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INTRODUCCION

“Nosotros tenemos en cierto sentido, un proceso invariante
propio del espiritu humano: el antropomorfismo y su
corolario inverso que rescata el beneficio de imagenes
mentales ligadas al cuerpo, las cuales permiten, asi, poder
mencionar el cuerpo sin tener la necesidad de nombrarlo”
(Karadimas, 2004: 134).

Relativamente numerosas son las reflexiones que giran en torno a la constitucion del
cuerpo humano y de la persona, desde la medicina hasta la filosofia pasando por la
teologia y la antropologia, estas nociones han sido abordadas a partir de diversas
perspectivas. Lo cierto es que casi cualquier acto de consciencia humana alude en
mayor o menor cantidad a nuestra conformacion precisamente “humana”, tanto en lo
que concierne a nuestras capacidades fisicas, perceptivas y bioldgicas, como en aquellas
que son producto de la interaccién social, los prejuicios, creencias, saberes, nuestro
aprendizaje y hasta la forma por medio de la cual nos movemos y respiramos. Es dificil
saber donde se encuentran los limites precisos entre nuestro sustrato organico y nuestro
ser social, la pregunta seria tal vez un dilema falso, pues la unién e interaccion de estos
dos elementos cada vez parece ser mas compleja e indivisible en el marco del
comportamiento y de la accién humana. A nivel fisico, es cierto que disponemos de un
cuerpo humano universal, si bien existen diferencias de estatura, color de piel, de ojos,
de cabello, complexiones muy disimiles entre los diversos pueblos, coincidimos en
tener los mismos drganos, capacidades cognitivas, extremidades corporales y hasta
algunas practicas médicas; al final del dia, aunque pareciera que nada resulte mas
extrafio entre nosotros que las creencias y las costumbres, incluso ellas, pueden ser o
pudieron serlo, mas cercanas de lo que pensamos. Al mismo tiempo, la capacidad
sensorial del ser humano ha dado pie a interiorizar lo ajeno, aquello que se percibe
desde el exterior de nuestro cuerpo social y biolégico. Esa capacidad constituye y
moldea nuestra posibilidad de conocer y de creer, pues ambas facultan el pensamiento
humano creativo y simbolico que establece clasificaciones en los érdenes naturales y

culturales.

Tanto la religion como la ciencia son ordenes clasificatorios, ambas comienzan con la
percepcion humana para posteriormente “materializarse” en analogias y metaforas cuya

funcién termina por convertir lo externo y lo ajeno, en una version corporizada y, lo



interno y lo propio, en una version naturalizada. Relacion sumamente compleja pero
factible de ser abstraida. Ciencia y religion, cuerpo y alma, cuerpo bioldgico y cuerpo
social, cuerpo y consciencia, cuerpo y mente; son pares complementarios y
relativamente opuestos que siempre nos han otorgado la facultad de saber, creer y crear.
Los hemos de separar con el propoésito de ser ordenados y aprehendidos; no obstante,

ambos constituyen a los seres humanos.

Asi, en esta breve introduccion a un tema historico de por si dificil, el lector se podra
percatar de la pauta que hemos de abordar y perseguir en los siguientes capitulos. No es
posible ni necesario discutir extensivamente estas nociones para el caso que nos ocupa,
aungue seria muy fructifero. Sin embargo, pensamos que el cuerpo humano es una
forma, podriamos decir bésica, de interiorizar la realidad a través de corporificarla, y, el
Cuerpo a su vez, sirve para organizar ésta Ultima. Es por eso que la representacion
corporal es una matriz de significados muy vasta y un acceso parcial a determinada
forma de pensamiento. Considerar los diversos enfoques que el estudioso del cuerpo
humano ha decidido, en dado momento, poner en practica, es tan solo una parte del
largo proceso para seguir generando modelos explicativos. Se trata de sintetizar, de
revalorar lo logrado, de cuestionar, de reconocer nuestros errores y de corregir el
camino, de tener un panorama global para situarnos en el tiempo y en el espacio del

quehacer académico.

En la primera seccion del primer capitulo, se propone hacer una breve revision de lo que
conocemos del pensamiento occidental (judeo-cristiano-islamico). La intencion es
contextualizar, por un lado, el estado de conocimiento que se creia que se tenia sobre el
cuerpo humano y su composicién interna en alguna fraccion de Europa para el tiempo
de la Conquista espafiola, pues se han elaborado algunos breves antecedentes del
periodo colonial como ante sala al estudio del cuerpo mesoamericano en el capitulo tres,
y es interesante dar cuenta de las preocupaciones de los cronistas. Por otro lado, esta
seccion permitira conocer las concepciones sobre el cuerpo en “Occidente” que, si bien
guardan patrones regulares a lo largo de su devenir, también son altamente dinamicas y
enriquecidas mediante el continuo dialogo con otras culturas vecinas, y hasta lejanas,
cuestionando la idea de “pureza” implicita con la que en ocasiones se ha generalizado

con la frase: “en Occidente las cosas son asi...”.} Ademas, estos antecedentes también

! Més adelante veremos que este supuesto ha llegado, directa o indirectamente, a los recientes estudios
sobre el cuerpo humano en Mesoamérica (Descola, 2005; Lamrani, 2008; Millan, 2008 y en prensg;
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admiten reconocer el punto de partida sobre el cual se cimenta gran parte de la reflexion
tedrica desarrollada en el campo occidental académico (segunda seccién del capitulo
primero). Puesto que, al ser parte de su pasado inmediato o lejano, se puede comprender
en cierto sentido, la direccion u orientacion que los tedricos sobre el tema se
predisponen a tomar en virtud del contraste con lo que pudiera ser la construccion de su
propio pensamiento, lo que de facto, lleva a considerar alternativas, desde el interior del
razonamiento occidental, en los modos de conocer al “otro” y a “si mismo” en cuanto al

cuerpo humano se refiere.

En el capitulo segundo se presentan algunos ejemplos de la etnografia realizada en los
ultimos afios alrededor del mundo. Ahi se ven, por un lado, las nuevas corrientes
antropologicas que han surgido a partir del conocimiento de otras regiones como
Melanesia y Amazonia, dando pie a reflexionar sobre el quehacer antropoldgico, las
herramientas de analisis que se emplean, y los nuevos enfoques metodoldgicos que
pugnan por revertir las categorias occidentales abriendo la puerta al pensamiento ajeno
como alternativa para conocer precisamente al “otro”. Se ha de adelantar que estas
posturas serdn cuestionadas a lo largo de la investigacion, pues han incido en los
ultimos seis afios en los estudios mesoamericanos. Paralelamente, esta etnografia
permitird reconocer otras épticas que se han empleado para tratar de comprender el

cuerpo humano y las relaciones de éste con el mundo social y simbdlico que le rodea.

Entrando de lleno en Mesoamérica, en el capitulo tercero se observara una breve
introduccidn sobre la Colonia temprana, los enfoques y preocupaciones de los cronistas
para registrar o aproximarse al cuerpo del indigena recién descubierto. Méas adelante se
revisaran aquellos estudios que indirectamente tematizaron el cuerpo humano previo a
la obra Cuerpo humano e ideologia... que dara forma al modelo actual sobre el cuerpo
mesoamericano. Mas tarde, se sintetizara dicho modelo y se prosigue con las
implicaciones que éste tuvo en la investigacion sobre todo antropologica del cuerpo y la

persona para finalizar con ello este capitulo.

El cuarto capitulo tiene el objetivo de revisar, cuestionar y reformular, a través de los
estudios realizados en México, la corriente perspectivista venida de la region amazonica
del Brasil que se ha aplicado indistintamente en los objetos de estudio mesoamericanos.

De forma breve, se trata de analizar en qué momento ésta llega a nuestro pais, como ha

Neurath, 2008 y 2011); a través de corrientes antropoldgicas y etnograficas principalmente en Amazonia
y Melanesia (Strathern, 1988; Viveiros, 2002; Vilaga, 2005).
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ido evolucionando, y qué pretende corregir de lo hecho anteriormente a partir del
modelo vigente. En la segunda seccion de este capitulo final, se intenta realizar una
critica constructiva a los diferentes enfoques que han habido sobre el cuerpo humano,
contrastarlos y abstraer sus virtudes, recuperar antiguas opticas, y complementarlos en
la medida de lo posible, para que se pueda abordar el cuerpo y la persona desde un
enfoque integrador, holistico y particular a la vez que atienda a los diversos fenébmenos
que constituyen al ser humano. Finalmente, se exponen algunos puntos en concordancia
con ciertas tematicas mesoamericanas Y, recuperando los enfoques y estudios revisados
a lo largo de la investigacion, vincularlas con la reflexion esbozada procurando otorgar

una propuesta para un estudio mas completo de las mismas.

Adelantamos en esta introduccion, que la investigacion estd orientada a revisar los
enfoques contemporaneos antropoldgicos sobre el cuerpo humano que han incidido en
la investigacion de los ultimos treinta afios en México. Gran parte del trabajo dialoga
sobre todo con la recepcion del perspectivismo que prepondera la perspectiva del otro,
pero no so6lo en los términos que conocemos el perspectivismo filoséfico, sino aquel
reconocido en los pueblos amazonicos que consideran la humanidad mas alla del
cuerpo, y éste como un ser uniforme capaz de adoptar diversas perspectivas del mundo
que le envuelve. Por lo tanto, esta investigacion se propone el contraste entre los
estudios pertenecientes al modelo mesoamericanista y aquellos que han importado el

perspectivismo para abordar la problematica del cuerpo humano.



Capitulo |

CUERPO HUMANO: BREVE APROXIMACION A UNA ANTROPOLOGIA FILOSOFICA

A lo largo de este capitulo se veran dos rostros de la antropologia “occidental”, por una
parte, su devenir historico, las reflexiones que los filésofos, médicos y tedlogos
realizaron con el afan de comprender la naturaleza humana. Por otra, se vera la herencia
de esta reflexion a la antropologia institucionalizada moderna a traves del estudio y del
manejo que adquieren las categorias analiticas de cuerpo humano y de persona. No son
cosas distintas, ain cuando Homero hablase del mito, Platon de la polis, Aristoteles de
sustancia y materia, Santo Tomas de la salvacion y Descartes de la duda metddica, todos
se refirieron al ser humano, su cuerpo, su fuerza, su alma y su mente. Hoy méas que
nunca el campo antropoldgico lucha incesantemente por tratar de comprender si la
herencia de sus predecesores, sus deducciones, sus polémicas, sus fracasos y logros, son
suficientes para estudiar otras formas de humanidad, otros cuerpos idénticos de
naturaleza pero no de pensamiento. La antropologia parte de lo que le es conocido, su
entendimiento sobre “si” es el género proximo para construir contrastes con otras
visiones del cuerpo; sin embargo, dicho didlogo con el “otro” le ha permitido, como lo
hubiese hecho Epicuro, verse a si mismo y finalmente conocer alternativas sobre como
re-pensar el cuerpo humano y repensarse a si mismo. Por lo tanto, y a raiz de las nuevas
tendencias antropologicas, no estd demas recordar el pasado de un Occidente que

también fue heterogéneo y méas complejo de lo que algunas veces se le piensa.

Si, con propdsitos distintos, pero sabemos que tanto el pensamiento antiguo como el
moderno cuestionan la dualidad corporal, la individualizacién, el ser humano universal
y la correspondencia entre un organismo fisico y un organismo capaz de construir
conceptos. En la primera seccion de este capitulo abordaremos sintéticamente lo que se
conoce del pensamiento occidental con respecto al cuerpo humano, desde los
presocraticos de la antigua Grecia pasando por la Revolucion de las mentalidades con
Immanuel Kant y Johann Gottlieb Fichte, hasta el pensamiento de Karl Marx y
Sigmund Freud, de la inconsciencia del cuerpo hasta la consciencia del “yo”. La
segunda seccion comienza con Emile Durkheim y Marcel Mauss, la preocupacion por la
construccion de la persona y del cuerpo humano como categorias de analisis

antropoldgico.



CUERPO HUMANO: LAS ANTROPOVISIONES OCCIDENTALES

No pretenderé abordar todos los conceptos del cuerpo humano que se han vertido desde
la antigliedad griega hasta la modernidad, pero para la ubicacion metddica y
comparativa de nuestras categorias, es necesario mencionar algunos momentos
importantes de la cultura europea, comenzando por los llamados “presocraticos”. Este
nombre designa a los primeros filosofos griegos que, integrados en distintas escuelas,
vivieron entre el 640 a.C. hasta el 370 a.C.? De ellos sabemos por lo poco o mucho que
se conserva de sus obras y por referencias de escritores y doxografos antiguos como
Aristoteles, Platon, Sexto Empirico, etc. Su caso, representa un buen ejemplo de
“problema arqueoldgico”, puesto que ha requerido la exhumacion, restauracion y
reinterpretacion de los pocos fragmentos con los que se cuenta para suponer, a partir de
ellos, un sistema de pensamiento que abarca por lo menos cuatro siglos. En efecto,
trozos de poemas o versos dispersos, dificiles de fechar con exactitud y a veces de
reconstruir, cuya autoria y traduccién es muchas veces incierta, reclaman de técnicas y
métodos de contrastacion para arrojar algun significado ponderable. Pese a ello, la
investigacion ha buscado conocer su contenido expresados a veces en verso, a veces en

prosa o con recursos teatrales, y casi siempre a través del mito y la leyenda.

De Hesiodo a Platon emerge la construccion de la personalidad y dos fendmenos
importantes marcan el nacimiento del hombre occidental: la individualizacion y la
racionalizacion. Jean Pierre Vernant plantea el problema: “Del hombre homérico (V111
a.C.), sin unidad real, sin profundidad psicologica...” movido por impulsos y como
ajeno a si mismo, “hasta el hombre griego de la edad clésica, las transformaciones de la
persona parecen impresionantes”. Descubrimiento de la interioridad del sujeto, toma de
distancia respecto al cuerpo, unificacion psicolédgica, aparicién del individuo o al
menos, de algunos valores del individuo en cuanto tal, sentido de responsabilidad,
compromiso entre el agente y sus actos. “Todos estos desarrollos de la persona han sido
objeto de investigaciones Yy discusiones especializadas que conciernen muy
directamente la psicologia historica” (Vernant, 1996: 12-13). Para comprender
fendmenos tan complejos, habia que integrar la antropologia historica, la arqueologia y

la psicologia, pues se trataba de reconstruir la aparicion de la subjetividad.

2 La condicién para considerarlos dentro de este amplio horizonte temporal no es que necesariamente
hayan precedido a Socrates de modo cronolégico, sino que pensaron con independencia de la influencia
socratica.



De Homero se dice que pensé el cuerpo como una suma de miembros articulados
dotados de movimiento, y que en su psicologia las experiencias sensoriales, los
términos como entender, sentir y saber ver, y las funciones organicas del cuerpo, se
superponian. Para Carlos Garcia Gual, la nocion de psyché como “vida”, como lo que
anima al cuerpo, es clara en Homero. La psyché como soplo que escapa del moribundo
se aprecia en La Odisea que cuenta cOmo una mariposa -también psyché en griego- se
escapa del cadaver. Pero aparece a la par la idea de alma “como una imagen etérea del
muerto”, una especie de doble que va a parar al ambito infernal del Hades, donde
pervive de modo sombrio y fantasmal”. ElI alma como imagen doble del muerto en el
Mas Alla figura en el canto XI de la Odisea, cuando Ulises va a consultar al “alma” de
Tiresias y se encuentra en ese otro mundo sombrio con las "almas™ de sus camaradas
muertos en Troya y de otros famosos difuntos (Garcia Gual, 2012). Este autor dice que
asi como en Homero no hay una idea de psiquis en tanto alma espiritual o mente,
tampoco hay una palabra que designe el cuerpo (soma). Porque Homero habla de
“agiles piernas”, de “las rodillas que se sueltan”, de los “poderosos brazos”, concluye
que sus personajes no tenian cuerpo en el pleno sentido de la palabra, porque no tenian

plena conciencia de él.

Las ideas presocraticas resultaban del profundo dialogo y enriquecimiento pluricultural
que existio en las regiones mediterraneas y asiaticas.® Jenéfanes imagina un origen y
una naturaleza distinta en los Dioses, critica a Homero porque les atribuye formas de
actuar humanas, reprensibles y sin decoro: robar, adulterar, engafiar... Y comenta que
los humanos creen que los Dioses se engendraron como ellos, que poseen sentidos
como ellos, pero que si los bueyes pudieran tener Dioses de seguro los imaginarian a su
semejanza. (1982: 21-22). En Demdcrito (460 a.C.-370 a.C) vemos un aprecio de las
sensaciones corporales, pues de ellas les llega a las ideas la firmeza, la certeza vital del
sentir y su credibilidad. Si se desprecian y echan por tierra las sensaciones, la mente
misma se cae, dice: “con nuestra caida, caeras”. También afirma que el alma tiene lazos
muy arraigados en la médula y que el corazén guarda en lo profundo la chispa vital
(Jendfanes, 1982: 351).

% Personajes como Heréclito de Efeso, Tales de Mileto, Demédcrito, Pitagoras, Herodoto, etc; fueron
viajeros que dicen haber aprendido de culturas lejanas; se presume, que vivieron en una Grecia abierta al
exterior y algunos de sus relatos cuentan que Pitagoras viajaba para escuchar a los sabios (Platon, 1986).

* Subrayase este apartado con relacién a lo que veremos mas adelante sobre el perspectivismo
antropolégico eshbozado por Eduardo Viveiros de Castro (2002).
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Entre Jenofanes y Democrito, se desarrolla la ontologia de Parménides (540-470 a.C.),
Empédocles (484?-424 a.C.) y Heréclito (535-484 a.C.). Aungue con variantes en la
definicién, la physis (la naturaleza) fue uno de los conceptos tipicos desde Tales de
Mileto (624-548 a.C.) hasta Demaocrito (460-370 a.C.). La physis era raiz y base de
todo lo real, potencia relacionada con lo divino y la fecundidad, incluia el cuerpo y la
naturaleza humana. De igual modo, la diferencia entre psykhé (alma) y soma (cuerpo)
comenzaba a plantearse al considerar las modalidades de las materias que subyacian en
cada uno, aun cuando la naturaleza de estos elementos pudiera variar. Al identificar la
psiquis con uno o con los cuatro elementos, se le asocio a la materia como origen de

todo lo existente. Por ello estos fildsofos son llamados “fisicos” o “cosmélogos”.

El principio cosmogénico de la filosofia clésica ya figuraba en Hesiodo (VII a.C.), la
relacién de contrarios y el concepto de polaridades, pero es Heraclito (540-480 a.C.)
quien funda el pensamiento dialéctico sobre la idea de que todo se produce
necesariamente de una lucha en un devenir incesante. Empédocles aborda un concepto
de cuerpo humano en correspondencia con la configuracion del cosmos, la “carne”
(cuerpo) era consecuencia de la mezcla por partes iguales de los cuatro elementos:
fuego, agua, aire y tierra (1982: 67-85; y notas: 191). La cosmologia incluye la
naturaleza humana en cuya ética y salud corporal se reflejan las fuerzas césmicas. Igual
que la accion de los elementos arrastra al ser humano a la enfermedad, a la
disgregacion, a la enemistad, también las fuerzas positivas pueden conducirlo al
bienestar, a la unidad, a la mezcla y a la fusion. Dice Empédocles: “... escucha el mito /
que mi ensefianza acrecera tu mente. [...]: a veces, Uno se crecia y acrecia tanto a costa
de Muchos / que llegd a ser solo; / a veces empero, / por des-nacimiento, Muchos
surgen de Uno” (1982: 68-69).> Esos elementos materiales engendran todas las cosas, la
sangre, los huesos, “las ideas de todas las carnes” (1982, frag. 23: 80). La multiplicidad
material surge del “uno” y vuelve a él. Para algunos presocraticos el alma muere con el
cuerpo, esta hecha también de particulas materiales o atomos, y la configuracion que
éstos adquieren propicia la percepcion sensorial y deméas facultades humanas. El
atomismo materialista de Democrito y su concepto de cuerpo como microcosmos

hablan de esa incorporacion de la naturaleza humana en una cosmogonia.®

% Véase infra la idea de “dividuo” de Marilyn Strathern (2006 [1988]).
® Mas tarde (capitulo 3) veremos una relacion de este tipo en Mesoamérica.
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El antecedente mas directo de la consciencia introspectiva o del “yo” como metafora del
espacio interno del cuerpo, es el término griego timos, que significaba a la vez el motor
de la accion. Parece ser que este término aludid primero a acciones externas
observables, como la actividad propia del “otro”. La objetivacion primaria de lo externo
parece anteceder a la introspeccion y a la consciencia del yo como la conocemos hoy.
Con su tesis del homo mensura (el hombre es la medida de todas las cosas), Protdgoras
(480410 a.C.) piensa un alma dependiente del cuerpo y sus sensaciones. A su vez, su
idea de persona depende de las funciones y cualidades del alma que, al ser pensada
como ensefiable y modificable, se aproxima a la nocion actual de la construccién de la
personalidad (Protagoras, 1980: 51). Sin embargo, la influencia orfico-pitagdrica marcé
la creencia en la unidad e inmortalidad del alma,” Pitagoras (582-500 a.C.) ya habia
pensado la independencia del alma y su superioridad sobre el cuerpo, idea que refleja

las creencias en la reencarnacion y que se continda en los neoplatonicos.

El materialismo atomista posibilitd el nacimiento de la medicina hipocratica con su
vision experimental y racional del cuerpo humano. Garcia Gual, comentando los
Tratados hipocraticos, dice que los médicos no hablan del alma, para ellos la psyché es
una parte del cuerpo, mas sutil y dificil de captar pero que sélo interesa en la medida
cuando afecta el estado corporal. Para ellos, la actividad animica podia ser cognoscitiva
(pensamiento, inteligencia, conciencia psicoldgica), afectiva (indicativa de placer y de
dolor), o estimativa (el cerebro interpreta el bien, el mal, lo Gtil y lo indtil), pero no
espiritual ni independiente o trascendente al cuerpo: ellos “...si que poseen una idea
bastante clara del mismo, como un organismo dindmico, complejo, sujeto de acciones
propias y de afecciones muy varias” (Garcia Gual, 2012). Estos médicos poseen una
vision unitaria y funcional del cuerpo, aungue la anatomia hipocratica parezca simple al
lado de la comparativa de Aristoteles, representd un avance al inicio de la técnica
médica (Lain Entralgo, 1970 y 1987; Garcia Gual, 1998).

Si en Hipdcrates (460-370 a.C.) hay un enfoque del cuerpo como conjunto, en la
tradicion orfico-pitagérica del alma que se mezcla con la historia de los misterios

eleusinos hay ya una idea del alma separada del cuerpo.® Los estudios de Vernant sobre

” Orfeo fundé esa religién arcaica sobre una version, quizas oriental, del mito de Dionisios. Este Dios,
simbolo del alma, del bien y de lo divino, habia sido destruido por los titanes que simbolizaban lo
humano vy el principio del mal. Asi se introduce el dualismo antropolégico alma-cuerpo en términos de
hostilidad, se ubica a la primera como superior e inmortal, y al cuerpo como su carcel (Véase Wasson,
et.al, 1980; Brun, 1988; Alsina Clota, 1989).

8 Véase Gordon Wasson, Albert Hofmann y Carl Ruck, El camino a Eleusis, FCE, México, 1980.
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otras piezas de interés como los mitos de Hesiodo (Los trabajos y los dias) y la
escultura y pintura griega antigua, diversifican las opiniones. El piensa que hay un
transito del mito al logos en la cultura presocratica, pero no que los griegos hayan
descubierto “la razén”, sino solamente una forma de la razon. El estudio de las estelas
funerarias, de las esculturas, de las mascaras, de la produccion de imagenes en suma,
conduce a otros resultados. El cuerpo humano era admirado en su potencialidad de
accion y reproducido conforme a modelos estéticos y éticos, de armonia natural e
interior segun un ideal de lo heroico y maravilloso. Vernant dice que la nueva filosofia
griega rechaza la explicacion sobrenatural de los fendmenos y el discurso ambivalente
con el que se les nombraba. Parménides hallé una razén inmanente al discurso, una
logica de no contradiccion: “el ser es, el no ser no es”. “Bajo esta forma categorica, el
nuevo principio que preside el pensamiento racional, consagra la ruptura con la antigua
logica del mito” (Vernant, 1996: 400-401). Empédocles sefiala que él escancia los
caminos del mito con el logos, en la nueva mentalidad en cambio, lo sensible y multiple

de la naturaleza quedan fuera del discurso racional (1980, parte I, frag., 1.20, 78).

Se ha cuestionado la clasificacion de la antigliedad —posiblemente de inspiracion
hegeliana- en un periodo cosmoldgico (presocraticos), antropolédgico (socréatico) y ético
(helenistico) porque no refleja con exactitud los estaDios del pensamiento antiguo
(Alsina Clota, 1989: 11). Segun esa division, el periodo que inicia con Socrates ya no
trata del cosmos sino del hombre, mientras que el helenismo posterior se ocupa de la
ética. En Platon (427-307 a.C.) el alma del universo es primaria, inmortal y racional, y
segun esto, cuando se cred el alma de los mortales, se le atd a su cuerpo irracional. Es
ahi que plantea la teoria tripartita del alma: La parte mas excelsa e intelectual (nous) se
ubica en la cabeza, es el alma inmortal con la que se identifica el yo y la totalidad de la
persona; esta es la parte hecha para el mando, luego, en el térax (thiméds), se encuentra
el alma mortal, belicosa, mezcla de elementos pasionales y sensibilidad, sobre el
ombligo se ubica la parte tercera del alma, que es la apetitiva o concupiscible (Platon,
2012: 39). Al saber socratico no le interesa el cadaver como despojo material de la
persona, sino el alma y la terapéutica del alma. Platdén, como se sabe, sitla en el alma
los deseos y pensamientos y hace de ella el 6rgano espiritual de toda la persona humana.
Sobre este trasfondo animico se forma el nuevo sentido del término: “alma”, como

centro espiritual del ser humano. Mostré su rechazo a los placeres y el propdsito de
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purificacion (catarsis) del alma por la ascesis 0 negacion del cuerpo (Lain Entralgo,
1987: 108-109; en: Garcia Gual, 2012: 52-54).

Asi, cada cuerpo envuelve la parte divina y eterna del alma que se encarna en él y que lo
sobrevive, se invierte la vision homérica, pues en ésta el alma era una sombra del
cuerpo, en Platén lo corpdreo es copia 0 imagen de lo ideal y verdadero. Lo anterior
indica que estos fildsofos, al introducir un tipo de logos, separan la naturaleza de la
razén, al mago del fildsofo, lo particular de lo espiritual. Vernant dice que mas que el
saber del cosmos, a ellos les preocupa la politica. Por ello desarrollan la razén
demostrativa junto a la idea de ciudadano, de polis y de un derecho urbano. Es posible
vincular estos procesos con los mitos de origen y de las razas, porque el pensamiento
I6gico-demostrativo que nace en ese periodo, al desinteresarse de la physis, lo que hace

es armarse para la dominacién y organizacion jerarquica de las clases (1996).

Aristoteles (384-322 a.C.) revisa la filosofia precedente y cuestiona incluso en Platon,
le parece que la reflexion precedente es absurda al introducir el alma en un cuerpo sin
preocuparse de entender lo que es ese cuerpo (2012, lib. I, cap. Il1). Para Aristoteles el
cuerpo es una sustancia compuesta de materia y forma, de modo que al perecer la
sustancia perece la forma, idéntico a si mismo, el cuerpo constituye la identidad de la
persona que muere con €l, pues segin su antropologia monista, las sustancias y sus
formas son inseparables. “Sustancia se dice de los cuerpos simples, tales como la tierra,
el fuego, el agua y todas las cosas analogas; y en general de los cuerpos, asi como de los
animales, de los seres divinos que tienen cuerpo, y de las partes de estos cuerpos”
(2012, lib. V, cap. VIII, p. 111). En Aristoteles, todo lo vivo posee un alma: vegetativa
las plantas, sensitiva los animales y racional el hombre. ElI hombre es una sustancia
compuesta: su materia es el cuerpo y su forma el alma. El alma es una sustancia formal,
o la forma sustancial del hombre. Por eso afirma que hay identidad entre alma y forma
sustancial del alma, pero que no hay identidad entre hombre y forma sustancial del
hombre, a menos que por hombre se entienda solamente el alma (2012, lib. 8, cap. I, p.
183). Las funciones vitales del alma van de la nutricibn hasta el conocimiento
intelectual, porque para Aristételes lo bioldgico y lo psicolégico no estan separados
(Lain Entralgo, 1987: 119; Calvo, 1994: 56; en: Aguado VVazquez, 2004: 102-103).°

% José Carlos Aguado Vazquez no cita el texto de Calvo en sus referencias, pero por el tema y la
descripcién que el mismo autor hace de él, sugiere que puede estarse refiriendo a la obra de Tomas Calvo
Martinez, Aristdteles, Metafisica, Int., trad. y notas, Gredos, Madrid, 1994,
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¢Como, entonces, el intelecto activo si es separable? La solucién aristotélica ha sido
muy controvertida y ha dado lugar a interpretaciones contrarias: una que deduce de ahi
la mortalidad de alma y cuerpo; y otra, continuada por Toméas de Aquino, que extrae de
Aristoteles la inmortalidad del alma. Por la primera hipotesis, 1o que sobrevive no es el
intelecto individual (que si es mortal), sino una especie de inteligencia o razén colectiva
como memoria cultural o conocimiento social; es decir, una abstraccion del mundo
humano como producto social que sobrevive a las personas. Algunos averroistas
entendieron que esa parte intelectual e inmortal del alma, abstraible del cuerpo, era el
entendimiento en acto puro idéntico a Dios, “primer motor” aristotélico, pero no el
entendimiento individual (Averroes, 1984: 140, en: 1996: 177). Sin embargo, Vernant
comenta que el periodo antropolégico de la antigua Grecia se ocupa mas de la
dominacién politica que del conocimiento natural o cosmoldgico, pues existen multiples
referencias a los cuerpos que no conocen humanidad y que pueden ser esclavizados, el

cuerpo no era el mismo para todos (1996).

Mas tarde, del siglo Il a.C. al siglo Il d.C., durante el Estoicismo y Epicureismo,
emergen las practicas médicas experimentales y una filosofia sensible como alternativa
a la idea del “ser tinico”. Zendn de Citio (aprox. 333-262 a.C.), funda el pensamiento
estoico sobre las tradiciones existentes, problemas como el de los universales y los
individuales, fueron abordados por él. Distingue dos principios: logos y materia. El
logos estoico es universal, rige con su ley todo lo existente. Pero ese logos se concibe
como un alma material, corpérea,’® inmanente al universo, que act(ia y es actuada. Para
Zendn solo es real lo que tiene el poder de actuar y de ser afectado, y todo lo que es real
es material. EI hombre concreto es real y forma parte de la armonia c6smica, no como
algo distinto, sino como parte del todo, esta sujeto al orden universal. Lo universal se
afirma por la conexién e interdependencia de los seres e individuos reales que son todos
distintos, cada uno con su propio caracter y tensiones internas. Séneca, Epicteto y
Marco Aurelio (s. I, Il 'y 111 d.C.) desarrollaron una ética en relacion con lo anterior. El
alma humana es también principio vital, y sea que se le ubique en el corazén o en la

cabeza, es origen del cuerpo, es corporal, racional y mortal, y se extiende por todo el

19 Cuerpo es, dice Apolodoro en su Fisica, “el que tiene las tres dimensiones de longitud, latitud y
profundidad, lldmese también sélido. Superficie es la extremidad del cuerpo, o bien lo que sélo tiene
longitud y latitud, mas no profundidad”. (en: Didgenes, 2008: frag. 94).
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organismo causando las tensiones internas y sus manifestaciones externas, como el

lenguaje.™

Epicuro (aprox. 341-270 a.C.) es una figura controvertida por la cantidad de dichos que
circularon sobre su vida. Sin embargo, Didgenes lo ubica como varon disciplinado y
honesto dedicado al estudio de la filosofia. EI pensamiento precedente penso la
corporeidad en forma de fisica, de anatomia, pero siempre lo hizo desde el intelecto y
con el fin, si no de conocimiento, si de codificarla para controlar su potencial dentro de
la organizacion social. En Epicuro varia la percepcion y el analisis del cuerpo, pues para
él los criterios de la verdad son los sentidos, las anticipaciones y las pasiones, los
sentidos son iguales en fuerza, estan unidos y toda razon pende de ellos. También las
fantasias son verdaderas y reales, “puesto que mueven, y lo que no es no mueve”
(Diogenes, 2008: frag. 23-33). Como los estoicos, €l muestra tener una conciencia del
lenguaje que no se aprecia en otros como Platon, quien parece ubicar en planos iguales
lo que “es” (ontologia) con lo que “debe ser” (filosofia practica). Por ello, Epicuro como
Protdgoras, aporta algo a lo que serd en la Edad Media el debate entre nominalistas y
universalistas, e incluso a un perspectivismo del derecho de los pueblos. Dice que cada
nacién, segln sus pasiones e imaginaciones, nombrd las cosas vy les dio sus significados
e interpretaciones segun su raciocinio (Didgenes, 2008: frag. 50). También la nocién de
justicia varia segun el tiempo histérico y los lugares. No hay, por tanto, una idea fija e
inamovible de las cosas, el atomismo no favorece una visién unitaria de la physis.'? Para

Epicuro, cuerpo y alma estan tan unidos que lo que dafia a uno dafia al otro.*®

En el periodo subsecuente destaca la escuela de Alejandria.** EI dominio macedénico
de Grecia (323-146 a.C.) primero, y el Imperio de Roma después, habian propiciado el

desarrollo de la cultura helenistica que se prolongd hasta los dos primeros siglos de la

11 os estoicos dividieron la proposicion en tres elementos: palabra o significante, cosa significada y
significado. Las palabras y las cosas son materiales, el significado es inmaterial y vincula los otros
elementos. Verdad y falsedad so6lo son atribuibles al significado (en: Didgenes, 2008: frag. 32, 41).

12 Més adelante veremos los argumentos del perspectivismo amazénico, pero adelantamos que esta idea,
en el marco de los universales, el “deber ser” y lo que “se es” manejado como una ontologia continua,
otorgando el derecho a otros pueblos (“tomarlos en serio”) mediante no favorecer una vision unitaria de la
realidad, se reitera en la corriente antropolégica del Brasil (Viveiros de Castro, 2002).

13 Algunos de nuestros deseos son naturales, otros vanos. “De los naturales unos son necesarios, (...). De
los necesarios unos lo son para la felicidad, otros para la tranquilidad del cuerpo, y otros para la misma
vida” (Diogenes, 2008: frag. 94). Por la razén conocemos lo que debemos elegir y evitar para el cuerpo y
el alma.

% En términos generales, Alejandria fue una ciudad pluricultural en su primera y mas importante etapa de
su historia. Se ubica en Egipto, pero su poblacion tenia un porcentaje grande de filiacion griega, en menor
cantidad judia y egipcia. Este contexto le dio a la ciudad una riqueza étnica relevante y la confluencia de
ideas procedentes de varias regiones. Alejandria se caracterizo por su riqueza intelectual neoplatonica,
ecléctica y sincrética alin durante buena parte de su periodo romano.
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era cristiana. La antigua discusion sobre el “uno” y “lo multiple”, resuelta en general
por los filésofos precedentes a favor del “uno”, ponia al cuerpo como algo inferior,
particular y efimero. En este periodo neoplatonico Plotino retoma la idea aristotélica del
“uno” como acto puro, primer motor, pero suscribe a Platon en la teoria de que sélo ese
“uno” ideal es real. Asi, el alma es una y multiple, el principio supremo, el “uno”, no
tiene més que unidad, los cuerpos no tienen mas que multiplicidad; pero por ello, las
almas particulares de los cuerpos son principio de vida y del devenir, principio
organizador de la vida. También ellas son unas y maultiples, como pertenecientes al
alma universal e infinita: son parte de ésta como las especies del género. El
neoplatonismo es una sintesis de tradiciones judaicas, orientales y griegas, pero que
afiade nociones e imagenes del cristianismo naciente. Plotino no acepta la individuacion
que es lo que lleva mas tarde a la concepcion del sujeto, y la razon es que el alma
humana es el mismo todo al ser parte de él. El cuerpo individualizante somete el alma a

una “falta” y la atrae al mal."®

Aqui aparecieron otras practicas cognoscitivas ligadas a la anatomia y a experiencias
antes prohibidas por el tabu religioso como las vivisecciones y las disecciones que
condujeron a nuevos cuestionamientos y a un conocimiento mas elaborado del cuerpo.
El médico Herofilo (325 a.C.) por ejemplo, propuso una configuracion de la psykhé
basada en cuatro procesos, mas tarde, la concepcion de Galeno de Pérgamo (130-200
d.C.) mantiene la unidad, estructura y funcion del cuerpo, lo que permite identificar lo
natural con lo divino en el hombre. Su concepto de psykhé resulta de la mezcla de los
humores y equivalia a la physis o naturaleza del organismo. Un aporte de Galeno fue
distinguir el movimiento corporal voluntario del involuntario, el primero tiene un
caracter psiquico, mientras que el segundo un caracter natural ligado a la physis; asi, en
el térax existen los dos tipos de movimiento, asociados a la respiraciéon y al corazén
respectivamente. Galeno cree también en la primacia jerarquica, ya sugerida desde
Platdn, del intelecto —cuyo instrumento son las manos- sobre otros 6rganos corporales.
Respecto a la sexualidad, Galeno cree que el hombre tiene mayor potencia sobre la
mujer, de tener igual potencia hombre y mujer, habria dos principios motores en

conflicto. De ahi que la equidad de fuerzas en armonia no sea concebible sin

15 Jean Brun resume a Plotino: “El alma no es entonces ni un cuerpo, ni un soplo, contrariamente a lo que
pretendian los estoicos (IV; 2, 7), ni un atributo del cuerpo a la manera de una armonia (1V, 8): es de la
misma raza que la naturaleza divina y eterna” (1988: 63, 87).
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problema.'® Thomas Laqueur hacia la misma reflexién sobre el cuerpo humano (1990:
113-114, en: Aguado Vézquez, 2004: 116).*" Si en periodos anteriores lo multiple fue

concebible, ahora parece causar cierto mal.

La idea de persona es derivable del concepto de voluntad que figura en dos modalidades
diferenciadas. Una esta de forma particular en cada cuerpo y serad responsabilidad de
cada quien conducirla, lo que implica la construccion “de si” o de cada persona. En
adelante aparece el “individualismo”, “el libre accionar” y, por supuesto, las sanciones
derivadas del derecho hacia aquellos que se condujeran de forma errénea o no
convencional. El “derecho germdnico” aludia al “hombre libre” propietario de su
cuerpo; no obstante, si los sirvientes y los esclavos no eran propietarios de su cuerpo,
poseian el “alma” otorgada por el cristianismo y separada del organismo fisico (Mauss,
1938: 277-278). La persona fue entendida por los romanos como un hecho fundamental
de derecho. EI ciudadano romano era hombre de derechos individuales, era persona civil
que tenia derecho a un nombre, apellido y a un sobrenombre. La palabra persona,
personaje artificial, mascara, rol de comedia y de tragedia, lo extrafio “a mi”; pasaba al
caracter personal del derecho que habia sido fundado, y persona era también sinénimo
de la verdadera naturaleza individual (Mauss, 1938: 274-277).

Durante el cristianismo, la inmortalidad del alma y el enfoque del cuerpo como depoésito
de los deseos carnales y objeto del pecado requirié una separacion mayor entre cuerpo y
alma, entre lo material y lo inmaterial. El cuerpo fue pensado como lo “otro inferior” al
alma, y la “salvacion” de los individuos consistia en lograr la unificacion cuerpo-alma a
través de una moral cercana a la perfeccion y el control de las pasiones y de las
emociones corporales anteponiendo la “razon”, la sabiduria y la virtud perfecta. Al
parecer esta reaccién se debié a la corrupcion social romana, y encontré en la
proximidad con “Di0s” la solucion para recuperar lo perdido: el cuerpo mismo y el alma
en Dios. El requisito de la experiencia religiosa y la experiencia extatica implicé la
nocién de “interioridad”, la experiencia de “si mismo”, fue asi que a diferencia de los
griegos clasicos, el cristianismo ya puede sentar la responsabilidad como propia de cada

sujeto actor de su destino. Tanto los cristianos de principios de nuestra era como los

16 Es probable que la idea de la objetivacién corporal haya sido la base posterior del cristianismo para
establecer una sola deidad, asi como la base de la dialéctica hegeliana de la supremacia de la “razén” y de
la subsecuente division entre religion y ciencia en pueblos de filiacion occidental.

7 El texto referido de Thomas Laqueur es La construccion del sexo. Cuerpo y género desde los griegos
hasta Freud, Cétedra, Madrid, 1990.
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estoicos tardios como Séneca (4 a.C. — 65 d.C.), Epicteto (50-138 d.C.) y Marco
Aurelio (121-180 d.C.) coinciden en encontrar en si mismos el camino.

Marcel Mauss dice que los estoicos adhieren a la idea de persona la personalidad
humana, incluso divina, segun el contexto del individuo. Existe ahi un sentido moral
adherido al sentido juridico, un sentido de ser consciente, independiente, autbnomo,
libre y responsable. La conciencia moral introduce la conciencia en el derecho. A las
funciones, los honores, los cargos, los derechos, se suma la persona moral consciente, la
consciencia de “si” se volvid patrimonio de la persona moral, de ahi la idea de que
nuestra perspectiva actual de “persona humana” es cristiana (Mauss, 1938: 277-278).18
Se cree que la experiencia cristiana aporta la base metafisica de la nocién de persona, y
que define lo que hoy conocemos como ‘“conciencia introspectiva”, como persona o
como alma, la dindmica de si mismo-otro como dindmica interna del cuerpo. La “nueva
ciencia” quiere resultados practicos respecto a la salvacion del hombre y de los
conocimientos. En este terreno surgen el neoplatonismo, el cristianismo, el
gnosticismo,'® aunque en muchos aspectos la filosofia ya era una teologia (Vernant,
1982). En los primeros siglos de nuestra era, el logos pagano deviene el “verbo”, y éste
la carne de Cristo, segunda persona de la Trinidad. EI cuerpo deja de ser la sustancia de
Dios y se agudiza el desprecio de lo sensorial. La persona romana es usada por
Tertuliano en la concepcion de la trinidad divina, tres personas distintas pero idénticas
en substancia (Copleston, 1978: 36).

Agustin de Hipona (conocido como San Agustin, 354 — 430 d.C.) perteneciente a la
Patristica, retoma de Platon y de Plotino las ideas eternas e inmutables. Reconoce el
papel de los sentidos pero lo considera el grado méas bajo del conocimiento, sobre el
cual esta el conocimiento racional e intelectual iluminado por Dios. Para Agustin, Dios
creo el alma y la materia al mismo tiempo que la forma, y aunque trata del cuerpo al que
identifica con la carne y el “yo”, su interés esencial es la relacion del alma con Dios.
Retoma el pitagorismo platonico y dice que las ideas eternas son numeros eternos,
mientras que los cuerpos son nimeros temporales. EI hombre, cumbre de la creacion, se
define como “un alma racional que se sirve de un cuerpo mortal y terreno”. El cuerpo

es, pues, instrumento de un alma inmortal y superior, lo sensible sigue siendo lo

18 L a frase “nuestra perspectiva actual” es relativa, pues Mauss escribi6 este trabajo en 1938.
9 El gnosticismo, mezcla de ideas judaicas, paganas y cristianas, sustituia la fe por el conocimiento
salvifico o gnosis. Su dualismo radical Dios/materia condujo al maniqueismo (Copleston, 1978: 31-32).
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mutable e inferior. En su dualismo, la lucha entre el alma y la carne debia producir la

unidad perdida mediante el control del deseo y de los instintos (Agustin, 1985: 13, 9).

