Roberto Martinez Gonzalez

Cuiripu: cuerpo y persona entre
los antiguos p’urhépecha de Michoacan

México

Universidad Nacional Autonoma de México,
Instituto de Investigaciones Historicas
2013

280 p.

llustraciones

D

(Serie Culturas Mesoamericanas, 6)
ISBN: 978-607-02-4575-6

Formato: PDF
Publicado en linea: 13 de abril de 2016

Disponible en:

http://www.historicas.unam.mx/publicaciones/publicadigital/
libros/cuiripu/cuerpo.html

7

wn
©
O
-
O

Hist

DR © 2016, Universidad Nacional Autonoma de México-Instituto de

Eifn L I TETUTE Investigaciones Histdricas. Se autoriza la reproduccion sin fines lucrativos,
‘E’t“ﬂ l nniptmsas | siempre y cuando no se mutile o altere; se debe citar la fuente completa y su
e direccidn electronica. De otra forma, requiere permiso previo por escrito de
la institucion. Direccion: Circuito Mario de la Cueva s/n, Ciudad
Universitaria, Coyoacéan, 04510, México, Ciudad de México



http://www.historicas.unam.mx/publicaciones/publicadigital/libros/cuiripu/cuerpo.html
http://www.historicas.unam.mx/publicaciones/publicadigital/libros/cuiripu/cuerpo.html

INTRODUCCION

Como sabemos, los pensadores de las mas diversas épocas y regiones del mundo
han generado gran cantidad de hipétesis y cuestionamientos en torno al lugar que
el hombre ocupa en el cosmos. De suerte que, practicamente, todas las sociedades
presentes y pasadas poseen y han poseido una teoria sobre el funcionamiento del
ser humano. No obstante, no fue sino hasta fechas relativamente recientes —fines
del siglo XIX y principios del XX~ que los cientificos sociales comenzaron a ocu-
parse del modo en que el “otro” concibe a la persona en el cosmos.!

Lucien Lévi-Bruhl, en su trabajo sobre “el alma primitiva”, estudia la nocién de
persona de las sociedades tradicionales como respuesta pre-légica a la eterna inte-
rrogante de la naturaleza del “yo”.* Emile Durkheim, afirma que “la persona es lo
que hay de social en nosotros”; es la sociedad quien determina lo que significa
cumplir un rol en ella y el cuerpo quien permite la individuacién del sujeto.3 Robert
Hertz, en su obra sobre la dualidad izquierda-derecha, se enfoca a la extrapolacién
de las cualidades corporales a la imagen del cosmos.# “Para este autor no es nece-
sario negar la existencia de tendencias orgénicas hacia la asimetria, pero no basta-
rian para determinar la preponderancia absoluta de la mano derecha, es necesario
considerar aspectos sociales que la refuerzan”.’ Mientras que, al tratar el tema de

T Entenderemos por cuerpo y organismo los aspectos biolégicos del hombre. Mientras que con el
término persona designaremos la suma del cuerpo y aquellas “formas simbélicas —palabras, imégenes,
instituciones, comportamientos— mediante las cuales, en cada lugar, la gente se representa a si misma
y ante los demas”. Aunque cuerpo y persona no son, en modo alguno, sinénimos, siempre sera nece-
sario recurrir a la concepcién de los elementos organicos para el pleno entendimiento del ser humano.
Clifford Geertz, “Persona, tiempo y conducta en Bali”, en La interpretacion de las culturas, Alberto L.
Bixio (trad.). Barcelona, Gedisa, 1997, p. 299-338.

2 Lucien Lévy-Bruhl, £/ a/ma primitiva, Eugenio Trias Sagnier (trad.), Barcelona, Peninsula, 1974.
3 Emile Durkheim, Zas formas elementales de la vida religiosa. El sistema totémico en Australia, Madrid,
Akal Editor, 1982.

4 Robert Hertz, La muerte y la mano derecha, Madrid, Alianza, 1990.

5 Héctor Daniel Guillén Rauda y Marfa Isabel Martinez Ramirez, De/ cuerpo a la persona. ensayo sobre
una nocién rardmuri, tesis de licenciatura en Antropologia Social, Cuernavaca, Universidad Auténo-
ma del Estado de Morelos, 2005, p. 37.
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la muerte, se da cuenta de que ésta “tiene para la conciencia social una significacién
determinada, y constituye un objeto de representacién colectiva [...] La muerte no
se limita a poner fin a la existencia corporal visible de un vivo, sino que del mismo
golpe destruye al ser social inserto en la individualidad fisica a quien la conciencia
colectiva atribuia una importancia”. En “Les techniques du corps”, Marcel Mauss
pone el acento en las actitudes y manifestaciones corporales como elementos apren-
didos y significativos de la pertenencia cultural,” mientras que, en “Une catégorie
de Iesprit humain: la notion de personne et celle de ‘moi’”, el autor se refiere a la
persona como conjuncién de la capacidad de conciencia individual y el reconoci-
miento como tal por parte de un determinado grupo social; asi, se aborda esencial-
mente a la persona desde la perspectiva de una entidad juridica y moral. Entre otras
cosas, el sabio francés postula aqui que aunque las sociedades tradicionales no po-
sean un concepto analogo al de persona que maneja la academia en Occidente,
siempre existirdn nociones indigenas que definan lo que es el humano mas alla de
su ser biolégico.8

