcnnedad tanto a nivel lisico l'omo a nivel emocional. la 

n:ligil111 nahua planteó así 111is1110 terapéuticas para lograr y mantcn\,.·r ese cquilibrit1. la 

religión misma entonces establece las formas de enfermar de s:umr y de pcrnmnecer sano. 

es por esto que esta estructuru en particular cobra particular relevancia dado que como 
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clc1ncnlo de cuulquicr estructura social genera unn curga si1nbblica que es asumidu y vividH 

por los miembros de esle grupo sociul, nsi el cuerpo sano o entcrmo es produclo de esa 

curga, es rellejo de rnncrocosmos que es la cultura, la religión como tal fornm parle de la 

cultura. 

El prcscllle lrabajo es un inicio de esa búsqueda dentro de la religión, de la religión 

nahua. no diciendo que de ahí se han desprendido las que actunlrncnle se conocen. sino que 

esta ha sido parle importanle en la constitución de la corpornlidad a la que acluahnenle nos 

cnfrenlamos, por lo que se hace necesario el lrnzar una linea histórica de las religiones en 

f'vléxieo. lo cual se ha hecho. lo que propongo es fundamenwlmcnte el tomar conll> hase la 

inlluencia que las dilcrenles religiones en los dilcrenles momentos hislóricos han lenido 

pma la constitución de la corporalidad actual, me parece que algunos elemenlos que 

podrían llar rcspucstus a inlcrrogantcs ¡1ctualcs se encuentran prccismncntc en csh! campo. 

desde esta perspectiva la psicología enfrenta un nuevo relo. 

Y sobra decir que la psicología lo lm enfrentado. sin embargo lo ha hecho desde la 

perspectiva de la escisión. viendo en la religión sólo un conjunto de creencias. 

des\•inculando creencia con corporalidad, y esto tiene sus consecuencias. dado que se• 

pierde de visw que las religiones en general lmcen mención a rclacit\n del indh·iduo con su 

cuerpo. c\'idenlcmenlc existen marcadas diferencias entre una y otra, desde la forma en la 

cual se concibe al cuerpo, a los órganos que lo componen, a las emociones que iamhién lo 

integran. nuís coinciden en que se lratará siempre de una unidnd indisoluble. ulgunas 

eslablecicndo en la culpa claras formas de control, las nuís prometiendo vida después de la 

muerte; lo evidente es que se trata de símbolos que constituirí111 siempre una corporalidad. 

una forma de vivir. de comer, de enlcnnar. de sanar, de nacer. de morir. 

Así. lo que surgen son nuevas interrogantes. ahora ha quedado planteado que la 

religión como estructura tiene dentro de sus limciones la constitución de la corporalidad. 

sin embargo seria importmlle el replantear In importancia y función del lenguaje dentro de 

la religión. así como la función del lenguaje 111is1110 en la constitución de la corporulidad. la 

relación entre cuerpo y lenguuje surge como una nueva interrogante. usí como entre 
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lenguaje y procesos lcrapéu1icos dcsprcmlidos en esw caso de la rcligiún nalum u de 

cualquier 01ru 1ipo de religión. 
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