En la Edad Media cristiana, los pensadores &rabes conocieron, comentaron y tradujeron
las obras de los filésofos griegos clasicos, su tendencia general fue conciliar a Platon y
Aristoteles. El filésofo Al-Farabi (872-950 d.C.) mencioné que la inteligencia y el alma
del mundo emanan del “uno” o “divinidad ultima”. Este consiste en una mezcla del uno
neoplatonico, el intelecto aristotélico que se piensa a si mismo y el Dios islamico. Se
trata de un ser simple, eterno, incausado y causa de todo lo existente. Siendo asi, no
puede haber en él pluralidad, devenir ni imperfeccién, que son rasgos del mundo. Con
esta hipotesis, Al-Farabi concibe la jerarquia del cosmos. EI animal racional es un ser
corpéreo con un alma que le permite desarrollar una serie de operaciones organicas,
pero su rasgo esencial es el intelecto. La materia corporal causa las funciones organicas
pero no las racionales, cuando el intelecto pasivo recibe las formas corporeas a través de
los sentidos, pasa a ser intelecto activo; y cuando las formas sensibles se vuelven
inteligibles se forma un tercer intelecto afiadido por Al-Farabi, el adquirido. De ese
modo, son grados distintos del razonar, pero es el intelecto activo, inmaterial e
impasible (siempre en acto), el que procura todo el proceso cognoscitivo. (en: Lopez
Farjeat, et.al., 2012).

Otro arabe fue Avicena (980-1037 d.C.), quien reuni6 en el Canon de medicina los
conocimientos médicos y farmacéuticos de su época.?’ Contra Aristételes sostuvo que la
inteligencia activa no esta en el cuerpo en cuanto a que dependa de un érgano; pero lo
continda en la tesis de que existe un sentido humano interno e imaginativo que conecta
las facultades sensoriales externas con la inteligencia. Las primeras forman los sentidos
corporales externos, y la segunda se asocia a los procesos mentales y racionales, lo
humano se integra de cuerpo, alma e inteligencia, siendo esta el principio mas elevado.
Las facultades psiquicas estan en el cerebro, las animales o instintivas en el corazén y

las vegetativas en el higado (Gagnon, 2012).

Como Al-Farabi, Averroes (1126-1198 d.C.) sostuvo la teoria del intelecto adquirido
que sobrevive a la muerte corporal, sucede asi en tanto persona o individuo existente,

sino como un momento en la inteligencia universal y comin de la especie humana

20 E| Canon de medicina o Qanun fue traducido del arabe al latin por Gerardo de Cremona (s. XII). Para
Avicena la curacion es posible si se conocen el cuerpo y las causas de las enfermedades (Gagnon, 2012).

17



(Copleston, 1978: vol. 11: 201).2* Averroes retomé la discusién de Al-Farabi respecto a
la relacion de la filosofia y de la teologia, de la ciencia y de la religion, inclindndose por
pensar que la razon no es incompatible con la fe. Jerarquizando las naturalezas
humanas, pensé que tanto en la Revelacion como en la Filosofia, unos hombres asienten
por la argumentacion demostrativa, otros por la dialéctica, y otros por la retorica
(Averroes, 1996: 105-117). Su postura fue entendida como “teoria de las dos verdades”,
pero él no postuld una verdad religiosa paralela a la filosofica, sino que pensé que el
Coréan autorizaba y demandaba entenderlo mediante el uso de la razén. Parece que la
idea de la inteligencia eterna y separada del cuerpo se opone a lo que dirdn René
Descartes y John Locke, pues para estos no habria otra via que la de la conciencia
individual autonoma: “el alma del Occidente, [...] tampoco iba a elegir la via de un
intelecto unico y separado de nuestros cuerpos individuales, como propuso Averroes”

(Gagnon, 2012).

Para el médico y filésofo judio Moisés Maimonides (1135-1204 d.C.), el alma no era
algo innato ni sustancial, se le otorgaba al hombre puramente como facultad; el hombre
s6lo recibe al nacer la capacidad de razén, le compete formar su yo, adquirir su alma®
(Heschel, 1995: 183; en: Aguado Véazquez, 2004: 149-150).% Comenta que a Dios s6lo
se le conoce por la via negativa, por lo que no es, hay aqui una idea dual del cuerpo
humano forma-materia, en la que la forma es pensamiento y voluntad, mientras que la
materia tendria atribuciones organicas y emocionales (en: Anjel, 2012). Casi
contemporaneamente, Tomas de Aquino (conocido como Santo Tomas de Aquino,
1224-1274 d.C.) cristianiza el pensamiento aristotélico y recibe la influencia de la
filosofia arabe, algunos de cuyos problemas retoma a la vez que separa la filosofia y la
teologia. La primera tiende al conocimiento racional, la segunda a la salvacion y otorga
mayor dignidad al alma que al cuerpo. Por ello, dice, Dios no es cuerpo, el hombre es
imagen de Dios por su entendimiento que no es corporeo. Al abordar el principio de
individuacion, asienta que Dios no es individual sino pura forma, los otros seres se
individualizan por la materia (1994: I, 1: 114-115, 166). De ahi distingue lo individual

(hombre) y lo universal (humanidad), lo primero se define materialmente y lo segundo

21 En esa formula percibimos cierta nocién de “persona”, e incluso de “cultura” o “sociedad”, es lo que
sobrevive como intelecto a los individuos, y que luego veremos en Durkheim [1912]. La fuerza/energia
del alma o intelecto activo, no es mas que la fuerza social.

22 Esta nocién se acerca al concepto actual de “persona”; este tipo de alma vendria a representar la
construccién del ser social (sociedad) y no aquella relativa al alma inmortal.

% El texto citado de Abraham Joshua Heschel es Maiménides, ed. Muchnik, col. Atajos, Barcelona, 1995.
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formalmente, es decir, por su esencia, el hombre es materia y forma (esencia). Existir es
la forma o esencia en acto, Tomas usa el método escolastico y define al hombre por su
género proximo y su diferencia especifica. Su género es el ser material, y su
especificidad la forma o acto, el hombre es sustancia compuesta, es animal
genéricamente y racional especificamente, en cambio, Dios es lo totalmente “otro”, es
acto puro, sélo en Dios y en ninguna otra criatura coinciden esencia y existencia, por
eso el hombre no es la humanidad (Aquino, 1994: 115-126). En cuanto a los sentidos
menciona que lo singular se conoce sensorialmente, lo universal por la razén (Aquino,
1994: 212, q. 14).%* Para él las ideas estan en la razén que tiene que dar cuenta de las

causas, la razén no se equivoca, los sentidos si.®

Es a partir de la nocion de “uno” que el concepto de persona se formé durante muchos
afios respecto a las personas divinas, pero al mismo tiempo a proposito de la persona
humana, sustancia y modo, cuerpo y alma, consciencia y acto, persona y sustancia
racional individual, la persona es indivisible. De ahi la categoria del “yo”, de la
consciencia de “si”, y desde ahi, su relacion con la conciencia psicologica (Mauss,
1938: 279-280). Este es en términos generales el contexto que antecedioé a la Conquista
de los pueblos mesoamericanos; sin embargo, las discusiones sobre la corporeidad y
sobre la esencia de lo humano continuaron desarrollandose durante los siglos
posteriores en Occidente. El dualismo alma-cuerpo atrajo otras divisiones conceptuales
aun cuando Tomas hablara de cuerpo y alma como unidad, se seguia diferenciando muy
bien una cosa de la otra. Ya en el siglo XVII, la facultad cognitiva como “conocimiento

metddico” represent6 cierta ruptura con la religion.

Pero antes, los siglos XIV y XV en Europa cifien de modo estricto la existencia de un
periodo de cambios Ilamado Renacimiento. Podemos admitir que este periodo alter6 en
muchos sentidos las ideas del espacio y del tiempo, pero también la del ser humano, de
la persona, de la vision y representacion. El Discurso sobre la dignidad del hombre de
Pico de la Mirandola muestra conceptos fundamentales de la época, primero de manera
aislada y excepcional puesto que tanto él como Marsilio Ficino y otros renacentistas
fueron perseguidos por la Inquisicion, pero que luego se expandieron fuera de Florencia.

Lo esencial radico en la centralizacion del “hombre” como cuspide de la creacion, asi

% Como otros de sus antecesores, Tomas de Aquino ordena el conocimiento en grados: vegetativo
(material), sensitivo (mixto) e intelectivo (inmaterial) (1994: 1, 1, p. 215, g. 14,a 1, 5).

% Esta ordenacion jerarquica del ser y del conocimiento lo lleva a reiterar el desprecio por la pluralidad y
lo mutable de los seres concretos singulares, dice que los idolos son una mentira y un ejemplo de lo falso,
representan la pluralidad que contradice la unidad de Dios (Aquino, 1994: 237, q. 17, a 4).
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como en considerar que la naturaleza humana era indefinida, y que por tanto debia ser
modelada, construida, para acercarse a la perfeccion racional y moral. En su
indeterminacion, la criatura humana podia semejarse a Dios o0 podia rebajarse al nivel de
las bestias. Esa idea hacia del hombre un constructo que requeria de la moral para
orientar la voluntad hacia el bien, y de la dialéctica para llevar la mente hacia la razon
(Mirandola, 1978: 48-51).

El Discurso propone la conciliacion de todas las filosofias precedentes: griegas, latinas,
arabes, hebreas y cristianas, e incluso de aquellas que eran consideradas heréticas, como
la magia, la cébala judia, el hermetismo del Trimegisto y la mistica oriental. De ahi que
por un lado su contenido pueda ser entendido como fuente de un humanismo plural, y
que por el otro se le tenga por sosteniendo un conocimiento iniciatico. Estas Ultimas
corrientes requerian que se incorporara una fase de iniciacion en los practicantes y que
se ensefiara el desciframiento de informacion oculta, lo que de algin modo contradecia
la pretension original de pluralidad. Se trataba de tradiciones que desembocaban no
solamente en la reivindicacion de cierto esoterismo, sino también y principalmente en
un concepto de humanidad dividida entre los doctos o perfectos y el vulgo. Si esta
filosofia produjo el humanismo occidental con el hombre como maxima grandeza en el
centro de la creacion o antropocentrismo, también universalizd una idea particular y
elitista de lo humano, pues sélo lo que ascendia al nivel y modelo de la divinidad, seria

considerado “hombre”.

Para Pico, el alma seguia siendo superior al cuerpo, y la cultura la suma de
adquisiciones del espiritu o del intelecto activo como habia pensado Aristoteles. El
punto de coincidencia entre su pensamiento y la época esta en la confluencia de la
filosofia, la ciencia y el arte, que se refleja, entre otras cosas, en la invencion de la
perspectiva. Segun Alberto Durero, la palabra latina “perspectiva”, “significa mirar a
través” (Panofsky, 1983: 187). “En una misiva enviada a Piero Della Francesca, Durero
sefiala que: “Lo primero es el ojo que ve; lo segundo, el objeto visto; lo tercero, la
distancia intermedia” (Panofsky, 1989: 290).%

?® Sefiala Erwin Panofsky que el sentido dureriano “mirar a través”, de esta palabra, no era el original ya
que, segun parece, el término procede del griego perspicere, en su acepcion de “ver claramente”. Citado
por Maria del Mar Ramirez Alvarado, “La perspectiva artificial y su influencia en el desarrollo de la
fotografia: De la perspectiva artificial a la perspectiva fotografica”. En: AISTHESIS N°45 (2009):
<http://www.scielo.cl/scielo.php?pid=S0718-71812009000100003&script=sci_arttext>.
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No abundaremos en este importante asunto, baste decir que la perspectiva artistica,
como la epistémica, incluyen esos tres aspectos. Sujeto, objeto y la distancia hace variar
las proporciones de las figuras y crea la sensacion de profundidad. Hay que tener en
cuenta que el perspectivismo lineal es en si una representacion artificial de la realidad,
de la tridimensionalidad de lo real en una superficie plana. El perspectivismo surge con
el individualismo, pues parte de un angulo personal o subjetivo de observacion, y
privilegia desde ahi un punto de fuga en el objeto donde convergen las diferentes lineas
de la perspectiva: la fuga implica una concepcion del tiempo y del espacio infinitos,
idea sostenida por Nicolas de Cusa. En un sentido el pensamiento renacentista es plural,
pero igual que pasa con la vision epistémica, impone el punto de vista del sujeto
observante por encima del de los demas, por lo que en el caso renacentista, se auxilia de

otros recursos cognitivos como la matematica y la geometria.

En los siglos XVII 'y XVIII la pregunta por el alma busca saber si el alma individual es
una sustancia o si se apoya sobre una sustancia, si es esencial al hombre, si es Unica e
indivisible o divisible y separable, si es libre, fuente absoluta de las acciones o si esta
determinada por otros factores. De donde viene, quién la cred o quién la dirige; se
trataba de la creacion personal de cada alma. Cuando se habla de las funciones precisas
del alma, es el pensamiento discursivo, claro, deductivo de René Descartes el que
aborda su naturaleza. No es mas que una parte de la consciencia la que esta siendo
considerada. Incluso Baruch Spinoza (1632-1677 d.C.) conservo la idea antigua pura.
Se sabe que él no cree en la inmortalidad de todas las parte del alma, sino sélo en la del
“alma noética”, animada por el amor intelectual de Dios. Las otras dos, “vegetativa” y
“sensitiva”, estan ligadas al cuerpo. Spinoza vio relaciones entre la consciencia

individual y la consciencia de Dios (Mauss, 1938: 279-280).

La misma division jerarquica constante a lo largo de esta historia entre materia y logos,
cuerpo y alma, sentidos y razon, la hallamos en la dualidad cartesiana de res cogitans
(sustancia o cosa pensante) y res extensae (sustancia o cosa material) (Descartes, 2001,
parte 4, 91-96). La “duda metodica” de Descartes (1596-1650 d.C.) pretende apoyarse
en la experimentacion y la comprobacion al grado de sugerir que por la ciencia
experimental el hombre llegara a dominar la naturaleza (Descartes, 2001, parte 6, 120,
122, 124-126). Sin embargo, el Discurso del método sostiene que el ser humano se

define por la inteligencia y que ésta fue obra de Dios. Como en Avristoteles, esa parte es
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eterna y abstraible, no depende del cuerpo sino que es inmaterial;?’

y aunque Descartes
piense también que nada hay en la mente que no esté primero en los sentidos, dice que
las ideas de Dios y del alma jaméas lo han estado, y cree que sin el procesamiento
mental, el conocimiento sensorial es falso, por ello son necesarias la introspeccion

intelectual y la duda como método (2001, parte 4, 92 y 97).

Sobre esta experiencia racional Descartes funda la unidad del sujeto compuesto de alma
y cuerpo, la subjetividad pensada desde el intelecto se dirige antes que nada a garantizar
el conocimiento y a prevenirlo contra los errores sensoriales y de imaginacion (2001,
parte 4, 100). Rechazar todas las creencias previas para refundarlas, implica dudar de
todo para no aceptar mas que lo que es claro y evidente (Parte 2, primera regla del
método, 75). Al dudar, reconozco que si dudo, pienso, y que solamente si pienso, existo
(Descartes, 2001, parte 4, p. 93).% Con ello el pensar se sitlia como antecedente del ser,
al menos del ser consciente de si y de los propios actos. Segun Descartes, por la “razén”
podemos someter las pasiones y las acciones involuntarias del cuerpo y formar la
“fuerza de voluntad” o “control de si”. En este aspecto Descartes sigue la propuesta
estoica (2001, parte 3, 84). Sobre el cuerpo y el alma, trascendiéndolos, esté el intelecto
que dara pie a Kant para pensar el sujeto o yo trascendental, y que en Descartes autoriza

el racionalismo de un conocimiento universal.?®

A diferencia de los érganos sensoriales,
la razon es un instrumento universal que puede servir en todas las ocasiones; ademas de
la razon, esté el lenguaje que distingue al ser humano del animal (Descartes, 2001, parte

5, 115-116).

Paralelamente a la concepcidn del sujeto de conocimiento, existieron otras formas de
subjetividad como la que pensé los derechos; se atribuye a Leibniz este aporte
fundamental en la construcciéon del individuo moderno, ya que él pensdé de manera

perspectivista el tema de la justicia y del derecho; en efecto, expresd que si queriamos

7 Aqui deducimos que aquello que terminaria por ligar al alma inmortal de Platon con la mente de
Descartes, pasando por la inteligencia colectiva de Aristoteles y de Avicena, seria siempre y en todo
momento conceptualizado como una “fuerza externa al cuerpo”.

% Dice Descartes: “Comprendi que yo era una sustancia cuya total esencia o naturaleza es pensar, y que
no necesita, para ser, de lugar alguno ni depende de ninguna cosa material. De manera que este yo, es
decir, el alma por la cual soy lo que soy, es enteramente distinta del cuerpo y hasta es mas fécil de
conocer que é€l, y aunque el cuerpo no fuese, el alma no dejaria de ser cuanto es” (2001, parte 4, 93 y 94).

2% Una comparacion rapida con el periodo cristiano, permitiria ver que la filosoffa cartesiana busca la
unidad y la “salvacion”, ya no por la proximidad con Dios, sino por la proximidad al conocimiento, lo
verdadero y el pensamiento. El alma de Descartes se ubica en una relacion tripartita cuyos extremos son
la mente y el cuerpo, y este Gltimo queda disminuido a modo de materia organica en la cual se insertan,
por un lado las emociones, las percepciones y los deseos, y por el otro, la imaginacion, la memoria y el
intelecto. Parte de este pensamiento se hereda a la escuela freudiana del psicoanalisis, a la dialéctica
hegeliana y al materialismo de Karl Marx (en: Mauss, 1938).

22



saber lo que era justo deberiamos ponernos en el lugar del “otro”. De este modo, la
subjetividad tenia otras vias incluso en tiempos anteriores a Descartes, por ejemplo
aquella del jesuita Francisco Suarez continuada, entre variaciones y correcciones, por
Hugo Grocio, Baron Samuel Von Puffendorf y John Locke, hasta Gottfried Leibniz,
quien retne el concepto cartesiano del sujeto de conocimiento con la idea de sujeto de
derecho. EIl primer concepto era una interpretacion solipsista del yo, mientras que el
segundo comportaba la relacion intersubjetiva y se define en tanto cualidad moral ligada
a la persona y en funcion de la naturaleza sociable y racional del hombre (Leibniz,
2009: citado por Martinez Teran, 2012: 161).%° La persona del derecho romano, como
antes la de los griegos, no habria significado la construccion del sujeto juridico
moderno, sino sélo una figura teatral o una idea de ciudadania politica. Es la condicion
moral y de dignidad, fundadora de derechos innatos propia de todo ser humano, la que
marcaria la constitucion del sujeto juridico y una via social de intersubjetividad (véase
Martinez Teran, 2012: 159-170).

Con los cartesianos el problema de la persona es problema de conciencia, su solucién
fue “tener un Dios interno”.*" Asi, lo que la persona es al “yo”, es el “yo” a la
conciencia. En el alma no habia otra cosa que estados de consciencia, percepciones,
pero terminaban por anunciar la nocion del “yo” autbnomo como categoria
fundamental. Immanuel Kant (1724-1804 d.C.) pregunta si el “yo” es una categoria.
Pero quien responde que “todo hecho de consciencia es un hecho del “yo”, es Johann
Gottlieb Fichte (1762-1814 d.C.). Kant hizo de la consciencia individual, del caracter
sagrado de la persona humana, la condicion de la “Razédn practica”. Fichte elaboro la
categoria del “yo”, condicién de la consciencia y de la ciencia, de la “Razon pura”. “La
‘Revolucion de las mentalidades’ estaba dada, cada uno de nosotros poseia un yo” (en:
Mauss, 1938: 280-281).%

%0 Asi vemos que el pensamiento racionalista occidental, durante el cartesianismo, no era homogeéneo,
sino que existian otras formas de abordar la subjetividad.

31 Tema reabordado por Michel Foucault que estudié la antigua “cultura de si”. La diferencia es que el
concepto helénico de si no partia del intelecto, sino de la corporeidad (Véase Martinez Teran, 2007).

%2 Con relacion a los fragmentos de Marcel Mauss que se han incluido, hay que subrayar que dicho autor
se apeg6 a la nocién de persona bajo estos términos, y como veremos enseguida, adjudicé al cuerpo los
atributos de una herramienta técnica por medio de la cual el ser humano expresa la cultura. La
antropologia joven de Emile Durkheim y Mauss estd marcada por esta herencia de comprender en el
cuerpo humano la dicotomia cuerpo/mente y la elaboracion del sujeto, pero agregando el concepto de
sociedad en intima relacion con las condiciones corporales, lo cual también modificaria la dicotomia
rigida cartesiana clasica. Ademas, como se vera, la matizacion siguio su curso tratando de conciliar los
atributos fisicos con los conceptuales y(0) sociales.
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Més tarde, Karl Marx (1818-1883), en “dialogo” con Georg Friedrich Hegel (1770-
1831), no concibe la esencia del hombre como determinacion interior, no puede
establecerse desde el espiritu ni desde la Idea, sino a partir del hombre mismo, de lo que
es concretamente, el hombre real, corporeo, constituido mediante las interrelaciones con
la naturaleza y las relaciones sociales. Asi, la historia del hombre es la historia de sus
relaciones sociales de produccion. Para Marx, el hombre es en el mundo, en el Estado y
en la sociedad. Este es un “ser” que se produce a si mismo por medio del trabajo, es ahi
que adquiere identidad. De este modo, el trabajo es la esencia del ser humano, su
satisfaccion y su felicidad, sin por ello descuidar la necesidad de la recreaciéon y de
tiempo de descanso; mientras que, en sociedad, “uno” y “otro” se crean mutuamente, en
la plena unién del “ser” con la naturaleza, se trata de “naturalismo realizado por el
hombre, y del realizado humanismo de la naturaleza” (en: Barrera Sanchez, 2011: 123-
125). Para Marx, el proletario, al no tener propiedad, no es libre ni mucho menos
“persona”, cada orden politico y sus intereses le concede un papel diferenciado al
cuerpo de las personas. El obrero en el marco del capitalismo posee una identidad
funcional de acuerdo con la motricidad del cuerpo que es fuerza productiva, mismo que
es el material de explotacion, de dominacion por parte de la burguesia y del capital. Por
tanto, para Marx el cuerpo es un producto social derivado de las relaciones sociales y
del trabajo, no es la apropiacion del cuerpo el centro de la atencion, sino la sustraccion
del producto de su trabajo (en: Barrera Sanchez, 2011: 123, 125, 127, 135).

Poco tiempo después, Sigmund Freud (1856-1939) sugerira que el cuerpo se comporta
como si la anatomia no existiese, descubriendo cierta separacion y pérdida de leyes que
rigen lo somaético, es decir, que existen implicaciones corporales que no obedecen
estrictamente a lo bioldgico. Los elementos ligados a los cuidados maternos durante la
infancia, asi como la alimentacion, produciran en el individuo un sentimiento de
satisfaccion que llena el vacio del infante; dicha procuracion se fija y se manifestara
posteriormente a través del deseo sexual. En este sentido, se instaura una relacion de
sujeto y objeto orientada sobre un habito, se trata de una proteccién frente a lo
indeterminado, el objeto sobre el cual se arma el circuito es lo mas indeterminado, pero
la modalidad de satisfaccion se fija. De esa manera se constituyen el cuerpo y el mundo,
en gran medida se debe gracias a la intervencion de “otro” ( en: D”Angelo, 2012: 1-5).
Debemos también a Freud un descentramiento del sujeto con la introduccion de

categorias que dislocan la unidad del “yo™: el “stper ego” (figura introyectada de la
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autoridad o del padre), el “yo” (consciencia presente de la persona) y el “ello” (el
inconsciente que muchas veces interviene involuntariamente en el yo orientando los
deseos y conductas) (Martinez Terén, 2012: com. pers.). Muy a grandes rasgos este es el
contexto precedente de Durkheim quien, en 1912, escribiria una obra que se volveria
clasica en la antropologia institucional: Las formas elementales de la vida religiosa; la

veremos enseguida.

Como se ha visto de forma breve, el pasado de Occidente no se construyé como una
unidad pura, mantuvo un constante didlogo con otras culturas y se consolido a partir de
éste. Los antiguos presocraticos difirieron mucho de los clasicos griegos, su mirada del
cuerpo no es la constriccién dual que hoy en dia se conoce, para ellos el cuerpo era
hasta cierto punto uniforme. Mas tarde, la herencia de Platon y Aristételes no quedd
como un bloque indivisible, su pensamiento en parte controvertido, si bien atendio al
conocimiento del cuerpo humano, también se preocupO por la justificacion politica
mediante el cuerpo. Existian en la Grecia clasica dos verdades, la prescrita y la descrita,
la nocién que se tenia sobre el cuerpo en este periodo tampoco era homogénea, pues
algo era el saber sobre el cuerpo y otra cosa muy distinta el como debia ser el cuerpo.
Con ello se observd que mas tarde, en el periodo neoplatonico, en el centro de toda
reflexion reaparecia el cuerpo, y se admitié que éste podia ser universal mientras que
también se aceptd que no existia una vision unitaria de la realidad por parte de otras
culturas, por lo que la composicién plural era ain un valor preponderante para algunos
filosofos. El dicotomismo radical vendria a instaurarse “formalmente” con el
cristianismo, la lucha por la salvacién y la negacion del cuerpo como impedimento para
lograrla. El cartesianismo lucharia, bajo esta dicotomia, por lograr la concatenacién del

sujeto abriendo las puertas al “hombre de razon”.

No obstante, como veremos enseguida, esa dicotomia radical se ha matizado, y tanto en
el pasado como el presente, el pensamiento “occidental” es complejo y heterogéneo,
incluso hasta desconocido. Ya con Marx, el capitalismo es analizado como conjunto de
factores que conducen a la desposesion del cuerpo, el que entre sus mecanismos pierde
su plena constitucion interna, llegando a confundirse con las relaciones sociales y
laborales. El cuerpo, asi, se vuelve un organismo cuya capacidad funcional debe ser
dominada para extraerle su verdadero valor. Freud, por su parte, mediante el

psicoandlisis, descubre que la mente abstrae de forma inconsciente proyecciones en
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torno a la sexualidad, e instaura la relacion basica entre sujeto y objeto; es decir, que la

figura de “otro” es necesaria para complementar el binomio y la consciencia de “si”.

CUERPO HUMANO: DE INSTRUMENTO SOCIAL A SOCIALIZACION DEL CUERPO

Ahora bien, el curso de la reflexion occidental tendio el camino para el saber
institucional, para continuar pensando el cuerpo y la cultura a partir de su diversidad.
No obstante que los temas de cuerpo, alma, humanidad, sustancia, mente, se siguieron
tratando en la reflexion sobre el hombre y su conformacion social y bioldgica, la
antropologia occidental sufrio una clara inflexion en el siglo XVIII, cuando el
conocimiento tendio a la objetivacion del otro y a la jerarquizacion de las diversas
poblaciones con apoyo en razones cientificas. Por otra parte el trabajo antropoldgico no
dista mucho del filosofico, pues las disciplinas no anteceden al ser humano, sino al
contrario. El interés por el conocimiento del “otro” y de “si” siempre ha existido, por
tanto, insistir en separar una reflexion de la otra es segregar al ser humano y radicalizar

la dicotomia.*®

El soci6logo francés Emile Durkheim reflexion6 sobre el papel del cuerpo humano en la
construccion de la sociedad y de la persona; por otra parte, a pesar de que han pasado
cien afios, hay contribuciones en su obra que podrian ser revaloradas en el campo de
estudio mesoamericano haciendo hincapié en el plano social de la nocion de “persona” a
partir de su conformacién animica y corporal. Durkheim mencionaba que el hombre,
ademas ser visto como un “ser” que representa en nosotros la méas alta realidad en el
orden intelectual y moral que podamos conocer por la observacion, es un “ser social”, es
sociedad. En tanto que la persona, tiene identidad que vive y muere con la muerte del
organismo, no es cosa o0 animal, es un ser social adaptable a distintas circunstancias; por
su parte, el alma es un principio interior que anima el organismo, ella lo mueve, le da
vida, en tanto que cuando se retira de él, la vida se suspende o se detiene. En el cuerpo,
el alma tiene su residencia natural, al menos en tanto que existe (s/f, [1912]: 20, 67-70).
Asi, la idea de fuerza o potencia divina que vuelve las cosas sagradas, es en parte

producto de la accion humana misma en sociedad ([1912]: 218-225). Hasta aqui, es

% No se pretende pensar que filosoffa y antropologia son lo mismo, porque tampoco es asi, lo que se
quiere decir es, la unidad y lo diverso, la multiplicidad y la individualidad, cuerpo y mente, cuerpo y
alma, cuerpo y persona, cuerpo y sociedad, sujeto y objeto, son parte intrinseca del ser humano. Se es
CUErpo y se es persona, ambos; se trata de complementariedad y no de lucha de contrarios. Lo mismo con
el conocimiento académico.
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prudente resaltar el hecho de considerar la “fuerza animica” como producto de la accion
misma en sociedad, en el ultimo capitulo se desarrollard esta idea para el caso de
Mesoamérica, sin embargo, podemos adelantar que esta conceptualizacion se podria

complementar con el modelo mesoamericano vigente.

De este modo, la nocién de persona involucra dos factores: a) “Impersonal”, alma que
sirve a la colectividad, sustancia de las almas individuales, b) “El cuerpo”, medio
especial donde vienen a colorearse de modos diferentes las representaciones colectivas,
las cuales tienen la vision del mismo mundo, solo que cada una lo expresa desde su
punto de vista y a su manera, y estan en relacion al sistema total que las constituye
([1912]: 275). “La personalidad” vendria ligada al primer factor del alma, las personas,
todas, en efecto, son conciencias que expresan un solo y mismo objeto, el mundo; y
como el mundo mismo no es mas que un sistema de representaciones, cada conciencia
particular solo es en suma, un reflejo de la conciencia universal. Esta idea de Durkheim,
que no es propiamente de él, sino herencia de una parte del pensamiento occidental
cartesiano como se ha visto, sera muy cuestionada por algunos de los investigadores que
revisaremos en el siguiente capitulo. Pues de alguna forma, Durkheim corrobora la
dicotomia realidad/representacion-cuerpo/alma. Veremos que algunos autores
argumentan que esta postura entorpece el conocimiento del “otro”, pues esta dicotomia
no existe en el pensamiento de otros pueblos ([Marilyn] Strathern, 1988; Descola, 2005;
Viveiros de Castro, 2002; Vilaca, 2005; Holbraad et.al., 2007).

Para Durkheim, hay una parte del ser humano gque no esta colocada bajo la dependencia
inmediata del factor organico: es todo lo que representa la sociedad ([1912]: 276). Y
prosigue, nuestras sensaciones son esencialmente individuales, pero somos tanto méas
personas cuanto mas liberados estemos de los sentidos, méas capaces de actuar y de
pensar por conceptos,®* un hombre que no pensara por conceptos no serfa un hombre,
pues no seria un ser social ([1912]: 276, 448). En este sentido, Durkheim afiade a la idea
del “yo” consciente, del hombre indivisible racional, expresada por los fildsofos
alemanes expuesta en la seccién anterior, la idea del Ser inmerso en relaciones sociales
y conceptuales, y no sélo como fuerza productiva en términos econémicos, sino como
fuerza de la sociedad en términos culturales. La consciencia es en ultima instancia

colectiva, es parte de las aprehensiones de la sociedad hacia y para con su entorno

% Sin embargo, Lévi-Strauss revalorarfa los elementos sensitivos corporales como fuentes insustituibles
capaces de construir clasificaciones légicas. Lo veremos mas adelante.
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interno y externo, presente, pasado y futuro. La consciencia y la razon no son
unicamente productos del cuerpo individual de un ser humano; sino de la interaccion
con otros seres humanos en un medio social, el alma es fuerza animica porque es fuerza

social impulsora del fendmeno de la cultura y de la sociedad.

Marcel Mauss continuaré desarrollando este tema,*® él subraya las variaciones formales
que las nociones de la “persona” y del “yo” han tomado en diversos puntos de su
devenir histdrico, y muestra como ellas han terminado por tomar materia y forma.
Dichas nociones van mas alla de lo estrictamente linglistico, son sujetos de historia
social, en el curso de siglos a través de numerosas sociedades han sido lentamente
elaboradas. Toma algunos ejemplos etnogréaficos donde percibe que la nocién de
persona, de individuo, aunque confundido con su clan, se diferencia en lo ceremonial
por la “mascara”,®® por su titulo, su rango, su rol, su propiedad, su supervivencia y su
reaparicion en la tierra en uno de sus descendientes, dotado de los mismos derechos,
titulos, derechos y funciones, se trata del nombre propio-personal (Mauss, 1938: 264-
265, 267). La mascara, el nombre y el papel del ancestro, son fundamentales para la

condicion de persona de los individuos.

Mientras que en la India parece haber existido, segin Mauss, la méas antigua nocion del
individuo, de la conciencia interna, la fabricacion del “yo”, el nombre asociado a la
consciencia individual. Por otro lado, en China, hubo instituciones donde, en el orden de
los nacimientos, el rango y en el juego de las clases sociales, se fijaban los nombres, la
forma de vida del individuo y su “rostro”. Su individualidad es su ming, su nombre.
Dieron a la individualidad su caracter de ser perpetuo e indescomponible. EI ming es
algo colectivo, es algo que proviene del exterior, el ancestro correspondiente lo habia
portado, y sera heredado (Mauss, 1938: 273-274).%" De esta manera, podemos observar
que el devenir historico que tuvo la nocion de persona en las “sociedades occidentales”
comparte ciertos elementos con otras sociedades y, con otras sociedades en otros
tiempos.38 El papel del ancestro, el “nombre propio” porta en si mismo los aspectos
individuales como los colectivos que constituyen a cada persona, su rango, sus derechos

y su condicion social. En lo que respecta al modelo mesoamericano, este aspecto de la

% Es poco lo que se retoma de estos autores en el escenario mesoamericano; sin embargo, en la
exposicién que haremos en los capitulos 3 y 4, veremos que algunos investigadores los han considerado.
% El autor cita particularmente la etnografia de los Indios Pueblo en el sur-oeste de los Estados Unidos y
de los Kwakiutl de Norteamérica.

% Esta idea contrasta con la que retoma el perspectivismo amazénico para formular la esencia del
chaman, en ocasiones aplicada al caso del nahualli en Mesoamérica (Martinez Gonzalez, 2010: 261).

%8 \éase supra las caracteristicas historicas de la nocion de persona entre pueblos de filiacién occidental.
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condicion de “persona” parece haber sido muy bien estudiado, sobre todo con referencia
a la entidad animica denominada tonalli o tonal; sin embargo, ha faltado profundizar en

la persona social mas all4 de su constitucion ideal.*

En otro trabajo, Mauss evidencia que el trato corporal y sus técnicas varian
considerablemente de cultura a cultura (1934: 5). Mauss se percata que dentro del
empleo de ciertas acciones fisicas, la mayoria de las veces inconscientes, existia cierta
idea de convencionalidad determinada por el orden social, las personas no caminaban de
la misma forma en distintos paises ni en distintos tiempos, es decir, tienen una
dimensién historica (1934: 5-7). El autor constata que el movimiento corporal obedece a
la imitacion y al aprendizaje cultural (Mauss, 1934: 7). Para Mauss, el cuerpo es un
instrumento donde vienen a depositarse los diversos ambitos de la sociedad (1934: 10);
no obstante, no se percata de que el cuerpo tiene también posibilidades de influir en las

construcciones sociales.*

La condicién social que Durkheim y Mauss revelaron pondria en evidencia aspectos
relativos al &mbito politico que también inciden directamente en las formas y los usos
del cuerpo humano como personas en sociedad. No s6lo en cuanto a los derechos y
obligaciones por parte de cada individuo; sino, en lo que concierne al mismo cuerpo
como reflejo de los fendmenos socio-politicos que le envuelven. Mary Douglas constata
una tension entre el “cuerpo fisico” y el “cuerpo social”, donde el cuerpo en si
constituye un medio de expresion sujeto a muchas limitaciones. Las distintas formas
que el cuerpo adopta en movimiento, reposo, presion social, alimentacion, terapia,
necesidades de suefio, ejercicio, dolor, esperanza de vida, todas las categorias culturales
con las que se le percibe deben estar perfectamente de acuerdo con las categorias por
medio de las cuales percibimos la sociedad, ya que éstas se derivan de la idea que el
cuerpo ha elaborado la cultura (1978: 89). Douglas comparte la idea de Mauss sobre la
educacion, es decir, toda accion lleva en si la huella de un aprendizaje cultural que
supone un control corporal. La autora rescata de Lévi-Strauss la idea de que existe un
control que ejerce la sociedad sobre el cuerpo humano, bajo un esquema psico-

sociolégico de esquemas de control (Douglas, 1978: 90-91).*

%9 Lo veremos en el capitulo 3y 4.

0 Més adelante extenderemos un poco més el trabajo de Mauss a partir de una revision que elabora
Margot Lyon (1997).

* Douglas cita las Mitolégicas de Levi-Strauss (1964, 1966 y 1968).
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Asi, la aspiracion de lograr una consonancia de todos los niveles de la experiencia
produce una concordancia de los meDios de expresion, de modo que el uso del cuerpo
se coordina con otros meDios, por ejemplo el ritual. Después, el sistema social impone
un control y por lo tanto unas limitaciones a la utilizacion del cuerpo como modo de
expresion. Asi, existe una tendencia a descorporeizar las formas de expresion, situando
al cuerpo fisico como opuesto al cuerpo social, sus exigencias no sélo se subordinan a
las exigencias sociales, sino que se consideran contrarias a estas Ultimas. La tension que
existe entre los dos cuerpos es lo que nos permite deducir ciertos significados (Douglas,
1978: 91, 96-97, 107). Hasta cierto punto, continuando con lo que Mauss ya habia
sugerido, aqui observamos cémo es que el cuerpo sirve indirectamente como medio
politico para ejercer un control sobre la sociedad y los individuos, lo que le interesa a
Douglas es evidenciar que un control social y politico, cuyas clasificaciones son rigidas,
conllevan a que cada persona posea técnicas corporales discretas en una forma de
descorporificacion. Ello llevaria a que el cuerpo humano este cada vez mas vinculado

con las exigencias sociales que con aquellas de indole biolégica.*?

Esta discrecion del uso del cuerpo humano no so6lo se vincula con el control que ejerce
la sociedad; sino que a la par, parece gque los individuos dificilmente se percatan de ello
sin la existencia de un “contraste”, pues convenimos inconscientemente no percibir la
manera por la cual hacemos uso del cuerpo. Hay una infinidad de gestos y movimientos
corporales que son aprendidos dentro de la cultura desde muy temprana edad. Estos
acomparfian a la palabra y le dan un mejor sentido; sin embargo, dentro de los mismos
actores de una cultura determinada son muchas veces imperceptibles. Existe entonces
un mismo simbolismo social que reenvia estos mensajes corporales de regreso a su
emisor en una vista en espejo. La socializacion del cuerpo ha exigido la presencia de
otro, y eso implica su permanencia. Sin la presencia de este otro en los primeros afos de
vida, sin la dimension original del simbolismo y la socializacion, el cuerpo no puede
existir (Le Breton, 1982: 224-226). La infinidad de momentos corporales
insaciablemente repetidos sirven de soporte a la produccion y reproduccién de la vida
cotidiana. La socializacion del cuerpo parece, entonces, buscar la volatizacion de su
materialidad fisica a través de la ritualidad de los movimientos y expresiones
corporales. La simbolizacién, por otro lado, paraddjicamente parece proveer al sujeto de

los meDios para una ocultacion 6ptima de su cuerpo, que ya no aparece en la

#2 \/éase por ejemplo supra, la forma en la que el cuerpo fue conceptualizado durante el cristianismo.
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conciencia. Segun David Le Breton, el cuerpo es conceptual e histérico también, no se
opone a lo fisico, son indisociables. (1982: 227, 229-231).

Sin bien el autor admite los elementos de convencion depositados en el cuerpo humano,
el cual sirve como instrumento y como medio, para finalmente expresarse en los
distintos planos de la préactica social; anexa la idea de que este proceso no llega a ser del
todo perceptible o consciente, pues cuerpo fisico es al mismo tiempo conceptual y no es
tan sencillo objetivarlo. Aqui podria haber una confusion entre la anatomia fisica del
cuerpo con relacién al ambito socio-cultural. Cuando Douglas menciona que el cuerpo
social se opone al cuerpo fisico, lo dice en términos de “control”, pues la mayor parte de
nuestros movimientos estan ya consensuados por la sociedad, se opone a lo fisico en la
medida en que las acciones humanas frecuentemente no pueden ser involuntarias dadas
las normas que nos rigen. Por ejemplo, las normas de “etiqueta”, cuando vestimos o
comemos en teoria no podemos hacerlo de cualquier forma sin que exista cierta
represion social. Cuando Le Breton dice que el cuerpo es conceptual no oponible a lo
fisico, es porque es dificil percibir los movimientos corporales en un estado “puro”, no
sabriamos exactamente como serian éstos, por lo que la idea que tenemos del cuerpo es
al final indisociable del cuerpo mismo. No obstante, al margen de Douglas y Le Breton,
lo social y lo fisico se oponen en parte y en parte no lo hacen, todo depende del tipo de
actividad que realicemos, en la normas de “etiqueta” es hasta cierto punto facil percibir
la presion social por descorporizar alguna forma de comportamiento; sin embargo, en
otro tipo de acciones cuya objetivacién es menor, serd mas complejo discernir entre un
uso “mas natural del cuerpo” y un uso estrictamente controlado. Al final del dia son
cuestiones de grado, pues al parecer no se conocen muchas formas naturales de accion
humana a través del cuerpo, y paralelamente, el cuerpo en tanto que es cuerpo impone

sus propios limites y posibilidades de accién, nuestras normas también se ajustan a él.