Mary Douglas, por su lado, parte de la premisa de que el cuerpo es un objeto
sobre el que la cultura inscribe sus propias normas sociales. Es asi que, en Natura/
symbols se considera al organismo como un simbolo de la sociedad en el que se
reproducen, a manera de tabtes, los peligros atribuidos a la estructura social. Mas
que tratarse de un cuerpo biolégico idealizado, se trata de una percepcion social que
se introyecta en cada sujeto.? En otro trabajo, Douglas, Scheper-Hughes y Lock
proponen la existencia de tres cuerpos: un “cuerpo individual”, que nos remite a la
experiencia del organismo como si mismo, un “cuerpo social”; que comprende los
usos del ser biolégico como representacién de la naturaleza, la sociedad, etcétera,
y un “cuerpo politico”, que significa los mecanismos de regulacion y control de los
cuerpos.’® Otro de los autores que ha remarcado la importancia del ser biolégico

6 Hertz, La muerte y la mano derecha, p. 16.

7 Marcel Mauss, “Les techniques du corps”, en Les classiques des sciences sociales. Jean-Marie Tremblay
(versién digital), Cégep, Chicoutimi, http://pages.infiniti.net.sociojmt, Originalmente publicado en
Journal de Psychologie, 1936, V. 33, p. 3-4.

8 Marcel Mauss, “Une catégorie de I'esprit humain: la notion de personne celle de ‘moi’”, en Zes
classigues des sciences sociales. Jean-Marie Tremblay (version digital), Cégep, Chicoutimi, http://
pages.infiniti.net.sociojmt, originalmente publicado en _journal of the Royal Anthropological Institute,
1938, v. 68.

9 Mary Douglas, Natural symbols: explorations in cosmology, Londres, Nueva York, Pelican Books,
1973-

10 Douglas, Scheper-Hughes y Lock en J. Thomas Csordas, “The body’s career in anthropology”,
en Anthropological theory today, Henrietta L. Moore (ed.), Oxford, Polity press, 2000, p. 292.
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para comprender la relacién del hombre con el mundo y consigo mismo es Paul
Radin, quien, en £/ hombre primitivo como filésofo, dedica un capitulo entero —titu-
lado “El ego y la personalidad humana”— al estudio de la conformacién del “yo”
como medio de interaccién con el entorno-otro."

La “antropologia del cuerpo” fue definida por John Blacking como la que se
ocupa de la relacién entre cuerpo y sociedad; los medios por los que el organismo
fisico es constrefiido e inspira patrones de interaccién social. Este autor da cuatro
premisas basicas: 1) La sociedad humana es un fenémeno biolégico y producto de
un proceso evolutivo. 2) Todos los miembros de la especie poseen un repertorio
comin de estados somaticos. 3) Una condicién basica de esta especie es que la per-
cepcion y las sensaciones se expresan en formas no verbales de comunicacién. 4)
La mente no puede separarse del cuerpo. Asi, se estudian la percepcién, la practica,
las partes, los procesos y productos de los hechos corporales. El cuerpo es visto
como una herramienta, un instrumento para comunicarse, reproducirse y conocer
el mundo.*

Nancy Scheper-Hughes utiliza el constructo de embodiment —“encarnacién” o
“encorporaciéon”— como “las formas que la gente tiene de ‘habitar’ el cuerpo [...]
formas de praxis corporal, expresivas de relaciones dinamicas sociales, culturales
y politicas”. Dicho concepto se refiere a como habitamos nuestro cuerpo, cémo lo
entendemos, cémo percibimos a través de él y cémo nos valemos del cuerpo para
expresarnos. En otros términos, es la plasmacién individual de las maltiples y ubi-
cuas relaciones estructurales de poder que configuran la vida social.™3

En sus trabajos sobre la violencia, la sexualidad, el conocimiento y la locura,
Michel Foucault explica el modo en que el Estado ha generado todo un discurso
acerca del cuerpo y su tratamiento a fin de controlar el comportamiento de sus su-
jetos. En su “genealogia del hombre moderno” se trata pues de hacer una historia
del poder sobre el cuerpo para definir la historia del sujeto.™# Pierre Bourdieu, en
su trabajo sobre el habitus, indica que el cuerpo socializado no se opone a la co-
lectividad sino que es una forma de existencia de la misma; la sociedad necesita
de los cuerpos para existir y la persona requiere del cuerpo para representarse ante

T Paul Radin, £/ hombre primitivo como filésofo, Buenos Aires, Editorial Universitaria, 1968.