CUERPO HUMANO Y PERCEPCION: CUERPO SUJETO Y CUERPO OBJETO

Tanto la indisociabilidad como las normas que nos dicen como actuar, nos podria llevar
a la idea de que la cultura misma se desarrolla dentro del cuerpo humano. ¢Por qué no
comenzar con la premisa de que nuestra “encorporacion” (embodiment) puede ser un
punto de partida valioso de re-pensar la naturaleza de la cultura y nuestra situacion
existencial como seres culturales?, es la pregunta que formula Thomas Csordas (2003a

[1994]: 6). EI problema de la corporalidad parece situarse en términos de una dualidad
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tedrica, mente y cuerpo. En otras sociedades o en otros tiempos, cuerpo, mente y
persona son nociones difusas dificiles de disociar, lo que Csordas Ilama un estadio pre-
objetivo; en cambio, el ejercicio epistemoldgico de separar dichas entidades surge a
partir de una objetivacion de la persona (2003a [1994]: 7). Una critica a este dualismo
proporcionada por Drew Leder, dice que para la fenomenologia, basada en parte en
Maurice Merleau-Ponty, observa que en cualquier dia de nuestras vidas nuestra
experiencia estd caracterizada por la desaparicion de la conciencia de nuestro cuerpo,
describiendo como el cuerpo no Unicamente se proyecta al exterior en la experiencia,
sino que cae en un profundo in-experenciable.*® Esta desaparicion se basa precisamente
en la natural “encorporacion” de la mente. La propia estructura del cuerpo conduce
hacia su misma ocultacién, y asi a la nocion de inmaterialidad de la mente y del
pensamiento. El dualismo mente/cuerpo, es asi identificado como un vector
fenomenoldgico moldeado culturalmente, esto es, una estructura de experiencia que
hace posible y dirige al sujeto a ciertas direcciones practicas o interpretativas, pero
nunca como invariantes. Mente y cuerpo, de esta manera, pueden ser construidos tanto
como objetos como sujetos, “mente” puede ser objeto entendiéndola como mecanismo
central de procesamiento, mientras que como sujeto puede ser pensamiento racional y
reflexion moral. El “cuerpo” por su parte, puede ser tanto objeto de la ciencia médica y

biol6gica, como sujeto de experiencia y sensacion del mundo (Csordas, 2003a: 8).

Para la antropologia, continua Csordas, entender el cuerpo como el material bioldgico
donde la cultura opera tiene el efecto de excluir el cuerpo de su participacion original y
primordial en el dominio de la cultura, haciendo del cuerpo un sustrato pre-cultural.
Mente es entonces invariablemente el sujeto y cuerpo es un objeto en si mismo el cual
es bueno para pensar. De esa forma queda poco espacio para problematizar una
formulacién alternativa del cuerpo como fuente de subjetividad, y de la mente como el
locus de objetivacion (Csordas, 2003a: 8-9). Segun el autor, esta alternativa poco
problematizada se debe en gran medida al pensamiento cartesiano que pugna por el
dualismo y una manera de conocimiento en términos representacionales, el cuerpo es
visto Unicamente como un signo, instrumento o medio organico para la mente y la
cultura. Sin embargo, Csordas apunta que no se trata de abolir la “representacion” de

nuestra forma de conocer el mundo; sino de complementarla con un término venido de

* Csordas cita el trabajo The absent body (1990) de Drew Leder y el trabajo Phenomenology of
perception (1962) de Maurice Merleau-Ponty.
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la tradicion fenomenologica que captura precisamente el sentido de la inmediacién

existencial, esto es, el “ser o estar en el mundo” (2003a: 10).44

Si bien en el cuerpo humano la cultura tiene lugar y se desarrolla, el cuerpo como
organo bioldgico es también un campo donde las percepciones se desenvuelven con
reglas que le son inherentes, de ese modo, todos aquellos que disponemos de un cuerpo
humano deberiamos compartir reacciones sensoriales y perceptivas que son hasta cierto

1.* Tal caso

punto independientes de la cultura, pero siempre en un contexto cultura
podria ser el de las “emociones”, pero ;cOmo los conjuntos fisico-psico-socioldgicos
pueden ser abordados de una manera que haga clara la relacion de cada una de estas
dimensiones con respecto a la otra sin dar prioridad exclusiva a una de ellas, o

provocando un colapso entre las tres?, se plantea Margot Lyon (1997: 89).

Siguiendo a Mauss (1936 [1934]),“® Lyon menciona que segun el autor, lo psicolégico
se reduce a la conexidn entre lo social y lo bioldgico, pero no es la causa de ellos. Las
técnicas corporales son ordenadas de alguna forma justo como producciones de la
mente, dando como resultado un sistema mecénico de clasificacion de técnicas y sus
variaciones. La “emocion”, por otra parte, N0 organiza la accién, es inconsciente y
motiva la accion, es parte de la vida social y mental. Es gracias a la sociedad que hay
una intervencion de conciencia, es gracias a la sociedad que hay ciertos movimientos
pre-preparados, dominacion de la conciencia sobre la emocién y la inconsciencia. Segun
Lyon, se trata de una oposicion entre orden social y la amenaza de fuerzas corporales de

origen emocional incontroladas (1997: 85-88).

No obstante, retomando el concepto de “encorporacion”, la autora menciona que Se
deberia extender la nocion de “emocion” esbozada por Mauss, pues ésta es integral para
activar el cuerpo. Las emociones tienen que ver con energia asi como con los
significados, cuerpos activos son cuerpos emocionales; la emocién encorporada hace
posible ligar y asumir un enorme aparato biologico y fisiologico que Mauss subrayo
como la “accion humana” contribuyendo a la constitucion del orden social (Lyon, 1997:

89-90). Esto serfa posible a través del mecanismo corporal respiratorio,*” el cuerpo

** En el siguiente capitulo veremos que, sobre todo a partir de la etnografia en Melanesia, se ha intentado
abolir el concepto de “representacion” para retirar las barreras del dualismo cartesiano ([Marilyn
]Strathern, 1988; Holbraad, et.al, 2007; Holbraad y Pedersen, 2009).

* \/éase infra capitulo 2, un ejemplo etnografico de Csordas sobre este tema.

*® E| trabajo de Mauss que Lyon cita es la version en inglés “Techniques of the body” de 1973.

*T El acto de respirar ademas de ser una actividad mecanica que si se dejara de hacer conlleva la muerte
por asfixia, respiramos de forma casi inconsciente; pero el ritmo de respiracién varia con los estados de
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después de todo, es el instrumento de percepcion y la experiencia del sentimiento.*® De
ese modo, segun Lyon, la emocidn encorporada construye la accion social y viceversa,
la respiracion funciona en la integracion social, donde refleja, por medio de la emocion,
la variedad de mecanismos corporales implicados y su rol en la generacion del “orden

social” (1997: 92-98).

Como el acto de respirar, el hecho de que existan ciertos aspectos corporales que en si
mismos determinan el comportamiento humano en concordancia con cada contexto
cultural, permite ciertos paralelismos entre los diversos pueblos; ambos elementos, el
bioldgico vy el cultural, nos autoriza a hablar de la unidad y de lo diverso. Existe una
gramatica universal fundada esencialmente sobre formas mentales como la
comparacion, la analogia, la homologia, la polisemia, los tropos: metafora y metonimia;
pero también los movimientos de atraccion y repulsién mutuos a través de los cuales
son aprehendidos los objetos y los seres en funcion de su similitud y diferencia, asi

como la necesidad de ordenar por clases (Héritier y Xanthakou, 2004: 12, 17).

Aqui valdria la pena hacer un paréntesis para recordar Lévi-Strauss. En su trabajo sobre
las poblaciones indigenas de la Amazonia, el autor encuentra que las categorias
sensibles corporales son capaces de construir clasificaciones légicas muy complejas
incorporadas a la esfera de los mitos. Dichas categorias formuladas conceptualmente
estan en estrecha relacion con el mundo sensible que envuelve a determinado grupo
cultural, y en intima asociacion con las relaciones estructurales construidas a partir de la
homologacion entre el mundo social interno y el externo (2010 [1964]). En este sentido,
se podria confirmar que, efectivamente, el cuerpo humano no es un objeto pasivo
continente de la sociedad o del intelecto humano, por el contrario, es sustancialmente
activo en la generacion de analogias y metaforas donde se percibe a si mismo y percibe

a su entorno dentro de una correspondencia reciproca con su ser social.*

Francoise Héritier y Margarita Xanthakou mencionan que en diversas sociedades, es
trascendental la explicacion puramente ideal a través de la “‘sustancia”, esencia

inmutable y eterna. Pero queda la confrontacidn con las sustancias, es decir, ese material

animo y las sensaciones, por ejemplo, la alegria, el enojo, la preocupacién. La respiracién puede ser
también modulada conscientemente para fingir y provocar sensaciones corporales.

*8 Recordemos supra el término griego psyche que incluye tanto el hecho fisiolégico de respirar como la
idea de “mente”. Mientras que en el sanscrito, el término prana incluye las nociones de respiracion y de
“alma” (Lyon, 1997: 99, notas a pie de pagina). Veremos que en Mesoamérica, la respiracion también
construye complejos animicos importantes (capitulo 3).

* La percepcion ligada al cuerpo en este sentido, sera desarrollada ampliamente por la etnografia sobre
Amazonia que se vera en el capitulo 2, y por Viveiros de Castro (2002).
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concreto que constituye al mundo sensible y a la persona (2004: 12, 17). Dicha
sustancia se presenta como las sustancias corporales, aquellas que permiten irrigar o
procrear el mundo y el cuerpo mediante el alimento ingerido, tales como sangre,
esperma, leche, etc. Heritier y Xanthakou afirman que éstas revelan el zoclo duro de
observaciones concretas que todo humano hace, éstas son portadoras necesariamente de
una rica reflexion, se trata de efectos y reacciones que suscitan, pero también de su
relacion con la organizacion social. Aqui podemos observar un buen ejemplo de la
imposible disociacion entre el cuerpo y la estructura social, ciertas sustancias asi como
el cuerpo mismo se vinculan con una materia amorfa y moldeable asociada a la
humanidad y a la “tierra”.>® Las autoras subrayan la constancia del pensamiento humano
sobre este punto, no hay vida en una tierra dura y seca. Las correspondencias entre
mundo animal y humano, entidades sobrenaturales y vivientes, macro y micro cosmos,
son establecidas no Unicamente de forma material; sino que estan emocionalmente
cargadas (Héritier y Xanthakou, 2004: 17-18).

Si las categorias alrededor del aspecto afectivo y emotivo de la persona, tales como la
“sensibilidad” y la “percepcion”, estan presentes en toda actividad humana, interaccion,
representacion, produccién y reconocimiento de sentido, de esta manera, si el conjunto
de la vida social estd impregnado de afectividad y de emociones; Alexandre Surrallés
observa que dichas categorias deberian incluirse en la manera por la cual se describen y
analizan los hechos sociales. El cuadro de lo afectivo deberia incluirse asi en el nivel de
la epistemologia como acceso al conocimiento, debe ser no Unicamente lo explicado;
sino también, parte de la explicacion (2004: 62). El autor comenta que el mundo de la
sensibilidad no es concebible sin el cuerpo, porque la propiedad del cuerpo es sentir,
nuestro organismo esta en el fundamento de las representaciones del mundo y de ese
“yo” que se edifica permanentemente. La sensibilidad delimita el mundo que
percibimos (Surrallés, 2004: 67). Surrallés considera que los centros perceptivos
reflejan el ambito cognitivo y la relacion del ser humano con lo externo, dando cuenta
de las nociones de alteridad e identidad (2004: 69).

Aln asi, cabe aclarar que los centros perceptivos al interior del cuerpo pueden no variar
tanto como el tipo de percepcién que cada cultura se hace de la realidad, precisamente

porque el cuerpo esta limitado en cuanto a sus 0rganos y a sus procesos sensoriales. Sin

%0 Se ha de subrayar este preciso enunciado, pues en Mesoamérica los modelos explicativos han
encontrado este tipo de reflexion analdgica donde, cuerpo y cosmos son uno solo que opera para dar
cuenta de la organizacion social. Se vera en el capitulo 3.
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embargo, al margen de la localizacion efectiva de los centros perceptivos, observamos
como la discusion en torno a la probleméatica del cuerpo humano pasa por
cuestionamientos de orden epistemoldgico. EI como conocemos los diversos aspectos
de la realidad no se vuelve mas paradojico que cuando tratamos de reflexionar sobre
nuestro propio cuerpo como ser social; y de nuestro propio cuerpo como fuente
generadora de eso que precisamente nos posibilita conocer. De ahi que se hable de
objetivacion y subjetivacion, pues alrededor de esta realidad situada en el centro de
nuestra reflexion, no se puede dar prioridad exclusiva a uno, u otro elemento. El
recorrido sintético realizado en torno a estas categorias podria incluso esquematizarse
de acuerdo con un movimiento oscilatorio que va de lo objetivo a lo subjetivo y de
regreso, dentro de un mismo marco de referencia de conocimiento, aquel que justamente

propone el dualismo como punto de partida.

El estudio de Jean-Luc Jamard, interesante por la relacién entre la persona, el cuerpo y
la materialidad de los objetos, y donde, justamente invirtiendo el titulo del trabajo de
Mauss, el articulo lleva por titulo: “Des techniques du corps? Non, du technique dans
les corps”, menciona que las técnicas de vestimenta, simbolicas, rituales, entre otras, asi
como su manipulacion, son resentidas por todo el cuerpo y en la persona misma. En este
sentido, los objetos encorporan los elementos sociales, por lo que pueden ser
objetivados y subjetivados, a través de ellos podemos acceder al cuerpo y a la persona a
modo de subjetivacion. Esto se debe a que el aspecto fisico del cuerpo encarna los
aspectos ideoldgicos-politicos y las jerarquias sociales, por ejemplo raciales o de
género, que ayudan a construir a los sujetos de acuerdo con sus funciones sociales a
través del tiempo. El aspecto fisico objetiva la historia e incorpora afectos positivos y
negativos, conlleva aspectos de sincronia y diacronia, y guarda estrechos vinculos con la

cultura material que le es asociada (Jamard, 2004: 44, 46, 52-53).

En un intento por matizar y doblegar la dicotomia occidental, Philippe Descola
pretendid clasificar a los seres humanos en cuatro ontologias diferentes. Afirma que
distinguira entre un plano de interioridad y un plano de fisicalidad que no es la simple
proyeccion etnocéntrica de la oposicion occidental entre espiritu y cuerpo. Define
interioridad como una creencia universal de caracteristicas internas al ser, responsables
de su identidad, de su perpetuacion y de ciertos comportamientos tipicos. Mientras que
fisicalidad, la define como forma externa, sustancia, procesos fisiologicos, perceptivos y

sensomotores, temperamento o forma de reaccionar en el mundo, manifiesta la
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influencia de la conducta o el habitus por medio de los humores corporales, regimenes
alimenticios, rasgos anatdmicos y reproduccion, es un conjunto de expresiones visibles
y tangibles. Descola asevera que interioridad y fisicalidad parecen ser inherentes al ser
humano, no asi “naturaleza” y “cultura”, las cuales son dificiles de encontrar fuera de

las lenguas europeas Yy no parecen tener bases cognitivas demostrables

experimentalmente.®® De ese modo, encuentra: ontologia animista - misma
interioridad/diferente fisicalidad (Amazonia); ontologia naturalista — diferente
interioridad/misma  fisicalidad  (Occidente); ontologia totémica — misma
interioridad/misma  fisicalidad (Australia); ontologia analogista - diferente

interioridad/diferente fisicalidad (México) (Descola, 2005: 165, 168-169, 174-176).%

Pero segun lo que se ha visto, no parece haber ninguna diferencia entre cuerpo/mente,
persona, alma o espiritu, e interioridad/fisicalidad. En su intento por evadir la dicotomia
occidental, Descola recae en ella sin percibirlo (tal vez), todo su razonamiento es
clasificatorio y binario, atin cuando pretende diferenciar ontologias, las cuales son muy
dudosas como ontologias. No se castiga el empleo del dualismo, pero es interesante el
hecho de que no lograse superarlo. Volveremos a abordar el estudio de Descola en lo

que se refiere a México, asi como con este tema en el capitulo cuarto.

De lo expuesto, podemos constatar el retorno al pensamiento sociolégico de Durkheim
y Mauss bajo una perspectiva opuesta y complementaria a la vez. En primera instancia
hemos visto que el cuerpo humano es instrumento y signo portador de significados
atribuidos a los fendémenos culturales, la sociedad es un cuadro referencial que
determina cierto comportamiento que hace dificil diferenciar entre aquello que es
natural de nuestra anatomia, y aquello que se maneja como una serie de normas externas
a las personas. No obstante, esta pauta dio pie para reflexionar sobre las posibilidades
corporales en si mismas, los procesos inherentes al cuerpo humano que facilitan las
facultades sensitivas e intelectuales. Si bien el cuerpo es portador de la cultura, el
cuerpo él, es capaz de modular los contextos culturales en los cuales se desenvuelve,
pues después de todo, el cuerpo es sustrato y generador de la cultura. Varias de las
constantes en el pensamiento universal humano, a modo de arquetipos, tratan de

reflexiones cuyo paralelismo entre culturas suscitan respuestas igualmente paralelas,

51 Es probable que no encontremos bases cognitivas demostrables experimentalmente tampoco en muchos
de los conceptos indigenas. Consideramos que la cuestion no va por ahi.

52 Sobre esta propuesta, con relacién a México volveremos en el capitulo 4, donde vemos que algunos
investigadores la retomaron con la finalidad de decir que en México opera una ontologia animista bajo la
influencia del perspectivismo amazdnico de Viveiros (2002).

37



aunque tal vez asimétricas en su desarrollo y consecuencias al interior y al exterior de
cada sociedad. Son modos de clasificacion divergentes pero que nacen de un cuerpo
cuyas posibilidades perceptivas son practicamente las mismas. El cuerpo humano es la
méaxima realidad comun a cualquier grupo social, por tanto, universal. Existe, en efecto,
una realidad en el centro de toda reflexion y representacion humana, es el cuerpo con
sus posibilidades y sus necesidades naturales que fomentan tanto la unidad cultural y
social, como la diversidad.

SINTESIS Y CONSIDERACIONES GENERALES

Hasta aqui, en la primera seccién se vio que el pensamiento occidental es complejo y
heterogéneo. No pretendemos idealizarlo pero tampoco simplificarlo. Por ahora nos
hemos limitado a recordarlo. Hace falta un buen andlisis y cuestionamiento de los
elementos de dominacién occidentales que han influido en otras culturas, pero hace falta
un analisis profundo y cauteloso, en intimo contraste con otros pueblos. No se pueden
tomar las cosas a la ligera, pues aun con las mejores intenciones es probable que no se
pronostique un buen desenlace. Mientras tanto, el hecho de tener una herramienta
dualista no significa que sea mala herramienta heuristica, todavia que en el desarrollo de
lo expuesto, desde la reflexidn tedrica, esta dicotomia se ha matizado y se es consciente
de que el cuerpo no esta completamente separado de su interioridad. En efecto,
dicotomia no es lo mismo que dualidad, la primera tiende a la segregacion, mientras que

la ultima a la complementariedad (Martinez Teran, 2011: com. pers.).

Pese a ello, el cuerpo humano también brilla por la diversidad y la multiplicidad de sus
formas culturales. En el siguiente capitulo revisaremos brevemente la etnografia de
algunas regiones del mundo con el proposito de abstraer de ellas algunos aspectos
comunes y sobresalientes acerca de las nociones aqui estudiadas. Intentaremos poner en
dialogo la teoria con las descripciones e interpretaciones que existen acerca de como
otros pueblos conciben la corporeidad humana y la persona, ademas de revisar las

recientes corrientes antropologicas que terminaran por incidir en Mesoamérica.
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Capitulo 11

CUERPO HUMANO Y ETNOGRAFIA GENERAL

En el capitulo anterior hemos intentado abordar la reflexion que suscita el cuerpo
humano. Vimos que el cuerpo puede ser entendido como objeto, pero el desarrollo
académico ha comprendido que mas alld de ser un continente de la sociedad y la
persona, es al mismo tiempo indisociable del orden social y cultural. Asi, cuerpo es mas
persona de lo que se pensaba, sin dejar de ser también un complejo organico. Ahora
bien, el campo etnografico nos brinda siempre la posibilidad de ampliar nuestra
reflexion teodrica en torno al cuerpo humano, de corroborar, de corregir o de
complementar, en la medida de que los demas pueblos son también seres humanos. La
practica etnogréafica es un didlogo con el “otro”, al margen de nuestros objetivos
acadéemicos ya existe de antemano un intercambio de ideas, de creencias, de
perspectivas entre mi cultura y la de “ellos”, por definicion, dicha practica también nos

construye, y lo ha venido haciendo por siglos como seres humanos.

El presente capitulo tiene la finalidad de revisar algunas variantes culturales a través de
analisis interpretativos relativamente recientes para dar cuenta de la influencia que
algunas de estas nuevas corrientes antropoldgicas han tenido en el ambito

mesoamericano, por supuesto, en lo referente al cuerpo humano.

EL PERSPECTIVISMO ANTROPOLOGICO

Comenzaremos con el perspectivismo, dicha corriente es relativamente nueva y se le
atribuye concretamente a una region particular como lo es Amazonia. A pesar de que
los postulados perspectivistas parecen nacer del discurso y del pensamiento de los
pueblos amazénicos, sus raices como propuesta metodolégica se vinculan con
inquietudes que ya tienen varios afios y donde, dicho sea de paso, la region de
Melanesia ha sido trascendental.®® El perspectivismo pretende resolver, a grandes

rasgos, el problema que se presenta cuando intentamos conocer al “otro”, puesto que,

53 Seglin Isabel Martinez, Kaj Arhem (Ecosofia Makuna, en: La selva humanizada: ecologia alternativa
en el tropico himedo colombiano, F. Correa (ed.), Instituto colombiano de antropologia, Fondo FEN
Colombia, Fondo editorial CEREC, Bogota, 1993); introduce el término perspectivismo valorandolo de
manera “relativista” y como una caracteristica o rasgo cultural. Més tarde Viveiros de Castro lo retomara
como una epistemologia para hacer del perspectivismo una propuesta teérico-metodologica ([lsabel]
Martinez, 2007: 239).
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las categorias derivadas del pensamiento del antropélogo occidental generan, a la
postre, un discurso falso que podria tener mayor similitud con él mismo que con la
cultura bajo estudio. Se trata entonces de un problema epistemoldgico, de codmo hacer
para lograr un conocimiento mas proximo a la realidad. Por otro lado, el perspectivismo
también involucra problemas de ética y justicia, es decir, intenta darle voz al “otro”
mediante Unicamente tomar en cuenta su pensamiento evitando a toda costa que el
nuestro interceda y lo contamine. Mé&s adelante veremos que en México estos principios
Ilamaron la atencion de varios especialistas pero que, sin embargo, existen otros
intereses locales que motivaron en el fondo la incursion de esta reciente corriente
antropoldgica. Mientras tanto, revisaremos coémo estas inquietudes que definen el
perspectivismo ya habian aparecido tiempo atras.

En Papua Nueva Guinea, en las tierras altas, Marilyn Strathern aborda la definicion de
“individuo”. Comenta que siempre damos por dado pensar en las personas como
entidades indivisibles, mientras que en otras sociedades, la constitucion del “ser” es
difusa en términos de los componentes que la moldean. Constata que la persona no es
individual, sino “dividuo”; esto es que cada persona esta compuesta por dos elementos,
son tanto femeninos como masculinos, son de alguna forma “andrdéginos” ademas de ser
personas multiples que contienen la “socialidad”. En este sentido, la persona no puede
eventualmente ser propietario de otro, las nociones de “propiedad” y de objeto poseido
se trastocan en los términos que nosotros las conocemos puesto que la persona se
compone equitativamente por los conceptos de masculinidad y feminidad.>* Cada
persona asi, no concibe la sociedad como algo externo a ellos, sino como algo interno;
cada persona tiene dentro de si una “socialidad” en términos de Marilyn Strathern. De
esa forma, uno son muchos en virtud de que cada persona es una persona multiple (2006
[1988]: 81-158).%°

Haremos un paréntesis breve. Marilyn Strathern esta en dialogo con Roy Wagner, quien

brevemente, comenta que la antropologia debiera “tomar en serio al ‘otro’”,*® esto es, o

> El concepto de “propiedad” en el trabajo de Marilyn Strathern es relevante, pues uno de los aspectos
que a ella le interesan es: ;como la nocion de persona individual “occidental” da pie a que pueda existir
una apropiacion de la misma dentro de las relaciones comerciales. Mientras que, segin la autora, la
persona multiple para los melanesios desencadena otra serie de consecuencias (2006: 159-208).

> No se incluyeron las paginas exactas porque la edicién digital PDF en portugués que se leyé no
contenia el paginado; no obstante, se podra encontrar esta informacion en el sub-apartado del libro:
“Negatividades: redescrevendo a sociedade melanesia” ([Marilyn] Strathern, 2006 [1988]).

% En espaiiol se ha traducido este enunciado como “llevar a serio al otro”, pero consideramos que la
forma correcta y mas clara seria “tomar en serio al otro”.
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comprender sus testimonios como meras creencias, sino de admitirlas como un saber,
semejandolas a la “verdad” (1981 [1975]: 22, 35, 47, 54-56).>" En esa misma linea,
Marilyn Strathern cuestiona el dualismo occidental cartesiano que genera dicotomias
como ciencia/religién, saber/creencia, realidad/representacion, convencion/invencion
objeto/sujeto e individuo/sociedad.®® De ese modo, la autora intenta abolir por completo
el término de representacion para dar cabida al enunciado: multiples realidades una
representacion, en lugar de concebir una sola realidad que no congrua con su vision, al

menos de los melanesios, y que no toma en serio sus testimonios.

Maés adelante en la etnografia de Amazonia, veremos que el pensamiento de Marilyn
Strathern ha influido mucho a través de Viveiros de Castro (2002) y Aparecida Vilaca
(2005), entre otros, pero también en los trabajos de su alumno Martin Holbraad sobre el
Caribe americano (2007). Holbraad menciona explicitamente que existen maultiples
realidades para una representacion de ellas, y no una realidad comin entre grupos
humanos. De ello se deriva que el antrop6logo al momento de hacer etnografia, debe
entender la descripcion de las cosas que realiza el “otro” no como una representacion (lo
que significaria verlo en nuestros términos), sino como que la cosa es la cosa, y no que
ésta representa una cosa (Holbraad, 2007 y 2008; Holbraad y Pedersen, 2009; Holbraad
et.al., 2007). En su trabajo sobre Cuba, Holbraad afirma que si el polvo se dice que es
poder, es porque el polvo es en realidad el poder, y no una representacion del poder,
segun el autor solo asi pudo llegar a la conclusién de que la nocion de deidad esta ligada
al movimiento (Holbraad, 2007). Sin embargo, desde esta Optica, el uso de la metafora
en cierto grupo humano podria entenderse, o que bien no existe, 0 que poco les importa
distinguirla; en cualquier caso, la frontera entre realidad y concepto, saber y creer,
comienza a difuminarse. El autor asevera que sélo se trata de una metodologia para
transparentar las nociones del “otro” (lo que seria el aparato de rigor metodolédgico de la
argumentacion logica para evitar las falacias), que de lo contrario estamos creando
historias especulativas como las de Carlos Castaneda (Conferencia presentada en la

UNAM, 26 de agosto, 2011; y conferencia como parte del seminario, 2 de septiembre,

5 Pensamos que generaliza con relacion a la nocion de “creencia”, véase Creer, saber, conocer de Luis
Villoro (1982).

%8 También cuestiona la idea mercantilista marxista de cosificar a las personas en términos de propiedad.
Consideramos que Marilyn Strathern llega a generalizar a Occidente.
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2011, “Ontography: divination or gambling”).>® Finalmente, todas estas posturas han

llegado México, lo veremos en el capitulo cuatro.

Segun Eduardo Viveiros de Castro, en Amazonia los humanos en condiciones normales,
ven a los humanos como humanos, a los animales como animales; en cuanto a los
espiritus, los ven usualmente como invisibles y un signo seguro de que las condiciones
no son normales.®® Los animales depredadores y espiritus ven a los humanos como
animales de presa, los animales de presa ven a los humanos como espiritus o
depredadores, de esa forma, los humanos se ven a si mismos como “no-humanos”.
Viveiros de Castro argumenta que “ver como”, se refiere literal a “percepciones”, y no
analdgicamente a conceptos, se trata de una inversion de perspectivas con relacion al
esquema de depredador/presa.®* La ontologia amazénica de depredacion es un contexto
pragmatico y teorico altamente propicio al perspectivismo, segun Viveiros de Castro.
Continua diciendo que la humanidad se entiende como condicién y no como especie,
por lo que el “universo se encuentra poblado de intencionalidades extra-humanas

dotadas de perspectivas propias” (2002: 350-351, 353, 356-357).

Viveiros de Castro comenta que en la epistemologia moderna lo que no se objetiva
permanece irreal y abstracto, en el chamanismo amazonico es “el ideal inverso, conocer
es personificar, tomar el punto de vista de aquello que debe ser conocido -de aquello, o
mejor, de aquel; pues el conocimiento chaménico ve un ‘algo’ que es un ‘alguien’, otro
sujeto o agente”.®? La forma del otro es una persona, pues posee punto de vista. Plantea
que diferentes tipos de seres veran las mismas cosas diferente, es meramente una
consecuencia del hecho de que diferentes tipos de seres ven cosas diferentes de la
misma manera;®® por tanto, una cultura, maltiples naturalezas, epistemologfa constante,
ontologias variables. Luego, el perspectivismo es un multinaturalismo, pues una
perspectiva no es una representacion. Y asevera que: “una perspectiva no es
representacion, porque las representaciones son propias del espiritu [mente], mas el

punto de vista esta en el cuerpo”. El cuerpo amazonico es una manera de ser, un

> Consideramos que la busqueda de esa transparencia no es nada nuevo; por otra parte, es ambiguo ya
que su discurso se maneje como una propuesta de metodologia al mismo tiempo que un “cambio
ontoldgico” (véase Holbraad et.al., 2007).

% E| hecho de sentir la presencia de un espiritu ya seria anormal.

%1 Subrayados nuestros.

%2 Tal vez, hubiera valido la pena que discutiera un poco la idea de “fetiche” de Occidente.

63 Pensamos que esto no tiene mucho sentido como propuesta metodoldgica, ya que se interpretaria que
los drganos oculares difieren entre los diversos cuerpos humanos, por lo tanto, un oftalmdlogo occidental
solo podria atender pacientes de su misma filiacion.
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habitus [persona]; luego comenta: “Lo que estoy llamando cuerpo, por tanto, N0 €s
sinonimo de fisiologia distintiva o de anatomia caracteristica, es conjunto de maneras de
ser o modos de ser que constituyen un habitus”®* (Viveiros de Castro, 2002: 358, 372,
379-380).

En el parrafo anterior, podemos observar el punto de inflexion argumentativo del
perspectivismo amazonico en general, adelantaremos una parte de la critica que Charles
Stépanoff (2009) realiza al perspectivismo y a Viveiros de Castro. Primero, el autor nos
recuerda que el perspectivismo empleado en las teorias antropolégicas es una discusion
vieja en la filosofia occidental referida principalmente a la oposicion entre idealismo y
materialismo y, que en términos estrictos, la interpretacion de esta dicotomia en el
“perspectivismo” representa una paradoja (2009: 284, 288-289). Siguiendo la idea de
seres con perspectivas propias de Viveiros de Castro, Stépanoff afirma que cualquiera
de las dos perspectivas en juego, en realidad estan siendo fabricadas por los grupos
humanos concretos.®® Y prosigue: “No hay posibilidad de que los humanos sepan, en
otros cuerpos, cual es su perspectiva”, “esta objecion ha sido invalidada por Viveiros de
Castro estableciendo una diferencia entre representacion intelectual y percepcion”.
“Pero el enunciado “ven como” no puede ser mera percepcion, pues el hecho de que un
espiritu me vea como presa y no como cualquier otra cosa evidencia relaciones que
atienden a la preocupacion humana, mas que debidas a los 6rganos Opticos corporales”.
“Una relacién, no importando si es causal o intencional, nunca es percibida por los
sentidos; s6lo puede ser inferida por la mente desde las percepciones” (Stépanoff, 2009:

293).%

La critica de Stépanoff es muy pertinente, l6gica diriamos, pero Viveiros de Castro
podria replicar que éste no ha entendido nada, y tal vez tenga razon, ¢pero coémo hacerlo
entonces? Lo que sucede es que Stépanoff estd pensando en la conformacion corporal
“occidental”, mientras que Viveiros de Castro, lo hace con relacion al cuerpo
amazonico. La critica de Stépanoff necesita completarse. (Primero, supongamos que es
cierto que la dicotomia cuerpo/mente y(o) persona sigue vigente en Occidente de esa

manera rigida que Viveiros de Castro la concibe y que no cae en una generalizacion

* Todos los subrayados son nuestros.

% La idea de que los “animales ven a los humanos como”, es una percepcion dada y contada por los
mismos humanos, no es aprehendida por medio de los animales directamente, es la percepcién de como
los humanos consideran que los animales los perciben. Ademas, este conocimiento se comparte con el
comun de la gente y no pertenecen exclusivamente a los chamanes (Stépanoff, 2009: 289).

% partiendo de que la interaccién entre lo humano y lo no-humano como reflejo de relaciones, y no como
perspectivas (Stépanoff, 2009: 294-303).
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apresurada). Como vimos en la pagina anterior, Viveiros de Castro dice que una
perspectiva no esti en la mente, por eso no es representacion, sino que esta «en el
cuerpo, en el kuerpo amazénico».” Pero para despojar de la mente a la perspectiva e
incluirla en el cuerpo, se debe pensar en cuerpo, no en kuerpo, Viveiros de Castro esta
pensando en el cuerpo occidental organismo fisico/mente, en tanto que, para que la
perspectiva pueda alojarse en el cuerpo, se debe pensar en kuerpo y no en cuerpo, de
forma inversa. Como gran parte de su argumentacion, Viveiros de Castro intenta
invertir frecuentemente los enunciados, y hasta aqui todo iba relativamente bien, pues lo
unico que falta es terminar de redondear el argumento de Viveiros de Castro, esto es:
¢qué es el kuerpo? La respuesta invariante es la persona, entonces, ¢qué es la persona?

Nuevamente, es el kuerpo.

De esta forma, la metodologia de Viveiros de Castro tiene tres problemas: a)
generalizacion apresurada de Occidente (véase capitulo primero), b) inconsistencia al
usar las dos nociones de “cuerpo” para construir un Gnico argumento.®® Ademas, si el
cuerpo amazonico es uniforme, y es a la vez persona, no sélo puede contener
perspectiva; sino representacion, pues la persona es capaz de construir conceptos,® y, c)
no explica el kuerpo amazonico, o lo hace mediante una tautologia, es decir, que el
fenémeno se explica por si mismo.” Ya se ha dicho que ese Occidente absolutamente
dicotémico es cuestionable, pero, ¢qué es de los amazonicos? ¢No serd sencillamente
que los amazénicos tienen un término para dos cosas, mientras que nosotros tenemos
uno para cada una? EI mismo Viveiros de Castro nos proporciona un ejemplo para re-

pensar esta cuestion.

Cuando el hombre occidental conocid6 América se preguntaba si ellos tenian alma para
de esa forma comprobar su humanidad,”* mientras que los autctonos se preguntaron si

el cuerpo de los blancos se descomponia de la misma manera que el de ellos, de lo

[TP%1]

%7 Se optd escribir cuerpo con “c” = cuerpo occidental; y, cuerpo con “k” = cuerpo amazénico, para
representar justamente el ejemplo con el que se sustenta la critica. Usamos las comillas francesas
Unicamente para resaltar el enunciado.

%8 Se trata de l6gica aristotélica bésica, el “principio de la no contradiccion”: algo no puede ser y no ser
en un mismo momento y en una misma relacion. No importa si para el amazénico esto es su l6gica o no,
ellos pueden tener cualquier otro principio. EI problema es que el perspectivismo se postula como
metodologia, una metodologia nuestra, al amazdnico igual le importa poco la metodologia perspectivista.
Y en tanto metodologia, es contradictoria e inconsistente.

%9 \/éase Emile Durkheim en el capitulo primero.

"% No sélo emplea dos nociones distintas, sino que una de ellas es totalmente infundada.

™ Témese en cuenta que esto fue durante el tiempo de la Colonia, hoy en dia dificilmente alguien
preguntaria eso, sobre todo un académico. Hoy en cambio, la pregunta logica seria: ¢cual es la nocion de
alma del “otro™?
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contrario, serian espiritus o divinidades. La cuestion es simple, si el amazonico define
su cuerpo como forma de ser no se aleja mucho de la nocion de persona “occidental”
(esa que completa el binomio cuerpo/persona, alma o mente), v, si el indigena espera
que un cuerpo se descomponga, esta esperando que las leyes de la fisica y de la
naturaleza actien en él como en el suyo propio, entonces esta pensando el cuerpo como
organismo fisico susceptible a la muerte y a la descomposicion. De hecho son més
préacticos, pues eso denota la condicion humana. Pero, de la misma forma, mucha gente
moderna “occidental” se veria aterrorizada, o al menos sorprendida, de ver un cuerpo
que no se descompone, ni siquiera se ajusta a la idea de “momia”, pues ésta si presenta
descomposicion, se acercaria mas a conocer a alguien que vive mas del promedio, ahi
esta el caso de Matusalén en el Antiguo Testamento quien vivié méas de 900 afios.”? Asf,
podemos pensar en la posibilidad de que el amazdnico sencillamente tenga un dnico
término para dos propiedades corporales, conocidas y relativamente diferenciadas. De
esa manera, es posible que el cuerpo amazénico no sea tan uniforme como se le piensa,

pues distinguen entre lo fisico orgénico de lo social y conceptual.”

Con todo, entendemos lo que Viveiros de Castro quiere decir con una percepcion en
sentido literal, si bien no hay manera de que la percepcidn por si sola genere esos
contrastes culturales tan grandes,’ si hay manera de que un pueblo, como parte de su
filosofia de vida, haga un esfuerzo imaginativo mayor tratando de situarse en la postura
del “otro”. Tampoco es que dicho pueblo, en este caso el amazonico, lo logre con éxito,
por eso es un esfuerzo, porque conlleva una dificultad, la cual precisamente tiene que
ver con la capacidad de comprender lo que “yo no veo” directamente por encontrarme
bajo circunstancias distintas e, incluso, cuerpo distintos, como con relacion a los
animales por ejemplo. Pero el hecho ya de hacer ese esfuerzo (véase Dolmatoff infra),
es algo que tal vez ha faltado en las sociedades modernas, como sociedad, no
necesariamente como metodologia antropologica, pues aunque tampoco podemos
separar la sociedad de los investigadores, un trabajo de perspectiva siempre deberia ser
parte de nuestro proceder epistemolégico, casi por definicién. Consideramos que en este

nivel se han mezclado las cosas abruptamente.

"2 No se estan comparando religiones o asemejando una a la otra, simplemente se dice que cualquier ser
humano se veria sorprendido si ve a otro ser humano con un cuerpo sobrenatural, y que no seria raro el
hecho de asociarlo con fuerzas extra-humanas.

™ Aln queda cuestionar la idea de dos mundos ontoldgicamente separados, pero eso Stépanoff lo realiza
de forma particularmente interesante a través de la etnografia de Siberia. Véase infra.

" \/gase en el capitulo 1y la nota a pie de la pagina 58 de este capitulo lo que Thomas Csordas dice al
respecto.
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A modo de contraste, puesto que el perspectivismo no esta consensuado en Brasil, la
idea de que entre los amazdnicos se reconozcan diferencias en la constitucion corpdrea,
en parte puede evidenciarse con mas etnografia de la Amazonia sudamericana. Ahi se
observa que la construccion de la persona esta intimamente ligada con la construccion
identitaria. Entre los ticuna, existe un “principio corporal” que se obtiene con el
nacimiento de cada individuo y que es inalterable; en cambio, existen otros dos
principios restantes, el vital y el energético, que se adquieren progresivamente a través
de los rituales y son alterables mediante la alimentacion y la enfermedad (Goulard,
2004: 77). Cada persona es percibida por medio de su corporeidad que contiene a su vez
los términos de su identidad, es decir, su principio corporal. Asimismo, la personalidad
o la manera de ser de cada quien esta referenciada a través de cierto nimero de objetos
naturales para uso social o simbdlico que estan asociados segun un codigo de
percepcion, el olor, sabor o el color (categorias sensibles). Estas percepciones estan
dadas en el enunciamiento, las clases o meDios de ordenamiento de las especies, y al
mismo tiempo, ellas estan implicitamente contenidas en el nombre umbilical (Goulard,
2004: 78). Este enfoque diverge de Viveiros de Castro (2002), sin embargo, ejemplifica
la relacion del cuerpo con su construccion paulatina como persona, pues lo que si parece

evidente, es que cuerpo y persona se corresponden necesariamente.

El enfoque de Aparecida Vilaga es completamente perspectivista, pero dejaremos de
lado su metodologia para concentrarnos en su etnografia y enmarquémosla en una
Optica menos radical para enfatizar mas su aporte. Ella sugiere que, si bien el “nombre”
es una cualidad de la persona que se da en el momento de la concepcién o, en su
defecto, durante los primeros meses de vida de un individuo; tanto el cuerpo humano
como la persona se construyen a lo largo de la vida con la interaccion social. En el
pueblo wari se atestigua que un cuerpo cuidadosamente fabricado de manera continua,
se vuelve, de hecho, otro cuerpo. Los tratamientos directamente aplicados al cuerpo
como la ornamentacion, son concebidos como parte de un proceso fisiolégico normal,
no como opuesto a ellos (Vilaga, 2005: 446, 448-450).

Los cuerpos, en un continuo proceso de fabricacion, pueden ser atraidos por
subjetividades como animales y “transformarse” en ellos, esta fabricacién del cuerpo
estd basada en la negatividad sobre las posibilidades de lo “no-humano” del cuerpo. El
cuerpo, metamorfoseado por estas relaciones es un aspecto de lo que los waries

conciben como el alma. La forma humana y fisica no es garantia de humanidad, sino
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que depende en gran medida del modo de actuar y del comportamiento. Las lineas
significativas de lo humano son internas, entre seres humanos como entidades sociales
distintivas, esto es entre clases, distinguidos a través de sus relaciones con “otro”, es una

objetivacion del cuerpo humano a traves de lo humano. (Vilaca, 2005: 450-452).

El alma es capaz de actualizar el cuerpo en otro mundo, es decir, en otra serie de
relaciones, asociada a la “sombra” o “reflejo”, este mundo es un mundo en negativo, tal
como la sombra. En este sentido el alma habla de otredad interiorizada, y no de
humanidad compartida, pues el campo semantico del alma se asocia con la muerte, los
espiritus y la noche, opuesto al tiempo y espacio del ser humano (Vilaga, 2005: 453). El
alma invisible para la persona misma, es también una cualidad que en contraste con el
cuerpo, se identifica con todos los otros sujetos. De esta forma, las sustancias
transmitidas a través de la concepcion son de menor o igual importancia que aquellas
adquiridas o intercambiadas a lo largo y durante la practica social, el cuerpo no es dado
en el nacimiento; sino a lo largo de la vida (Vilaga, 2005: 455, 459). De la misma
manera, la estabilidad humana y social se logra por medio del comportamiento, lo que
vendria a ser la “convencién cultural del modo de accion social”, salir de los patrones
del consenso provoca la adjetivacion de lo “no humano” y, por tanto, de cierta

inestabilidad corporal, personal y social.