12 John Blacking (ed.), The anthropology of the body, Nueva York, Academic Press, 1977, p. IV-V.

13 Nancy Scheper-Hughes, Za muerte sin llanto. Violencia y vida cotidiana en Brasil, Barcelona, Ariel,
1997-

4 Michel Foucault, £/ nacimiento de la clinica. Una arqueologia de la mirada médica, México, Siglo
XX1, 1981; Historia de la sexualidad, la voluntad de saber. México, Siglo XX1, 1982; Vigilar y castigar,
nacimiento de la prision. México, Siglo XX1, 1983; Hermenéutica del sujeto, Buenos Aires, Altamira,

1996.
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los otros."S En La dominacidn masculina, niega la existencia de un sustrato natural
anterior a las representaciones sociales y explica que naturalizar al cuerpo no es més
que un mecanismo que permite deshistorizar y perpetuar estructuras de poder; en
este caso, el poder que el varén ejerce sobre la mujer.'

Clifford Geertz describe el modo en que el lenguaje y las instituciones definen
al sujeto frente al resto de la sociedad.'” Frangoise Héritier ve al cuerpo como un
“referente simb6lico” al que se acude para dar explicacién a numerosos fendémenos
sociales, de suerte que la distinci6n entre los sexos se encontrarfa en la base de todos
los pares de oposiciones existentes; la sangre y el esperma, la noche y el dia, lo hii-
medo y lo seco, etcétera. Se establece el modo en que “puede construirse un con-
junto conceptual acabado, globalizador, donde encuentra su lugar en un mismo
punto de mira la definicién de persona, la del vinculo social y el mundo natural
donde se inscribe el hombre en sociedad”.'® Siguiendo una ténica semejante,
Jacques Le Goff estudia el modo en que diferentes partes del cuerpo, y en particu-
lar la dualidad cabeza-corazén, sirven de metéforas para referirse a la sociedad y al
poder politico.’9 Maurice Godelier compara las representaciones del cuerpo, los
sistemas de parentesco y las formas de poder, en rituales y mitos, para dar cuenta
de la manera en que las nociones del cuerpo masculino y femenino afectan el tipo de
relaciones que se establecen entre ambos géneros.>® “En resumen, su trabajo versa
sobre el poder que un sexo ejerce sobre otro; la sexualidad aparece como una espe-
cie de fundamento césmico de subordinacién”.*

Para David Le Breton, el organismo aparece como un vehiculo de comunicacién
entre el individuo y el grupo. De tal modo que, a su parecer, la persona no se dis-
tingue de la trama social y césmica sino que se trata simplemente de una de sus
modalidades. Y es s6lo al interior de una determinada red que el hombre toma

15 Pierre Bourdieu, La distincion. criterio y bases sociales del gusto, Madrid, Taurus, 1991.

16 Pierre Bourdieu, La dominacion masculina, Barcelona, Editorial Anagrama, 2000.

17 Geertz, “Persona, tiempo y conducta en Bali”.

18 Frangoise Héritier, “Le sperme et le sang. Quelques théories anciennes sur leur genése et leurs
rapports”, en Nouvelle Revue de Psychanalyse; L’Humeur et son changement, 1985, v. 32, p. 111-122 ;
Frangoise Héritier, “Une anthropologie symbolique du corps”, en La Science Sauvage. Des savoirs
populaires aux ethnosciences, S. Arom y M. Augé et al., interrogés par Ruth Scheps, Paris, Le Seuil,
1993 ; Frangoise Héritier, Masculin/féminin. La pensée de la différence, Paris, Odile Jacob, 1996.

19 Jacques Le Goff, “¢La cabeza o el coraz6n? El uso politico de las metaforas corporales”, en Frag-
mentos para una historia del cuerpo humano, 3 tomos, Michel Feher ez al. (eds.), Madrid, Taurus, 1990.
20 Maurice Godelier, La produccidn de grandes hombres. Poder y dominacién masculina entre los baruya
de Nueva Guinea, Madrid, Ediciones Akal, 1986.

2T Guillén Rauda y Martinez Ramirez, Del cuerpo a la persona. .., p. 40.
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conciencia de su subjetividad. “No existe una naturaleza del cuerpo sino una con-
dicion del hombre que implica una condicién corporal cambiante de un lugar y de
un tiempo a otro”.2> “El cuerpo es importante en la nocién de persona pues la con-
cepcion del primero dependera de la concepcion de la tltima. El cuerpo esta car-
gado de valores atribuidos a la persona”.?3 En “Embodiment as a paradigm of
anthropology”, Csordas, quien ademas hace un analisis critico de los trabajos an-
teriores sobre la antropologia del cuerpo, propone que el organismo no es un ob-
jeto que pueda ser estudiado con relacion a la cultura, sino un sujeto de la cultura.+