Como vemos, la relacion entre cuerpo y alma en Amazonia es mas compleja que las
transformaciones corporales y los intercambios de puntos de vista. Aristoteles Barcelos
Neto, procura estudiar la enfermedad asociada con el alma, los espiritus y el suefio
como medio de hacer significativo el padecimiento para el paciente. Las patologias no
fisiologicas entre los wauja se atribuyen a un rapto del alma humana por los espiritus,
éstos son agentes externos al cuerpo y reflejan relaciones transespecificas entre
humanos y no-humanos. Los espiritus pueden figurar como animales o duefios de los
animales, pertenecen a los linderos de la aldea, al mundo natural y sobrenatural,
representan una alteridad prototipica. El alimento de los espiritus es crudo, podrido,
sangre, y sus actividades se caracterizan por romper tabues; sin embargo, ellos poseen
los recursos que los wauja emplean en su vida cotidiana. El suefio, por su parte, le

permite al paciente adoptar el punto de vista que se suponen tienen estos espiritus, lo
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que segun Barcelos Neto, se trataria de una “animalizacion” del enfermo, adquiriendo

la naturaleza no-humana de los espiritus (2007: 74).”

De esta forma, el cuerpo del enfermo se entiende como temporalmente muerto, cuando
el cuerpo comienza a colapsar, su alma se vuelve mas y mas animal. El deseo de
alimento, pero no como el hambre; sino una imagen visual (no mental) que provoca en
el sujeto un deseo incontrolable de comer al ver cierto alimento, es ahi cuando la
persona es susceptible de enfermar, aunque no siempre se cae enfermo de la misma
manera y con igual rapidez, también depende del comportamiento del individuo, de su
ubicacion en la geografia y de sus espiritus protectores. Paradgjicamente, aquella
“sustancia” que alimenta es la misma que puede enfermar al cuerpo. Existe una relacion
de codependencia entre los espiritus y el cuerpo humano, ellos también protegen a los
humanos siempre y cuando se les ofrende comida. Al mismo tiempo, aquellos espiritus
que alguna vez han enfermado pueden, a partir de ese momento, llevar una relacion muy
especial con el sujeto hasta el dia de su muerte, en algunas ocasiones éstos le ayudan a
cumplir un rol destacado en la sociedad como videntes de premoniciones, pueden llegar
a convertirse en sus protectores. Incluso, los espiritus no se comprenden como

maléficos, son maestros de conocimientos y se les vincula con la idea de “ancestro”

(Barcelos Neto, 2007: 76-78, 81-83, 90).

Segun el autor, lo que para los sentidos corporales es animal, para el alma es gente
humana, que no significan necesariamente humanos segin la acepcion wauja de
humanidad. El alma ve lo que el cuerpo no ve ordinariamente, la diferencia primordial
entre humanos y no-humanos, es que éstos Ultimos son incapaces de percibirse a si
mismos.”® Cuando los espiritus les ofrecen fuera de la aldea comida cocida a los
humanos es para atraerlos y enfermarlos, pero es en realidad comida cruda. Para los
espiritus y los muertos la comida se presenta, de hecho, asada, no es que el muerto la
perciba asi, la verdad es que estd cruda, eso se atestigua mediante la extraccion de
fragmentos de alimento crudo del cuerpo de un patdgeno, por lo que en todo caso, la
perspectiva del otro se revela en el cuerpo humano (Barcelos Neto, 2007: 89-91).
Barcelos Neto concluye diciendo que el pensamiento wauja sobre la “espiritualizacion”

no seria una disolucién de lo humano en el animal o viceversa, 0 que se genere un

7> Subrayados nuestros.
’® Subrayados nuestros.
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campo de indistincion, hay diferencias de grado entre los diversos agentes, siempre hay

un residuo de diferencia y lo humano es muy bien distinguible (2007: 91-92).”’

El contraste etnografico interpretativo entre el perspectivismo y otros estudios recientes
también se confirma en una publicacion realizada algunas décadas atrds. En un estudio
sobre el pueblo tukano situado al noroeste de la Amazonia colombiana, Reichel
Dolmatoff realiza un enfoque ecoldgico en términos del aprovechamiento de los
recursos naturales. Los tukano conciben un espacio limitado cuyo aprovechamiento de
los recursos estd normado a través de los mitos y su vision del cosmos. Las cualidades
sensibles son fundamentales en la correcta observacion del medio fisico, pues se analiza
con detalle el comportamiento natural de las diversas especies para aprender como es el
balance adecuado del mundo. Mediante el sistema normativo del mito y por medio de la
transformacion de seres humanos en animales, se corrobora la adquisicion de dicho
conocimiento. El orden bioldgico reproductivo también estd sometido a las mismas
normas (Dolmatoff, 1976: 307-314).

Asi, la caceria y la enfermedad son metaforas que revelan tanto el pensamiento
clasificatorio de la naturaleza, como los castigos sobre el irresponsable consumo, sobre
explotacion y reproduccion humana inconsciente. En este marco de ideas, el chaman,
mediante un proceso de curacion, se transforma en animal, pues junto con los espiritus
protegen los recursos naturales. Dolmatoff confirma que se trata de una filosofia basada
en los mitos y los rituales tukano, que es ajena a los problemas modernos de explotacién
ecologica de sus vecinos modernos. Existe una consciencia ecoldgica sobre las
consecuencias del consumo inmoderado, sabiendo que, si una especie es

sobreexplotada, ésta se extinguira afectando a los tukano (Dolmatoff, 1976: 311-318).

Hasta aqui, se ha visto como en la etnografia de las regiones de Melanesia y Amazonia
se ha pretendido abolir la dicotomia occidental, pero también se ha subrayado como
existen alternativas que dan cuenta de explicaciones muy sensatas sin necesidad de
hacer un ‘“cambio ontolégico”. En Amazonia, caso mas complejo que incidira
directamente en los estudios mesoamericanistas de los ultimos afios, se ha
problematizado su propuesta metodologica para, de alguna forma, descubrir sus

potencialidades ocultas. No se trata s6lo de negar el perspectivismo amazonico, sino de

" El autor no lo menciona explicitamente, pero es posible que esta relacion entre espiritus y humanos
también evidencie un sistema de normas asociado a la obtencidn de los recursos, en este caso el deseo
inmoderado por el alimento. Esto debido al contraste de este estudio con el Dolmatoff (mas adelante).

49



“lixiviar”, por asi decirlo, sus componentes explicativos. Se trata de reconocer también,
que mas alla del “multinaturalismo”, los esfuerzos perspectivistas revelan un enfoque
preocupado por la relacion e interaccion del ser humano con el mundo que le rodea a
partir de cdmo se concibe a si mismo y de como considera que es concebido, coloreando
la nocion de “lo humano” en plenitud, asi como los procesos de identidad y alteridad.
Asimismo, el perspectivismo ha contribuido al reconocimiento de un cuerpo en
continua construccion, pues no es meramente un envase de la persona, es intrinseco a
ella, se constituyen juntos. Idea de extraccion amazoOnica que justamente puede
complementar la reflexion teérica analizada en el capitulo anterior.”® Pero tampoco hay
que dejar de mencionar que, como se ha revisado, el perspectivismo como metodologia
es inconsistente y cuestionable; asi como, si se lo ve con detalle, en parte nos presenta

una traduccion parcial del discurso amazénico pero no una explicacion completa.

Ahora bien, una manera de adecuar el enfoque perspectivista y otorgarle mayor fuerza
explicativa es dejar de lado la idea del “universo poblado de intencionalidades extra-
humanas dotadas de perspectivas propias”, y la de dos mundos ontoldégicamente
separados. En un estudio referente a la funcién de los chamanes dentro de la sociedad
tuva, pueblo siberiano, Stépanoff se propone cuestionar esta faceta del perspectivismo
mediante un analisis que involucre la percepcién que estos pueblos tienen de si mismos.
Para ello, comprende campos espaciales fundamentales, la interaccion de los tuva con la
naturaleza en la practica cotidiana, y aquella relativa a la relacion de lo humano con lo

sobrenatural en el marco de las préacticas rituales y chamanicas (2009: 283-284).

En Siberia, los chamanes involucran la relacion entre humanos y no-humanos dentro de
una dinamica de depredador/presa, mediante una practica de “canibalismo” ritual. Estos,
adoptando la vision de los espiritus, ven a la gente como animales de presa, en lugar de
humanos vy, a través de la indumentaria, los chamanes son capaces de incorporar
multiples cuerpos para interactuar con las diversas perspectivas (2009: 287-288). Para
Stépanoff, estos puntos de vista reflejan en realidad las relaciones de los humanos con
los animales de caza, una presa no es presa per se, si no es en relacion con el depredador
y viceversa; pero estas posiciones de presa y depredador no son perspectivas
dependientes. El error del perspectivismo radica en tomar términos relacionales como
atributos ontoldgicos, el término “ontologia” revela una tendencia hacia “qué son las

cosas por si mismas”, ignorando el “como éstas se relacionan”. Como ejemplo, el autor

"8 Tampoco estaria demas heredar la consciencia ecolégica como filosofia de vida.
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retoma la idea de Viveiros de Castro que un sujeto puede ser hijo y padre a la vez, lo
cual no significa que sean dos mundos separados, uno donde se es padre y otro donde se
es hijo, bajo este esquema ninguna realidad comun podria encontrarse, pues se trata en

realidad de relaciones de relaciones (2009: 289).”

Esta misma logica sucede con los animales de caza, cierta presa conlleva una relacion
conceptual y no perceptiva, ésta caracteriza el entendimiento humano sobre los animales
y puede expresarse y comprenderse mediante los relatos miticos, pues tanto las técnicas
de caceria como las historias contadas, son dos diferentes contextos pragmaticos de
conocimiento. Con todo, Stépanoff ve un valioso aporte en el trabajo de Viveiros de
Castro, mas que la idea sobre las diversas perspectivas, la nocion de cosmological deixis
es una poderosa herramienta, esto es, “cOmo nosotros, nuestro pueblo”, nos percibimos
(we, people/us), el reconocimiento de su posicion como sujetos (2009: 290-291). En los
relatos miticos se observa como, cuando el ser humano se posiciona en un contexto
distinto como el sobrenatural o natural, su condicion de humanidad se trastoca mediante
su relacién con el medio. Si por un instante algin individuo, en un pueblo que se auto
reconoce como cazadores, se encuentra en una circunstancia ajena, en un espacio “otro
mundo”, su condicién cambia a ser el “cazador cazado”, o bien, la presa de algin
animal del monte. Tal sujeto no cambia su naturaleza intrinseca, no transforma su
propio cuerpo; sino, su posicién en el marco de las relaciones que le envuelven, lo
mismo sucede con el mundo de los espiritus, los papeles y los roles se invierten a través

de la adopcidn de una nueva posicién espacial (Stépanoff, 2009: 291-293).

De este modo, la otredad se presenta como no-humanidad, se sitda en una posicion
externa al espacio humano, la inversion del espacio es una inversion, por tanto, de
identidades. Asi, espiritus y animales se entienden como nociones relacionales, es por
ello que mientras un animal aparece como humano en su dominio, un humano aparece
como animal fuera de su hogar. La mirada perspectivista es de hecho una consecuencia
primordial de un movimiento posicional, o que permite a la gente moverse dentro y
fuera de nuevas posiciones logrando percibir el mundo desde diferentes angulos. No hay
posibilidad de que los humanos sepan, en otros cuerpos, cual es su perspectiva. En la
sociedad tuva, la diferencia corporal se establece con el grado de facultades y poderes
que algun sujeto puede poseer, el chaman es convencionalmente aceptado por el pueblo

mediante su eficacia ritual y su comportamiento. En tanto que los tuva, reconocen

" Relacién de relaciones segun el estructuralismo levistraussiano.
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perfectamente que la conducta animal no sabe de metaforas y que los humanos si
distinguen entre realidad y percepcién, lo cual, implica una realidad comun entre
animales y humanos, mas alld de las perspectivas, que es perfectamente aprovechada

por la sociedad sobre todo en la caceria (Stépanoff, 2009: 299-303).

Por otra parte, las implicaciones del pensamiento de Marilyn Strathern no se detienen en
Amazonia ni mucho menos en Melanesia, a partir de ella, Cécile Barraud (2010) nos
introduce a nueva polémica que habla de la inexistencia de la nocion de persona en
Indonesia. Retomando la idea de la uniformidad del “ser”, por ejemplo en parte, como
lo expresa Viveiros de Castro (2002), y la condicion estructural y relacional entre seres
y objetos que nos recuerda Stépanoff (2009); la autora aborda bajo el enfoque de
Marilyn Strathern (2006 [1988]) la idea de propiedad con relacién a los objetos y a las
personas. A partir de la lengua misma y de sus construcciones posesivas alienables e
inalienables, constata que las lenguas occidentales dibujan una separacion entre aquellos
elementos inseparables del cuerpo humano (partes corpéreas) y de las personas, y
aquellos que pueden verdaderamente ser poseidos. Los elementos inalienables, segln
Barraud, son en realidad constitutivos de la persona, en tanto que los alienables
construyen la idea de “objeto poseible” (2010: 89, 97, 105, 109, 116-117).

Siguiendo a Marilyn Strathern, menciona que las cosas no pueden ser opuestas a las
personas en una dicotomia de sujeto/objeto, pero contrario a ella, Barraud observa que
lo alienable e inalienable reposa sobre una relacion entre entidades y no sobre sus
caracteristicas intrinsecas, hablando de la idea de “dividuo” antes esbozada por Marilyn
Strathern.®® Dicha relacién y solidaridad da vida a la nocién de propiedad y de objeto,
mientras que en las lenguas indonesias lo inalienable se extiende al mundo y sus
entidades, eliminando de esa manera, la relacién entre conceptos y colapsando la idea
de persona y de objeto, por tanto de propiedad. De esa manera, la funcién posesiva varia
en Indonesia, por ejemplo, Barraud comenta que la “tierra” puede poseer al ser humano

y, al mismo tiempo, éste la posee a ella. (Barraud, 2010: 87, 97-98, 109, 116, 119).

Barraud interpreta que la nocion de persona no existe en Indonesia mediante una
reflexion hasta cierto punto sencilla en la logica de la linguistica estructural. Cuando
Marilyn Strathern elimina un polo de la dicotomia (objeto), Unicamente resalta uno, el
sujeto (persona). Si recordamos a Ferdinand de Saussure (1976), la lengua se concibe

como un sistema de valores que interactia en un juego de oposiciones, nada puede

80 \/éase supra.
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existir si no es en virtud de su oposicion. Louis Millet y Madeleine Varin D ainvelle
sintetizan: como en “las ideas, es imposible aislar una de ellas, que se baste a si misma,
se defina a si misma sin las demds; una idea no existe si no es en relacién con las
demas” (1975: 13). De ahi que el estructuralismo en general sea definido como aquel
enfoque respecto de cualquier materia que tiene por objeto las “leyes solidarias”, las
“relaciones reciprocas” de los diversos hechos bajo observacion, en lugar de
considerarlos aisladamente. (Olavarria, 1990: 30).®* De esa forma, Barraud tuvo que
eliminar el otro polo del binomio, el “objeto”, sin objeto ni sujeto, no hay entonces
cosas ni persona, tampoco posesion ni propiedad. No obstante, se dejara este apartado
como la introduccion de una polémica, pues no hay seguridad de si la nocion de persona
puede en verdad reducirse al manejo de construcciones posesivas de la lengua, ni si esa
ruptura dicotomica es una realidad absoluta en Indonesia. Todavia que este enfoque no
es siquiera unilateral, sino in-existencial, pues desprende la relacion entre dos entidades
negando a ambas, entonces ya no importa codmo conocer, puesto que ya no hay qué, ya
no hay objeto de estudio. No obstante, veremos enseguida que el andlisis de Barraud

podria tener sentido con los resultados de Bali que Clifford Geertz presenta.

SIMBOLISMO Y FENOMENOLOGIA EN LA ETNOGRAFIA SOBRE EL CUERPO

En Bali, Indonesia, Clifford Geertz mediante la etnografia y el empleo de la
antropologia simbolica observa una tendencia a “despersonalizar” a los sujetos.
Encuentra seis designaciones distintas para la persona que se emplean separadas segun
la situacion y segun el individuo. Un concepto interesante que vincula el nombre
personal con la persona, es que para el balinés, llegar a edad adulta y no haber tenido
hijos es motivo de vergiienza, simbolicamente siguen siendo nifios, por lo que se les
denomina segun el nombre por orden de nacimiento y no pueden merecer un nombre
mas especifico. Otro aspecto relevante es que los términos de parentesco casi no se
usan, de forma contraria a otras sociedades, los padres son llamados por los demas
“padre o madre de Juanito”, por ejemplo; y cuando Juanito tenga hijo (digamos
Pedrito), estos mismos sujetos seran llamados “abuelo y abuela de Pedrito” y asi
sucesivamente. Esto evidencia que la persona cambia de nombre a lo largo de su vida,
los nombres parecen reflejar estados socio-corporales que determinan el papel social del

individuo, el cual, no se concibe en el contexto de lo que fueron sus antepasados, sino

81 Todos los subrayados son nuestros.
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de quien ese individuo es antepasado. La persona se construye por medio de la

procreacion, aquellos que no tienen hijos no “son personas”, no tienen peso

sociopolitico (Geertz, 2003 [1973]: 305-307, 309-314).

Los titulos de status en Bali representan una jerarquia en la escala social, pero no estan
ligados con desempefiar un papel, ni pertenecer a un grupo o a una posicion, sino que es
puro sistema de prestigio. Estos sefialan la composicion espiritual, tratan de satisfacer
las normas divinas de accion. “Son imagenes de la subyacente relacion entre la forma de
la sociedad humana y la configuracion divina de la cual la sociedad humana, por la
naturaleza de las cosas, constituye una imperfecta expresion”, hablando del prestigio del
titulo y la falta de prestigio del portador. En Bali existe una nocion sobre la persona que
parece no estar interesada en los atributos caracteristicos de cada individuo, la biografia
es incluso pobre para los “Dioses”, existe una tendencia a “despersonalizar”. Todos se
vinculan de forma contemporanea dentro de una tipologia divina que es transhumana e
invariante, que refleja la sociedad balinés (Geertz, 2003: 315-316, 320-321, 329). En
este sentido, se tendra que dar el beneficio de la duda a Barraud, pues la nocion de

persona al menos si parece ser muy compleja en Indonesia.

Como hemos visto, la nocion que cada pueblo se hace de su cuerpo y de su persona
determina de alguna forma los diversos modos a través de los cuales se experimenta y
se vive la sociedad y, con ello, otras maneras de entablar sus relaciones econdmicas y
politicas. Sin embargo, las partes corporales por si mismas y en su relacion interna
también son capaces de reflejar aspectos sobre los fendbmenos culturales y la conducta
humana. En el sur de las tierras altas de Papua, Karl Franklin mediante un anélisis
etnolinguistico, encontr6 que existia una categorizacion por medio de una jerarquia
semantica de unidades especificas que siempre tienen nombres que incluyen partes
corporales subsidiarias, es decir, lexemas que describen unidades del sistema corporal
(1963: 54).%2

Todas las partes corporales en kewa pueden ser pensadas en secuencias de niveles que
se subordinan y se contrastan entre si vertical u horizontalmente. El “alma” y el
“espiritu” se subordinan a la nocién de “hombre”, son, junto con el cuerpo, los tres
componentes basicos del “ser”. Sin embargo, el alma, como imagen o sombra, esta

contenida en el cuerpo mientras la persona vive, el espiritu en cambio llega con la

8 La lengua que el autor estudia es el kewa, clasificada como proveniente de la familia lingiiistica Enga-
Huli-Pole-Wiru (Franklin, 1963: 54).
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muerte de la persona; por tanto ambos vocablos, aunque subordinados a la nocion de
hombre también contrastan en términos de vida y muerte. El higado se vincula con las
emociones por lo que su extincion es sinbnimo de muerte, pero estd subordinado al area
estomacal. El corazon se liga al pensamiento, aunque la locura se atribuye a todo el
cuerpo. Otro elemento interesante es que algunas partes corporales estan asociadas con
actividades fisicas y culturales muy particulares.?® Asi, Franklin muestra la intensa
relacion entre el pensamiento y el cuerpo humano. La manera por medio de la cual se
oponen o subordinan las distintas partes del cuerpo evidencia relaciones en diversos
ambitos de la cultura (Franklin, 1963: 55, 57-59).%*

Por otro lado, en el ambito del mito, existe cierta representacion constante que alude a
los 6rganos sexuales y la nocion de persona. En “mitos de referencia” se presenta la
busqueda de lo femenino, la noche, la luna, representado por el alimento o el hambre,
que resulta en la activacion del movimiento; se trata de una metafora donde el hambre
se asocia con la busqueda del 6rgano sexual contrario (Bidou, 2004: 38-40). En este
sentido, es posible que existan algunos patrones universales donde, la nocién de lo
humano parte, en diversos casos, de estas constantes donde los drganos sexuales se
confunden con el cuerpo; por otra parte, el hambre, el deseo y la atraccion de un 6rgano
hacia otro repercute en el inicio de la vida del hombre, la vida reproductiva y del
nacimiento de la persona en sociedad. Es hasta entonces que la oposicion entre 6rgano

sexual y cuerpo comienza a existir (Bidou, 2004).

Pero algunas veces, habiendo sido relativamente objetivados los elementos corporales,
pueden disolverse a través del tiempo y hasta dar la impresion de haberse borrado
producto del dinamismo historico. A través de una metodologia que fue empleada en el
estudio de los mirafia de la Amazonia,® Dimitri Karadimas retoma algunas versiones
del cuento popular europeo de Caperucita roja. Demuestra que las mismas

percepciones del ser humano se materializan en dicho cuento, se representan estados

8 Por ejemplo, la espalda se asocia con el trabajo fisico, las manos con la manufactura de cosas y el
pecho funge como centro de decoracién de conchas y cuentas.

% Este enfoque, de inicio, es similar a aquel que emplea Lépez Austin en Mesoamérica (2004 [1980]).

8 Karadimas siguié una metodologia que le permitié observar el antropomorfismo como proceso de
categorizacion, fendmenos perceptivos ligados al establecimiento de sistemas de clasificacién y el uso de
la polisemia, la analogia y de la metafora. En aquel entonces, la intencion del autor era: “no la manera por
la cual un sistema de representacion es llevado a usar categorias corporales para comprender el medio
ambiente; sino al contrario, cémo las categorias del medio ambiente sirven a un sistema de representacion
para dibujar las partes del cuerpo humano”. En varios mitos amazoénicos la analogia formal es
sistematicamente explotada con el fin de proporcionar descripciones “imaginadas”, sea de elementos del
ambiente, sea de artefactos, o sea todavia de elementos corporales (2004: 121-122).
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corporales, partes corporales y, hasta cierto punto, ritos que conforman la vida cotidiana
y la vida religiosa de una época europea pasada. En el cuento aparecen posiblemente las
reminiscencias de mitos cuya continuidad milenaria da cuenta de procesos corporales,
estados anatémicos y percepciones alrededor del cuerpo humano que envuelven la
memoria, la oralidad y la literatura. Por ejemplo, la presencia del “lobo” como entidad
de abundante pelaje, se vincula con lo femenino (caperucita y la abuelita) debido a
estaDios transitorios como el paso de la pubertad a la adolescencia, la menstruacion, el
embarazo, el parto, el estado post-parto y la menopausia; todos ellos participan de
estados corporales donde la sangre menstrual, el vello y la reproduccion, caracterizan la
relacion de lo humano con la naturaleza. Son formas de hablar del cuerpo sin tener la
necesidad de nombrarlo (2004: 133-134).%

Las emociones como parte fundamental del ser humano es una inquietud que se
presenta en diversas sociedades. En Meéxico, José Carlos Aguado Vazquez realiza un
estudio sobre la imagen corporal que la poblacion moderna tiene de si misma. A traves
de una serie de encuestas, descubre que existen notables diferencias en la concepcion
del cuerpo entre los sectores populares, la clase media, de género, y de edad.
Basicamente el autor indaga sobre donde las personas ubican corporalmente
sentimientos como alegria, tristeza, odio, amor, erotismo, rabia, envidia, razon, etc.;
encontrando que existen asociaciones simbolicas, ideolégicas y de experiencia.
Asimismo, los resultados muestran diferencias temporales y altamente dinamicas,
Aguado Vazquez menciona que las relaciones entre las emociones y el cuerpo humano
son parte tanto de la identidad individual como colectiva y, asevera que: “...la historia
de las ideas resulta obscura si no comprendemos a fondo la historia de la corporalidad,
que no es mas que la historia de la experiencia humana improntada en el cuerpo”
(Aguado Vazquez, 2004: 255, 289, 321). También dice que es posible que
reminiscencias prehispanicas estén incidiendo en la imagen corporal moderna, sobre

todo de las clases populares;®’ no obstante, las encuestas realizadas por el autor resultan

8 Ademés de ser una analisis interesante del cuento en si mismo, el estudio de Karadimas nos deja ver
que los géneros literarios, sistematizados a nivel académico, no siempre fueron comprendidos como tales
ni mucho menos tuvieron la funcién que hoy les otorgamos. No por eso dejan de ser literatura, pero
también es importante considerarlos dentro de un terreno mas vasto para poder ser abordados mediante
otras perspectivas. En las nuevas aproximaciones a la psicologia como ciencia social, se dice que
“nosotros” no sélo nos problematizamos con el “otro”, con “ellos”; sino que también nos enfrentamos con
“nosotros” mismos. Cualquier conducta humana, incluyendo la occidental, es constituida por la cultura,
esto implica el énfasis fuerte del cuerpo con los sistemas culturales que lo regulan (Belzen, 1999: 238).

8 Lo relaciona mediante las creencias mesoamericanas en torno al tonalli, teyolia e ihitotl, que veremos
en el siguiente capitulo.

56



ser muy pocas para la magnitud del tema, haria falta tener mayores contrastes en

conjunto con un estudio socioldgico mas riguroso de los sectores analizados.

Entre los touaregs de Mali, Africa, una parte primordial que constituye a la persona se
encuentra en la facultad de hacer uso de sus conocimientos, esto es el comportamiento,
el intercambio verbal y los consejos; en cambio, la sabiduria en un ser humano se
vincula con el control de las emociones. Existe una metéfora que hace alusién al
cerebro, no el 6rgano en si mismo; sino lo que representa y produce como uno de los
componentes que determinan a la persona. Se le piensa como una roca que se grabd
cuando era suave, la roca encarna la conciencia reflexiva que permite al ser humano
posicionarse en relacion con “otro” humano o no-humano. Para los touaregs el
pensamiento es perpetuo movimiento, en caso de rigidez, su sentido se pierde. Bajo ese
esquema, el cuerpo touareg se compone de capacidades cognitivas, por una parte éstas
se construyen con el tiempo con ayuda de la alimentacion. Existe otro elemento que se
asocia con el “corazon”, la voluntad y la conciencia principalmente, ambos principios
conforman al ser humano. El control individual es sustancial, pues las consecuencias
para “si” y para los demas deben tratarse con cuidado, el control de “si” es de vital
importancia, la carencia de ese valor se asocia con la enfermedad, la locura, lo no-social
y lo no-humanao. (Figueiredo, 2004: 106, 108-109, 111-116).

La capacidad de control en esta sociedad es, al parecer, la cualidad que los define como
personas, existe una estrecha relacion entre cuerpo y alma, la cual sintetiza la nocién de
persona. Por lo que respecta a la ubicacion de estos componentes dentro del cuerpo
humano, parece ser confuso, pues el vientre es el sitio mejor prescrito; sin embargo, los
touaregs saben que, cualquiera que sea su ubicacion en diferentes momentos de la vida,
los principios animicos corporales, como las emociones, nacen en el corazén, es el
motor que los pone en accién, la pulsion que permite evitar que también el corazén se
vuelva roca (Figueiredo, 2004: 116-117, 119).

Por otro lado, la poblacion manjak de Guinea-Bissau, concibe una sustancia a modo de
“alma” relacionada con los ancestros dentro un ciclo vital analogo de nacimiento y
muerte. Dicha sustancia es primordial para la conformacion de la persona, sin embargo,
existen otros componentes que también resultan relevantes durante el desarrollo y
crecimiento de los individuos. De esta forma, un bebé recién nacido s6lo puede
convertirse en persona mas tarde, es decir, se va construyendo en un proceso donde la

practica ritual es trascendental. Los manjak asocian la tierra con lo femenino, la
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fertilidad y la fecundidad, asi como con los nifios, por lo que el sacrificio de nifios se
presenta en esta sociedad como una metafora de la demanda que hace la deidad terrestre
por sangre para nutrirse y, nutrir de esa manera, el ciclo vital humano.® Las potencias
invisibles pueden ser humanizadas y los nifios pueden transformarse en potencias
invisibles (Teixeira, 2004: 189-190, 194-197, 200). Si bien los ancestros heredan cierto
componente animico, la practica social es también parte fundamental de la construccion
cada individuo. Los nifios recién nacidos juegan un papel importante dada su calidad de
pre-persona en el sentido de que aun no tienen un rol definido en sociedad, sus
cualidades los hacen intermediarios y proximos a lo sobrenatural que, en un marco de
sustancias corporales y estableciendo la metafora con el mundo inmaterial, hacen

posible la renovacion de los ciclos reproductivos humanos y naturales (Teixeira, 2004).

Entre los raramuri de la sierra Tarahumara, norte de México, la danza del yamari es
esencial para comprender la cosmologia; segun Carlo Bonfiglioli, en el mito raramuri,
la cualidad de la danza es constituyente del ser humano, engloba parte del
conocimiento. La preocupacion raramuri se manifiesta alrededor de la deidad solar,
pues su movimiento es vital para el mundo, por lo tanto no debe eclipsar. El baile como
desborde de energia, alegria y movimiento, el rito, y las ofrendas en el curso de la
ceremonia, previenen el desastre, la enfermedad y la sequia. De esa forma los elementos
coreograficos, nos dice Bonfiglioli, estin muy bien coordinados con aquellos que narra
el mito, pero también con los eventos astrondmicos interpretados por los raramuri
dentro de la estructura del cosmos y del ciclo de vida corporal humano (Bonfiglioli,
2008: 47-49, 52-53).

En este esquema, las sustancias corporales se vinculan con la humedad de la tierra, los
frutos, las semillas y el crecimiento de los cultivos. Asi como en un nuevo ser son
necesarios la sangre femenina y el semen masculino, después del parto, lo son el aliento
divino y el calor solar. Bonfiglioli comenta que es por ello que las danzas pretenden
alimentar al sol, para que nuevamente se activen las fuerzas de crecimiento, con esto,
llegan los frutos, las lluvias y alegria, pero también lo hacen las enfermedades, “la
alternancia inestable de los ciclos ecoldgicos y aquella de los ciclos festivos, el peligro

latente de enfermedad asi como la circulacion de las fuerzas y sustancias vitales

8 El esperma, en la creencia manjak, es representado a través de la sangre. Asimismo el hueso se cree que
es construido con ayuda del esperma (Teixeira, 2004: 194). Es necesario subrayar el paralelismo de estas
creencias en relacion al &mbito mesoamericano.
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continua” (2008: 57-58).2° En este trabajo de Bonfiglioli, el cuerpo es un vehiculo que
reactualiza el conocimiento, a través de €l es posible renovar la fuerza vital del mundo y
del ser humano mismo. El cuerpo ademés es expresion simbolica, pues durante el
transcurso de la danza comunica, en un lenguaje particular, la responsabilidad del ser

humano con el mundo y con la sociedad.

Siguiendo en parte la corriente fenomenoldgica y bajo el concepto de “encorporacion”
(embodiment), el ya citado Thomas Csordas vislumbra la posibilidad de encarnar
aspectos culturales al mismo tiempo que se objetivan, Csordas analiza la relacion entre
el concepto de “encorporacion” y la biologia como la identificacion fenomenologica en
el marco de una experiencia pre-objetiva o pre-reflexiva.”® Menciona que el caracter
existencial del cuerpo humano, es esencialmente humano, sin negar la importante
relacién entre cultura y biologia, cargamos el aspecto social inseparable antes de
cualquier objetivacion. Los significados culturales son intrinsecos a la experiencia
encorporada al nivel existencial de “ser o estar en el mundo”. En el caso de un paciente
navajo que sufria una enfermedad neurofisioldgica, la cual produce hiper-religiosidad
en el I6bulo temporal izquierdo del cerebro donde se genera el pensamiento metaforico,
manifestd secuelas propias de este mal asociadas con intereses éticos, conciencia
politica y social. Sin embargo, todos los fendmenos experimentados por el paciente
fueron reinterpretados de acuerdo con sus creencias y sus tradiciones. Si bien la
enfermedad causa un mal universal neurofisioldgico de hyper-religiosidad en cualquier
ser humano, cada quien lo vive con relacion a su cultura. De acuerdo con Csordas, de
este modo, los limites entre los efectos de una lesion neuroldgica y los significados
culturales se disuelven, revelando en el espacio intermedio la indeterminacion pre-
objetiva de lo vivido, la experiencia encorporada (2003b [1994]: 269-270, 272, 277-
280, 283, 285)."

8 Varias de las reflexiones aqui presentadas por Bonfiglioli han sido compartidas y analizadas, como él
mismo lo menciona, por Isabel Martinez y Alejandro Fujigaki, ambos estudiantes de doctorado del
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas de la UNAM (Bonfiglioli, 2008: 46, 48, 56, 58).

% Recordemos que en términos de Csordas, una experiencia pre-objetiva o pre-reflexiva alude a cualquier
reaccion humana que no esté mediada por la objetivacion de las nociones culturales que se han formado
sobre el cuerpo y la persona. Véase capitulo 1 para mas informacion sobre la idea de “encorporacion”.

%1 Segun Csordas, el hecho de condenar el biologismo que consiste meramente en adicionar una mente y
alma al cuerpo humano considerado como un animal organico, asi como la condena del tratamiento social
como un objeto en lugar de reconocer que nuestros cuerpos cargan lo social de forma inseparable antes de
cualquier objetivacion, son errores simétricos. En el primero, la biologia es tratada como objetiva (el
sustrato biologico), en la otra, lo social es tratado como objetivo (el dominio de los actos sociales) y, en
ambas instancias, el cuerpo es disminuido. Asi, cultura y biologia mutuamente determinan la experiencia
de la enfermedad (2003b [1994]: 287).
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Bajo este orden de ideas, entre los raramuri, Jerome Levi encuentra vinculos de
alteridad e identidad expresadas en la relacion establecida entre indio/no-indio o
mestizo. Se trata de un proceso de curacion donde el paciente se identifico con lo
mestizo, consecuencia de ello estaba perdiendo su alma raramuri. El paciente realmente
tenia los sintomas de una depresion, pues €l era consciente de su comportamiento anti-
identitario, vestia como blanco y laboraba entre blancos, reflejaba los problemas
politicos entre los raramuri con lo extranjero o mestizo. Su curacion, entonces, requeria
de un trabajo identitario en sentido literal, de convivir y de reajustarse al sistema

normativo raramuri y a las condiciones de reciprocidad.

Una persona saludable es alguien que asume en cuerpo y alma el trabajo identitario, las
concepciones de “trabajo” y de “cuerpo” son centrales para definir la identidad étnica.
Al mismo tiempo, este sistema se homologa a aquel que se tiene con las entidades
sobrenaturales, ambos estan imbuidos dentro de un balance cosmico de reciprocidad.
Las ceremonias raramuri son actos curativos, se llevan a cabo en momentos clave del
dia o la noche, ademaés, estan estrechamente relacionadas con el dualismo lluvias/secas
y los procesos agricolas,®* la enfermedad y la salud no son independientes de la
estructura cosmica (Levi, 1999: 14-15, 17-19, 31, 33, 36-37). Asi, se observa que el
cuerpo como tal es reflejo del comportamiento social identitario, pero a la vez,
experimenta las sensaciones y reproduce los males sociopoliticos y(0) bioldgicos.

También en esta tonica, en otra lectura del pensamiento melanesio en las tierras altas de
Papla Nueva Guinea, Andrew Strathern y Pamela Stewart comentan que mediante el
ritual, la expresion corporal participa en actos comunicativos y ademas experimenta
aspectos nodales de la convivencia social. Entre los hagen y los duna, siguiendo el
concepto de “encorporacion” proponen que es a través del ritual que los participantes y
las fuerzas sobrenaturales, de hecho, crean las transformaciones en sus cuerpos.®® En un
analisis comparativo, los autores encuentran que el sacrificio del cuerpo humano, de sus
partes, o una sustancia de él, son relevantes como instrumentos de empoderamiento. La
encorporacion envuelta en el ritual es la generacion de poder desde un sacrificio

elemental concedido a las fuerzas de la tierra. La muerte del cuerpo humano es como

% De ahi que la “tesguinada” sea propicia para la curacion, pues se lleva a cabo entre la transicion de
secas a lluvias, y se consume tesguino, bebida fermentada a base de maiz que, dentro de una olla,
simboliza el alma del paciente dentro de su cuerpo.

% Aunque el término original es embodiment, aquel que ya hemos revisado anteriormente en el capitulo
primero con Csordas, la distincion entre existencial y representacional para A. Strathern y Stewart
equivale a encorporacion (incorporacion) y comunicacion.
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una fuente diferente de poder y de fertilidad. En el ejemplo hagen, el énfasis es dado
sobre la renovacion de este poder en el cuerpo de los participantes. Se comparte una
I6gica sobre la renovacion por medio de la comunicacion con los espiritus, en ambos
casos, se encuentra una relacion cercana entre el cosmos como un todo y el cuerpo
humano; las partes corpdreas pueden ser instrumentos para trascender la renovacion
césmica, mientras que las fuerzas césmicas pudieran estar representadas en términos de
imagenes corporales. No se trata solo de secuencias, sino de soluciones a especificos
problemas como los casos de infertilidad o de enfermedad ([Andrew] Strathern y
Stewart, 1998: 239, 247, 249).

En este sentido, los rituales condensan la expresion corporal, las analogias, homologias
y metéforas, ponen en juego toda una serie de relaciones que terminan por evidenciar
los males de la tierra en términos corporales y viceversa; pero también, se confirma lo

visto en el capitulo anterior sobre el cuerpo a modo de objeto y cuerpo subjetivo.

Un estudio sobre un grupo religioso, los bevindelijke de tradicion holandesa, revela
nuevamente que el cuerpo es en si mismo un receptaculo de la experiencia religiosa
dificil de disociar de los aspectos comunes de la vida cotidiana. Los creyentes no
distinguen entre la vida publica y la privada, ellos estdn “encorporados”, la religion
regula la conducta, pero ésta no puede ser concebida como el seguimiento consciente de
reglas, no se trata de un esquema natural de cognicion, es algo que pertenece al cuerpo.
Asi, el cuerpo lleva en si mismo los aspectos identitarios en los cuales se adscribe,
posibilitando el reconocimiento de sus semejantes en un campo de accion muy concreto
(Belzen, 1999: 247-248).

Ademas de la institucion religiosa, otros campos de accion permiten la generacion de
identidades, de su desarrollo y reafirmacion, son los emplazamientos arquitectonicos y
los paisajes. Los espacios de habitacion para gente retirada en Sun City, Palm Spring,
California en los Estados Unidos, segin Glenda Laws representan la creacion de una
nueva comunidad de personas de cierta edad en retiro que ostentan una identidad
diferenciada y una vida distanciada, mediante un paisaje ecléctico que se recrea con
elementos de otras partes del mundo.®* Estos paisajes en Sun City podrian ser
conceptualizados como expresiones de si mismo, el cuerpo en términos espaciales como

mapas de poder y de identidad, paisajes de poder. Como los cuerpos, los paisajes estan

% Por ejemplo, Las Vegas se recrea con paisajes de otros lugares como la Torre Eiffel, las piramides de
Egipto, etc.
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constituidos en préacticas discursivas y discursos que reflejan conflictos sobre relaciones
de poder, los paisajes emplazan identidades las cuales se constituyen por formas
corporales, los paisajes son permisivos y opresivos a la vez. Las acciones corporales son
domesticadas por la posibilidad de observacion, incluyendo estos paisajes, los cuerpos
se vigilan entre si (Laws, 1995: 254-262, 267, 271-272).%°

Sun City trata de la representacion corporal de un estilo de vida activo, cuerpos y
paisajes tienen formas materiales que revisten intereses y son empleados para
representar cosas. El espacio es importante en el ejercicio del poder, en el orden y en el
control social de la conducta; a su vez, estos retiros portan una imagen particular del
cuerpo, ponen en relieve practicas discursivas que crean paisajes corporizados y cuerpos
emplazados, juntos contribuyen a las identidades sociales. Sun City representa una
reaccion postmoderna que se concentra en la preservacion de un status quo de
relaciones e identidades, mas que una resistencia que se concentrara en la liberacion y el
cambio social. Como una comunidad, es parte de la fragmentacion de identidades que
ha caracterizado el postmodernismo (Laws, 1995: 275-276). En este sentido, la
corporificacién de los paisajes permite a las personas poseer una nueva identidad
exclusiva donde su cuerpo mismo representa un status; no obstante, el emplazamiento
de dichas identidades también permite el control politico sobre algunos sectores de la

poblacion en un marco de consumismo, vigilancia y desfragmentacion social.

SINTESIS Y CONSIDERACIONES GENERALES

Hasta aqui, haciendo un breve repaso de lo visto, en el capitulo primero se reviso parte
de la reflexion tedrica sobre el cuerpo humano, pasando del cuerpo visto como
instrumento, a ser un cuerpo sensible que experimenta y que va mas alla de lo que
Durkheim y Mauss llegaron a pensar. Pero aun asi, se introdujo al lector a una polémica
que repercutird en México donde se pretende un cambio ontoldgico por parte de algunos
investigadores a partir de repensar que existen multiples realidades y una sola
representacion para cada una de ellas. En la etnografia de Melanesia, se ve la
aplicabilidad concreta de esta postura pretendiendo eliminar la “clasica dicotomia
occidental” que opone el objeto al sujeto. Se observéd que esta idea de fondo contribuyd

al perspectivismo, proponiéndose como teoria y metodologia extraida del pueblo

% Idea del pandptico: “no estoy seguro de estar siendo observado, pero es posible que lo esté”. Laws
retoma muchas ideas de Michel Foucault (1995: 259-262, 267).
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amazonico en general, pero que, sin embargo, generaliza la vision occidental y carece

de fundamentos para auto-sostenerse como enfoque metodoldgico.

Asi, se ha terminado por redondear la critica al perspectivismo de Viveiros de Castro
mediante el cuestionamiento de Stépanoff aplicado a un pueblo Siberiano. Con ello, se
puede advertir un potencial oculto en el perspectivismo que ha sido menos explotado
con relacion al “cambio ontologico” que dicha corriente quiere fomentar. Se vio que a
pesar de eso, en esta nueva corriente antropoldgica y a través de ella, ha emergido un
interés por la percepcion de “si” que cada cultura posee y, cuyo enfoque posibilita
conocer otros aspectos de la cultura referentes a la percepcidn subjetiva en estrecho
vinculo con las capacidades corporales del ser humano. Por otro lado, en el trabajo de
Barraud se vio nuevamente la intencion de abolir la dicotomia occidental sujeto/objeto,
desapareciendo del mapa a la nocién de persona. De ese modo, la nocién de humanidad
se extiende fuera del cuerpo, pero a la vez el mundo mismo penetra en el cuerpo sobre

trazos de continuidad indiferenciables, cuerpo y mundo son uno s6lo, no hay persona.

Sin embargo, aquello no esta tan lejos de las interpretaciones de Geertz, sobre otros
ambitos de la cultura extra-linguisticos, donde sorprendentemente las categorias de
tiempo y persona tienden a difuminarse u ocultarse. Como sea, se ha visto que esta
region, junto con Melanesia, es sumamente compleja y pone en predicamento cosas que
generalmente los investigadores damos por dadas, y tal vez si estén ya dadas, pero es
posible que también exageremos en ocasiones. También se ha visto, mediante una
postura simbdlica, que las creencias africanas guardan cierta similitud con el complejo
mesoamericano, pero los estudios que se citaron, ademéas de acentuar la importancia
césmica de los principios animicos, sefialaron la repercusion de ese modelo en el curso
de la vida social, donde las acciones cotidianas terminan por ser determinantes en la

conformacion cultural.

Desde la propuesta fenomenologica en la etnografia, se observé que abordando el
cuerpo como sujeto y objeto bien se pueden vislumbrar relaciones entre seres humanos
con el mundo natural y sobrenatural, muy acordes con las maneras de pensar
autoctonas, comprendiendo el simbolismo encarnado en el mismo cuerpo, asi como
proyectando sus clasificaciones al exterior de él. Ademas, la condicion fenomenoldgica
de la auto-percepcion puede complementarse bien con enfoques de corte estructuralista
generando cuadros explicativos mas vastos. De esa manera, el trato del cuerpo

entendido como entidad organica y asi mismo como comportamiento del sujeto,
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contribuyen para la construccion de un todo relativamente indivisible. Esa intima
relacion entre lo orgéanico y lo social se ve confirmada en la etnografia citada al
respecto, pues en esos casos, se trata justamente de contrastar la reaccion biologica con
los sentimientos que evoca la cultura. Aqui ya no solo observamos simbolismo, sino
que, en ciertas circunstancias ya no somos capaces de distinguir los elementos naturales
de nuestro “ser”, no se pueden objetivar tan facilmente, pues nuestro bagaje
sociocultural dirige nuestra conducta mucho antes de que la reflexion lo haga,

provocando la aparicion de un “Gnico mundo real” para determinado individuo, aquel

mundo social que conoce, lo que es una reaccion “natural”.

Ademas de haber revisado brevemente algunos casos de aplicacion de la antropologia
simbdlica, de la fenomenoldgica y del perspectivismo, también se eligieron algunos
pasajes de estudios etnograficos sobre sociedades modernas donde se pudiera
ejemplificar que las sociedades modernas (y su pasado) son susceptibles de estudio y lo
que se conoce de nosotros mismos también puede cuestionarse. Se han descrito varios
casos con temas distintos (mito, emociones corporales, religion y relaciones de poder)
con el objetivo de ejemplificar como el cuerpo humano adn puede ser estudiado en
sociedades de filiacién occidental, pues el grado de reflexidn y objetivacion del cuerpo

no es homogénea en el seno de cualquier sociedad.

Se ha visto que el analisis aplicado al mito y a la figura corporal da cuenta de otros
aspectos del género literario que en la actualidad se han matizado y desaparecido de la
consciencia, son justamente los antecedentes miticos de un antiguo pensamiento que
habla sobre lo que deben ser los estados corporales. Se observo que al interior de una
sociedad, segun los diversos sectores socio-econémicos, puede haber diferencias en la
percepcion corporal de si mismo. Luego, se vio que la experiencia religiosa no se
reflexiona al grado de poder diferenciar un modo de vida “natural” y un modo de vida
apegado a la praxis religiosa, los individuos actuan segin un comportamiento gestual y
corporal que los involucra dentro de cierta esfera identitaria, pero no son conscientes de
ello. Finalmente, se ha visto al cuerpo imbuido dentro de relaciones de poder que
construyen nuevas identidades mediante la desfragmentacién de las mismas. El cuerpo
no solo es locus de poder, sino que no todos poseen el mismo cuerpo en términos de lo
que su identidad significa, hay cuerpos exclusivos aunque reprimidos por la vigilancia,

y cuerpos destinados a no trascender mas alla de los espacios que los delimitan.
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Dicho sea de paso, este capitulo ha tenido un triple objetivo, los ya enunciados, y por
otro lado, poner de manifiesto los enfoques interpretativos y etnogréficos sobre el
cuerpo humano que en otras regiones del mundo se han empleado, y la repercusion de
éste en la construccion del orden social. De ese modo, se encontro cierta regularidad en
los trabajos esbozados que da cuenta de interesantes fendmenos socio-corporales, los
cuales, podrian enriquecer aun mas el modelo mesoamericano que veremos a

continuacion.

65



Capitulo 111

CUERPO HUMANO EN MESOAMERICA

En este tercer capitulo referente a Mesoamérica, se abordaran algunos breves
antecedentes sobre la Colonia temprana donde se enuncian las diversas preocupaciones
de los espafioles que se involucraron en la Conquista y posteriormente a ella. El
conocimiento sobre este periodo es importante en la medida de que son las fuentes
histricas mas cercanas que comunmente se consultan para abordar el cuerpo humano,
sea para el México prehispanico o para su continuidad histérica. Mas adelante, se veran
algunos estudios entre la década de los sesentas y de los setentas sobre la terapéutica
tradicional, las costumbres vinculadas con el sistema médico indigena y la referencia, a
veces indirecta, a los elementos corporales, pues en esta época el cuerpo humano no era
aun una temética central. Luego, se continuard el analisis con la obra Cuerpo humano e
ideologia: las concepciones de los antiguos nahuas de Alfredo Lopez Austin (2004
[1980]) que ubicamos como un parteaguas en el estudio del cuerpo mesoamericano por
variadas y diversas razones. Consecuencia de aquella obra, serd la siguiente seccion de
este capitulo que trata sobre los trabajos subsecuentes en el campo de la antropologia
principalmente. Se revisaran y cuestionaran dichos estudios a partir de sus enfoques

metodoldgicos y de acuerdo con el modelo mesoamericano propuesto en 1980.

CUERPO HUMANO: BREVES APUNTES SOBRE LA COLONIA TEMPRANA%*

El hombre, en la teologia espafiola del Renacimiento, era un ser que desde su misma
creacion se habia distinguido de los otros por su libre albedrio. Tal capacidad le habia
ennoblecido y permitido reconocer su deuda con Dios. Paraddjicamente, fue también su
capacidad de eleccion la que le condeno a esa vida de pecado de la que solo podria
liberase al abrazar la verdadera religion. La vida era asi una larga progresion de la
materia a la sensitividad, la imaginacion, la creatividad, la razén y el amor. EIl abandono
a las pasiones carnales, por el contrario, conducia a la degradacion y la pérdida de las
cualidades humanas (Green, 1960: 44-47).

% E| estudio realizado sobre este periodo es parte de un trabajo mayor que se encuentra en prensa
(Roberto Martinez Gonzalez y Carlos Barona, en: Anales de Antropologia, UNAM/IIA).
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Diferente a lo sucedido con los esclavos procedentes del Africa Subsahariana —con
quienes se traficd desde el siglo X1V y a quienes en el siglo XVII todavia se tenia como
bienes muebles—, la naturaleza y humanidad de los indigenas americanos fue discutida
durante mucho tiempo. Parece cierto que los amerindios fueron vistos como personas
por Cristobal Colon; y que esa postura de reconocimiento fue la que adopto la famosa
bula papal Sublimis Deus de Paulo 111 (1991 [1537]), llegada a Nueva Espafia en 1538.
Incluso la esclavizacion de los indigenas, a la que recurrieron tanto Hernan Cortés como
Nufio Beltran de Guzman, no implica por si misma que se negara la humanidad de los
mesoamericanos. Pues, siendo que desde la antigliedad y durante la Edad Media la
posesion de esclavos habia sido una consecuencia comin de la conquista, parecia l6gico
a los primeros espafioles sujetar a los indios derrotados tal como se hizo en otro tiempo

con griegos, turcos y arabes.

Pero la admisién de los indigenas americanos en la humanidad no fue tan simple. La
mente de los primeros exploradores espafioles estaba plagada de fantasias, leyendas y
prejuicios extraidos de la literatura antigua y de su experiencia con los pueblos &rabes y
africanos del sur. Por lo que vieron la realidad americana bajo esa dptica y a través de
las mitologias y relatos biblicos que conformaban su cultura. Otra vertiente era la
filosofia tomista, que habia vehiculado el pensamiento aristotélico de la esclavitud
natural y que fue referencia obligada en los debates de los tedlogos y fildsofos
espafioles. Esa teoria griega antigua consideraba que habia hombres inferiores por
naturaleza, y que su fin y conveniencia era servir a los amos como esclavos. Hubo
quienes se apoyaron en esas ideas para justificar la esclavitud, servidumbre y guerra

contra los indios, como hizo Juan Ginés de Sepulveda en 1542,

En 1512 se dieron las primeras discusiones sobre la naturaleza indoamericana en la
ciudad espafiola de Burgos. En ellas participan tedlogos y juristas renombrados como
Juan Lopez de Palacios Rubios y Matias de Paz, quienes aplicaron el tomismo para
dictaminar si los pueblos americanos eran infieles gentiles o si ya habian recibido la
predicacion evangélica como decia la Biblia que se habia hecho en todo el orbe; y si su
infidelidad era positiva porque habiendo sido evangelizados se apartaron de la fe, o
negativa porque nunca oyeron la palabra de Cristo. De entonces es el célebre memorial
de Bernardo de Mesa en el que se alega que los indios son como guacamayas que
hablan, con lo que ponia en duda la racionalidad, e incluso la humanidad de los

habitantes de ultramar. El llamado “licenciado Gil Gregorio”, asistente a la reunion, se
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suma a su opinion agregando infamias por su cuenta. Uno de los argumentos de Mesa
para condenar a los amerindios a la servidumbre, fue que eran de caracter insular. Lo
que Las Casas refuta diciendo que entonces deberian esclavizar a los habitantes de las
islas europeas (Las Casas, 1986: 355-365).

De esas juntas salieron las Leyes de Burgos de 1512, donde se legalizaban las
encomiendas Yy los repartimientos de indios, y el llamado “Requerimiento”, instrumento
juridico plagado de historia eclesiastica y legalismos occidentales que debia serles leido
a los indigenas en espafiol, antes de proceder a hacerles la guerra o a someterlos. Es
decir, se les exigia en una lengua gue no conocian el sometimiento voluntario, a falta
del cual, quedaba justificada la violencia contra sus familias y bienes. Si en general se
prefiri tratar a los indigenas de infieles, fue sobre todo porque ello representaba un
buen pretexto para evangelizar, y asi legitimar la presencia militar en el Nuevo Mundo,
la conquista y la colonizacion. Por las leyes de Burgos se impuso a los indigenas
trabajar nueve meses del afio para los colonos. Bartolomé de las Casas relata esos
sucesos y cuestiona el que los reyes hayan firmado esas leyes, y que la reina Juana las
haya prologado dando por sentada la incapacidad e intemperancia de los indios.

Otro problema era el del origen de los pueblos americanos. Dado que La Biblia
establece un origen unico, el reconocimiento de la humanidad en el indio condujo a
varios eruditos a tratar de establecer el modo en que estos descendientes de Adan
habrian terminado por arribar a tierras tan reconditas y adoptar modos de vida tan
distintos. El relato biblico monoteista era al mismo tiempo un dogma monogenista, por
lo que obligaba a creer que todos los humanos existentes provenian de Adan y de uno
de los tres hijos de Noé. De acuerdo con eso, las consecuencias de descender de Sem,
Cam o Japhet, no eran las mismas. La tradicion afilia a los hijos de Jafet con los
europeos, a los de Sem con los judios y asiaticos en general, y a los de Cam con los
africanos herederos de la condena a la esclavitud, maldicién biblica recibida por su
progenitor cuando se ri6 de su padre Noé. Era la humanidad tripartita conocida en la
época y en la cual se inserta a los amerindios como aparece con toda evidencia en

muchas de las crénicas e historias del Nuevo Mundo.®’

% para mayor informacion de la ideologia y de las implicaciones politicas de este esquema mental, (véase
Martinez Teran, 2001).
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Si todos los hombres procedian de Nog, ;cémo habian llegado a América? Es aqui que
el jesuita José de Acosta plantea su hipdtesis —la de mayor probabilidad antropoldgica
hasta hoy- del trénsito de pueblos de Asia a América por un estrecho ubicado al norte de
los dos continentes, donde las tierras se acercaban tanto que habian hecho posible el
transito de hombres y de bestias salvajes. Quienes habian pensado que la migracion de
los pueblos de un continente a otro se habia realizado por mar, se topaban con el
problema de como habian podido los antiguos transportar en barcas rudimentarias a las
fieras salvajes. Asi fuera por un interés meramente religioso y dogmatico de ajustarse al
dogma monogenista, la teoria de Acosta eliminaba el problema al tiempo que imaginaba
intuitivamente la conformacion geografica del mundo y el modo como se habia poblado
el nuevo continente (Acosta, 1954 [1590]: lib. 1, cap. XXI, p. 33).

Fray Gregorio Garcia, en El Origen de los Indios del Nuevo Mundo e Indias
Occidentales [1607], reproduce en doce tesis las ideas que circulaban sobre la
procedencia de los indios. Como su plan era exponer de modo neutral todas las hipotesis
existentes, se siente en la obligacion de defenderlas todas, como abogado del diablo
dice, y junto a las suposiciones de que los americanos procedian de camitas, egipcios o
cartagineses, de romanos o griegos, de judios o de asirios, retoma en dos de sus
capitulos las teorias de Acosta concediéndoles una importancia muy especial. Como él,
Garcia habia vivido en el Pert y conocido de cerca sus teorias del origen indiano. Lo
escrito por el jesuita en Historia natural y moral de las Indias sobre una migracién

terrestre por un estrecho, se oponia a la idea de una navegacion trasatlantica.

Sobre la naturaleza de los pueblos autoctonos las posturas fueron, ciertamente, muy
diversas. Diego Duran (1995 [1587]: vol. | 53) los hace descender de cartagineses, en
cuyo caso descendian de Cam. Segun él, eran pueblos que en algin momento habian
cruzado el mar y modificado su cultura. Por consiguiente, Duran se esfuerza en hallarles
semejanzas con los pueblos de origen que demuestren el vinculo supuesto. La figura del
judio sélo interviene, tanto en el caso de Durdn como en el de Gregorio Garcia, para
decir que los amerindios no eran gentiles nedfitos, sino que ya habian recibido la
predicacion de parte de uno de los apostoles de Cristo -santo Tome o San Bernabé-, que
habia llegado a predicar en las indias y que Duran llama Topiltzin. Este mismo apdstol
judio sera identificado en otras cronicas mesoamericanas con Quetzalcoatl (Martinez
Teran, 2001). Lo mas notable es que tales tesis parecen haber sido tan populares en la

época que incluso llegaron a ser adoptadas por antiguos sefiores indigenas al momento
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de reclamar sus derechos sobre las tierras; tal es el caso de “El Titulo de Pedro Velasco”
(1989 [1592]: 30r). Y llegaran a influir hasta en una célebre figura de la independencia
de México como es Servando Teresa de Mier (O”Gorman, 1981).%

Aunque en principio el cristianismo consideraba que todos los hombres eran iguales en
esencia, libertad y dignidad, debido a las supersticiones anteriores también suponia que,
“accidentalmente”, por el ejercicio de su libre albedrio o el de otros hombres, algunos
seres terminaban por adquirir un valor inferior.”® De suerte que, en el mundo, no sélo se
reconoceria la existencia de otros hombres sino, asimismo, de diferentes calidades de
hombres; los verdaderos cristianos, por un lado, y los herejes, y salvajes iddlatras por el
otro.’®° El Génesis biblico, autorizando a pensar en la esclavitud de Cam como castigo
por haberse burlado de su padre Noé, si bien significa la degradacion del linaje camita
por una falta cometida, deviene una mancha genética al ser transmitida de generacion en
generacion a la descendencia; lo que hace pensar que la tradicién judeo-cristiana
contiene una naturalizacion de la inferioridad equivalente de la esclavitud natural
aristotélica. De ahi la gravedad de que las creencias cristianas se fusionaran con la
antropologia de Aristételes, y que llegaran a aplicarse en América como realmente

ocurrio por obra de algunos idedlogos y congquistadores.

Como bien ha sefialado Roger Bartra (1998), el salvaje es una herramienta mitica que,
habiéndose gestado desde la mitologia greco-latina y consolidando en el Medioevo, se
construye como una herramienta que ayuda a exaltar y delimitar las virtudes de la
“civilizacion” europea judeo-cristiana. Aunque su iconografia y sus cualidades
especificas suelen variar de un periodo a otro, el hombre silvestre se define como
antonimo del hombre urbano ideal; vive en el bosque en lugar de en la ciudad, carece de
organizacion social, no reprime sus impulsos sexuales, anda desnudo, no cuenta con
tecnologia alguna, no distingue entre el bien y el mal, etc. Asi, el salvaje, no solo es un
anti-hombre sino también un pre-hombre; alguien que se encuentra en un estado previo,
pero que posee la capacidad de devenir humano a través de la luz del cristianismo y la
civilizacion. La condicion de limite de lo humano en el salvaje, alcanza su climax en la

literatura de los viajeros y exploradores del siglo XIII, quienes retomando mdaltiples

% \éase también Arrioja Vizcaino, Adolfo, Fray Servando Teresa de Mier: Confesiones de un
Guadalupanismo federalista, ed. Plaza Janés, México, 2003.

% Lo que constituye una re-elaboracién cristiano-aristotélica de la inferioridad y la esclavitud natural.

1% Dicho sea de paso, la idea de la inferioridad natural no se aplicaba exclusivamente a los indios, pues,
como sefiala Francisco de Vitoria (1963: Relecciones, 20-23) “tampoco entre nosotros escasean rusticos
poco desemejantes de los animales”.
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imagenes miticas, aluden a la existencia de seres monstruosos que viven fuera de toda
civilizacion: se habla de hombres sin cabeza, con testa de perro, con orejas gigantescas,
con un sélo pie, etc. Entre todos ellos, destaca la imagen del antipoda; un antropomorfo,
con los pies al revés (con los talones hacia el frente y los dedos hacia atras), que habita
exactamente el lado opuesto del mundo conocido por los europeos. Agustin de Hipona
habia comentado esas imégenes del antipoda que aparecian en los relieves de Cartago, y
responde a la duda de si esos monstruos eran humanos diciendo, que o lo que dicen de
algunas naciones monstruosas no es cierto, o si lo es no son hombres, o si lo son porque
son animales racionales y mortales -independientemente de su forma y color-, eran
humanos y descendientes de Adan (Agustin, 1988: 367-368).

Tras el “descubrimiento” de América, todas estas imagenes tendieron a multiplicarse
tanto en la iconografia como en los propios relatos de expediciones. Incluso Colon
(1971) dijo que los indios que le acompafiaban tenian panico de descender en una isla
“habitada por hombres que tenian un sélo ojo en medio de la frente y por otros que se
[lamaban canibales de los que parecian tener un miedo espantoso”. Gonzalo Fernandez
de Oviedo y Valdés (1944-45: I, 86), por su parte, menciona a unas indias que vivian
“a imitacion de las amazonas”.'®* Incluso los més pragméaticos y sanguinarios
conquistadores parecieran haber perseguido fantasias. Entre estos, destaca el caso de
Nufio, quien, como se ve en la Relacion de Michoacan (1980, 341-342), llegd a
Occidente buscando a las amazonas, “;Coémo, no habéis oido donde se llama
Tehuculuacan?, ¢nunca lo habéis oido?, ¢y otro pueblo llamado Ziuatlan donde hay

mujeres solas? [...] Pues alla habemos de ir a aquellas tierras”.

Sin embargo, un detalle que pocas veces solemos considerar es que, en los primeros
afios del periodo colonial, la imagineria del salvaje era algo que pertenecia mas a los
eruditos de la época que a las clases populares. De suerte que, cuando los
conquistadores llegaron a lo que hoy es México, éstos no aplicaron instantaneamente la
nocion de hombre silvestre a los indigenas mesoamericanos, sino que, por el contrario,
siguiendo la l6gica guerrera europea, intentaron unirse a su nobleza a través del
matrimonio con hijas de gobernantes. No obstante, el hecho incontrovertible de las
uniones interétnicas —por via de matrimonio o de cépula, como dice fray Gregorio

Garcia-, en la ideologia espafiola de los siglos XVI y XVII existia una rigida

101 para mayor informacion sobre el tema de los monstruos véanse también las obras de Caroline Oates:
1985; Robert Muchembled; 2002: 99; Claude Kappler; 1980: 50-54.
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diferenciacion jerarquica entre las castas y naciones, misma que consideraba al mestizo
como una figura inferior, intermedia entre el autoctono y el europeo concebido como

superior y méas noble.

Una opinion indica que, al menos en México, el salvaje es una formulacion tardia que
llega desde Europa y que, como en otros lados, guarda muy poca relacion con las
observaciones de quienes conocieron de primera mano las culturas prehispanicas.'% En
realidad, la figura del salvaje siempre ha obsesionado a Europa como lo otro que
contribuye a afirmar la idea que tiene de si misma. Asi, no es raro que desde su primer
contacto con América haya dicotomizado a los pobladores de este continente:
idealizandolos en la figura del buen salvaje y degradandolos en la imagen del canibal.
Ninguno de los dos extremos observa la realidad, pero con esa vision maniquea
interpretaron muchos al Nuevo Mundo durante siglos, desde que Ramén Pané en las
Antillas (1992) y Pedro Martir de Angleria (1965) en Espafa escribieron los primeros

relatos.

Otro momento importante del debate sobre la condiciéon indigena fue la famosa
controversia en la que se enfrentaron Juan Ginés de Sepulveda y Bartolomé de Las
Casas, realizada en Valladolid en 1550-1551. En esta controversia, Sepulveda muestra
su desconocimiento profundo de las culturas indigenas, y en ella sobresale el
enfrentamiento de dos posturas: por un lado la que insiste en el caracter bestial del indio
que debe ser domesticado para el servicio de los hombres y, por el otro la de su defensa
por parte de Bartolomé de Las Casas, quien si conocia el terreno americano desde la
segunda década del 1500 y que lo habia vivido y recorrido en toda su extension
mesoamericana. La figura de Las Casas, fuera del periodo franquista espafiol que se
empefid en minimizar su labor y hasta en tipificarlo de paranoico, ha sido reconocido
como el méas apasionado defensor de los indios, de sus derechos, autonomia y cultura,
pero ademas como el precursor de un relativismo cultural igualitarista que reclamo para
el universo indigena americano respeto a sus libertades politicas y morales (Sepulveda,
1987; Las Casas, 1990).

192 De acuerdo con Roger Bartra (1998: 13, 189-193), “Tal vez lo mas notable es la leccion que nos da
esta suerte de prehistoria del individualismo occidental: la otredad es independiente del conocimiento de
los otros [...A través del tiempo, se] van delimitando los limites externos de una civilizacion gracias a la
creacion de territorios miticos poblados de marginados, barbaros, enemigos y monstruos: salvajes de toda
indole que constituyen simulacros, simbolos de peligros reales que amenazan al sistema occidental”.
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Por estos rasgos se puede reconocer en Las Casas una postura anticolonialista muy
avanzada en relacion con su tiempo, (Zavala, 1947; Fernandez Buey, 1992). Si Las
Casas se refirio al amerindio como hombre débil, ingenuo y libre de pecado que, con la
debida instruccion, puede ser transformado en el cristiano ideal (Moyano y Casas, 2003:
71)," fue porque habfa asumido la funcién de abogado de las poblaciones indigenas y
porque en el contexto hispanoamericano de fuertes intereses coloniales, imperiales, y de
explotacion de las riquezas americanas que perseguian los conquistadores, los
gobernantes y hasta los religiosos, debia acentuar los rasgos que permitieran objetar los
argumentos contrarios, fincados en la exageracion y falsificacion de las cualidades

negativas de los indios.

De Sepulveda se sabe que, aunque nunca pis6 fisicamente tierras americanas, fue
influido por Hernan Cortés para la redaccion de su tratado Demdcrates Alter o De las
justas causas de la guerra contra los indios, por lo que su alegato es una defensa de los
intereses de los conquistadores, soldados y encomenderos esparioles frente a la Corona
espafiola.'® Si Sepulveda no abunda més en la naturaleza salvaje de los indios ni en su
inferioridad con respecto a los espafoles, es porque la da por probada, y a partir de ahi
deduce que se justifica hacerles la guerra y esclavizarlos.’® El derecho de guerra que
esgrime se apoya en la inferioridad natural conforme a la cual, decia Aristoteles,
conviene a los inferiores hechos para obedecer estar sujetos al dominio de los mas
sabios y superiores hechos para mandar. De esos prejuicios, deciamos al principio, se
deriva que asi como el alma debia mandar al cuerpo, los pueblos superiores debian

servirse de los inferiores, y que de esa condicidn natural, ambos se beneficiarian. Hay,

103 as Casas (1999 [1552]: 75-76) se refiere a los indios como “las [gentes] més simples, sin maldades ni
dobleces, obedientisimas, fidelisimas a sus sefiores naturales y a los cristianos a quien sirven; mas
humildes, mas pacientes, mas pacificas y quietas, sin rencillas ni bollicios, no rijosos, no querulosos, sin
rencores, sin odios, sin desear venganzas, que hay en el mundo. Son asi mesmo las personas mas
delicadas, flacas y tiernas de complision [...] Son también gentes paupérrimas y menos poseen ni quieren
poseer bienes temporales, y por eso no soberbias, no ambiciosas, no cudiciosas”. “Las gentes que menos
pueden sufrir trabajos, y que mas facilmente mueren”.

104 «Sepulveda reconoce haber sido incitado por Hernan Cortés a la hora de ponerse a escribir su
Democrates Alter”, en: “La controversia entre Ginés de Sepulveda y Bartolomé de las Casas. Una
revision” (Fernandez Buey, 1992: 308).

105 gepdlveda (1951 [1892]: 17-18) argumentaba que la guerra a los indios era justa porque tenia la
finalidad de castigar las faltas que se habian cometido con la idolatria. Declara que “aquellos cuya
condicién natural es tal que deben obedecer a otros, si rehisan su imperio y no queda otro recurso, sean
dominados por las armas [...] Los pueblos barbaros e inhumanos apartados de la vida civil, conducta
morigerada y practica de la virtud. A estos les es beneficioso y mas conforme al Derecho natural el que
estén sometidos al imperio de naciones o principes mas humanos y virtuosos, para que con el ejemplo de
su virtud y prudencia y cumplimiento de sus leyes abandonen la barbarie” (1951: 19, 22 véanse también
33, 35).
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pues, en su obra, tanto un recurso al argumento de la esclavitud legal como al de la

esclavitud natural.

Aunque el libro de Sepulveda, Democrates secundus sive de justis belli causis, fue

censurado'®

y la humanidad de los nativos parecia implicita desde el momento en que,
en 1514, Fernando Il de Aragon (el Catdlico) habia expedido una cedula real
propiciando el mestizaje en el Nuevo Mundo y autorizando los matrimonios mixtos,
resulta evidente que el punto de vista de quienes pugnaban por el sometimiento de los
indigenas se mantuvo incluso entre quienes se suponia que debian conducirlos a la
salvacion espiritual. Un ejemplo de ello es la opinion de Toribio de Benavente
Motolinia (1979: 72) con respecto a las cualidades de los indios: “saben servir tan bien
que parece que para ello nacieron”. En este mismo sentido, la resistencia a la que se
enfrentaban los administradores coloniales tendio a reforzar el imaginario del salvaje
indomito y a subrayar su caracter débil, indolente e inclinado a vicios de todo tipo
(Basave Benitez, 1994: 8). S6lo como un ejemplo, podemos mencionar que, nada mas
en las Relaciones geogréficas de Michoacén (1987: 32, 60, 80, 105, 115-116, 137, 158-
159, 164, 299) se acusa a tarascos, nahuas y cuicatecos de delitos y pecados tan variados
como: ser ladrones, ingratos, desagradecidos, lujuriosos, adulteros, incestuosos, brujos,
borrachos, de poco talento, inclinados a mentir, amigos de las novedades, holgazanes,
sucios, sin honra, torpes, lerdos, de poco 4nimo, belicosos y poco ambiciosos.'®’ Este

cuadro aparece en muchas crénicas y memoriales de la época.

En el lado opuesto, encontramos a todos aquellos frailes que creyeron ver en los
indigenas a una especie de nifios descarriados que, lejos de los vicios y la decadencia de
Occidente, podian ayudar a la implantacion del “reino de dios” en la “tierra”.'%® Se

pensaba que la idolatria de los indigenas —debida a su inocencia mas que a su malicia-

106 | os escolasticos de Salamanca y Alcala censuraron el estilo literario de Septlveda como el contenido
del libro. El texto fue publicado hasta 1892 por Marcelino Menéndez Pelayo. Se comenta que en el
tratado original decia: “...habiendo entre ellos tanta diferencia como la que va (...) de monos a hombres”.
En la publicacion, el parrafo aparece: “Y siendo esto asi, puedes comprender joh Leopoldo! si es que
conoces las costumbres y naturaleza de una y otra gente, que con perfecto derecho los espafioles imperan
sobre estos barbaros del Nuevo Mundo é islas adyacentes, los cuales en prudencia, ingenio, virtud y
humanidad son tan inferiores & los espafioles como los nifios a los adultos y las mujeres a los varones,
habiendo entre ellos tanta diferencia como la que va de gentes fieras y crueles a gentes clementisimas, de
los prodigiosamente intemperantes a los continentes y templados, y estoy por decir que de monos a
hombres”.

197" AGin mas imaginativo nos resulta Bernal Diaz del Castillo (1972: 160), quien acusa a los indios de
“tener excesos carnales hijos con madres y hermanos con hermanas y tios con sobrinos”.

108 «Nifios con barbas™ les llama en una ocasion Ximénes (en: Franz Termer, 1957: 148), “parvulos” los
nombra Gerénimo de Mendieta (1971: 529), “nifiitos” les dice Pedro Sanchez de Aguilar (1900: 27), etc.
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era menos perniciosa para la Iglesia que la herejia de los espafioles.’® Ejemplo de ello
es el hecho de que, en 1511, se emitiera una pragmatica “para que los hijos y nietos de
quemados [por la Inquisicion] no puedan ir a las Indias, ni tuviesen oficio alguno
publico ni concejil, ni sean admitidos en religion” (Miscelanea Historica, 1928: 11).
Obviamente, es acorde a esta clase de ideas, aunadas a la influencia de Toméas Moro,
que Vasco de Quiroga se lanzé a la fundacién de sus pueblos-hospitales en el centro de
Michoacan. El ideal de este celebre obispo era la creacion de asentamientos agricolas,
sujetos a ordenanzas y en convivencia con frailes que hicieran habito de virtud. La
humildad y simplicidad de los indigenas —que €l veia como analoga a la de los
apostoles- serviria de base para la reimplantacion de una forma de vida semejante a la
de los cristianos primitivos; un mundo perfecto en que la sencilla vida de sus habitantes
contrastaria con su profunda moral humanista (Warren, 1963). En el Centro de México,
también fue notable el esfuerzo de los franciscanos por crear una nobleza indigena
ilustrada que pudiera hacer frente a los espafioles y, con ello, evitar la explotacion. Sin
duda, el proyecto méas ambicioso fue el Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco, establecido
con la intencion de dar educacion superior a los jovenes hijos de los sefiores (véase
Gonzalbo Aizpuru, 1990: 112).**°

En los primeros afios de la época colonial, cuando existia un gran entusiasmo por la
conversion de los indigenas mesoamericanos y se hablaba de millones de conversos, el
enfoque franciscano parecié prevalecer, al menos, entre los evangelizadores."'* Las
Casas y Motolinia coincidieron en la necesidad de la conversion, pero diferian en la
forma de hacerla, y esta diferencia los llevd a enfrentamientos y discusiones. El
franciscano practicaba los bautismos en masa, mientras que el dominicano proponia que
se atrajera a los indigenas a la religion por su voluntad, mediante la persuasion pacifica
y la instruccion. Sin embargo, despues de evaluarse los primeros fracasos de la empresa
colonial, tanto en lo econémico, como en lo misional, la vision de los clérigos se torné
mucho menos optimista y, como se ve en el texto de Pedro Sanchez de Aguilar (1900
[1639]: 27), regreso la idea del indio como tardo y de poco talento. Frente al desencanto

por lo indigena y aunado al aumento demogréafico de otros grupos sociales, los pueblos

19 Todavia a fines del siglo XVIII, el cura de Magdalena, Chiapas, indico sobre el nahualismo “tales
delitos mas que por malicia proceden en los indios de ignorancia” (AHDCH, 1798, fol. 3-4).

19 gjlvio Zavala (1971: 45-54) ya habia notado la presencia en los espafioles de estas dos visiones del
indio y desarrolla ampliamente las opiniones en debate.

11 Motolinia (1979: 60) habla de 4 millones, Francisco Lépez de Gémara (1988: 325), de 6, 8 0 10
millones de bautizados.

75



nativos comenzaron a ser abandonados por los evangelizadores hacia fines del siglo
XVII; una vez que se deja de ver a los indigenas como un peligro (erroneamente, pues
en esta época proliferan las rebeliones) o una herramienta de salvacion y s6lo queda la
ignorancia.> Es también el siglo XVII, sin embargo, el de la mayor participacion

jesuita y cuando la evangelizacion de esta orden adquiere su auge en México.

Por otro lado, podemos sefialar que, gracias a la apropiacion de algunos conceptos
mesoamericanos, los evangelizadores pudieron reformular sus conceptos del buen y el
mal salvaje adaptandolos a la situacion vigente. La imagen del salvaje como un hombre
cruel y completamente entregado a sus impulsos desenfrenados tomaria un segundo aire
al encontrarse con el personaje del chichimeca. Si en las cronicas indigenas el cazador
némada es el orgulloso ancestro que, venido de un lugar mitico, vence a la pobreza y
doblega a los sedentarios para fundar los linajes gobernantes, en las versiones
hispanicas, éste aparece como un desarrapado vagabundo que se limita a vestir pieles de
bestias, vive “‘como animal sin razén”, habita los montes y se conforma con lo poco que
colecta o caza (ver Leyenda de los soles, 1945, y la Relacion de Michoacéan, 1980 en
comparacién con Juan de Torquemada, 1975: I, 69-70 y Diego Mufioz Camargo, 1984:
64).™ La oposicion entre el indio congregado —el buen indio- y el insurrecto —el malo-
aparece claramente ejemplificada en la descripcion del chichimeca que, hacia 1585,
hizo Diego Mufioz (1965: 27) en lo que ahora es Jalisco. En ella resalta el caracter
monstruoso del personaje del salvaje que, como ya hemos dicho, se encontraba presente
desde fines del Medioevo:

Chichimeca es nombre comdn entre los indios, del que no es bautizado, y este tiene todos los
infieles que poseen la mas larga y ancha parte de la tierra que hay en las indias [...] Es gente infiel,
de bestial fiereza, y que no teniendo asiento cierto, especial de verano, andan discurriendo de una
parte a otra [...] Por ninglin suceso adverso que les acaezca, se entristecen [...] Diferencian de los
indios de paz en lengua, costumbres y disposicion de cuerpo, fuerza y ferocidad, por la mala
influencia de alguna estrella; son dispuestos, nevrosos, fornidos, desbarbados; pueden ser tenidos
por monstruos de la naturaleza, porque en sus costumbres son tan diferentes de hombres, cuando

su ingenio es semejante al de los brutos.

12 \/gase, por ejemplo, Francisco Ajofrin (1986 [1763-1789]: 83, 120) sobre la poca administracion de
sacramentos a los indios de Tlanepantla y Yuriria, Michoacan.

13 Es interesante notar las continuas referencias a encuentros pasados con grupos no cristianos en las
descripciones de los pueblos insurrectos. Juan Bautista Pomar (1964: 155) dice que los chichimecas eran
“de una generacion de indios béarbaros, como los alarabes de Africa”.
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En sintesis, podemos ver que, lejos de ser un concepto que se mantiene inmutable, las
ideas ligadas al salvaje se nos presentan como elementos que, no sélo se encuentran en
tension con la realidad observada, sino que al interior del mismo sistema existe cierta
contradiccion entre lo bueno y lo malo en el hombre silvestre. Los conceptos sobre la
otredad que llegaron del Viejo Mundo, derivados de antiguas interpretaciones miticas
del propio ser social, debieron transformarse al contacto con el otro real; produciéndose
una suerte de desencanto, al no poderse realizar la Utopia en pueblos que se resistian a
perder sus mas profundas creencias. Y, entretejiéndose con el mundo ideal, encontramos
los intereses de la Corona, los conquistadores y los hacendados por hacer de la
Conquista una empresa rentable y del indio un pebén que ayudara satisfacer las
demandas del mercado internacional que se gestaba en el capitalismo naciente.

En este contexto fue que se pudo implantar la encomienda como forma particular del
servicio indigena, institucion juridica ya conocida en la antigliedad europea y frente a la
cual, lo que se discutia, era si convenia ceder los indios a los encomenderos por una
vida, por varias o a perpetuidad. Hernan Cortés, en sus Cartas de relacion dirigidas al
emperador, alega a favor de la encomienda perpetua, diciendo que si se les dan los
indios de por vida a los espafoles, éstos procuraran conservarlos, “como cosa propia”,
mientras que si se les conceden temporalmente los destruirdn para sacarles el mayor
provecho posible.’** Esta circunstancia, de vida o muerte para los indigenas, es lo que
provoca por los afios de 1540 y siguientes, lo que se ha llamado la ‘“hecatombe”
americana. Las Leyes Nuevas de 1542, dictadas en medio de polémicas y muchos
intereses encontrados, pretendian paliar un poco la mortandad de las poblaciones
indigenas, pero fueron parcialmente derogadas en 1545 por Carlos V, quien dej6 con
ello las manos libres a los encomenderos para extraer el mayor provecho posible de sus

posesiones coloniales.

Los primeros viajeros y conquistadores parecen haberse preocupado muy poco por
comprender la vision gque los indios tenian de si mismos o de la humanidad en general.
Y fue mas el deseo de enriquecimiento personal que la denigracion del otro lo que les

condujo a la explotacion de las poblaciones mesoamericanas. Partiendo de las nociones

14 Cortés, “ordenanzas inéditas” de 1524, en: (Lucas Alaman, 1985 [1850], tomo 1, apéndice 1, titulo I,
p. 273). Las ideas eran las mismas que las del dominicano Tomas Ortiz, autor de un memorial presentado
también en 1524 al Consejo de Indias, donde decia que a los indios les convenia la servidumbre perpetua,
pues si se los daban por un tiempo a los colonos se aprovecharian de ellos hasta matarlos. Mas
informacion en: (Martinez Teran, 2001, 124-125).
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biblicas y la lectura de los fil6sofos de la antigiiedad, los eruditos de la época generaron
un amplio corpus conceptual que definia de antemano las cualidades de los indigenas.
Los cronistas generaron multiples escritos en los que, con cierto interés etnografico,
ponian en relieve las cualidades del buen y mal salvaje acorde a las ideologias
dominantes de la época —ya fuera como nifios descarriados 0 como seres indomitos que
debian ser sujetos al yugo espafiol. Con la finalidad de introducir en los nativos su
propia concepcion del “hombre”, los evangelizadores se encargaron de traducir a sus
respectivas lenguas los preceptos que desde la Optica cristiana eran definitorios de la
condicion humana. Tras el desencanto por la empresa evangelizadora y colonial, la
perspectiva sobre el indio se endurecié considerablemente; ello derivé en una mayor
persecucion de las idolatrias y, pese al aparente desinterés por documentar la cultura
indigena, termin6 por generarse una considerable cantidad de informacion sobre la
terapéutica y las nociones corporales amerindias. Ejemplo de ello son las obras de
Hernando Ruiz de Alarcén (1953), Jacinto De la Serna (1953), Francisco Nufiez de la
Vega (1988) y una multitud de procesos particularmente abundantes en las regiones

oaxaguefia y mayense.

De suerte que lo que solemos encontrar en los vocabularios de la colonia temprana
deriva més de la busqueda de equivalentes indigenas de nociones como ‘“alma”,
“anima” y “espiritu” que de un verdadero interés por comprender las antropovisiones
autoctonas (véase Martinez Gonzalez, 2008). Caso excepcional es el del franciscano
Bernardino de Sahagun quien, habiendo tratado el tema del tonalli (fuerza animica) con
relacion al destino de las personas, dedica buena parte del “libro X” a las partes del
cuerpo, las cualidades de los diferentes sectores sociales y los pueblos de la regién
(Sahagun, 1950-63: lib. X).

Los mesoamericanos, por su parte, parecen haber estado mas preocupados por
demostrar la legitima posesion de sus tierras que por presentar argumentos en favor de
su plena humanidad. Una cosa sin embargo va con la otra, pues la defensa de sus
intereses econdémicos implicaba el ejercicio y defensa de derechos politicos y de su
dignidad moral. En este sentido es posible interpretar la reaccion que se cuenta haber
tenido un lider indigena en Castilla del Oro cuando le leyeron el Requerimiento, a lo
que contestdé que en lo que se les decia acerca de que no habia sino un Dios que
gobernaba el cielo y la tierra, que asi debia ser; pero que el Papa daba lo que no era

suyo, y que el Rey que lo pedia y lo tomaba debia ser algun loco, pues exigia lo que era
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de otros; que fuese el capitan a tomarlo y le pondrian la cabeza en un palo, como tenian
otras de sus enemigos, que le mostraron (Zavala, 1984: 30). Un suceso similar se narra
de un jefe indigena en Perd, que cuando le mostraron La Biblia para que viera cdmo
Dios y el Papa eran duefios de todo el orbe, la tomo y se las arrojé al suelo. Mas alla de
lo anecddtico, por cierto que pueda ser, lo importante es subrayar que la conciencia de
la personalidad juridica y econdmica, es también conciencia de la personalidad social y
de la dignidad moral.

Ya sea que deliberadamente se buscara ocultar informacion o, que simplemente, no
requirieran explicarse a si mismos las nociones corporales, resulta notable que en la
mayoria de los textos indigenas de la colonia temprana, las ideas sobre cuerpo y persona
suelen tener una funcién contextual mas que tematica (véanse Tezozomoc (1998
[1598]), Chimalpahin (1998 [1615]) vy el Popol Vuh (1971)).'*° Es posible que para
evitar la censura, los indigenas conservaran su pensamiento y cultura en formas menos
obvias y hasta clandestinas, y que las siguieron expresando en las danzas, los ritos, los
relatos miticos, la musica, la pintura, y en ceremonias simbolicas recurrentes que

guardaron y reprodujeron sus mas intimas creencias y saberes.

En la medida en que, bajo la influencia de la lustracion, las précticas indigenas iban
dejando de ser consideradas peligrosas, éstas decaian al rango de supersticion, lo que no
significd que se dejara de fantasear sobre las sociedades y la naturaleza indigenas en el
nuevo contexto ilustrado, que era el de una mayor competencia de las naciones europeas
por apoderarse de las posesiones de una Espafia en decadencia. Prueba de ello son, en
Francia, el libro de Joseph-Francois Lafitau Moeurs des sauvages américains,
comparéess aux moeurs des premiers temps [1724] y mas tarde el de Joseph Arthur
Gobineau Ensayo sobre la desigualdad de las razas humanas [1853-1855], y en 1729
Espafia, muy al inicio del régimen borbodnico, la reedicion alterada de el Origen de los
indios... de fray Gregorio Garcia. Tampoco es gratuito que en 1699 se haya publicado
por primera vez en Inglaterra la Brevisima relacion de la destruccion de las Indias de

fray Bartolomé de las Casas.