Todavia mas recientemente, en el “perspectivismo amazdnico” de Anthony
Seeger et al., Eduardo Viveiros de Castro y Aparecida Vilaga proponen que el
cuerpo es lenta y continuamente fabricado por un flujo constante que incluye tan-
to la nutricién como el ayuno, la aplicacién de medicinas, la pintura facial, los ritos
de iniciaci6én y el entrenamiento formal; los tatuajes, las perforaciones y otros tra-
tamientos directos sobre el organismo son vistos como parte de un proceso fisio-
légico normal y no como opuestos a él. No obstante, para este grupo de
investigadores, el cuerpo no se presenta en la mentalidad indigena como una rea-
lidad dada sino como una simple cuestién relacional y de perspectiva. El mundo
esta habitado por diferentes tipos de “sujetos y personas” que comparten una sus-
tancia comun pero difieren en su forma externa ante la mirada del “otro”; asi como
el hombre se piensa antropomorfo y ve a los animales como tales, las bestias se
consideran humanas y ven a los hombres como un animal mas. De modo que, si
tanto el mundo de lo humano como el de la naturaleza y los espiritus estan dotados
de volicién e intencionalidad, no existirfa mas diferencia entre naturaleza y cul-
tura que la diversidad de puntos de vista que pueden establecerse entre interlocu-
tores enfrentados. “La humanidad es una condicién extensible a varios tipos de
seres, mientras que el contexto de su definicién siempre es relativo”; y es en dichos

22 David Le Breton, Antropologia del cuerpo y modernidad, Argentina, Nueva vision, 1990, p. 91.

23 Le Breton en Guillén Rauda y Martinez Ramirez, Del cuerpo a la persona. .., p. 62.

24 Csordas estudia el proceso que permiti6 pasar del cuerpo como materia implicita a un tépico ex-
plicito. Para este autor, el proceso se dio en cuatro fases: en la primera se define al cuerpo como po-
sible objeto de indagacion teérica (Paul Radin, Maurice Leenhardt, Robert Hertz, Marcel Mauss); en
la segunda tienen lugar las primeras formulaciones explicitas de una antropologia del cuerpo (Mary
Douglas y John Blacking); en la tercera fase el cuerpo adquiere el estatus de problema tedrico (Michel
Foucault, Pierre Bourdieu, Maurice Merleau-Ponty), ya no es s6lo una entidad fija sujeta a las reglas
empiricas de la ciencia biol6gica, no es un hecho bruto de la naturaleza, en la tlltima etapa pasa a ser
considerado como un sujeto y agente, véase J. Thomas Csordas, “Introduction: the body as a repre-
sentation of being in the world”, en Embodiement and experience. The existencial ground of culture and

self, Thomas J. Csordas (ed.), Oxford, Cambridge Studies in Medical Anthropology, 2003, p. 1-20.
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términos que hombres, animales y espiritus pueden ser pensados como partes de
una sociedad universal.?s

Asi, el cuerpo es un conjunto de simbolos que puede ser empleado para refe-
rirse tanto al entorno circundante como a la propia sociedad; refleja las normas
que le dan identidad y regulan sus funciones. Al mismo tiempo, el organismo es
el medio por el que la persona se representa ante los demis, es por él que se apren-
de y ejercita la propia cultura, es por él que se interactia con los objetos y seres
circundantes; es, incluso, el punto en que se materializan todos los fenémenos
sociales.

En Mesoamérica, el interés por las concepciones indigenas del ser humano vie-
ne desde el riquisimo trabajo etnografico de fray Bernardino de Sahagin quien en
su obra —principalmente en el libro X del Cédice florentino— hace patente la particu-
lar atencién dedicada al cuerpo y al hombre en general; desde sus funciones orga-
nicas hasta los distintos roles sociales y su insercién en el universo sobrenatural.2¢
Lo mismo sucede con Martin de la Cruz y Juan Badiano, quienes, ademas de reco-
pilar toda una serie de practicas curativas, presentan algunos datos reveladores

25 Viveiros de Castro sostiene que, para las poblaciones amazénicas, ser considerado humano depen-
de del hecho de realizar actividades tipicamente humanas —tener vida familiar, realizar rituales, beber
cerveza, etcétera. Compartiendo aquello que nosotros podriamos denominar cultura, la diferencia
entre ellos emerge del hecho de que cada clase de ser ve las cosas de una manera particular debido a
su diferente cuerpo. El problema con dicha posicién es que no parece discriminarse entre los diferen-
tes planos del hecho socioreligioso, pues la unidad entre el hombre y lo silvestre es algo que se da a
nivel de la creencia, mientras que la diferencia entre naturaleza y cultura sucede a nivel de la expe-
riencia; en otros términos, uno podra creer lo que quiera pero sabe que un jaguar no es parte de la
sociedad y aquel que lo olvide puede darse por muerto cuando se encuentre frente a un felino de este
tipo. Creer y saber son dos vias cognitivas diferentes; uno puede creer una cosa y saber otra, el saber
tiene valor de verdad, mientras que la creencia sélo tiene un valor instrumental. Véase Anthony See-
ger, Roberto da Matta y Eduardo Viveiros de Castro, “A Construgio da Pessoa nas Sociedades Indi-
genas”, Boletin do Museu Nacional, 1979, v. 32, p. 1-19. Aparecida Vilaga, “Chronically unstable bodies:
reflections on Amazonian corporalities”, en Journal of the Royal Anthropological Institute of Great Bri-
tain and Ireland, 2005, n 11, p. 445-464. Eduardo Viveiros de Castro, “Algunos aspectos do Pensa-
miento Yawalapiti Alto Xingu): Classificagdes e transformagdes” en Boletin do Museu Nacional, 1978,
V. 26, p. 40-49. Eduardo Viveiros de Castro, “Os pronomes cosmoldgicos e o perspectivismo ame-
rindio”, en Mana: Estudos de Antropologia Social, 1996, v. 2, n 2, p. 115-143. Eduardo Viveiros de
Castro “Cosmological diexis and Amerindian perspectivism”, en_journal of the Royal Anthropological
Institute of Great Britain and Ireland, 1998, V. 4, p. 469-438.

26 Bernardino de Sahagiin, Florentine Codex. General History of the Things of New Spain, Arthur J.O.
Anderson, Charles E. Dibble (trans.), Santa Fe, Nuevo México, Monographs of the School of Ame-
rican Research, 1950-1963.
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sobre las ideas indigenas de la persona.?” En los textos hispanicos del siglo XV1, el
estudio de las representaciones mesoamericanas del hombre en su universo mues-
tra una extrafia mezcla de repugnancia y admiracién caracteristica de la ideologia
del descubrimiento.

Sin embargo, en los siglos que siguieron a la conquista, el aparente fracaso de la
empresa colonial, tanto en materia econémica como en lo concerniente a la evan-
gelizacion, termind por producir una especie de desencanto por el Nuevo Mundo.
A tono con tales experiencias, se fue perdiendo paulatinamente el interés por las
sociedades amerindias de la época.?® Y, aun si con la ideologia independentista
asistimos a un renovado gusto por lo nativo, no seria sino hasta fines del siglo X1x
y principios del XX que se llevarian a cabo nuevas investigaciones sobre la concep-
cién del ser humano en el pensamiento indigena. Es a este periodo que pertenecen
los trabajos de Eduard Seler, Daniel Brinton y Carl Lumholtz; quienes, aunque no
se dedicaron especificamente a la nocién de persona o la imagen corporal meso-
americana, nos aportan valiosos datos sobre el pensamiento de los nahuas, los ma-
yas, los huicholes y los rardmuris.?9 A partir de entonces, los estudios sobre el ser
humano en su entorno no han dejado de multiplicarse.

27 Martin de la Cruz y Juan Badiano, Zibellus de medicinabulus indorum herbis, Angel Maria Garibay
(trad.), México, Instituto Mexicano del Seguro Social, 1964.

28 Obviamente, esto no significa que no contemos con valiosas fuentes para tal periodo, sino tan sélo
que dichos trabajos no fueron elaborados con el mismo deseo de conocimiento de la cultura indigena
que los textos del siglo anterior. En el documento de Nuifiez de la Vega las alusiones a las creencias
chiapanecas, que por cierto parecen haber sido censuradas por el propio autor, suelen ubicarse en el
contexto del mal ejemplo, mientras que en Ruiz de Alarcén y De la Serna siempre que se hace mencién
del pensamiento indigena se refiere a la ignorancia de los indios o el engafio de Satdn. Francisco Nufiez
de la Vega, Constituciones diocesanas del obispado de Chiapa, Maria del Carmen Ledén Cazares y Mario
Humberto Ruz (eds.), México, Instituto de Investigaciones Filolégicas, Centro de Estudios Mayas,
UNAM, 1988; Hernando Ruiz de Alarcén, “Tratado de las supersticiones y costumbres gentilicas que
oy viuen entre naturales de esta Nueva Espafia”, en Francisco del Paso y Troncoso (ed.), Tratado de
las Idolatrias. .. México, Ed. Fuente Cultural, 1953, v. 2, p. 17-130. Jacinto de la Serna, “Manual de
Ministros de Indios para el Conocimiento de sus Idolatrias y Extirpacion de ellas”, en Francisco del
Paso y Troncoso (ed.), Tratado de las idolatrias, supersticiones, dioses, ritos, hechicerias y otras costum-
bres gentilicas de las razas aborigenes de México, México, Ed. Fuente Cultural, 1953, v. 1, p. 47-368.

29 Eduard Seler, Collected works in mesoamerican linguistics and archaeologie. 5 v. Charles P. Bowditch
(trad.), Massachusetts, Tozzer Library, Peabody Museum Harvard University, 1990; Daniel Brinton,
“Nagualism in native american folk-lore and history”, en The American Philosophical Society, 1894,
V. 33, N 144, p. 11-73; Carl Lumholtz, £/ México desconocido. Cinco afios de exploracion entre las tribus
de la Sierra Madre Occidental, en la Tierra Caliente de Tepic y Jalisco, y entre los tarascos de Michoacdn,
Balbino Davalos (trad.), México, Instituto Nacional Indigenista, 1986.
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En lo tocante a las concepciones prehispanicas del cuerpo, vale la pena mencio-
nar las investigaciones de Mercedes de la Garza, Carlos Viesca y Bernardo Ortiz
de Montellano.3° Otro texto, el de Alfredo Lépez Austin, Cuerpo humano e ideologia,
constituye una aportacién mayor, pues no solo se trata de la mas completa obra
sobre las nociones corporales de los antiguos nahuas, sino que ademas destaca por
el uso de una metodologia novedosa y el estudio de muy variadas fuentes de infor-
macién: datos histéricos, filolégicos, etnograficos y, en menor medida, iconografi-
cos.3" Con la intencién expresa de redactar una obra analoga a la del sabio
mexicano, pero entre los mayas del clasico, Houston, Suart y Taube exploran una
serie de documentos iconograficos y epigraficos para procurar definir las teorias
indigenas del cuerpo, las emociones y el pensamiento.3> Aunque se trata de un tra-
bajo aun en proceso, las investigaciones de Guilhem Olivier sobre “la palabra” han
ayudado a clarificar la manera en que un atributo humano puede proyectarse a dis-
tintos ambitos de la concepcién del mundo.