El despunte de un nuevo tipo de racismo, deudor en buena parte de las creencias

biblicas y de las teorias antiguas sobre la inferioridad natural y la influencia de los

5 Un caso excepcional es el de Martin De la Cruz y Juan Badiano (1964 [1552]), donde se busca hacer
converger la medicina hipocratica con la de tradicién mesoamericana.
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climas en los caracteres humanos, motivd la reaccion de personajes como Francisco
Javier Clavijero (1731-1787) con su Historia antigua de México, y del antropdlogo
haitiano Anténor Firmin que publicé en 1885 De la igualdad de las razas humanas,
texto precursor del antirracismo con el que refuta a Gobineau y donde expresa: “A toda
esa falange altanera que proclama que el hombre negro esta destinado a servir de estribo
a la potencia del hombre blanco, a esta antropologia mentirosa, yo tendré derecho a

decirle: iNo, no eres una ciencial!”

Hubo que esperar, entonces, a que voces propias y autoctonas se dejaran oir para saber
un poco de la vision de los vencidos, y de lo que piensan los hombres americanos del
mundo, del otro y de si mismos, pues con pocas excepciones, ni en la literatura
occidental del siglo XVI ni en la del XVIII se atendié al pensamiento y cultura
indigenas. En los siglos XIX y XX, se realizaron nuevas investigaciones sobre la
concepcidn del ser humano en el pensamiento de los pueblos originarios, pero desde ese
tiempo hasta hoy, esos intentos tendrian que vencer presiones externas y necesidades
internas para encontrar caminos mas certeros y equilibrados: hallar una reflexion teérica
desligada de las concepciones colonialistas y falsamente universalistas para dar con una
filosofia o formas de comprension y de acercamiento a los temas autdctonos, y con

métodos etnoldgicos y etnogréaficos integrales y méas adecuados.

Métodos que contribuyan a desenterrar los saberes marginados, olvidados, enterrados,
respetandolos y reivindicandolos en su valor, importancia y sentido para la vida de hoy,
pero considerando al mismo tiempo lo que las sociedades y culturas indigenas

comparten con las demas organizaciones y culturas de la humanidad.

CUERPO HUMANO: EL SISTEMA MEDICO INDIGENA, TERAPIA Y RELIGION

Sin lugar a dudas, la reflexion sobre el cuerpo humano en Mesoamérica ha sido
delineada considerablemente por la obra de 1980 Cuerpo humano e ideologia: las
concepciones de los antiguos nahuas de Alfredo Ldépez Austin. No obstante, seria
inadecuado intentar comprender su impacto en el medio académico si ignoramos a sus
predecesores y las diversas maneras a traves de las cuales el cuerpo se convirtié en un
objeto de estudio. Para la década de los sesentas y setentas, las disciplinas humanisticas
que estaban dedicadas al estudio de los diversos grupos indigenas de México, asi como

a establecer cierta relacion entre éstos Gltimos con la Mesoamérica prehispanica, no
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desarrollaron explicita, o concretamente, un enfoque cuyo objetivo fuese abordar el
cuerpo humano.™® Previamente a 1980, podriamos sugerir que esta preocupacién aflord
indirectamente casi por si misma por dos razones principales: la primera porque si bien,
el cuerpo no era percibido ain como un objeto de estudio nodal del pensamiento
indigena, las practicas médicas y terapéuticas tradicionales si fueron objeto de interés
para los historiadores, médicos y antropdlogos. Pero en segundo lugar, porque el tema
de la “enfermedad” como analogia de multiples expresiones sociales y religiosas, sale a
flote por doquier casi en cualquiera de los grupos mesoamericanos, actuales, coloniales

0 prehispanicos.

Uno de los principales propdsitos de las instancias de gobierno (Instituto Nacional
Indigenista e Instituto Indigenista Interamericano) a las cuales se les debe un importante
numero de publicaciones, traducciones y reimpresiones, y por lo que se aprecia en la
literatura antropoldgica, era focalizar los procesos de cambio en el marco de una
modernizacion cada vez méas acelerada del pais (Claudia Madsen, 1965; William
Madsen, 1960; Kearney, 1971; Holland, 1963)."*” Como se ha mencionado, los estudios
durante estas décadas estaban enfocados mayoritariamente hacia el sistema médico
tradicional que no alcanzaba a comprenderse cabalmente. Las menciones sobre la
enfermedad, su etiologia, las plantas medicinales, los procesos terapéuticos, los médicos
y las causas, eran muy frecuentes, con fuertes asociaciones sobrenaturales, “magicas”, y
externas a un sistema médico cientifico (William Madsen; 1960; Aguirre Beltran, 1963;
Holland, 1963; Montoya Briones, 1964; Guiteras Holmes, 1965; Claudia Madsen, 1965;
Martinez Cortes, 1965; Vogt, 1966; Silver, 1966; Kearney, 1969 y 1971; Peter Furst,
1972; Ichon, 1973; Gossen, 1975; Lopez Austin, 1975; Alvarez Heydenreich, 1976a y
1976b; Galinier, 1979; Villa Rojas, 1980).

Se puede apreciar también que habia un afan de reivindicar la medicina indigena, que en
sus rasgos generales, no era exclusivo de una sola comunidad, sino compartido por
diferentes pueblos a manera de un sistema mesoamericano anclado en el pasado
prehispanico. No obstante, segun una tendencia generalizada con ciertas excepciones,

para estas instancias no se habia encontrado la dptica adecuada que pudiera diferenciar

16 £ general, tampoco del pensamiento indigena en muchas de sus facetas.

117 En los trabajos etnograficos de Claudia Madsen sobre Tepepan y William Madsen sobre Milpa Alta,
ambas localidades muy proximas a la capital mexicana, ain se cuenta de médicos curanderos
trasladandose desde, o hacia otras comunidades como Churubusco, Tlalpan y Coapa, hoy en dia éstas
forman colonias de la Ciudad de México y su vinculo con el pensamiento indigena se ha matizado en gran
medida.
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entre las practicas religiosas y las practicas médicas en el sentido estricto de la palabra.
De este modo, podriamos intentar separar tres principales orientaciones que anteceden
al riguroso y metédico trabajo de Lopez Austin:'*® a) partiendo del trabajo etnografico y
de la reflexion antropoldgica sobre las cosmovisiones indigenas, b) mediante el analisis
de fuentes y el desarrollo histérico de los pueblos indigenas durante la Colonia, vy, c)
con base en los estudios de fuentes y diversas evidencias que dilucidaran el pensamiento

prehispanico, concretamente mexica.

Habia entonces, una tendencia a encontrar cierta coherencia y congruencia con los
nahuas prehispanicos, haciéndose de vez en vez referencia directa a las préacticas
narradas por algunos cronistas espafioles de la época colonial. Desafortunadamente, las
analogias establecidas eran muy superficiales y no en todas las ocasiones evidenciaban
contrastes estructurales de fondo que pudieran dar mayor explicacion al respecto
(William Madsen, 1960; Claudia Madsen, 1965, Ichon, 1973; Peter Furst, 1972). Otras
veces no habia claridad entre las actividades plenamente terapéuticas y las destinadas a
la “magia” o a la “hechiceria”, asi como una tendencia generalizada a no poder
distinguir entre conocimiento médico y complejo religioso. Sobre las plantas
medicinales en realidad no se sabia si tenian efectos farmacoldgicos reales, o si
simplemente actuaban via el “poder magico” de la misma sustancia o del “don divino”
del curandero (Claudia Madsen, 1965; Montoya Briones, 1964; Aguirre Beltran, 1963;
Silver, 1966).*

Asimismo, sobre las cualidades frias y calientes caracteristicas de la composicién
corporal y c6smica mesoamericana —ya conocidas para la época- se atina en pensar que
éstas trataban de una clasificacion I6gica y no de efectos térmicos reales. Sin embargo,
en ocasiones las descripciones sobre este punto se parecen mas a una “traduccion” de
los fendmenos observados y supuestos por los indigenas, y, que a la postre, pueden o0 no

coincidir con la clasificacion logica de su propio pensamiento (William Madsen, 1960:

8 Hemos dicho que intentamos separar y no se afirma que lo hemos logrado, porque en general para
estas instancias no habia caminos explicitos al tratar de abordar los estudios mesoamericanos. Muchas de
las perspectivas podian encontrarse mezclados en una sola obra, o bien un solo enfoque podia prevalecer
a lo largo de un texto. Esta es una diferencia sustancial, como veremos, en la etapa posterior durante los
afios ochentas, en la cual, cada trabajo y autor tiene una linea mas precisa; sin embargo, para estos
momentos se podria hablar de sub-tendencias hasta cierto punto independientes que frecuentemente
suelen ser mas claras 0 espontaneas impuestas por el mismo objeto de estudio.

119 william Holland incluso asevera que los tzotziles ni siquiera reconocen bien los efectos de las hierbas
medicinales y que poseen poco conocimiento sobre los 6rganos internos del cuerpo (1963: 158-170).
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161-162).'%° Para otros autores, simplemente no queda claro si se refieren a una relacién
I6gica 0 a elementos térmicos (Silver, 1965). Por otro lado, encontramos descripciones
muy precisas en la practica cotidiana de la terapéutica donde se ponia de manifiesto la
dualidad frio/calor de las sustancias medicinales al margen de sus connotaciones
“magicas” o sobrenaturales (Alvarez Heydenreich, 1976a y 1976b; William Madsen,
1960). Mientras que, por lo que respecta al &mbito cosmoldgico, hubo aproximaciones
interesantes con referencia a los aspectos sobre las entidades animicas, sobre lo que
sucede después de la muerte, la estructura del cosmos, los rituales y los mitos, con
referencia directa a las enfermedades, las transgresiones rituales, los médicos y los
meDios para aliviar los males (Holland, 1963; Guiteras Holmes, 1965; Vogt, 1966;
Kearney, 1969 y 1971; Peter Furst, 1972; Ichon, 1973; Gossen, 1975; Lopez Austin,
1975; Galinier, 1979; Villa Rojas, 1980). Aunque también se pueden apreciar objetivos

y rumbos divergentes. Los sintetizamos brevemente:

Evon Vogt estudia las entidades animicas de los tzotziles, asi como su pensamiento
cosmogonico para establecer el vinculo de los especialistas rituales en funcion del
corpus de ceremonias agricolas y de curacién (1966). Michael Kearney interpreta el
sistema médico zapoteco, las creencias y las costumbres, como medio para externar
agravantes sociales y sentimientos de rencor o amargura en funcién de la realidad
historica y contemporanea del México moderno, a raiz de la marginacion y la represion
que sufre el mundo indigena (1969 y 1971). Peter Furst observa entre los huicholes
aspectos identitarios mediante el alma, los individuos entre los huicholes se construyen
paulatinamente hasta alcanzar un grado de conocimientos de su propia tradicion, la
tendencia explicita a preservar su mundo, y una conducta dedicada a la re-produccién
colectiva y no Unicamente individual. Asi, también se desprende una parte importante
de un sistema social normativo que el huichol debe seguir para lograr su propia
constitucion (1972). Alain Ichon, contrasta las creencias prehispanicas de los nahuas y
elabora una etnografia minuciosa de los rituales, pues su fin es discernir entre las
influencias externas y(o) mestizas con relacion al pensamiento indigena totonaco
(1973). A partir de un andlisis linguistico y ritual del pueblo otomi, Jacques Galinier

establece una relacion entre los sistemas conceptuales y semanticos donde se aprecia el

120 En |a praxis éstas pudieron variar considerablemente casi sin notarse, al menos en algunos casos o bajo
ciertas circunstancias. Esto es que, aquello descrito como caliente sea pensado por el sujeto asi en virtud
de su temperatura, cuando en realidad es por otra razon, o ni siquiera se comporte como caliente, sino
como frio en la practica cotidiana, sobre todo cuando son elementos que no se expresan con frecuencia.
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dinamismo y las consecuencias simbdlicas que suceden alrededor de los elementos

corporales mediante su desarrollo fisioldgico (1979).

Otros se enfocaron en aproximaciones de indole social sin dejar de lado los elementos
cosmovisivos. William Holland analiza los relatos miticos y las nociones en torno a las
entidades animicas, con relacion a las enfermedades y los procesos terapéuticos como
expresion del orden social con un enfoque “Durkheimnialista”. Si bien realiza un
acercamiento metddico a la anatomia y osteologia tzotzil desde sus propios términos, lo
hace partiendo de la terapéutica “moderna” en un sentido muy estricto que le impide de
alguna manera atestiguar conocimientos médicos indigenas formales (1963). Mediante
el pensamiento mitico tzotzil, Calixta Guiteras Holmes establece una relacion entre la
forma de entender el mundo y la conducta ejercida en sociedad dentro de un sistema
normativo analogo a los estados de enfermedad y de salud. Con ello se aproximaba a la
idea de “lo humano” intimamente asociado con el trato corporal (1965). Acercandose a
la nocion del “yo/si mismo” y de la “personalidad social”, Gary Gossen se enfoca en la
cosmovision como metafora de la sociedad, de la normatividad y de la vida cotidiana de
los chamula (1975). Mientras que Alfonso Villa Rojas, concluye que para los mayas
yucatecos, el cuerpo y su fuerza animica es fuente de relaciones socio-politicas y
sobrenaturales, es el centro de todo donde se expresan los diversos ambitos de la vida en
sociedad (1980).

Por su parte, ya a mediados de los setentas, Alfredo Lopez Austin dejaba entrever su
postura con relacion al sistema médico indigena y al cuerpo humano. Tal vez con el
trasfondo de Lévi-Strauss,'?! es firme en decir que la religion esté bien vinculada con un
sistema taxondmico donde las cualidades de frio/calor son categorias de la naturaleza y
no térmicas. De este modo, en lo referente al sistema médico y a la religion, dicha
construccién ldgica se asienta en la cosmovision en la cual es mas importante la
interrelacion de todos los seres del mundo que la comprobacién minuciosa de las causas
y efectos (1975: 18, 24). “Para el indigena el fundamento cdsmico apoya toda una
I6gica deductiva que sustituye la tecnologia desarrollada. Los criterios nosoldgicos

indigena y cientifico difieren de raiz” (Lopez Austin, 1975: 26).

121 \séase el capitulo 1, paginas 32 y 33, para una sintesis de la propuesta de este autor en el campo de la
antropologia.
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2 sus esfuerzos estaban

Por otro lado, como parte de la historia de la medicina,*
concentrados en el analisis de documentos donde se intentaba dar un desarrollo
historico al sistema médico mesoamericano. Se ponen de manifiesto las relaciones entre
los diversos sistemas, el hipocratico, el indigena y el africano, que llegaria con los
esclavos durante la Colonia. A pesar de revalorizar ciertos elementos de la medicina
tradicional, el enfoque se caracterizaba por partir de la medicina “occidental”, pues a
través de las fuentes, aun con un analisis pormenorizado, no era posible discernir entre
los diversos sistemas médicos que se veian imbuidos en los documentos. Asi,
basicamente la medicina indigena estaba fundada en la “rnagia”,l23 y aunque se precisa
que existia cierto control social en la practica de esta medicina, asi como de aspectos
identitarios fuera del ambito religioso y de la accién de las fuerzas animicas corporales,
ninguna medicina podria denominarse como tal si se basase Unicamente en la magia

(Aguirre Beltran, 1992 [1963]: 27, 176, 193, 207, 210, 215).

Siguiendo la sintesis de estos postulados, dicho sea de paso y muy brevemente pues no
es el objetivo central de esta investigacion, y sin querer decir que no se pueden abstraer
mas conjeturas sobre este periodo, se sugiere que a grandes rasgos existia una carencia
de método idoneo para un objeto de estudio que aun no expresaba por completo sus
condiciones y delimitaciones. Se presentaron aproximaciones desde la medicina, la
historia, la linglistica, la antropologia, abordando muy pocas veces los elementos
corporales de forma directa, haciendo caso omiso 0 mal comprendiendo fuentes de otro
caracter disciplinario, simplificando la informacion o sencillamente partiendo de un
enfoque insuficiente para la realidad estudiada (no en todos los casos). No obstante,
aunque aisladamente, fueron capaces estos trabajos de tener virtudes sobre elementos de
orden mitico, sobre la praxis social, los complejos normativos, practicas rituales,
algunos esporadicos aciertos en el conocimiento médico indigena, y de alguna manera
arrojaron claridad sobre los sitios donde era posible encontrar la informacion necesaria
para el estudio del cuerpo humano entre las diversas sociedades mesoamericanas. Mas

tarde se vera que algunos de los trabajos aqui citados pueden rescatarse a la luz de las

122 En los “comentarios preliminares” de la edicion de 1992 al libro Obra antropolégica VIII Medicina y

Magia. El proceso de aculturacion en la estructura colonial de Gonzalo Aguirre Beltran [1963]. Carlos
Viesca Trevifio menciona que anteriormente a los trabajos de Aguirre Beltran, la medicina habia tenido
un enfoque positivista, habia una despreocupacion por los criterios propios de cada comunidad, carencia
de una antropologia médica aplicada y, sobre todo, falta de la integracion de la medicina tradicional
indigena al sistema médico coman.

123 prejuicio y vocabulario que pudiera haberse desprendido de las mismas fuentes histéricas donde se
expresa la represion del ejercicio médico tradicional (Quezada, 2000).
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problematicas que presenta el estudio del cuerpo mesoamericano. No obstante, la vision

holistica e integradora para Mesoamérica llegaria en 1980 con la obra de Lopez Austin.

CUERPO HUMANO: SU CONSTITUCION ANIMICA Y LA COSMOVISION

Introduciéndonos ya en el objetivo principal de esta investigacion, sera prudente
extenderse un poco mas en la obra Cuerpo humano e ideologia: las concepciones de los
antiguos nahuas de 1980. El método mediante el cual Lopez Austin relaciond la
informacion a su alcance, histdrica, etnohistérica, linglistica, arqueoldgica y
etnografica, asi como las diversas conjeturas estructurales sobre el antiguo sistema del
pensamiento nahua, le ayud6 a generar un modelo sobre el cuerpo humano muy
pertinente que ha permitido abordar el simbolismo*** y la cosmovision de los diversos
pueblos prehispénicos e indigenas contemporaneos.'”> En dicha obra, el autor se
propone analizar las concepciones relativas a la constitucion y funcionamiento del
cuerpo bajo tres campos principales de investigacion: la ideologia, la historia de la

medicina en el pensamiento nahua, y los estudios taxondémicos.

El primer campo, Lopez Austin lo define como un sistema de representaciones, ideas y

creencias que histéricamente surgen en una sociedad, incluye la vision de la parte

124 Aqui se entendera por simbolismo y “lo simbolico” aquello designado por convenio para expresar
elementos del orden religioso, social o natural, se trata de una operacion mental no concreta de
abstraccion que actua sobre la realidad y a través de ella. Mientras que la funcion simbdlica en sociedad,
es una esfera que actia en conjunto con otras como la tedrica, la practica y la estética, se pueden mezclar
unas con las otras formando contradicciones o polos opuestos (Biord Castillo, 1996: 38-43; Mukayovsky,
1977: 129-131). Por tanto, estamos conscientes de que lo simbolico puede estar presente en cualquier
actividad humana, no obstante, cada esfera de accidon determinada conlleva diferencias de grado
importantes, en ocasiones se puede preponderar la esfera de lo préctico en detrimento de lo simbdlico sin
que éste Ultimo desaparezca. Es justamente la interrelacion de todos estos elementos operacionales y de
sus correspondientes grados de intervencion, lo que termina por dar sentido a cualquier manifestacion de
orden cultural y social.

125 Cosmovisién: “El conjunto articulado de sistemas ideoldgicos relacionados entre si en forma
relativamente congruente, con el que un individuo o un grupo social, en un momento histérico, pretende
aprehender el universo”. Mientras que “cada sistema ideoldgico se caracteriza como un conjunto
articulado de elementos ideolégicos delimitados por particulares formas de accion sobre un especifico
ambito del universo. El sistema ideoldgico posee peculiaridad estructural y dindmica: pero esta también
articulado tanto al resto del plano ideologico como a la estructura social”. Por su parte, “los elementos
ideoldgicos se encuentran articulados entre si por una relativa congruencia. La articulacién opera como un
mecanismo ldgico, axioldgico y emocional que enlaza los diversos elementos de un sistema,
estructurandolos en un cuerpo jerarquizado y coherente, eliminando u ocultando sus contradicciones y
creando nuevos elementos que son necesarios para la concordancia interna. Sin embargo, la congruencia
es relativa, puesto que en todo sistema existe una dindmica que altera y reconstituye los elementos
ideoldgicos y sus articulaciones, dinamica generada tanto por factores internos al sistema como por los
externos, entre éstos las contradicciones de las relaciones de produccién, que se proyectan como
contradicciones ideoldgicas. En ese sentido, por complejo ideoldgico debe entenderse “el conjunto
articulado de las cosmovisiones de los diversos grupos que, en una época dada, integran una sociedad”
(Ldpez Austin, 2004 [1980]: 18-20, 22).
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central y mas importante del cosmos: el ser humano. Agrega que las concepciones del
organismo humano guiaron y justificaron el comportamiento practico de los distintos
componentes de la sociedad, dirigiéndolo a la satisfaccion de las aspiraciones e intereses
de los particulares grupos sociales, y haciéndolo servir frecuentemente como medio para
la reproduccién de las relaciones sociales. Por otra parte, Lopez Austin menciona que
dentro del contexto de la cosmovision, el cosmos se concibe a partir de un modelo
corporal -e, inversamente-, que explico la fisiologia humana en funcion de los procesos
generales del universo (2004 [1980]: 9). Como segundo campo, el historiador pone
énfasis en lo que en las concepciones mesoamericanas era el estado corporal ideal, o lo
que se creian eran los procesos de mantenimiento y pérdida del equilibrio orgénico.
Ademas, apunta que es preciso esclarecer el fundamento de las teorias etiolégicas y
terapéuticas dentro del complejo general de las ideas acerca del mundo natural y social.
Asevera que los estudios taxondmicos a través del inventario de las partes del cuerpo
humano, es uno de los campos méas idoneos para este tipo de investigacion (Lopez
Austin, 2004 [1980]: 10).

En este sentido, la cosmovision y el mito son vehiculos metodologicos de suma
trascendencia para aproximarse al pensamiento indigena en general. En el esquema de
Ldpez Austin, existe entre las sociedades mesoamericanas una tradicion y cosmovision
compartida que hacia referencia principalmente a una oposicion dual de contrarios que
segmentaba el cosmos para explicar su diversidad, su orden y su movimiento.'?®
Cieloftierra, calor/frio, luz/oscuridad, hombre/mujer, fuerza/debilidad, arriba/abajo,
lluvia/sequia, son al mismo tiempo concebidos como pares complementarios (2004
[1980]: 59). El cuerpo humano tiene, entonces, una relacién reciproca con esta vision
del mundo, de lo interior y lo externo. Por ello y para ello, la necesidad de comprender
las concepciones animicas es un tema “fundamental en el sistema de cualquier complejo
ideoldgico, y pretender la comprension histdrica del pensamiento de una sociedad dada

sin haber precisado al menos los rasgos generales de las entidades animicas, es bordar

126 Més tarde Lopez Austin definiria “tradicion” como: un acervo intelectual creado, compartido,
transmitido y modificado socialmente, compuesto por representaciones y formas de accién, en el cual se
desarrollan ideas y pautas de conducta con que los miembros de una sociedad hacen frente individual o
colectivamente, de manera mental o exteriorizada, a las distintas situaciones que se les presentan en la
vida. No se trata, por tanto, de un mero conjunto cristalizado y uniforme de expresiones sociales que se
transmite de generacion en generacion, sino de la forma propia que tiene una sociedad para responder
intelectualmente ante cualquier circunstancia (Lopez Austin, 2001: 51). Y apuntaria que: las religiones
indigenas actuales no son, evidentemente, una mera version del pensamiento y de las practicas
prehispanicas; pero, pese a la fuerte influencia del cristianismo, forman parte de la antigua tradicion
mesoamericana (Lopez Austin, 1994; 11).
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en el vacio”. Las funciones complejas del organismo fisico fueron asi relacionadas con
alteraciones fisiologicas reales, las cuales les producian la certeza de la existencia de
centros animicos, organicos, rectores de dichas funciones. Estos centros concentraban a
las fuerzas animicas que conformaban sustancias vitales y permitian las funciones
psiquicas (Lopez Austin, 2004 [1980]: 197-199).

En la cabeza residia el tonalli, entidad calérico-luminica ligada con la fortaleza del ser
vivo y expresada en el simbolismo mediante el sol y la esfera celeste (Lopez Austin,
2004 [1980]: 223-248). En ¢l centro del cuerpo se albergaba el “corazén” o teyolia, la
cual se relacionaba béasicamente con las emociones, con el equilibrio corporal y
psiquico, y se expresaba como punto central del &mbito terrestre del ser humano (Lépez
Austin, 2004 [1980]: 253- 257). La parte baja del cuerpo, especificamente el higado era
la residencia del ihiyotl, un gas luminoso frio en ocasiones maloliente, pero vinculado a
la fuerza corporal a través del aliento, se le asocia a las pasiones negativas, con la
noche, los muertos, y en el campo simbdlico se expresa mediante el inframundo,
extremo inferior del cosmos (L6pez Austin, 2004 [1980]: 258-260). De esta forma, los
tres planos césmicos son llevados al cuerpo humano y viceversa, las funciones
corporales por medio de las entidades animicas y sus respectivos centros, se configuran,
y ayudan a configurar, el plano simboélico y mitico que rige y norma la vida en sociedad,
las labores agricolas y las practicas religiosas y politicas (Lopez Austin, 2004 [1980]:
264, 268, 273-274, 389, 398, 423). En este modelo, la cosmovision y los elementos
miticos evidencian de alguna forma las caracteristicas personales del individuo
diferenciandolo de los demas por sus funciones politicas y sociales, por ejemplo, el caso
del nahalli y del médico. Asimismo, la relacion de las almas de los difuntos con los
seres vivos se expresa en los relatos miticos clarificando el acontecer del ser humano en
el mundo, sus funciones simbdlicas y su compromiso con la sociedad (Lopez Austin,
2004 [1980]).

Lopez Austin organizo la informacion precedente y proporcion6 una metodologia capaz
de conciliar las miradas antropoldgica e histérica respectivamente. Otorg6 una visién
holistica que podia dar un panorama mas claro del pensamiento prehispanico, de su
desarrollo histérico y de su presencia en los pueblos indigenas actuales. Dio el contraste
necesario para poder discernir entre el ambito religioso, el politico y el social, a partir de

mostrar un amplio bagaje cosmogonico por medio del cual se podian construir nuevos
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cimientos. A continuacion veremos que asi sucedid, muchos investigadores se dieron a

la tarea de delinear sus estudios con base en su trabajo.

Posteriormente a 1980, comenzarian a aparecer menciones concretas con relacion al
cuerpo humano, a la cosmovision y a las entidades animicas, en tanto que las
enfermedades y la salud en el marco de un sistema medico comienzan a pasar a segundo
término. Una de las mayores reiteraciones que observamos durante los ochentas,
noventas y principios del nuevo siglo, es la practica de enfocar los estudios en la
identificacion de las fuerzas animicas y en todo el complejo de creencias que les rodea.
Sin embargo, para estos momentos ya se han clarificado los rumbos que cada autor
persigue. Hemos dividido los enfoques a partir de 1980 en tres bloques: a) los estudios
de corte antropoldgico y etnogréfico siguiendo en términos generales, en menor o
mayor medida, el esquema de Lopez Austin, b) continuidad en los trabajos desde la
historia de la medicina y de ésta vista desde la antropologia, ambos arraigados en el

esquema de Lépez Austin,™’

c) las posturas alternativas y(0) radicalmente opuestas a
través de la inclusion de la corriente perspectivista en antropologia. Las primeras dos
seran expuestas en este mismo sub-apartado, mientras que la Gltima sera analizada con

mayor detenimiento en el préximo capitulo.
Cuerpo y etnografia.

En el primer inciso de nuestra clasificacion, las obras citadas parten del conocimiento de
los antiguos nahuas para emprender el didlogo con los distintos sujetos bajo estudio que
les ocupa, y, con base en él, preguntarse por la vision del mundo y la composicién
animica corporal que moldean las creencias en torno a los rituales, los mitos y diversos
tipos de ceremonias. En lo que respecta al “modelo animico” referente a la estructura
tripartita de las almas que nace de un pensamiento dualista, muchos de los trabajos
citados en el inciso “a” coinciden en adoptar el esquema de manera general, algunos
retoman el modelo tripartita de forma mas rigida, otros quiza lo hagan con mayor
flexibilidad y, finalmente, algunos llegan a cuestionarlo. De cualquier forma, los

diversos matices seran mencionados porque, si bien en este periodo hay un mayor orden

127 Existe un libro publicado en el 2011 de Estela Rosell6 Soberén, titulado Presencias y miradas del
cuerpo en la Nueva Espafia. Se decidid no incluirlo puesto que no aborda el complejo mesoamericano. Se
incluy6 la ficha en la bibliografia. Por lo que respecta a la obra de José Carlos Aguado Vazquez, quien
considera en uno de sus apartados el concepto corporal mesoamericano, se ha incluido en el capitulo
anterior puesto que su objetivo es hacer un analisis en la poblacion mexicana moderna (2004).
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en la estructura de las investigaciones, también se presentan particularidades y

divergencias importantes.

En la literatura antropoldgica se comienza a percibir cierta reiteracion de algunos
aspectos en la primera parte de cada texto. Muchos contemplan un apartado donde se
especifica, nuevamente, lo que ya Lopez Austin habia expuesto sobre el pensamiento de
los antiguos nahuas. Hablo concretamente de las creencias en torno a las entidades
animicas: tonalli, teyolia e ihiyotl, asi como sobre la muerte, los viajes por el
inframundo, las enfermedades como castigos divinos a las transgresiones rituales y
normativas, el tipo de destino postmortem que le espera a los nifios, las mujeres muertas
en parto, los guerreros, los ahogados o golpeados por el rayo, los que mueren por
enfermedad, los que mueren por “susto” o “caida” (pérdida del alma), los que mueren
por edad avanzada o muerte natural, etc. Anteriormente, no es que no se mencionaran
estos topicos, pero ha cambiado la forma y la cantidad en que se hace, para estas
instancias parecen tener cierto formato, al cual se le agregan o modifican algunas citas
documentales, pero que en esencia parecen estar buscando informacién en el mismo
sentido (Aramoni Burguete, 1990; Castro-Leal, 1995; Signorini y Lupo, 1989;
Chamoux, 1989; Lupo, 2001, Romero, 2006).

Una vez resuelto aquello que se refiere al pensamiento de los antiguos nahuas, los
andlisis varian en funcion de la riqueza etnografica y la minuciosa sistematizacion con
la que cada autor maneja su informacién (Signorini y Lupo, 1989; Chamoux, 1989;
Aramoni Burguete, 1990; Fagetti, 1998; Lupo, 2001; Romero, 2006). En ocasiones,
explicitamente, intentan establecer algunos contrastes donde el modelo de Lopez Austin
no se ajusta por completo, sea por la falta de alguna entidad animica, por
incompatibilidad en los términos y funciones de éstas, o por su papel en la composicién
interna o externa del cuerpo humano (Signorini y Lupo, 1989; Chamoux, 1989; Lupo,
2001). En otros casos, se vuelven a abordar las enfermedades a partir del ambito
cosmogonico, por ejemplo los males vinculados con los ‘“aires”, y el modelo
mesoamericano no sufre ninguna modificacién sustancial, simplemente porque tal vez
en el desarrollo y en los objetivos de la investigacion ni siquiera sea necesario hacerla.
No obstante, emplean el modelo, sea para dar cuenta de nuevos aspectos COSmovisivos
sobre la estructura del universo y sus implicaciones sociales, o para atestiguar la
normatividad social a partir del complejo religioso (Knab, 1981; Aramoni Burguete,
1990: Romero, 2006).

90



Algunos cuestionamientos sutiles al modelo llegan de la mano del contraste antes
mencionado, o, por el hecho de no haber profundizado en la nocién de “persona” lo
suficiente como para enriquecer mas el enfoque (Fagetti, 1998; Romero, 2006).%® Laura
Romero cuestiona muy sutilmente el término de “sobrenaturaleza” y prefiere importar el
concepto de “mundo-otro”, sin embargo, no clarifica el por qué de dicha preferencia
(Romero, 2006: 61). En un articulo posterior, Romero enfatiza las categorias de persona
y de cuerpo humano vy, el concepto de “mundo-otro” retoma sentido espacial a la luz de
la interrelacion entre el mundo humano y el no-humano donde la constitucion del
cuerpo lleva a una diferenciacidn de personas, algunas capaces de tener un campo de
accion “privilegiado” (el médico curandero) (Romero, 2007: 9).**° Sin embargo, para la
autora las cualidades animicas terminan por definir a la persona, y lo que deberia ser un
ideal de persona se convierte en lo que realmente es esa persona, cuando esta relacion

podria estar invertida, o al menos matizarse (Romero, 2006: 137; 2007: 12).

Siguiendo el esquema de Lopez Austin someramente, de la mano del pueblo tzeltal, nos
llegan trabajos y reflexiones que profundizan en la composicion animica y la estructura
del cosmos con relacion al papel que desempefia cada individuo en sociedad (Pitarch,
1996; Figuerola, 2000). Aunque en este trabajo Pedro Pitarch Ramdn se enfoca en la
composicion animica para evidenciar aspectos relacionados con la memoria historica
interiorizada en el alma tzeltal, da cuenta de fendmenos de alteridad e identidad
relevantes para comprender aun mas el simbolismo implicito, asi como sus
connotaciones sociales y préacticas (1996). Helios Fuiguerola Pujol, por su parte, esta
mas preocupado en proporcionar una etnografia mas detallada sobre el cuerpo y los
entes animicos, la funcion del especialista ritual (ck’abajom) y del esquema mitico,
aproximandose a la nocion de “persona” o de “ser” tzeltal (2000). Ambos autores
presentan una riqueza etnografica profunda; no obstante, existen implicaciones que
estos casos particulares no alcanzan a vislumbrar por si mismos. En estos casos, de
forma contraria, ha faltado una vision mas amplia que termine por dar mayor

congruencia a los fenémenos observados.

128 Mas adelante se ver4 que estos cuestionamientos son pertinentes. Las autoras citadas involucran
autores como Francoise Heéritier, David Le Breton, Mary Douglas, Clifford Geertz y Lévi-Strauss que
fueron revisados en los capitulos anteriores de este trabajo.

129 E] concepto de “mundo otro” lo retoma del etnologo francés Michel Perrin quien ha trabajado en
Sudamérica y entre los huicholes de México, Romero Ldpez cita los siguientes textos: Antropologia y
experiencias del suefio, MLAL, Ediciones Abya Yala (Coleccion 500 afios), Quito, 1990; “La logica
chamanica”, en: Isabel Lagarriga, Jacques Galinier y Michel Perrin (coords.), Chamanismo en
Latinoamérica. Una revision conceptual, Plaza y Valdés, México, 1995, pp. 1-20.
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Por lo que respecta a Laurencia Alvarez Heydenreich, ella ya habia, como se menciond,
focalizado las practicas terapéuticas desde la cotidianidad de los nahuas de Hueyapan,
Morelos, dando cuenta de aspectos simbdlicos como la dualidad frio/calor, pero un
tanto al margen de connotaciones mas profundas de la cosmovision (1976a y 1976b).
Para estas instancias, la autora ya considera la definicion de “individuo” en el marco de
su composicion animica y cosmoldgica; no obstante, identifica fuerzas animicas a partir
de denominaciones y no concretamente de sus expresiones, tampoco las funciones
psiquicas parecen ser muy claras, pues ve en ellas caracteristicas muy generales
(Alvarez Heydenreich, 1987: 105-108). En otro trabajo sobre los nahuas, ahora de
Huauchinango, Puebla, la ya citada Marie Néelle Chamoux siguiendo el modelo sobre
la constitucion animica corporal dentro de un marco ideoldgico, agrega que la entidad
del tonalli en esta comunidad, ademas de las implicaciones sobre lo que debe ser
idealmente una persona, esta vinculada con el mundo sobrenatural en su calidad de “no-
humano” asociado al nahualli. Comenta que el tonalli es una “esencia” en sentido
filosofico, es un discurso sobre el universo, sobre los tipos de hombres, sobre lo innato
y lo adquirido, permite tanto una legitimacion de las jerarquias sociales y del poder,
como una interpretacién de los elementos privados y publicos que pueden cuestionarlos
(Chamoux, 1989: 7, 9-11). Es asi que Chamoux, si bien comparte el modelo animico de
Lépez Austin, también subraya las percepciones nahuas sobre la humanidad dentro de la
esfera socio-politica. Sin embargo, no es muy clara en cuanto a lo que pertenece al

ambito religioso y aquello que sucede en la praxis.*®

Para terminar con el inciso “a” de nuestra clasificacion, abordamos la perspectiva de
Roberto Martinez Gonzalez con respecto al tema. Si bien retoma el esquema de Lépez
Austin en cuanto a que la manera de ver el mundo se expresa en el comportamiento de

las fuentes corporales animicas,**!

también se dispone a cuestionar algunos elementos
de la propuesta inicial. Para este autor, a la luz de las ultimas investigaciones
etnograficas, es dificil incluir en el complejo mesoamericano la triparticion de almas
correspondientes con sus respectivos centros animicos: cabeza-tonalli, corazén-teyolia e

higado-ihiyotl, tal pareciera que las funciones animicas se hallan mejor vinculadas con

130 Mas adelante nos referiremos a un trabajo de la autora donde esta cuestion se clarifica
considerablemente (Chamoux, 2012).

131 Adecua la composicién animica segin el mito de “El quinto sol”, menciona lo siguiente: Si
consideramos que el yolia, en la vida, imita el recorrido diario del sol, pasando del inframundo a la tierra
y viceversa, entonces la accion del tonalli y el ihiyotl/ecahuitl sobre el yolia seria comparable con la del
fuego y el viento sobre el sol (Martinez Gonzalez, 2006a: 139 y 2006b: 192).
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el 6rgano, mas que con la sustancia o la entidad que se cree que lo anima (2006b: 181;
2007b: 13). Martinez Gonzalez asevera que el sistema animico, que de forma genérica
presenta cuatro almas: almas-corazon, almas-aires, almas-sombra y alma-caldricas,
presenta con mayor recurrencia al corazon. Parece ser que lo que tiende a mantenerse
constante no son las almas en si como conjunto establecido de unidades estructuradas,
formas, atributos y funciones, sino un esquema animico en torno al corazon. Aspectos
diversos de un alma compleja (2007a: 164-165; 2007b: 16, 19-20). Finalmente, el autor
sugiere que los mecanismos religiosos por si solos no son, de alguna manera, suficientes
para dar cuenta de las expresiones sociales, difuminandose un poco la frontera entre
aquello que esta fundado en las creencias y aquello que pertenece a la esfera social
cotidiana donde se pone de manifiesto el “saber” colectivo (Martinez Gonzélez, 2006a:
130; 2010: 261).

Cuerpo e historia de la medicina.

En cuanto a la continuidad en los trabajos desde la historia de la medicina arraigados en
el modelo de Lépez Austin, habiamos visto que éstos iniciaron desde el periodo pasado
principalmente con Aguirre Beltran y siguieron teniendo continuidad en etapas
subsecuentes. Los estudios gque se incluyeron en este inciso se destacan por no hacer
basicamente ninguna modificacion al modelo, sino que lo retoman plenamente como
“ya dado” y lo emplean como punto de partida para elaborar una historia del sistema
médico tradicional desde lo prehispanico, pasando por el periodo colonial, hasta las
comunidades indigenas modernas (Ortiz de Montellano, 2003 [1990]; Viesca Trevifio,
1998 [1992] y 1997).

Bernardo Ortiz de Montellano realiza minimas modificaciones agregando mas
informacidn histdrica sobre todo con base en cronistas como Sahagun, pero sin cambiar
en lo mas minimo el contenido. A partir de este enfoque, es que el autor tiene por
objetivo descubrir la dieta y los diversos elementos nutricionales de los mexica
prehispanicos elaborando contrastes con la medicina, nutricion y salud de los pueblos
nahuas modernos (2003 [1990]).2* En el mismo sentido, Carlos Viesca Trevifio aborda
la salud, el tratamiento terapéutico, la nutricidn, y los multiples aspectos referentes al

sistema médico tradicional indigena (1998 [1992]). Otros temas expuestos por el autor

132 Ortiz de Montellano establece cierta diferencia entre “mexica”, aquellos que pertenecian a la sociedad
tenochca, y “azteca”, aquellos herederos de la tradicion nahua de filiacion lingiiistica yutoazteca que
habitan el valle de México (2003 [1990]: 11).
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se refieren a las fuentes documentales de las cuales se puede disponer para el estudio del
cuerpo humano y de la medicina indigena, y al tipo de enfermedades con sus respectivas
causas. No obstante, hay poca claridad entre las causas enlistadas, pues aunque hace un
intento por clasificarlas, todas pertenecen al orden de lo sobrenatural y no se precisa una
diferencia convincente entre enfermedad causada por una fuerza divina, por un ser
proveniente de alguna parte del cosmos, o por las deidades (Viesca Trevifio, 1997).
Finalmente, Viesca Trevifio propone que el corpus animico mesoamericano podria ser
dual como en otros aspectos de la cosmovision y no un modelo tripartita, lo cual de

cualquier manera, no hace mayor diferencia en su investigacion (1997: 148-149).

Otra orientacién al estudio del cuerpo es aquella que proporciona Jill Leslie Mckeever
Furst, quien viendo la medicina desde la antropologia, se enfocd en los fendémenos
naturales y en la experiencia corporal como modo de explicar el simbolismo. Desarrolla
una explicacion natural y fenoménica desde el interior del mismo cuerpo humano sobre
el sistema animico de los antiguos nahuas. Al parecer, la autora se preocupa por el
origen de estas creencias, de tal modo que su explicacion se basa en fenémenos como la
temperatura corporal del parto (tonalli), las marcas de la sangre que dibujan figuras
aladas en la espalda del cadaver (yolia), el ritmo cardiaco y la respiracion pulmonar
cuya actividad se vincula reciprocamente (aliento), los malos olores de la
descomposicion de los cadaveres, asi como de los gases desprendidos del cuerpo o del
gas metano del lago de Tenochtitlan, lo cual vincularia el alma con la muerte y lo
acuatico (ihiyotl).**® Mas este enfoque no ayuda a explicar gran parte del simbolismo
nahua, sencillas preguntas como las siguientes quedarian sin respuesta: ¢por qué
encontramos creencias similares en lugares donde no hay lagos como el de
Tenochtitlan?, o ¢por qué no tenemos representaciones de aves asociadas al alma en
otros casos, si todos los cadaveres pasan por el mismo fenédmeno natural postmortem?
¢Como explicar por qué los mexica aluden a ciertas patologias corporales o ciertos

n134

fendmenos naturales, y no a otros?~*" Otro elemento cuestionable es el hecho de intentar

buscar el origen de las creencias, pues en ocasiones, 0 bien parece dibujarse una

133 |_a autora menciona el lago de Tenochtitlan, pero en realidad se trata del lago de Texcoco.