Aun si los estudios realizados sobre la época virreinal no son particularmente
cuantiosos, cabe destacar las obras de Gonzalo Aguirre Beltran, Noemi Quezada y
Dolores Aramoni que, aunque se centran en el curanderismo y la brujeria, nos
aportan algunos datos valiosos sobre los procesos de transformacién cultural y las
diversas concepciones de la persona que coexistian en dicho periodo. En sus publi-
caciones también se pone en evidencia que una visién diversa del ser humano con-
lleva una apreciacion distinta del universo en general.33

Hasta donde sabemos, el tinico trabajo que se ha ocupado de la formulacién de
categorias analiticas sobre los conceptos de cuerpo y persona, explicitamente dise-
fiadas para el ambito mesoamericano, es “La construccion de la persona en las etnias
mesoamericanas”, de Miguel Bartolomé. En dicho escrito el autor distingue entre

30 Mercedes de la Garza, £/ hombre en el pensamiento religioso ndhuatl y maya, México, UNAM, Insti-
tuto de Investigaciones Filolégicas Centro de Estudios Mayas, 1978; Carlos Viesca, Medicina prehis-
pdnica de México, México, Panorama editorial, 1986; Bernardo Ortiz de Montellano, Medicina, salud
-y nutricion agtecas, Victoria Schusseheim (trad.), México, Siglo XXI, 1993.

31 Alfredo Lépez Austin, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas, México,
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, UNAM, 1996.

32 Stephen Houston, David Stuart y Karl Taube, The memory of bones. Body, being and experience
among the Classic Maya, Austin, University of Texas Press, 2006.

33 Gonzalo Aguirre Beltran, Medicina y magia. El proceso de aculturacion y el curanderismo en México,
México, Fondo de Cultura Econémica, 1955; Noemi Quezada, Enfermedad y maleficio. El curandero
en el México colonial, México, Instituto de Investigaciones Antropolégicas, UNAM, 1989; Dolores
Aramoni Calderdn, Los refugios de lo sagrado. Religiosidad, conflicto y resistencia entre los 7oques de

Chiapas. México, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 1992.
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“persona fisica” —a partir de lo cual se establecen sistemas clasificatorios—, “perso-
na animica” —entidades animicas que otorgan significados colectivos a los sujetos
y les dotan de vitalidad—y “persona social” —subjetividad colectiva que determina
qué tipo de persona es uno. La persona, para €, es algo que se construye en la in-
teracci6én social. “Se trata entonces de entender la forma en que las sociedades
conciben, definen y finalmente construyen una particular versién de lo que debe
ser un ser humano”. En esta construccion, “parentesco y politica fundan entonces
a la persona como ser social al proporcionarle una insercién clasificatoria definida
dentro de las categorias elaboradas por la colectividad de la que forman parte”.34
Sin embargo, contamos con un vastisimo material etnografico sobre la vision del
hombre de los pueblos indigenas contemporaneos. Las investigaciones de Pedro
Pitarch y Helios Figuerola constituyen, hasta el momento, la mas importante con-
tribucién al estudio de la imagen corporal de los tzeltales y su proyeccién en el
cosmos, pues, ademas de explicar con detalle el modo en que tales representaciones
se articulan con el resto de la cosmovisién, evidencian algunas de las formas en que
las ideas indigenas se han modificado y transformado a partir del periodo colonial.3s
Ricardo Pozas, Evon Vogt, Calixta Guiteras Holmes y Gary Gossen son algunos
de los autores que mas han aportado a la conformacion de la amplia y detallada base
documental de que disponemos para el estudio de la nocién de persona de los tzo-
tziles.3¢ Entre ellos, sobresale la obra de Jaime Page Pliego, quien a partir de su
mirada de médico, presenta una imagen comparativa y global de lo que, en dos

34 “Persona fisica” y “persona social” son conceptos que pertenecen a una terminologia descriptiva
de la ciencia social, “persona animica no”, pues la existencia de las “almas” o “entidades animicas”
no sélo no es una realidad social, empiricamente observable, sino que pertenece a un discurso de un
orden muy diferente; lo primero se refiere a lo que el antropélogo dice del “otro”, lo segundo a lo
que el “otro” considera sobre si mismo pero traducido a sus propias categorias por el investigador.
Véase Bartolomé Miguel, “La construccién de la persona en las etnias mesoamericanas”, en /dentidad:
andlisis i teoria, simbolismo, sociedades complejas, nacionalismo y etnicidad, 11 Cologuio Paul Kirchhoff,
Leticia Irene Méndez y Mercado (coord.), México, UNAM, 1996, p. 51-70.

35 Ramoén Pedro Pitarch, Ch’ulel: Una etnografia de las almas tzeltales, México, Fondo de Cultura
Econémica, 1996; Helios Figuerola Pojul, “El cuerpo y sus entes en Cancuc, Chiapas”, en Trace 2000,
n 38. Nimero spécial. El cuerpo, sus males y sus ritos, p. 13-24; Helios Figuerola Pojul, Zes dieux, les
hommes et les paroles, tesis de doctorado en Etnologia, Nanterre, Paris X, 2005.

36 Ricardo Pozas Arciniega, Chamula: Un pueblo indio de los Altos de Chiapas, México, Memorias del
Instituto Nacional Indigenista, 1959; Evon Vogt Z. (ed.), Los Zinacantecos. Un pueblo totzil de los
Altos de Chiapas, México, Instituto Nacional Indigenista, 1966; Calixta Guiteras Holmes, Perils of the
soul. The world view of a totzil Indian, Nueva York, The free press of Glencoc, Inc Crowell-Collier
Publishing Company, 1961; Gary Gossen, “Animal souls and human destiny in Chamula”, en Man

1975 ,V. 10, 1. 1, P. 448-401.
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distintos pueblos de los Altos de Chiapas, constituye el complejo terapéutico tra-
dicional, incluyendo tanto las ideas sobre el cuerpo como la amplia gama de mani-
festaciones sobrenaturales que intervienen en la dindmica de salud-enfermedad.3”
Entre los maltiples trabajos sobre la nocién nahuatl de persona resaltan los escritos
de William Madsen, sobre la dualidad frio-calor en la representacién del ser huma-
no, y Marie Noelle Chamousx, sobre la idea de “hombre” y las relaciones entre las
entidades animicas y el doble-nakualli. Partiendo de los conceptos expuestos por
Lépez Austin, Italo Signorini y Alessandro Lupo presentan una vision de conjunto
de la concepcion del ser humano y su tratamiento en una comunidad indigena con-
temporanea.?® Mientras que Antonella Fagetti y Michel Duquesnoy nos aportan
interesantes datos sobre las representaciones corporales en la terapéutica tradicio-
nal.39 James Dow y Jacques Galinier son quienes mayores informaciones han re-
cogido sobre la nocién de persona de los otomies. El primero se centra en la
terapéutica tradicional desde el punto de vista del especialista ritual, mientras que
el segundo nos aporta una visién de conjunto del papel que el hombre, y en par-
ticular el hombre otomi, juega en la imagen indigena del cosmos.4°

También contamos con obras que, tocando este topico de manera tangencial,
nos aportan valiosos datos sobre las nociones indigenas de persona. Entre los temas
tratados por los mesoamericanistas, destacan la imagen indigena de la feminidad,
el tiempo y el espacio en la nocién de persona, la relacion entre humanidad y ani-

37 Jaime Tomds Page Pliego, Curanderia t;ot71l y procesos de formacion, iniciacion y de trabajo de sus
practicantes, tesis de doctorado en Antropologia, México, Facultad de Filosofia y Letras, UNAM, 2002.
38 William Madsen, The Virgins Children. Life in an Agztec village today, Westport, Connecticut,
Greenwood Press Publishers, 1960; Marie Noelle Chamoux, “La notion nahua d’individu: Un aspect
du tonalli dans la région de Huachinango, Puebla”, en Enquétes sur [’Amerique Moyenne, Stresser-Péan
y Michelet (coords.), México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, Consejo Nacional para
la Cultura y las Artes, Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, 1989, p. 303-310; Marie
Noelle Chamoux, “L’humain et le non-humain dans un dialecte nahuatl contemporain”, en Amerindia
1996, V. 21, p. 37-54 ; Italo Signorini y Alessandro Lupo, Los tres ejes de la vida. Almas, cuerpo, enfer-
medad entre los nahuas de la Sierra de Puebla, Xalapa, Universidad Veracruzana, 1989.

39 Antonella Fagetti, Cuerpo humano y naturaleza en la cosmovision de un pueblo campesino, tesis de
maestria en Antropologia Social, México, Escuela Nacional de Antropologia e Historia, Instituto
Nacional de Antropologia e Historia, Secretarfa de Educacién Publica, 1996; Michel Duquesnoy,
Le chamanisme contemporain Nahua de San Miguel Tyinacapan, Sierra Norte de Puebla, Mexique,
tesis de doctorado en Antropologia, Lille, Université de Lille 3, Centre National de la Recherche
Scientifique, 2001.