134 va Lévi-Strauss (1965 [1962]) habia cuestionado este tipo de abordajes en las manifestaciones
totémicas faunisticas, la representacion de cierto animal no siempre coincide con motivaciones practicas,
sino que la eleccion de algin animal se realiza mediante un proceso de homologacion porque son buenos
para crear conceptos.
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explicacion demasiado logica, o una especulacién sin fundamento alguno (Mckeever
Furst, 1995).1%°

Ahora bien, partiendo de un analisis historico de la medicina tradicional, Noemi
Quezada elabora un estudio con base en la taxonomia y en el modelo mesoamericano
con el fin de mostrar a través del “curandero” y de su medicina, las relaciones sociales
que siguieron a la Conquista espafiola entre indios, negros, ibéricos, mestizos y mulatos.
La autora realiza un recuento historico interesante donde se evidencian las
circunstancias institucionales y politicas que envolvian la practica médica tradicional,
los diversos términos originados en la Colonia para los distintos especialistas médicos o
aquellos relacionados con la medicina, sus funciones, y las interrelaciones entre los
variados sistemas co-existiendo. No obstante, los documentos histdricos no satisfacen
del todo las categorizaciones que Quezada elabora alrededor de dichos sistemas, asi
como tampoco se propone una critica de fuentes lo suficiente para dar cuenta de datos
mas proximos a la realidad. Da la impresién de que la autora termina por confundir las
terapias de caracter religioso con terapias que estrictamente buscaban la salud bioldgica
del paciente, y sugiere la imposibilidad de que las victimas de enfermedad buscaran
solucion en un sistema que no fuese necesariamente derivado de su propia cosmovision.
Por lo demaés, presenta abundante informacion historica extraida de las fuentes
coloniales (2000).

Cuerpo y arqueologia.

Por lo que respecta al trabajo arqueoldgico, iconografico y, epigrafico para el caso de
los mayas, se intenta profundizar en los textos antiguos pero siguiendo el modelo como
punto de partida; sin embargo, se suscitan algunas diferencias importantes debidas a la
evidencia arqueoldgica (Veldzquez Garcia, 2011; Houston, etal, 2006). Hay
taxonomias recientes que se aproximan a la corporalidad maya del clasico antiguo,
analizando partes corporales, posiciones anatomicas, ornamentas, composiciones
animicas, y demas elementos ligados con el cuerpo humano (Houston, et.al, 2006);
asemejandose mucho al trabajo que LOpez Austin realizé sobre los antiguos nahuas y

compartiendo en parte su metodologia (2004 [1980]). No obstante, Stephen Houston,

35 Eso sin mencionar que tiene fuertes carencias metodolégicas, pues intenta limitarse a establecer
analogias con grupos culturales ligados a los mexica Unicamente en términos lingtisticos, de la familia
yutoazteca, aun cuando algunos de estos grupos se encuentran muy lejanos espacialmente y guardan
sistemas socio-econdmicos muy divergentes. Incluye analogias del pueblo navajo por tener cercania con
algunas sociedades yutoaztecas, pero no admite ejemplos provenientes del pueblo otomi, totonaco o
huasteco, por citar algunos, los cuales llegan a compartir incluso el mismo territorio de los nahuas.
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David Stuart y Karl Taube no explotan idéneamente la informacion etnografica y
etnohistérica a su alcance, pues afirman que las interpretaciones de éstas Ultimas

tendrian que fundamentarse en la evidencia prehispanica (2006: 3).

Siguiendo el esquema tripartita de las almas de los antiguos nahuas, Erick Velazquez
Garcia establece cierta correspondencia con las entidades animicas del clasico maya; no
obstante, es falto de claridad pues presenta una mayor cantidad de componentes y no se
aprecia una diferencia sustancial entre sus funciones especificas, en ocasiones da la
impresion de que habla de las mismas cualidades bajo un término distinto. Ademas,
algunas las define segun la condicion cultural como “individualidad social”, y luego
otra, como “persona”, sin precisar la diferencia entre ambas condiciones. De este modo,
el autor concluye que las entidades animicas podrian bien referirse a deidades
encapsuladas o cohabitando dentro de la constitucién del ser humano, concretamente
Veldsquez Garcia menciona: “almas, Dioses y elementos airosos que habitaban en el

interior del organismo de los gobernantes mayas” (2011).%

En un trabajo personal (en prensa) intento dar una explicacion a las figuras hibridas del
arte olmeca, llamadas popularmente como “hachas olmecas”, las cuales presentan
rasgos corporales antropomorfos y zoomorfos.®*” Alli, se pretendia explicar el cuerpo
como materialidad expresada en la jadeita verde, en la cual, estaba depositada de modo
natural la esencia animica del mundo frio y oscuro, la sustancia inferior ligada con el
ihiyotl. Esta Gltima facilitaba el proceso fecundador como eficacia ritual y simbélica del
“hacha”. Mediante analogias etnograficas e iconicas, se pensod que la pieza revitalizada
podria haberse colocado en la milpa como efecto para la peticion de lluvias dando inicio
a un nuevo ciclo vital (Barona, 2010). Para la iconografia huasteca, Castro-Leal retoma
las polaridades del cuerpo humano dentro de un sistema simbdlico dual, intentando
vincular con ello el cuerpo humano con la estructura del cosmos, pero privilegiando ésta
sobre la representacion del mismo cuerpo (1995). En un estudio sobre la representacion
humana de Michoacan, durante el posclésico, Laura Sanjuan Pérez'*® hace un anélisis
del cuerpo a partir de la escultura y la ceramica principalmente. La autora retoma,
ademas de la evidencia material, informacion historica y etnografica que en conjunto

con herramientas semioldgicas le posibilitan atender a la representacion del cuerpo

136 Asi descritas las almas, es probable que no hayan sido exclusivamente de gente con poder.

37 presentado en el coloquio de maestria del posgrado de Estudios Mesoamericanos (2010), UNAM.

138 E] apellido Sanjuan cominmente aparece con tilde (Sanjuan), sin embargo, en la tesis consultada ésta
no se presenta (Sanjuan).
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como un lenguaje. Entre otras cosas, desglosa partes corporales, posiciones anatomicas,
y elabora una clasificacion detallada de una muestra importante de imagenes. Antes de
abordar analiticamente su estudio, Sanjuan procura tanto aspectos relativos a la
cosmovision tarasca como la reflexion sobre las categorias del cuerpo y la persona,
tomando en cuenta que éstas, aunque distintas, se imbrican y corresponden mutuamente
(Sanjuan, 2011).1%

Cabe mencionar, que en 1977 Beatriz De la Fuente habia hecho un estudio estilistico e
iconografico sobre la escultura olmeca. Reagrupo la evidencia de acuerdo con el grado
de naturalidad de la representacion humana: cabezas colosales, figuras naturalistas
humanas, y figuras hibridas humanas y zoomorfas. No obstante, su finalidad era
plenamente estilistica, tratando de evidenciar proporciones de representacion regulares
para definir el area nuclear olmeca en el marco de un estilo propiamente olmeca de
acuerdo con la supuesta expansién del mismo (De la Fuente, 1977). De forma contraria
al caso anterior, sus deducciones se referian al cardcter mitico y ritual, pero sin tener

conocimiento alguno de estas expresiones.

En un polémico estudio sobre el aprovechamiento del cuerpo humano, se dice que éste
era fuente de elementos para llevar a cabo, desde el sacrifico propiciatorio hasta actos
de indole préactica, usados en la manufactura de multiples artefactos como: brufiidores
para pieles, alisadores y brufiidores de ceramica, plegaderas para el trabajo de la pluma,
agujas para piel, para tela y fibras; instrumentos para telar de cintura, punzones para
sacrificio. Asimismo como ornatos a modo de collares, pendientes, cartuchos de
escritura glifica e instrumentos musicales (Rojas Chavez y Talavera Gonzéalez, 2002:
15-16). Esta mirada del cuerpo es particular, pues se le considera como un fin practico
mas alla de lo socio-religioso; sin embargo, ain no se sabe con exactitud el consumo de
los elementos corporales para efecto de manufacturar los utensilios descritos, podrian

ser de animales.

Salvo algunas excepciones, hasta aqui hemos visto que la mayoria de los estudios

antropoldgicos e historicos practicamente no cuestionan el enfoque proporcionado por

139 Divide la aproximacion a la representaciéon corporal en tres esferas. “la de la experiencia del cuerpo
como una realidad vivida a través de los sentidos, pero también socializada (1), la cual repercute en el
mundo de la significacién de esa experiencia, en la insercion de valores, atributos y teorias sobre el
funcionamiento del cuerpo y de su uso social como un proceso en construccion constante (2). Lo Gltimo
se imbrica en el universo de la comunicacion de los resultados de este proceso y nos lleva, por tanto, al
mundo de la representacion (3), la cual requerira de un tratamiento especial al ser, al menos en parte,
resultado de una serie de conceptos y significados plasmados de manera selectiva en distintas formas y
materias primas, hallados y utilizados en diferentes contextos” (Sanjuan, 2011: 35).
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Lopez Austin en 1980. Sea por comodidad, o tal vez porque seria prematuro hacerlo, en
un principio parece una tendencia natural hasta recabar més informacion y comenzar a
reflexionar si su aplicabilidad es adecuada, o si haria falta eliminar, modificar o
simplemente enriquecer la propuesta con otros enfoques complementarios. La mayoria
de los trabajos citados son de corte antropoldgico y se centran en estudios particulares
donde, el esquema de Lopez Austin, ayuda a dar sentido holistico a cada investigacion
que, de lo contrario, quedaria inmersa en una atmosfera de relativa soledad. No
obstante, poco fue el interés de continuar contrastando la informacion etnogréfica para

construir un modelo més acabado.

SINTESIS Y CONSIDERACIONES FINALES

Hasta aqui, se ha visto que el pensamiento antiguo y moderno occidental es complejo y
heterogéneo (capitulo 1). Que la reflexién sobre el ser humano y el cuerpo humano
involucran la complementariedad de disciplinas aparentemente opuestas como la
filosofia y la antropologia, sin negar a la historia, la arqueologia, la linguistica, entre
otras, pues sin un correcto didlogo entre ellas se esta disminuyendo y segregando al
objeto de estudio. Mientras tanto, en la etnografia mundial nos percatamos de dos
aspectos importantes (capitulo 2). Primero, como la falta de problematizacién adecuada
del pensamiento occidental ha creado generalizaciones y simplificaciones del mismo,
conduciéndonos por falsos cuestionamientos y paradojas. Segundo, que tanto la
reflexion teérica como la aplicacién de la misma a través del trabajo etnografico de
diversas regiones del mundo, demuestran que puede objetivarse el cuerpo al mismo

tiempo que se le da un lugar como centro de experiencia y subjetivacion.

En el presente capitulo, se ha hecho un breve recorrido por los primeros siglos
posteriores a la Conquista espafiola. Se dedujo que a pesar de cierto desinterés por la
cultura indigena se generd informacion relevante sobre la terapéutica, la religion y las
nociones corporales. Sin embargo, durante el periodo colonial temprano una de las
preocupaciones fue introducir la concepcion europea del “hombre” mas que comprender
las antropovisiones autdctonas; en tanto que los indigenas, se mostraban ocupados en
reclamar la posesion de sus tierras mediante su adaptacién a la religion dominante. En
cuanto al trabajo antropoldgico entre 1960 y 1980, se ha visto que, por lo general, no
hubo una metodologia ni un enfoque holistico para atender el problema del estudio del

cuerpo humano a nivel mesoamericano, aun cuando las investigaciones lograron recabar
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informacién abundante y variada sobre las practicas médicas y cosmovisivas indigenas
que tocaban el tema del cuerpo periféricamente. Seria hasta la obra de Lopez Austin
Cuerpo humano e ideologia... que se realizaria un enfoque completo y una metodologia
que pudiera dar congruencia al complejo mesoamericano a partir de conocer con mayor
precision la cosmovision de los antiguos nahuas. Las subsecuentes investigaciones
tomaron un camino mas nitido; no obstante, se observé que aunque el modelo original
era completo y de vanguardia, sus sucesores no lo cuestionaron lo suficiente como para
enriquecerlo y poder pretender un mayor alcance explicativo, limitandose al trabajo de
casos muy concretos. Por otro lado, la informacion etnografica sobre el tema siguio

produciéndose de manera positiva.

Ahora bien, también se ha introducido al lector a otro tipo de enfoque que no procura
ajustarse al modelo de Lopez Austin de la misma forma que se hizo durante la década
de los ochentas y parte de los noventas. Asi como al arribo de la corriente antropoldgica
perspectivista a México que se situé como opuesta al modelo mesoamericano y, cuyo
enfoque ha pretendido revolucionar el entendimiento del cuerpo humano

mesoamericano a partir de la l6gica de pensamiento amazénica. Lo veremos enseguida.
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Capitulo IV

CUERPO HUMANO EN MESOAMERICA: ALTERNATIVAS Y PERSPECTIVISMO

A pesar de que parte de la investigacion antropoldgica reciente prepondero el trabajo
etnografico fructifero de localidades particulares, dejando de lado la reflexién
etnoldgica, algunos otros especialistas participaron de una opinion distinta. Hubo
estudios que incluyeron la investigacion historica, linglistica y etnolégica, asi como la
reflexion metodoldgica y tedrica, otros realizaron analisis comparativos importantes en
diversas comunidades mesoamericanas, también se formularon preguntas novedosas e
incorporaron inquietudes socio-politicas. Por otro lado, aparece en escena el
perspectivismo de Viveiros de Castro (2002) después de un caluroso debate sobre el
concepto de Mesoamérica. Dicha corriente ha permeado los cuerpos antropoldgicos
académicos y ha intentado compaginar el animismo ontoldégico amazénico con las
concepciones mexicanas indigenas sobre el cuerpo humano. Esta Ultima postura sigue
una trayectoria de oposicion mas firme pero que, como se vera, atiende a

preocupaciones locales que sélo existen con relacion a los estudios mesoamericanos.

De este modo, los autores y las obras consultadas podrian ser divididos en dos partes,
aquellos que parten de ciertas divergencias con relacion a la postura de Lopez Austin,
pero que guardan cierta afinidad (Galinier, 1990 y 1997; Pury Toumi, 1992; Bartolomé,
1996; Chamoux, 2011; Pitarch, 2011) y, aquellos cuya posicion es mas radical, en
algunos casos dificultando cualquier intento de dialogo entre ambas (Lamrani, 2008;
Millan, 2008 y en prensa; Lorente Fernandez, 2010; Neurath, 2008 y 2011).

Cuerpo y alternativas.

En un trabajo histérico y etnografico sumamente completo del pueblo otomi, Jacques
Galinier, partiendo del complejo simbdlico, la iconografia y la linguistica, aborda la
ritualidad como una disposicion concreta imbuida en el marco ceremonial y religioso
(1990 y 1999 [1997]). Su abordaje estd vinculado con la antropologia simbolica y
realiza un analisis exhaustivo de los rituales evidenciando particularidades binarias
significativas en torno a la corporalidad que segun el autor, se lograron sin hacer
referencia explicita a los mitos. Galinier comenta que “a través de la elaboracion de este
modelo, hemos logrado entrever su caracter eminentemente préactico, inscrito en los

rituales mismos, [...] de acuerdo con nuestro principio metodoldgico, no hemos
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recurrido al discurso de los mitos para obtener el modelo, excepto cuando éstos
aparecian ‘engarzados’ en las experiencias ceremoniales” (1990: 675). El autor
simpatiza mejor con expresiones concretas, pero aun cuando evita el empleo del modelo
mesoamericano, se aprecia cierta similitud metodoldgica, pues cuando se refiere a las
“entidades animicas”, en términos de descripcién taxondmica, no resulta un mayor
contraste (Galinier, 1990: 623). Sin embargo, el fragmento entrecomillado da cuenta de
su enfoque, si bien el modelo no es esencialmente distinto, su punto de partida le otorga
cierta especificidad. A final de cuentas, desde nuestra postura, el ritual es un lenguaje
por medio del cual el mito puede expresarse, y de haber agregado en su enfoque un
mayor contraste con otros modelos tampoco hubiese sobrado. Sin embargo, no puede
negarse el riguroso y metodico trabajo que Galinier logra con la informacion que utiliza,

y el hecho de conducir sus inferencias al plano de la sociedad (1990: 676-677).

Sybille de Pury Toumi elabora un estudio en torno a la antigua nocion nahua de
humanidad. A través de la lengua nahuatl, la autora relaciona la esfera semantica y
conceptual de los vocablos asociandola a los mitos de la creacion, y dando cuenta que
aquello que es bueno para comer se vincula con “lo humano”, mientras que lo “no-
humano” estaria relacionado con aquello que no es bueno para comer. De esta forma, la
metafora hombre/maiz se enriquece tanto en el plano simbdlico como en el social, pues
la autora atestigua relaciones de identidad y alteridad mediante categorias espacio-
temporales derivadas de la cosmovision que se traducen en la relacion de los nahuas con
su otredad (Pury Toumi, 1992). El enfoque de Pury Toumi podriamos situarlo entre el
trabajo que realiza Galinier (1990 y 1999 [1997]) y Lépez Austin (2004 [1980]), en el
sentido de que, por un lado, contempla la lingiistica para construir paralelismos
semanticos y conceptuales, y por otro, profundiza en los mitos y en los elementos de la
cosmovision para explicitar la condicion humana. No obstante, su preocupacion por
atender al como se conciben a si mismos los nahuas y, a través de qué mecanismos
logran situarse en el espacio y en el tiempo, es un nuevo enfoque que no habia sido

explotado de esta manera.

Cuestionando un mal uso del concepto de Mesoamérica, pero admitiendo partir de una
tradicion mesoamericana, Miguel Alberto Bartolomé aborda la nocion de “persona”

como construccion e identidad. Siguiendo los postulados de Emile Durkheim [1912],

101



Marcel Mauss [1929] y Clifford Geertz [1973],** el autor define a la persona como
“categoria construida por la interaccion, en cuya configuracion intervienen procesos
ideacionales altamente variables”, tanto culturales como historicos. Asi, la “persona
social” estd definida con relacion a las entidades animicas y a lo que debe ser un
miembro de la sociedad, evidenciado mediante la “persona doméstica”, cuyo
comportamiento ideal deberia reflejarse en el orden politico, una unificacion entre la
persona doméstica y la persona politica (Bartolomé, 1996: 52-53; 57-58).**! Lo que
Bartolomé intenta analizar en las comunidades mesoamericanas, es que existen
mecanismos de parentesco Yy politicos compartidos que condicionan la construccion de
las personas en sociedad, y cita variados ejemplos etnograficos. En cuanto a las
entidades animicas, el autor las considera como un sustento ideolégico en dicha
construccién, fundamental para la definicion de individuo (1996: 61). Bartolomé dista
del esquema de LOpez Austin en tanto que su preocupacion es explicitamente social y
politica, intenta matizar la homogeneidad del complejo mesoamericano a partir de las
cualidades del comportamiento social; no obstante, retoma el concepto de tradicion

compartida y las implicaciones ideolégicas expresadas en la constitucién corporal.**?

Se habia mencionado un trabajo previo de Marie Noéelle Chamoux, donde presenta
cierta preocupacion por la nocion nahua de “humanidad” a partir del esquema animico
en el marco del complejo ideoldgico (1989). En esta ocasion, intenta comprender las
categorias de “lo humano” y lo “no-humano” en el pensamiento nahua en general a
partir de la misma lengua y el uso que, en ciertos contextos del relato mitico, se les
otorga a algunos prefijos.*** Descubre correspondencias entre el 1éxico y el contenido
gramatical donde se revelan patrones significativos con relacién al orden alimenticio y,
éste a su vez, engloba la “esencia” de los seres vivos, lo humano y las cosas. En este
orden de ideas, Chamoux matiza las concepciones nahuas sobre aquello que se piensa
como humano, lo no-humano o casi humano, lo animado y lo inanimado. Cuestiona que

el tonalli, por si mismo, no basta para explicar la posicion social de un individuo, asi

140 v/éase capitulo 1 y 2. El texto que cita Bartolomé de Marcel Mauss es distinto a los que nosotros
hemos consultado, es: Institucion y culto, Obras completas, vol. |1, Seix Barral, Barcelona, 1971 [1929].
1 Ello a través de las multiples metaforas mesoamericanas que vinculan la casa y la esfera puablica
politica con el cuerpo humano (Bartolomé, 1996: 54-56).

142 Aunque més tarde haremos un repaso critico global de lo expuesto, se puede adelantar que desde
nuestra dptica, este estudio es en parte un buen ejemplo que da continuidad al modelo proporcionado por
Lépez Austin (2004 [1980]), pues de haber carecido de ese bagaje normativo de prescripcion expresado
en la cosmovisién y en los mitos, es posible que el trabajo de Bartolomé no tuviera mucho sentido.

143 Analiza concretamente los objetos indefinidos en nahuatl como te- y tla- que se asocian con “gente” y
“cosas” respectivamente; asi como, los objetos definidos qui- que se refieren a sustantivos concretos.
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como la metafora subyacente, en tanto que es una de las claves mayores de la cultura
mesoamericana, hay un punto en que ésta ya no es explicativa (2011 [2008], 157-158,
160-162, 166-167, 171).14

En didlogo con Philippe Descola (2005), Chamoux cuestiona la idea de analogismo
provocada por algunos especialistas en el tema, mas que por ser una realidad total
(ejemplo de ello son muchos de los trabajos citados en el capitulo anterior), y aunque
comparte la idea de que los nahuas creen que un ser humano tiene la misma interioridad
que las muchas entidades no-humanas del mundo, ésta no se trata de un “animismo”
homogéneo y universal, se limita al grupo de los animados, la “animacidad” implica
sensibilidad y volicion. Desde aqui, los mesoamericanos presentarian en parte, una
“ontologia animista” al mismo tiempo que una “ontologia analogista”. Para Chamoux
hablar de vida entre los nahuas es casi siempre hablar de relaciones sociales (2011
[2008]: 178-179). Con base en este enfoque, se sugiere que si bien Chamoux no niega ni
contradice la utilidad de pensar el modelo animico corporal como fundamento de la
cosmovision mesoamericana, agrega que aun hay elementos que deben ser explicados

desde otras opticas, por ejemplo, en términos de sociedad y de relaciones sociales.

Una reciente publicacion de Pitarch en torno al cuerpo tzeltal, hace el intento de
establecer los vinculos entre las almas y las expresiones que aluden al cuerpo. Encuentra
en estas concepciones cualidades relacionadas con la persona que, mediante la cobertura
corporal, serian mejor descritas como externas y no como una interioridad subjetiva,
persona es lo que se ve o percibe externamente de cada individuo. Las almas, por el
contrario, son “lo otro del cuerpo”, “el otro lado del cuerpo”.145 Pitarch encuentra que
aspectos de identidad y alteridad expresados en las creencias en torno al cuerpo vy al
alma, formulan principios diferenciadores e integradores. El alimento, asi como la
vestimenta, son cruciales para la definicion completa de una persona y de su
construccion, en estrecha relacion con la constitucion corporal y animica que se
predisponen reciprocamente (2011: 15, 17, 18, 21-22, 24, 27, 29). Nuevamente,

contemplando la composicion animica asociada con la estructura del cosmos, Pitarch

144 | a vida vegetal metaforiza la vida humana en la mayoria de los pueblos mesoamericanos, lo seco se
asocia al calor, éste a la vejez humana pues el vegetal es duro y seco; pero en la lucha simbdlica entre
entidades no-humanas ya no opera la metéafora vegetal, sino formas de violencia, de caceria, de guerra, de
dominio, de poder, etc. (Chamoux, 2011: 171).

1% Relacion cuatripartita de dos almas y dos cuerpos. Ch’ulel (alma corazén individual, tnica y singular)
corresponde al alma humana que se vincula con wikindel (cuerpo presencia, lluvia, frio), en tanto que los
lab (almas guardianes, animales, plurales y variables de 1 a 13) se identifican con el aspecto no-humano y
animal de bak’etal (cuerpo carne, secas, caliente) (Pitarch, 2011: 10-11, 26, 17-18).
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ahora se concentra en como las concepciones indigenas sobre si mismos, internas y
externas, explicitan los planos por medio de los cuales se construye la persona en
sociedad, estableciéndose un contraste entre el pueblo tzeltal y la otredad cultural y(o)
sobrenatural. Dicho enfoque tiene la particularidad de profundizar en el orden funcional

de las creencias y de permitir un conocimiento de la nocion de “persona”.
Cuerpo y perspectivismo.

Ahora bien, profundizaremos en los enfoques que se sitian como opuestos a la
propuesta de LoOpez Austin (2004 [1980]), acompafiados del perspectivismo
antropoldgico instaurado por Viveiros de Castro (2002), hasta cierto punto precedido de
Marilyn Strathern (1988), Roy Wagner (1975), entre otros; y, confirmado por Philippe
Descola (2005) y Aparecida Vilaca (2005).**° Segtin Roberto Martinez Gonzalez, los
trabajos de Viveiros de Castro y Descola comenzaron a ser citados en las tesis de
etnologia y antropologia social de la Escuela Nacional de Antropologia e Historia
durante el afio del 2006, de ahi hasta el 2010, el diez por ciento de las tesis contenia en
la bibliografia los textos mencionados (Martinez Gonzalez, 2012: com. pers.). Pero en
el desarrollo de nuestra exposicion actual, las primeras referencias que vemos aparecer
son investigaciones de Viveiros de Castro de 1986 y 1987 respectivamente, aln
anteriores a la propuesta formal sobre el perspectivismo en el 2002, éstas se encuentran

en el texto de Miguel Bartolomé de 1996 citado arriba.'*’

En los dltimos cinco afios, subrayamos la visita a la UNAM de Viveiros de Castro
(2008), Descola (2009), Martin Holbraad (2011) y Vilaca (2012). También hacemos
notar la presencia del seminario y proyecto PAPIIT de la UNAM La humanidad
compartida. Procesos de identificacion y diferenciacién ontoldgica en el México de
ayer y de hoy, coordinado por los investigadores Carlo Bonfiglioli Ugolini, Isabel
Martinez y Alejandro Fujigaki, seminario en el cual he participado a lo largo del afio
pasado. En dicho espacio, se han discutido exhaustivamente algunas de las
investigaciones de los autores mencionados y se ha otorgado una nueva lectura de una
parte de la obra de Lévi-Strauss (1965 [1962], 1988 [1962] y 2010 [1964]) en contraste

con las nuevas tendencias que hablan de las recientes ontologias multiples, ademas de

146 \/éase el capitulo anterior para mayor conocimiento sobre la postura de estos autores.

17 ) as referencias de Bartolomé son: Araweté: os deuses canibais, Zahar/ANPOCS editores, Rio de
Janeiro, 1986; y, Seeger, A., R. Da Matta y Eduardo Viveiros de Castro, “A construgdo da pessoa nas
sociedades indigenas brasileiras”, en: Joao Pacheco de Oliveira (ed.), Sociedades indigenas e indigenismo
no Brasil, Filho, Universidade Federal do Rio de Janeiro, 1987.
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que se ha actualizado constantemente y elabora una reflexién importante sobre las
problemaéticas tedricas en antropologia. EI seminario ha funcionado y sigue en pie con
una intensa actividad. Sus coordinadores han estado en diadlogo activo con amazonistas
a través de intercambios universitarios México-Brasil; mientras que en el 54 Congreso
Internacional de Americanistas que se llevo a cabo en Viena del 15 al 20 de julio del
2012, hubo un foro dedicado a la discusion entre mexicanistas y amazonistas (en
particular con aquellos del Posgrado de la Universidade Federal do Rio de Janeiro),
donde se discutio el enfoque ontoldgico en antropologia. Finalmente, durante el afio
pasado, al seminario se anexaron investigadores como Johannes Neurath y Saal Millan
junto con sus grupos de trabajo académico, formando parte activa de las discusiones
sobre perspectivismo.'*® Aunque el seminario trabaja de forma profesional y ha
generado productos académicos de valor, es desconcertante que ahi haya existido una
mayor preocupacion por la rapida aplicabilidad del perspectivismo que por cuestionarlo
metodolégicamente.'*® Pero contextualicemos brevemente bajo qué circunstancias llega

el perspectivismo a México.

Segun Daniel Albatch Pérez, varias propuestas de Lopez Austin no fueron bien
recibidas en un sector del medio académico, los “particularistas”. Albatch comenta que
el concepto de Mesoamérica fue dinamico y tuvo diversas facetas a lo largo del pasado
siglo, ganando un lugar preponderante en el mundo académico justamente durante el
periodo que estamos analizando y en gran medida, implicitamente, de la mano de L6pez
Austin. Tratando de no simplificar mucho la discusidn, pero si de sintetizarla lo mejor
posible, Mesoamérica como concepto, a grandes rasgos, pretende encontrar
regularidades existentes entre la diversidad de pueblos dispuestos en gran parte del
actual territorio mexicano, regularidades que Paul Kirchhoff encontrd, para la época de
la llegada de los conquistadores espafioles, mayoritariamente en la produccién

econdmica y en la cultura material.**® Como realidad histérica y social,**! el concepto

8 Hemos mencionado la actividad del seminario como parte de la inclusién del perspectivismo en
México, pero no queremos decir que sean los Unicos responsables, el seminario la humanidad
compartida... s también una consecuencia del arribo de esta corriente antropoldgica a nuestro pais que,
como se ha visto, ha alcanzado eco en otras regiones del mundo.

%9 Nos referimos a que, aunque el seminario realiza una profunda reflexion teérica, se ha discutido poco
sobre qué es lo que se pretende obtener con estas nuevas corrientes antropolégicas, cuales son las
problematicas y los intereses locales a nivel de la sociedad mexicana, y cudl deberia ser el papel de la
antropologia en México. En ese contexto, cudl es la finalidad de nuestras investigaciones y por qué la
necesidad de retomar otras posturas.

130" Algunos elementos son el cultivo de chia y su consumo como bebida y lustre de pinturas, huerto de
cultivo en terreno lacustre (chinampa), coa, cultivo de maguey (aguamiel, papel), de cacao, maiz cocido
con ceniza o cal, sandalias con talones, bezotes de barro, obsidiana pulida, espejos de pirita, pisos de
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entonces adquiere validez; no obstante, algunos investigadores rehlsan pensar que tales
regularidades en verdad existan, convirtiéndose asi, Mesoamérica, en una gran ilusion
(Albatch Pérez, 2010: 31, 37-38, 84-85, 90-91, 97-120).

Por esta razon se sugiere la imposibilidad de que, bajo el concepto de Mesoameérica, asi
como en interpretaciones hipotéticas sobre el Meéxico prehispanico, las comunidades
indigenas modernas puedan encontrar congruencia y explicacion, con base en un
modelo absolutamente infundado que no es licito para abordar lo particular y lo diverso.
La obra de Lopez Austin se veria, de este modo, desacreditada. Pero lo que aqui se
pretende decir es que, la oposicidn expresada mediante los estudios sobre el cuerpo, se
deriva en gran medida de un debate que ya existia desde finales de los noventas, debate
que discute aspectos epistemoldgicos arraigados en el concepto de Mesoamérica y que
encontraron en el “perspectivismo” la “valvula de escape” idonea a principios del nuevo
siglo, incidiendo en las investigaciones sobre la corporalidad como punto de encuentro

y desencuentro.

El tema es sumamente importante no s6lo porque involucra el concepto de Mesoamérica
y el de cosmovision, sino también porque esta en juego el corpus metodologico que
Lopez Austin ha construido, y que algunos investigadores consideran discutible dada la
complejidad de las sociedades indigenas. Mas, se puede adelantar que tampoco hay
muchas alternativas serias al respecto y es probable que tampoco exista un problema de
la magnitud que se le imagina. Con ello queremos decir que se trata muy probablemente
de un falso problema, pues asi autodenominados, los “particularistas”, pretenden ver en
la especificidad de un fendmeno particular las cualidades intrinsecas de una cultura. Por
tanto, la discusion no tendria sentido, pues la unidad y la diversidad constituyen, ambas,
al ser humano. El contraste siempre es necesario y lo particular adquiere significado

mediante la generalidad y viceversa.'

De ese modo, Saul Millan plantea una serie de criticas hacia el trabajo antropologico en
las comunidades indigenas de México. Entre otras cosas, se enfoca en cuestionar la
pobreza explicativa de algunos modelos creados a partir de generalizaciones que tienden

a homogeneizar la informacién y a los grupos culturales, preponderando la unidad

estuco, piramides escalonadas, escritura jeroglifica, libros plegados estilo biombo (cddices), calendario de
260 dias, destino marcado por nacimiento, deidades compartidas, etc. (Kirchhoff, 2009 [1960]: 8-9).

151 | 6pez Austin da cuenta de regularidades provenientes de la estructura légica del pensamiento
indigena, valiosas mas que por lo cuantitativo, por sus cualidades intrinsecas.

152 para mas informacion al respecto véase Daniel Albatch Pérez (2010).
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historica sobre la diversidad (2008: 62-63). El autor prefiere retomar la sintaxis y la
seméantica como ejes que ordenan la experiencia social y regulan el comportamiento
colectivo (Millan, 2008: 64). En este sentido, la falta de comprensién de los diferentes
sistemas articulados simbolica y sincronicamente, lleva a suposiciones generales y a
falsas apreciaciones de la cultura que, a la postre, también conducen hacia la generacién
de analogias que pretenden explicar la realidad etnogréafica actual a partir de un cierto
conocimiento de las esferas prehispanicas (Millan, 2008: 68). Millan asevera que,
puesto que las interpretaciones sobre lo prehispanico no estan acabadas, no pueden éstas
ser retomadas a priori como modelo para intentar explicar los contextos indigenas

contemporaneos (2008: 69).

En su tesis de maestria, Miriam Lamrani (alumna de Martin Holbraad) analiza el
“nahualismo” mediante el trato corporal. Haciendo trabajo de campo principalmente en
poblaciones nahuas de la region de Cuetzalan, Puebla. Esta autora realiza una critica de
la manera por medio de la cual se han abordado las relaciones de lo humano con la
naturaleza en Mesoamérica. Menciona que “nahualismo” y “tonalismo” son conceptos
ilusorios que ocultan la realidad entre cultura y naturaleza (2008: 4-5), las nociones
especificas de nahualli y tonal se han abordado de forma esencialista, holistica, y
partiendo de modelos establecidos a priori, desatendiendo el tema de la integracién de
alteridad en la persona mesoamericana, asi como el reconocimiento de las variantes
regionales (Lamrani, 2008: 7-11-16). Asevera que tanto aquello que permite al ser
humano acceder al “otro mundo”, como los limites de la persona, van mas alla del

componente organico y de las sustancias que lo animan (Lamrani, 2008: 20).

Como se observé en el capitulo anterior, existe también, como ha habido en otras
épocas, una preocupacion latente en el medio antropoldgico por evadir los espejismos
gue la ontologia y la epistemologia occidentales crean en torno a sus objetos de estudio,
sobre todo la dicotomia cartesiana como medio de conocimiento. Naturaleza/cultura,
objetividad/subjetividad, realidad/representacion, cuerpo/alma, cuerpo/mente, etc.,*>
son polaridades que supuestamente no existen en otras culturas (Marilyn Strathern,
1988; Viveiros de Castro, 2002; Vilaga, 2005; Holbraad, 2007 y 2008; Holbraad y

Pedersen, 2009; Holbraad et.al., 2007). Para evitar esta biparticion occidental, Descola

153 \/éase el primer capitulo para un mejor conocimiento del pensamiento occidental con respecto al tema,
y el capitulo segundo si se requiere profundizar mas en las discusiones antropoldgicas y etnograficas de
los autores citados.
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intenta proponer cuatro ontologias existentes en el mundo a partir de como conciben su

fisicalidad y su interioridad."*

Basandose principalmente en LoOpez Austin (2004 [1980]), Descola ubica a
Mesoamérica como una “ontologia analogista”, esto es que el ser humano posee distinta
interioridad y distinta fisicalidad con relacion a su mundo externo, como todo es
sustancialmente diferente, el hombre busca la similitud para poder comprender. Es asi
que la ontologia nahua trata de reunir en cada existente una pluralidad de instancias, en
la cual, la buena coordinacion es necesaria para la estabilizacion de su identidad
individual, su finalidad es la de hacer de cada entidad del mundo, humana o no-humana,
un ejemplar casi Unico (Descola, 2005: 176, 284-285, 295). Tanto Millan como
Lamrani, cuestionan la clasificacion de Descola, afirmando que en México opera mejor
el “animismo” basado en los pueblos amazonicos y en Viveiros de Castro (2002),
justamente argumentando que la version “analogista” estd fundada en el modelo de

L6pez Austin.'*®

Para Lamrani, el tonal no ilustra el alter ego de cada sujeto, sino que entre lo humano y
lo no-humano se comparte una esencia, son dos entes ontologicos cuya sustancia
denominada tonal sirve como puente entre ambos (2008: 21-26). Para la autora, nahual
y curandero serian lo mismo, trabajando en distintos planos ontol6gicos y dependiendo
de la perspectiva con que se vean. Estos se oponen en términos de lo bueno y lo malo,
las practicas curativas se vinculan con el curandero, en tanto que la hechiceria lo estaria
con el nahual, éste ultimo, como antitesis, experimenta las afecciones de su contraparte.
Como en el perspectivismo amazénico, el cambio que se suscita entre lo humano y lo
no-humano se da a través de estos agentes como intermediarios, sin embargo, en
Mesoamérica el sujeto se ve asi mismo como no-humano mediante su “otro” animal. De
este modo, para Lamrani la relacion entre curandero y nahual se ve reflejada a través de
un acto de caceria, se trata de un ciclo de depredacion donde, el depredador (nahual),
busca el alma del sujeto como presa, es una caceria en otro plano ontologico por medio

de la magia y de la hechiceria. Es mediante este ciclo que se instaura una identidad,

1% Habra que afiadir que entre fisicalidad/interioridad y cuerpo/persona en realidad no hay una diferencia
sustancial (\VVéase capitulo 1).

1% No obstante, Descola reconoce otras ontologias analogistas en el mundo, la Europa del siglo XVI,
Africa, India y China. Pero precisa que de no incluir y analizar el caso mexicano, caeria en un paradigma
asiatico analogista (2005, 287-288), por lo que una de sus combinaciones resultaria cuestionable
comprometiendo la solidez de todo el modelo, ya que las cuatro combinaciones son el desdoblamiento de
una dicotomia.

108



desde que un animal puede ser interpretado como prototipo de lo otro, el alter ego
representa la incorporacion de la alteridad (2008: 50, 52-54, 56, 58).

Si bien la critica que Lamrani hace a los trabajos que le anteceden pudiera ser, en parte,
pertinente, se debe tomar en cuenta que el fendémeno del “nahualismo” tampoco puede
ser reducido a una mera relacion de caceria, al menos no en plenitud. Tampoco la
asociacion entre “bueno” y “malo”, uno como antitesis del otro, soluciona ningun
paradigma sobre la persona y el cuerpo humano; sino al contrario, simplifican el
fendmeno. Es verdad que, para estas instancias, se habian opacado las relaciones entre
lo humano y lo no-humano y, que de hecho, es un enfoque que no habia importando
mucho en los estudios mesoamericanistas; pero trasladar el enfoque perspectivista
aplicado en Amazonia, a las comunidades indigenas de México, es de igual forma
intentar cuadrar un modelo a priori.**® No obstante, poner atencién en las relaciones de
alteridad e identidad, de lo humano y lo no-humano, y de como de hecho, se perciben a
si mismos los grupos indigenas en un marco de relaciones corporales y extra-corporales,
es un buen marco de referencia para seguir avanzando, pero se necesita mayor rigor

metodolégico.™’

En un reciente trabajo, Millan denomina los relatos miticos de orden normativo
asociados al nahual y al jaguar como una “mitologia menor” que no habla de la figura
del maiz y de lo agricola, sino que corresponde a narraciones que se desarrollan en un
sentido inverso y que exhiben el caracter cinegético del nahualismo (en prensa: 6-7).1%®
A partir de esta posicion, Millan aborda el cuerpo humano mediante el fenémeno del
“nahualismo” y desde la Optica de la corriente antropoldgica perspectivita. Asi, cuerpo y
sustancia entre los nahuas de la Sierra norte de Puebla, tal como Neurath considerara
que sucede con los huicholes, se expresan como continuidad de sustancia y

discontinuidad corporal. Y asi como en Amazonia, los nahuas conciben el cosmos

156 Queremos subrayar que tanto un enfoque holistico como el traslado de otros métodos, teorias o

propuestas suscitados en otras regiones, no es un mal procedimiento necesariamente, lo que consideramos
inadecuado es la instauracion de éste a priori. Se deben poner en practica métodos que evidencien
relaciones que eventualmente se puedan contrastar con dichos modelos. En sintesis, si ella argumenta que
antes hubo modelos que fueron aplicados a priori, Miriam Lamrani cae en el mismo error, ello sin
mencionar que su estadia en trabajo de campo fue muy breve (Martinez Gonzalez, 2012: com. pers.).

157 \/éase la critica de Charles Stépanoff al perspectivismo en el capitulo anterior (paginas 42-43 y 49-51).
158 Este tema ya habia sido referido por Lépez Austin anteriormente, diferenciando entre “mito narraciéon”
y “mito creencia” (2003: 111-122). Consideramos que la mitologia que comenta Millan deberia coincidir
con los “mitos narracion” de Lopez Austin, los cuales “se construyen en la praxis social y trascienden los
niveles de la consciencia y la voluntad individual”. Cuando estos mitos “se enlaza con el “mito creencia”,
vuelven perceptible empiricamente la realidad que expresa el mito”. Aln si hemos de equivocarnos al
comparar “mitologia menor” con “mito narraciéon”, encontramos en Saul Millan una falta de claridad y
explicacion respecto a los conceptos mitologicos referidos.
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poblado de intencionalidades extra-humanas dotadas de perspectivas propias (en prensa:
1-2, 7). Por otro lado, retomando a Chamoux, comprende (2011 [2008]) la alimentacion
como medio de identidad, estableciéndose una oposicion entre los seres humanos y los
espiritus, quienes consumen almas humanas aprovechando el estado de enfermedad
corporal. La ingesta seria un vehiculo para el transito de un estado corporal a otro,
expresado en forma de caceria donde el nahual o el curandero es capaz de llevar a cabo
mediante una metamorfosis animica (Millan, en prensa: 3-5, 7, 9, 13-14, 25-27).

Se trata de la interaccion y cambio de perspectivas entre dos mundos separados
ontologicamente, sea a través de “alianzas matrimoniales” entre humanos y entes
sobrenaturales, por medio del campo de accién de las entidades animicas, el suefio, o los
procesos terapéuticos. Por tanto, la caceria aparece como una variante del ejercicio
onirico y de la terapéutica, no solo porque estas actividades suponen la incursion de los
seres humanos y no-humanos a un mundo alterno; sino también porque las curaciones
son una forma de cazar las almas y los suefios un medio para hacerse de alimentos
(Millén, en prensa: 28). Mas, la metamorfosis radical comentada por Millan que
conlleva un cambio de cuerpo del curandero o nahual (hechicero), cuya actividad
nocturna recibe el nombre en nahuatl de takochitalis (ver dormido) y moixpatajel
(cambiar de rostro), es inconsistente, pues emplea el término de “metamorfosis” y no
explica por qué no utiliza el verbo nahua para esta “transicion entre lo animal y lo

159
humano”.

Por otro lado, el interesante elemento sobre la alimentacion que percibimos en su texto,
no es precisamente desarrollado por él, sino retomado de Chamoux a quien ya
revisamos en paginas anteriores. Y, aunque Millan extiende su aplicabilidad a diversos
topicos del pensamiento nahua, éstos son tratados con cierta ligereza forzando las
interpretaciones dentro de un esquema muy general que reduce todo a la caceria, a una
consubstancialidad entre seres, y a cambios de perspectivas entre dos supuestos mundos
ontolégicos que carecen de fundamento teérico y empirico.*® En una ténica similar,
David Lorente Fernandez estudia el caso de los graniceros en Texcoco. Menciona que el

chamanismo nahua conlleva un cambio de perspectiva muchas veces expresado en una

159 Al parecer el verbo nahua que se refiere a este tipo de accion es cuepa, empleado también para voltear
la tortilla y, que seria muy diferente de metamorfosis o transformacién. Por otro lado, moixpatajel, en
nahuatl clasico, podria asociarse con la raiz “pat” y al verbo patcayotia (Molina, 2008: 80) que se traduce
mejor como: “sustituir’” o “suceder”, lo cual puede ser un tanto distinto del verbo “cambiar”.

160'\/éase el capitulo anterior sobre la critica de Charles Stépanoff y la que se ha propuesto en este trabajo
al planteamiento de Viveiros de Castro (paginas 42 y 43).
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“alianza matrimonial” con entes acuaticos y sobrenaturales, del cambio de perspectiva
depende en gran medida la nocion de “enfermedad” y de “granizo”, inmiscuido en un
ciclo alimenticio de depredacion, cultivo y desastres climatologicos, entre dos espacios
separados ontoldgicamente, necesarios para la recreacion del mundo. Se trata de una

cosmovision nahua asimétrica de intercambio y de reciprocidad (2010, 165-166, 186).

No obstante, Martinez Gonzélez comenta que dentro del nahualismo no existe una
alteridad constitutiva, sino una alterificacion de si mismo donde la premisa es que lo
mas humano proviene del exterior, ajeno y diferente como un animal, la relacion
siempre es metaforica y nunca metonimica. “No es tanto que la metafora cinegética
refiera aqui a la circulacion energética que hace posible la perpetuidad del mundo, sino
que, sobre todo, nos habla del establecimiento de jerarquias sociales, transgresiones,
situaciones de culpa, etc. EI hombre mesoamericano se animaliza y animaliza a sus
congéneres para llevar el conflicto a un plano simbdlico en el que s6lo unos cuantos
estan facultados para actuar y, por este medio, reduce un posible brote de violencia
fisica a violencia simbdlica que puede ser gestionada y liberada si se emplean los
métodos adecuados”. De ese modo, el poder del nahualli no esta en adoptar la
perspectiva del “otro”, sino en animalizarse y a pesar de eso, ver el mundo como
humano y no confusamente como supuestamente lo perciben los animales (Martinez
Gonzéalez, 2010: 260-262). Incluso William Holland postulaba que en el complejo
tzotzil de los curanderos y(o) “hechiceros”, se establecia metaforicamente un control
que aliviaba las tensiones de agresion o violencia social mediante la accion simbolica de
la “caceria” (1963: 114, 134-136).

Otro trabajo que emplea elementos del perspectivismo amazénico en grupos
mesoamericanos es aquel realizado por Johannes Neurath. Concentrandose el autor en la
relacion de los huicholes con el “otro” y en los meDios rituales y miticos que lo
expresan, menciona que la identificacion con el “otro” conlleva una coincidencia de las
categorias de “ancestro”, “enemigo”, incluso de ‘“mestizo”; pero ratifica que la
oposicién de campos semanticos no es una oposicion simétrica (Neurath, 2008: 30-32).
Segun Neurath, la relacion con lo mestizo es en realidad un asunto ambivalente, donde
una retorica de rechazo de parte de los huicholes a los mestizos contrasta con una gran
fascinacion por este “otro”. El culto a los Dioses vinculados con los mestizos permite
apropiarse de los “poderes oscuros” de los enemigos para triunfar en el mundo

capitalista mestizo. Dicho culto se caracteriza por terminar mal, con una enfermedad o
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con la muerte del sujeto, mientras que los Dioses asociados a los huicholes son
benignos, comunales, fomentan la subsistencia y la reproduccion del conocimiento
tradicional. De esta manera, lo mestizo se vincula con lo individual, la vida
desenfrenada, nocturna, con el caos original, el peligro, lo tragico, es un agente
desestabilizador. No obstante, puede decirse que, en la excentricidad identitaria de los

huicholes, el elemento desestabilizador esta firmemente arraigado (2008: 36-38).

En este marco, Neurath retoma a Viveiros de Castro (2002) y a Marilyn Strathern
(1988) para formular que entre los huicholes la nocion de “lo humano™ se extiende a los
distintos seres del mundo, tales como animales, el maiz o los ancestros. Comenta que
los participantes en los ritos se convierten en ancestros, los objetos de la cosmovision se
transforman en sujetos, lo que implica asumir una perspectiva objetivizante y cambios
de perspectiva. En este sentido, en esta humanidad Gnica es el mismo cuerpo quien
funge como diferenciador y no la cultura, opuesta a la concepcion occidental (2011:
213, 215-216). La relacion asimétrica que el autor plantea entre los huicholes y el
mundo mestizo es un elemento destacable en sus interpretaciones. No obstante,
observamos dos detalles inconsistentes. Primero, su modelo interpretativo de manera
implicita lleva a considerar deducciones que bien podrian ajustarse al modelo
mesoamericano en general, dando cuenta de regularidades conceptuales entre los
diversos pueblos indigenas. Segundo, el enfoque perspectivista no modifica
sustancialmente su propuesta interpretativa, no tiene ninguna implicacion concreta sobre
el contenido; el cual, parece estar fundado en bases metodoldgicas totalmente ajenas e

independientes.*®*

Se ha visto que los primeros postulados alternativos al modelo de Lopez Austin no son
del todo independientes de él, pues aglutinan una serie de conceptos referentes a la
cosmovision, la prescripcion ideal en el marco de la constitucién corporal y animica, el
elemento mitico como expresion simbdlica, religiosa, social y politica, y las nociones
duales mesoamericanas en cuyas aristas se desdobla gran parte del pensamiento l6gico
indigena. No obstante, las obras analizadas ponen de manifiesto elementos estrictamente
sociales y(0) politicos que anteriormente no habian sido subrayados in extenso, asi

como tampoco, existia una faceta del conocimiento que revitalizara el pensamiento

181 Esto también se confirma haciendo un anélisis somero contrastando los dos textos citados de Neurath,
pues ambos son casi idénticos con dos notables diferencias: cambian de titulo y al articulo mas reciente le
fueron agregados parrafos donde se cita a Viveiros de Castro que no existian anteriormente y que, de
hecho, no eran necesarios. Desde nuestra Optica pensamos que un empleo adecuado de una propuesta
antropoldgica, cualquiera que ésta sea, deberia tomar con mayor seriedad y profesionalismo su ejecucion.
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mesoamericano atendiendo a los conceptos de humanidad y de la persona en estrecha

relacion con el cuerpo y su composicion interna.

Compartiendo una relativa sintonia con los primeros, los estudios perspectivistas
intentan alejarse del modelo mesoamericano importando un discurso de los diversos
pueblos amazonicos del Brasil. En ellos vemos un énfasis en tratar de ajustar las
creencias locales de los pueblos indigenas de México con un esquema animico
ontologico hasta cierto punto independiente cuyas caracteristicas son: sustancia
compartida con los otros seres del mundo, cambio de perspectivas del curandero que le
permiten situarse en ambos mundos separados ontolégicamente, un mundo poblado de
intencionalidades extra-humanas dotadas de perspectivas propias, y una relacion de
depredacion acentuada entre los entes sobrenaturales y los seres humanos. Como se ha
visto en algunos de los estudios alternativos sobre el cuerpo humano aqui revisados, la
relacién de caceria y de alimentacion opera en parte en Mesoameérica; sin embargo, esa
explicacién por si misma tampoco soluciona los vacios que existen en la investigacion

académica.

ANALISIS Y BALANCE FINAL. ENFOQUES COMPLEMENTARIOS

La discusion sobre el cuerpo humano en Mesoamérica gira entorno a dos problematicas
esenciales, por un lado, la falta de cuestionamiento por parte de los sucesores del
modelo de Lopez Austin sobre el empleo de los conceptos, la metodologia y sus
pretensiones interpretativas, mostrando cierto desinterés por enriquecer los enfoques y
falta de curiosidad por plantear mas preguntas. También hay minimos abordajes que
involucren el método historico, aun cuando Lopez Austin desarrollara una metodologia
que pugnaba por complementar las distintas disciplinas humanisticas. De manera
paralela, el cuerpo humano delineado de manera holistica no fue un proposito unanime
posteriormente a Cuerpo humano e ideologia, podemos encontrar algunos esfuerzos en
Marie Néelle Chamoux, Miguel Alberto Bartolomé, Sybille de Pury Toumi y Roberto
Martinez Gonzélez. Por otro lado, disciplinas como la arqueologia, en gran medida, si
bien adornan sus interpretaciones con analogias histdricas, etnohistoricas y etnograficas
bastante austeras y conforme a lo dicho por Lopez Austin, no tienen tampoco un
compromiso formal que focalice al cuerpo humano, y mucho menos en cuestionar o
desarrollar el modelo mesoamericano; exceptuando algunos esfuerzos, hay poca o nula

participacion del arquedlogo en el plano estricto de la arqueologia.
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De ese modo, buena parte de la reciente antropologia se ha limitado a contextualizar su
problema de investigacion particular arraigada en un pasado prehispanico que autoriza a
ver en los vivos el esquema corporal de los muertos, de manera meramente sincronica,
en ocasiones olvidandose de las particularidades socio-politicas que experimentan
actualmente producto de un proceso histérico, y relegando el cuerpo humano al ideal
que plantea la creencia. No podemos generalizar a todos aquellos que han realizado
aproximaciones etnogréficas (han quedado expuestas las virtudes y carencias en los dos
ultimos capitulos), pero si podemos decir que existe una despreocupacion tanto por
ejercer la critica como de enriquecer lo hecho hasta ahora en términos de una visién

integradora, no obstante que la riqueza etnogréfica da para elaboradas conjeturas.

Si bien la obra de Lopez Austin es un cimiento sélido para abordar el estudio del cuerpo
en las distintas sociedades mesoamericanas, en el desarrollo de la investigacion
humanistica hay necesidad de incluir, o reintegrar, una mayor reflexion etnologica que
se adecue a lo que se sabe sobre la cosmovision indigena y sobre el complejo religioso.
Ademas de que todo modelo tiene un limite, si no se actualiza puede dar la apariencia
de convertirse en un paradigma. Hace falta mayor profundizacion en los sistemas
terapéuticos, complementandose adecuadamente con la estructura simbdlica que es
fundamento tedrico del pensamiento rector de todo el sistema cultural. Aunado a eso,
dentro de la praxis social, resta saber como se insertan estos elementos animicos que
tendrian que ser abordados a través de la construccién del ser humano como entidad
colectiva, como ‘“persona”, y como locus de “expresion humana”. Desarticular la
realidad del ideal de conformacidn corpérea y humana, esto es, saber reconocer las
consecuencias practicas del pensamiento y buscar el criterio de verdad en su eficacia y
valor para la vida social y cotidiana, en pocas palabras, saber reconocer entre un cuerpo
ideoldgico y un cuerpo estrictamente pragmatico, pero sin marginarse mutuamente

entendiendo que ambos constituyen al ser humano.

En este sentido, enumeraremos algunos puntos que se han logrado a partir del modelo

mesoamericano de Lopez Austin:

1. Conocimiento profundo de diversos elementos de la religion y filosofia antigua de

los nahuas.

2. Conocimiento sobre el vinculo entre la estructura del mito mesoamericano con

relacion a la constitucion del mundo y del cuerpo humano.
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3. Sento las bases para poder reconocer entre tres esferas de la realidad indigena, la

creencia, la politica y la del saber.

4. Conocimiento sobre la estructura orgénica anatdmica corporal en didlogo con sus

implicaciones simbolicas mediante un mecanismo dual.

5. Sent0 las bases para comprender el sistema animico, los afectos, las percepciones,
las sensaciones, la vitalidad, las emociones en el marco de una estructura

ideoldgica y en estrecha relacion con el cosmos.

6. Sintetizé el complejo metaférico mesoamericano que pone de manifiesto la
relacion del ser humano con las actividades productivas y socio-econémicas como
la agricola, en intima asociacion con el corpus mitico, cosmoldgico, y empleando

la figura del maiz principalmente como expresion del “hombre”.

7. Sintetiz6 el esquema de salud y enfermedad como estado corporal ideal regido por

un sistema normativo social.

8. Propuso una metodologia eficaz que reagrupa y no divide las disciplinas

humanisticas en el marco de un objetivo comdn.

Por otro lado, se presenta una segunda problematica en el estudio del cuerpo humano en
Mesoamérica: recepcion acritica de las nuevas corrientes antropoldgicas, en este caso,
del perspectivismo. Alun cuando algunas de las criticas al modelo mesoamericano
planteadas por investigadores que retoman esta corriente pueden ser pertinentes, recaen
en errores similares: emplean un modelo a priori, importan el animismo pero no
admiten la regularidad mesoamericana ni la comparacion estructural entre pueblos
indigenas, y ultimo, la concepcién tergiversada del animismo encontrado en
Mesoamérica sélo conducird, como se ha visto, a crear una nueva regularidad de las
“culturas animico-mexicanas”, una paradoja y de vuelta al mismo paradigma. Ahora
bien el conocimiento no esta estancado, las distintas posturas bien que mal han aportado
algo, a traves de etnografia, de presentacion de fuentes de informacion, nuevas
preguntas, etc.; también hay que tomar en cuenta que el problema es querer ver “la luz
al final del tunel”, no reconocer matices intermeDi0s. Esto nos lleva al cuestionamiento
que en capitulos anteriores se ha venido formulando con respecto al perspectivismo
como metodologia, el supuesto “jEureka!” de haber encontrado el “hilo negro” para la

comprension del “otro ser humano”.
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Hay varias cosas por precisar. Es dificil englobar a Marilyn Strathern (2006 [1988]),
Holbraad (2007), Descola (2005), Viveiros de Castro (2002), Vilaca (2005), Barraud
(2010) bajo la misma bandera del perspectivismo, pues también difieren. En este caso
concreto digamos que nos referimos a que hay una tendencia general a cuestionar a
Occidente, y que de esa oposicion se pueda partir para que se logre conocer con mayor
claridad la logica del pensamiento del “otro” (dicha logica denominada ontologia por
Viveiros de Castro y Descola). La discusion que sintetiza el perspectivismo, los
universales, la individualidad del sujeto, y demas aspectos del “ser”, se han discutido no
durante doscientos afos, sino durante dos mil quinientos. Seguimos discutiendo lo
mismo y enganchandonos en los mismos absurdos (eso si que podria ser una regularidad
del pensamiento Occidental).!®* Pero también este problema se suscita gracias a una
falta de didlogo interdisciplinario, la antropologia perspectivista, o afin, esta discutiendo
aspectos enteramente filosoficos, no obstante antes de que exista didlogo con la
filosofia, se percibe un alejamiento de ella como si eso les impidiese contraer el virus
del “occidentalismo”. ;Si las disciplinas afines no son tomadas en serio, como tomar en
serio el pensamiento del “otro”? ;Donde queda la supuesta tolerancia y pluralidad, la
autocritica? Asi se llega al punto de construir metodologias que no parten de una vision
coherente del pensamiento “otro”, ni del pensamiento moderno occidental, mucho

menos una buena concatenacion de ambas.

Lo que se pretende es unicamente decir que hay presupuestos contradictorios y una
simplificacion del conocimiento filosofico. Pero por otro lado, la negacién radical del
dualismo occidental también genera estos problemas, eso sin contar que en
Mesoamérica el dualismo también existe.*®® El problema de desear poner al inverso el
pensamiento occidental es que, si bien en algunas circunstancias es propicio,*®* en otras
simplifica mucho los fendmenos. Asimismo, existen intenciones éticas mezcladas con
epistemologia, detras de estas propuestas podemos ver una preocupacion por la
dominacién y cosificacion de la persona en Occidente a la luz del mercantilismo tal
como fue analizado por parte de los estudios marxistas, cuya denuncia del fetiche se
Ilegd a ver como una corrupcion en lugar de la humanizacién que reclamaba el respeto y

la valoracién del ser humano. Es destacable esta intencion y reflexion pero quedaria

162 Este fue el principal propésito del capitulo 1, recordar las mismas reflexiones.

163 No dicotomia, se habla de dualismo y complementariedad.

164 Aln con ciertas inexactitudes metodoldgicas (véase capitulo 2), consideramos que la etnografia de
Amazonia permite conjeturas de este tipo, bien reconocidas y desarrolladas por Viveiros de Castro (2002)
y Vilaca (2005). Pero cosa distinta es que eso opere de la misma forma en Mesoamérica.
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preguntar: ¢queé justifica hablar de la dominacién via la cosificacion del sujeto, y no, de
la voluntad de saber como voluntad de poder? ¢Cuando las comunidades étnicas del
mundo, incluyendo las mexicanas, pidieron la opinion de los investigadores? ;Quién les
autorizo a exhibirlas? (Con qué derecho exhumamos los restos de sus antepasados?
¢Con qué derecho los fotografiamos y los fisgoneamos? ¢Se ha visto que un huichol
venga a meterse en nuestras vidas? No se pretende aqui detener el trabajo arqueoldgico,
antropologico o cualquiera que se proponga conocer al “otro”, sencillamente ;por qué
habria que cuestionar la cosificacion y no el conocimiento como fuente de dominacion?
Consideramos que habria que empezar por el principio, es decir, ¢para qué queremos
conocer al otro? (dicho sea de paso es una reflexion filosofica). Michel Foucault ya
habia formulado esta imagen, el saber como voluntad de poder (en: Martinez Teran,
2012: com. pers.). En sintesis, desde que pretendemos conocer estamos creando

objetos, por encima de los eufemismos con los que se quiera parchar al “otro”.

Se entiende que el proposito es que via el contraste de pensamientos, en este caso del
occidental con algun “otro”, se conozca una ldgica de pensamiento alternativa. ¢Pero
por qué no contrastar también logicas de dominio occidental, como esta en la cual
estamos imbuidos los investigadores? Se reconoce que la intencién, en realidad, y
también es necesario decirlo, no es mala ni mucho menos entre algunos receptores de
este tipo de reflexiones. Muchos de los antropélogos con los que he compartido estas
discusiones en verdad conciben un aprecio por los valores indigenas, se les respeta
como se tiene que respetar a cualquier persona, tienen la firme intencion y compromiso
de que esto sirva para que los primeros beneficiados sean ellos.'® Pero pensamos que la
manera por medio de la cual se quiere lograr este fin, el perspectivismo, no cambiara
mucho la situacion de marginacion en la que estan envueltos los pueblos indigenas de
México.'®® El hecho de cuestionar al perspectivismo también tiene una finalidad del
mismo tipo, que eventualmente se pueda encontrar una manera idonea. En el para qué
hacer investigacion no sélo se trata de dar una respuesta unilateral, sino que tiene que
ser integradora observando muy bien la metodologia que se aplica, poniéndola bajo la

lupa y pensar muy bien en las consecuencias politicas que el consenso académico, en

185 Me refiero a Carlo Bonfiglioli Ugolini, Isabel Martinez y Alejandro Fujigaki, asi como a parte de sus
colaboradores en el proyecto citado supra.

166 Ademés la realidad socio-politica e histérica de México es otra, somos una nacién pluriétnica, el
contraste entre un investigador mexicano y el “pueblo indigena” no es, por muchas razones, el mismo que
entre un académico europeo con sus propios intereses institucionales y un indigena de Indonesia o
Amazonia. No por nada Amazonia y Melanesia se consideran los grandes laboratorios de la antropologia
mundial. ;Entonces donde esta verdaderamente el limite divisorio entre su ontologia y mi ontologia?
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dado caso, pueda causar. Aspectos como una realidad independiente de la indigena y la
difuminacion de la metéafora entre objetos y sujetos, puede ser mal interpretado en las
manos equivocadas y tener consecuencias ideoldgico-politicas graves que aln no se
dimensionan. En pocas palabras, hay que cuestionar y profundizar si estos postulados

son politicamente correctos.*®’

Insistimos en el punto de la negacion de la dicotomia occidental como regularidad de
este tipo de reflexiones, puesto que en alguna parte del medio académico vino muy bien
esta postura en el marco del debate sobre Mesoamérica, la unidad y la diversidad, y la
discusion sobre los universales. Consideramos que se ha pensado al perspectivismo
como la forma por medio de la cual es posible oponerse a la unidad mesoamericana; sin
embargo, alin cuando ésta se trata de un probable dicotomismo radical en algunos casos
del ejercicio académico que prepondera la unidad, no tiene nada que ver con el
perspectivismo. Segun lo que hemos entendido de Viveiros de Castro, el
perspectivismo, no muy lejano al modelo mesoamericano, ha nacido de la regularidad
de los pueblos amazonicos. Por tanto, como deciamos paginas atras, no seria de
sorprenderse que aqui, desde esa Optica, se forzara la invencion de las “culturas

animico-mexicanas”.*®

Retirando de la senda este cuadro méas llamativo y distractor que funcional, enseguida
desglosaremos algunos puntos que han estado, incluso ocultos, en la corriente del

perspectivismo aplicado a Mesoamérica:

1. Posibilita reubicar el complejo corporal en estrecha relacion con los fenémenos

sociales y religiosos.

2. Permite conocer relaciones de identidad y alteridad mediante el reconocimiento
relacional y efectivo entre agentes culturales humanos, agentes naturales (fauna y
flora en la esfera de las relaciones socio-productivas y(o) reproductivas)
simbolizados, homologados y analogados, y agentes sobrenaturales extra-

humanos simbolizados.

3. Lo anterior da cuenta de las nociones de humanidad y no-humanidad en el marco
de las relaciones sociales de otredad e identitarias, esto es, la relacion con un

cuarto agente muchas veces denominado como “lo mestizo” en México por los

%7 Hay que dejar claro que no estad mal aprender de otras filosofias de vida, de accion y de valores en
general, incluso otras formas de dualidad o de logicas. Lo que se critica son los presupuestos
mencionados que se pueden prestar a la tergiversacion.

168 v abiertamente decimos, que preferimos una Mesoamérica corregida.
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mismos indigenas. Ademas facilita percibir la otredad como fenémeno simbdlico,

y la otredad como interaccion social.

4. Permite distinguir los aspectos sobre animismo mediante los cuales se expresa una

parte de la cosmovision mesoamericana.

5. Recuerda que la construccion corporal estd intimamente ligada con la formacién
de la persona en sociedad y con la construccion de sus relaciones afectivas en

conjunto con el sistema normativo.

6. Recuerda y reafirma que se debe realizar un esfuerzo por comprender el punto de

vista del “otro” a partir de su percepcion conceptual de la realidad.

7. Permite conocer las relaciones espacio-temporales que los sujetos tienen con su

entorno a partir de la subjetividad y objetividad del mundo y de si mismos.

Recordamos al lector que los puntos positivos enlistados sobre el perspectivismo y el
modelo mesoamericano de LOpez Austin son Unicamente pensados para cubrir algunas
necesidades en lo que se refiere al conocimiento del cuerpo humano en Mesoamérica,
en sintonia con los trabajos citados a lo largo de esta investigacion. Con relacion a los
estudios teoricos sobre el cuerpo analizados en el capitulo primero, aquellos del
segundo vinculados con la etnografia de otras regiones, fuera de los perspectivistas o
afines a esa idea, y los trabajos antropoldgicos que antecedieron a Lopez Austin. Hemos

considerado también algunos puntos bajo ciertos enfoques que se piensan pertinentes:

1. En la misma tonica del perspectivismo, involucrar al cuerpo como eje nodal en las
relaciones no solo religiosas, sino asociadas con la construcciéon del mismo orden
social (Le Breton, 1982; Csordas 2003a [1994] y 2003b [1994]; Lyon, 1997;
Surrallés, 2004; Jamard; 2004; Andrew Strathern y Stewart, 1998; Barcelos Neto,
2007; Dolmatoff, 1976; Figueiredo, 2004; Teixeira, 2004; Bonfiglioli Ugolini,
2008; Levi, 1999; Belzen, 1999; Laws, 1995; Guiteras Holmes, 1965; Holland,
1963; Vogt, 1966; Gossen, 1975; Villa Rojas, 1980; Bartolomé, 1996; Chamoux,
1989 y 2011; Pury Toumi, 1992; Pitarch, 1996 y 2011; Martinez Gonzélez, 2010;
Sanjuan Pérez, 2011).

2. Recuperar parte del enfoque que procura la influencia de la sociedad en la
conformacion interna del ser humano (Durkheim [1912]; Mauss, 1936 [1934] y
1938; Douglas, 1978; Barcelos Neto, 2007).
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3. A partir de un andlisis estructural comprender el sistema de relaciones que el ser
humano entreteje con su entorno fisico y sus congéneres, formando sistemas
clasificatorios y categorias logicas de ordenamiento, analogacion y homologacion.
(Stépanoff, 2009; Karadimas, 2004; Levi-Strauss, 2010 [1964]).

4. Continuar el enfoque simbdlico entendiendo que la cultura se comporta como la
expresion de codigos a partir de la antropologia simbolica (Geertz, 2003 [1973];
Bidou, 2004; Héritier y Xanthakou, 2004; Galinier, 1979, 1990, 1999; Figueiredo,
2004; Teixeira, 2004; Bonfiglioli Ugolini, 2008; Levi, 1999; Karadimas, 2004,
Laws, 1995; [Peter] Furst, 1972; Pury Toumi, 1992; Pitarch, 1996 y 2011,
Figuerola, 2000; Martinez Gonzalez, 2006a, 2006b, 2007a y 2007b; Chamoux,
2011; Sanjuan Pérez, 2011; Signorini y Lupo, 1989; Aramoni Burguete, 1990;
Fagetti, 1998; Lupo, 2001; Romero, 2006; Knab, 1981).

5. Procurar el didlogo interdisciplinario partiendo de las premisas antes enunciadas
que pongan en contraste la representacién corporal con otro tipo de expresiones de
la cultura (Quezada, 2000; Houston, et.al., 2006; Velazquez Garcia, 2011;
Sanjuan Pérez, 2011).

Lo que se pretenderia con los aspectos positivos de cada esfera que se han descrito, es
complementarse para poder enriquecer el modelo mesoamericano que actualmente se
tiene. Se considera en el presente trabajo que se tendria que dejar de lado la discusién
dicotdmica sobre la unidad y diversidad de Mesoamérica, pensando que tanto una como
la otra es constitutiva del ser humano; en cambio, se puede proponer una dualidad de
complementariedad, donde tanto lo uno como lo multiple debe ser abordado de forma
separada 0 conjunta siempre y cuando se siga una metodologia rigurosa que atienda a
ambos polos. Es en este orden de ideas que consideramos que se puede seguir

avanzando en el conocimiento del cuerpo humano.

Como parte de este esfuerzo, y segun lo que se ha expuesto y revisado hasta ahora en la
presente investigacion, adelantaremos que existen ciertas tematicas de extraccion
mesoamericana donde estos enfoques pueden dar frutos interesantes. Se ha de partir del
estado de la cuestion contemplando los aportes ya hechos por parte de los estudios

mesoamericanos.
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1. La composicion animica y el ideal de persona necesaria para la conformacion
corporal y como patron de accion en sociedad, los roles, el estatus, la ritualidad.
Incluyendo las implicaciones politicas en el comportamiento de los individuos.

2. La expresion simbolica de caceria y depredacion que fundamenta las relaciones
de lo humano con lo no-humano, entes sobrenaturales, naturales o analogias
sociales. Pero tomando en cuenta la repercusion y explicando este trasfondo en el
marco de estados sociales. El fendmeno del nahualismo traducido al plano

sociolégico donde se ubica el ejercicio de “hechiceros” y médicos.

3. Salud y enfermedad arraigados en el esquema mitico de la cosmovisién, como
meté&fora del orden social en el rol de los medicos. Esto es, las enfermedades
como males sociales y la salud a través del trabajo comunal que caracteriza
aspectos identitarios que reposan en el saber colectivo de: graniceros, ch’abajom,
tiemperos, claclasquis, tlamatines, mard akame, entre otros, asociados al

conocimiento de la comunidad y a los procesos terapéuticos.

4. En este mismo sentido, y como ejemplo, el trabajo de la metafora en los distintos
grupos mesoamericanos desde un enfoque estructuralista que revele los vinculos
entre el mito, las narraciones y los rituales, con elementos de la practica cotidiana,
por ejemplo: lo que la lluvia es a la milpa, es lo que la enfermedad al cuerpo
humano. En concordancia con la figura del ser humano analogada a los vegetales
como el maiz, inmerso en rituales, ceremonias de peticion (o en su defecto de
alejamiento) de lluvia para el bienestar del cultivo y, sobre todo, a raiz de los

procesos terapéuticos y de curacion.

5. La alimentacion como medio de identidad y comportamiento social, el
seguimiento del sistema normativo asociado con un esquema dual (comer/morder
0 devorar) a través de su connotacion de mordedura causante de enfermedad.
Todo en relacién con el mito, el fendmeno del nahualismo, las curaciones, las

interrelaciones con lo extranjero, los ancestros en la figura de los “aires”.

6. Como lo anterior se vincula con la percepcion de las relaciones espaciales y
geograficas que ponen de manifiesto el contraste entre el mundo humano, lo que
debe ser ese mundo humano, el comportamiento social, publico, politico, la ética
y los valores del ser humano; sirviéndose de la cosmovision y de las narraciones

miticas.
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7. Siguiendo enfoques de tipo semiologico, analizar la practica ritual, la
iconogréfica, la linguistica, técnicas corporales, los materiales, la danza, con la
finalidad de asociar los distintos planos de la expresion humana que hablen de los
estados socio-corporales, la estética del cuerpo, la energia corporal en relacion con

lo simbdlico y los estados emocionales.

Las tematicas presentadas se imbrican en conjuntos que tocan la mayoria de las veces el
sistema terapéutico y el rol de los médicos, pero pensamos que esto se debe a que un
solo enfoque no puede revelar todos los rostros de un Unico fendbmeno, por eso, aunque
entrelazadas, se ha tratado de exponer de forma muy breve el modo idoneo a través del

cual consideramos que se pueden abordar.

Por Gltimo, un octavo punto: enfatizar los valores indigenas como parte de nuestra
misma sociedad, por medio de todos los puntos anteriormente expuestos, y en términos
del saber médico, politico, ético, estético-artistico (narrativas, pintura, tejido, danza,
canto, mausica, artesanias), cientifico (clasificacion de suelos, técnicas agricolas),
organizacion social (trabajo colectivo), econémico, etc., cuando éstos se presenten y,
siempre y cuando, se distinga un contraste mediante el cual se reconozcan los elementos
de extraccion indigena que ensefien y aporten a la sociedad mexicana. Todo en el marco
de un discurso académico dirigido hacia que, eventualmente, sirva de trasfondo para
politicas benévolas indigenistas, no en el marco de diferenciacién que opone nuestra
realidad a la de ellos, sino a través de una vision integradora mediante los valores y el
saber. Es decir, cuidar las consecuencias de nuestras investigaciones reflexionando
sobre el punto de para qué estudiamos las diversas comunidades del pais y que nuestros
propositos académicos sean reciprocos. Aunque también es preciso subrayar la no
idealizacidon que de nada sirve tampoco, sino una mirada objetiva pero que tienda a

ponerse en la perspectiva del otro dentro de la misma esfera de realidad.
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COSIDERACIONES FINALES

A lo largo de esta investigacion se han revisado los enfoques que ha tenido el estudio
del cuerpo humano en Mesoameérica a partir, y en concordancia, con la antropologia
moderna. Primero se vio que el cuerpo es una reflexion muy antigua, multifacética y
que a dado pie a sub-reflexiones vinculadas con la politica, la religién, la sociedad y la
diversidad cultural. Se ha observado que el cuerpo humano él mismo posee también un
comportamiento multifacético que refleja tanto su materialidad como su composicion
interna que, finalmente, lo diferencia de otros seres vivos del mundo; entendiendo que
éste es nodal para la interrelacion social, natural y sobrenatural. De los vacios que
podemos subrayar de la antropologia reciente, es que hace falta un buen analisis del
pensamiento occidental, pues de lo contrario, los especialistas podrian percatarse de que
reflexiones aparentemente novedosas se han reiterado mas de una vez en la filosofia
sobre el Ser humano a lo largo de miles de afios. En todo caso, habria que presentar qué
es lo que hace diferente la nueva propuesta de aquellas que le anteceden, tratando de
evitar las generalizaciones, pues durante un mismo periodo, como se ha visto, existieron
opiniones encontradas, en ocasiones muy distintas, sobre el ser humano. Eso sin
mencionar que la sociedad occidental ha sido, y se ha caracterizado, a lo largo de su
devenir por cuestionar sus propios procedimientos; la critica y la reflexion muchas
veces ha provenido desde el interior, pero eso no fue tomado en cuenta en la corriente

antropoldgica del perspectivismo, al menos no en otros campos disciplinarios.

Por lo demas, esta investigacion se ha enfocado en contrastar propuestas antropolégicas
recientes con aquello que se ha venido haciendo en la investigaciébn mesoamericana, y

se obtuvo la siguiente impresion:

Previamente a 1980, no existia un modelo eficaz que aglutinara la informacion recabada
y propusiera una metodologia para atender al cuerpo humano como centro del ambito
cosmogoénico y mitico del ser humano. No obstante, hubo aproximaciones muy
interesantes, sobre todo de corte antropolégico donde se vinculaba a la corporalidad en
su desarrollo social con los elementos ideologicos de la cultura. La produccion de parte
de la antropologica subsecuente no recupero estos enfoques y se volvio, hasta cierto
punto, esencialista, pues veia a la cosmovision como el Unico valor verdadero para
explicar y entender la reproduccion y la practica cultural. Alun cuando el modelo
mesoamericano de 1980 de Lopez pugnaba por el dialogo y la correcta imbricacion de
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los diversos métodos de las humanidades, la antropologia subsecuente, asi como la
historia, y la historia de la medicina, no procuraron la interdisciplinariedad de buena
forma, presentdndose asi, por un lado, una antropologia a-histérica y, por el otro, una

historia que paraddjicamente concurria en un pensamiento indigena estatico.

Aunque Cuerpo humano e ideologia... expresaba fielmente la relacion entre lo
ideoldgico con la constitucién del cuerpo humano, dejé una brecha saturada de
traducciones del complejo animico y mitolégico dificil de cohesionar, en primera
instancia, con la praxis social; esto es, que la persona en sociedad contribuye a redefinir
su composicién interna animica, pues el modelo animico por si solo no incide en las
acciones sociales practicas. Sin embargo, consideramos que estas traducciones del
pensamiento indigena eran pertinentes y completamente necesarias en el contexto
académico en el cual éstas se desenvolvieron, puesto que era deseable una visién
holistica que congregara las diversas posturas e informaciones al respecto, posibilitando
un punto de partida y un patron de contraste entre lo prehispanico y las etapas
posteriores a la Conquista, lo religioso y lo social, ain cuando éste Gltimo no fuese
desarrollado a profundidad. Si bien el periodo que le sigue a la obra mencionada nos
deja un gran corpus de informacion etnogréafica, algunos pocos de corte documental
historico, también en ocasiones de exager6 en simplificar el modelo proporcionado por
Lépez Austin al enriquecerlo poco. En cuanto a la arqueologia y otras disciplinas, casi
no figuran y al arquedlogo promedio no le interesan en lo mas minimo este tipo de
discusiones mostrando indiferencia y una sobrevaloracion de la evidencia material

mayoritariamente descriptiva.

Esta situacion agravo e intensificoO el debate sobre el concepto de Mesoamérica,
entendiendo que existia una gran preocupacion por la unidad de esta region, y no por las
particularidades culturales. Percepcion verdadera hasta cierto punto, pero sus defensores
tampoco tendieron soluciones al respecto. La discusion sobre la unidad y lo diverso,
castigando la universalidad del ser humano, vio con buenos ojos el perspectivismo
amazonico para desviar la tension tomando como pretexto y carne de cafion el estudio
del cuerpo humano. No obstante, dicha corriente antropolédgica también nace de las
regularidades de otra macro-region como lo es Amazonia y lo que en realidad le
preocupaba, no era precisamente esta dicotomia de la manera que estaba siendo
discutida en México, sino la universalidad de algunas categorias referentes al cuerpo

humano como herramientas de estudio para otros pueblos cuya reflexion del cuerpo
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parte de otros mecanismos logicos no-occidentales. De tal suerte que, algunos
investigadores que abogaron por el perspectivismo en México, al poner en préctica este
enfoque no solucionaron ningun paradigma sino todo lo contrario, percibiéndose
paraddjicamente una intolerancia a las disciplinas vecinas, a las metodologias existentes

y pugnando por una oposicion radical que dificulta el didlogo.

Aqui, se ha partido de que los distintos enfoques deben ser primero cuestionados, y
luego aplicados de forma complementaria con la finalidad de proseguir en el
conocimiento del cuerpo humano. Retomar antiguas aproximaciones, complementarse
con la teoria antropoldgica de otras latitudes, observar otras dpticas tanto del etndgrafo
como de los pueblos que estudia, y enriquecer mas el modelo mesoamericano actual,
son algunos ejemplos. La segregacion de cualquier enfoque sin ser valorado de
antemano, sOlo acarreara el empobrecimiento de nuestras metodologias Yy
razonamientos. Asi, se considera que el hecho de objetivar teniendo como telon de
fondo la dicotomia cartesiana no es un problema verdadero pues ésta ya no es radical.
La duda metodica y cualquier afan explicito por intentar conocer llevara de la mano la
descomposicion y la clasificacion de los fendbmenos observados, llegando al punto de
coincidir, al menos en parte, con Descartes. En tanto que seamos una sociedad que se
preocupa por explicar y entenderlo todo fabricando investigadores en todas las ramas
disciplinarias que pueda haber, habrd objetos y sujetos. Es probable que si el “otro”
Ilega a adoptar los objetivos académicos que nuestra sociedad tiene, en ese momento su
pensamiento podria manifestarse cartesianamente. De modo benévolo para ellos, sus

pretensiones son mas modestas.

El problema no radica ahi, no podemos excluir de ninguna forma nuestro proceder
epistemoldgico; puesto que estara ahi cada vez que nos propongamos conocer. Aprender
categorias de otros pueblos es admisible, pero de antemano sabemos que se insertaran y
se complementaran con las nuestras. Luchar con nuestras propias herramientas es como
si un arquedlogo estuviera mas preocupado por saber si su cucharilla es de origen

olmeca que por excavar y seguir aprendiendo a hacerlo.

Ahora bien, el trabajo propio también puede cuestionarse. Pensamos que la presente
investigacion restringié mucho sus objetivos, siempre cuidando de no salirse de los
marcos propuestos dejando fuera generalidades tedricas importantes como: las
corrientes de la antropologia estructural-funcionalista, la antropologia simbolica, la

fenomenologia, o bien, desde la historia y la psicologia social: las teorias sobre las
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representaciones sociales y la larga duracion de Fernand Braudel que han incidido en el
esquema global de las investigaciones aqui presentadas. Hubiera sido prudente abordar
dichas corrientes para otorgar un mejor entendimiento de las particularidades de la
investigacion historica y antropologica. Asimismo, no se han incluido mas reflexiones
clasicas y relevantes sobre el cuerpo humano desde la antropologia puesto que el
andlisis se ha restringido en tiempo y espacio. Hablamos de Maurice Leenhardt, Lucien
Lévy-Bruhl, Maurice Godelier, Maurice Merleau-Ponty, Michel Foucault, Bruno

Latour, Pierre Bourdieu, Evans Pritchard, Malinowski, Edward Tylor, entre otros.

Con relacion a la informacion sobre Mesoamérica, se es consciente de que faltaron
algunos investigadores relacionados con el tema. Por ejemplo: George Foster, Martin
del Campo, Vargas Castelazo, Diana Ryesky, Robinson Dow, Alan Sandstrom, Ricardo
Pozas, Marie-Odile Marion, entre otros. Se ha decidido considerar aquellos que fuesen
mas representativos de los enfoques que pretendiamos sintetizar, aunque no por ello los
otros dejan de ser importantes para profundizar mas en el tema. Paralelamente, el
estudio aqui presentado se ha apegado al cuerpo humano, por lo que se situ6 a la obra de
Lopez Austin como punto de referencia, pero se ha omitido el desarrollo de su
pensamiento con relacion a la metodologia cuyo enfoque madurd, se expreso y progresé
en otros topicos, tanto mesoamericanos como externos donde presenta la variabilidad de
los elementos culturales. Algo similar ha sucedido con otros trabajos sobre
Mesoameérica realizados a partir de 1980 que, al centrarnos en la problematica de como
abordar el cuerpo, no hemos precisado en las particularidades de la etnografia que
atienden los fendmenos terapéuticos relacionados con otras tematicas. También
sabemos que no se profundizd extensivamente en las tesis relacionadas con estas
disciplinas para dar un panorama mas completo de los enfoques adoptados en las
investigaciones jévenes, por asi decirlo. Lo mismo en el caso de la arqueologia,
admitimos que tampoco hubo un seguimiento profundo de los trabajos vinculados con

la corporalidad; no obstante, en este caso sabemos que tampoco deben ser muchos.

Asi, estamos conscientes de que falta mucho trabajo que puede complementar lo que
apenas hemos esbozado como una primera aproximacién a los estudios que se han
vertido sobre el cuerpo humano en Mesoamérica. Esperamos que lo expuesto sea Util
para comprender las carencias y virtudes que hasta ahora existen y, que partir de este
trabajo, sea posible construir mejores y mas completas perspectivas para estudiar este

topico tan necesario y profundo. Se han sintetizado al final del cuarto capitulo algunas
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pistas, apenas indicios mediante los cuales podemos abarcar una serie de tematicas
mesoamericanas, éstas se presentan imbricadas pero consideramos que con el debido
entretejido de enfoques se pueden revelar multiples rostros que terminen por formar un

todo méas complejo y heterogéneo de la realidad estudiada.

Por ultimo, hacemos un llamado a la no obstaculizacion del trabajo via posturas que
imposibilitan el didlogo interdisciplinario mediante la supuesta revalorizacion de la
diversidad, porque en ello se va también la suma particularizacion y especializacion de
las disciplinas que a la postre tampoco solucionan ningun problema. Asi como a la no
diferenciacion radical entre los pueblos indigenas y la sociedad mexicana, porque en
ultima instancia, formamos una sola nacion y, aunque hay aspectos entre nosotros que
no pueden ni deben confundirse, resulta que tampoco somos tan distintos, cohabitamos
en ocasiones los mismos espacios y todos pretendemos la misma tolerancia, respeto y

pluralidad que conforman los valores mas preciados del ser humano.
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