40 James Dow, The shamans touch. Otomi Indian symbolic healing, Salt Lake City, University of Utah
Press, 1986; Jacques Galinier, La mitad del mundo. Cuerpo cosmos en los rituales otomies, México, UNAM,
Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, Instituto Nacional Indigenista, 1990.
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malidad, la concepcién del organismo y el control social, el cuerpo en el cosmos,
las explicaciones del suefio, lo corporal como modelo y, sobre todo, el cuerpo en la
dindmica salud-enfermedad.

Sin embargo, miés alld de las tematicas particularmente favorecidas por las dis-
tintas escuelas y perspectivas tebricas, notamos que existe una fuerte tendencia a
privilegiar las explicaciones del cuerpo y lo humano desde el “alma” y las “entida-
des animicas” a partir de la obra de Lopez Austin.#" Aunque la multicitada publi-
caci6n tiene la gran virtud de haber abierto una linea de investigacién que, hasta
entonces, habia sido poco explorada, también tiene el inconveniente de haberse
convertido en una suerte de paradigma para el tema del cuerpo y la persona. De
suerte que, hoy en dia, son raros los trabajos que no pretenden explicar las concep-
ciones corporales indigenas a partir del constructo de “entidad animica”4* —aun
cuando el propio Lopez Austin ya haya abandonado esta terminologia—, como si
se debiera dar por hecho que todo grupo humano considera que elementos de esta
indole regulan su funcionamiento y como si el cuerpo, por si mismo, fuera incapaz
de portar sentido.43

No obstante, si en el estudio de la persona privilegiamos las cualidades simboli-
cas y nos olvidamos de su soporte material, corremos el riesgo de perder de vista
justo aquello que deberia constituir el centro de nuestra investigacién; lo humano.
En otros términos, Jes posible acceder al modo en que el “otro” concibe a la perso-
na sin antes interrogarse sobre el modo en que piensa y representa su propio cuerpo?

Pese a la centralidad del cuerpo y la persona en las investigaciones mesoameri-
canas, resulta notable la poca atencién que se ha prestado a este tema en el ambito
michoacano.#+ Hasta el momento, la obra que mas informacién ha proporcionado

41 En ella, se parte del analisis filol6gico de los nombres nahuas de las partes del cuerpo para identi-
ficar una serie de particulas que tienden a indicar relaciones entre los distintos 6rganos y muy diver-
sas funciones, actitudes y emociones. Una vez reconocidos estos elementos seménticos, se les con-
trast6 con una amplia diversidad de descripciones de partes del organismo, enfermedades y procesos
rituales ligados al nacimiento, la enfermedad y la muerte. A partir de ello, el autor generé un comple-
jo modelo en el que el funcionamiento de la persona estarfa, a muy grandes rasgos, condicionado por
las interacciones que establece una serie de elementos internos dificilmente perceptibles (Ilamados
“centros animicos, fuerzas vitales y entidades animicas™) y un ambiente exterior sumamente cargado
de volicién e intencionalidad.

42 Incluso Baschet, especialista francés del medievo, hace referencia al concepto de entidad animica.
Jérome Baschet, “Ame et corps dans I'Occident médiéval: une dualité dynamique entre pluralité et
dualisme”, Archives de Sciences Sociales des Religions, 2000, n 112: p. §-30.

43 Alfredo Lopez Austin, comunicacién personal, 2009.

44 Numerosos investigadores han adoptado la costumbre de usar el término “tarasco” para referirse

al pueblo prehispanico y “p’urhépecha” para sus descendientes contempordneos, argumentando que
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al estudio del cuerpo en época prehispanica es la de Marfa Teresa Septlveda, que,
estando particularmente dedicada a los sistemas médicos, presta poca atencién a
topicos como las formas en que los individuos se insertaban en la trama social y el
rol de la naturaleza en la definicién de lo humano.#s

solo éste empleo es vélido y correcto. Dicha distincién se apoya en tres fuentes que indican que
“p’urhépecha” era el apelativo correspondiente “gente, gentio”, “gente plebeya, villanos”, “mace-
guales, la gente comin” y “hombres trabajadores”. Véase “Relacién de Cuitzeo” en Relaciones geo-
grdficas del siglo XVI. Michoacdn, René Acufia (ed.), México, Instituto de Investigaciones Antropol6-
gicas, UNAM, 1987, p. 81. Diccionario grande de la lengua de Michoacdn, Benedict Warren (ed.),
Morelia, Fimax Publicistas, 1991, v. I, p. 457; Maturino Gilberti, Pocabulario en lengua de Mechuacan,
Agustin Jacinto Zavala, Clotilde Martinez y Benedict Warren (ed.). Zamora, El Colegio de Michoacén,
1997, p- 137, 439. El problema es que la misma “Relacién de Cuitzeo” ya sefialaba que éste vocablo
podia ser aplicado a la lengua en general —“la lengua que estos naturales hablan dicen que, en su gen-
tilidad, la nombraban purépecha”. Durante los siglos XVII y XVIII, purépecha continué siendo usado
para designar a la poblacién en general; y, siguiendo este orden de ideas, el Lienzo de Pdtzcuaro utili-
za p urhépecha irecha para nombrar a los gobernantes supremos. Véase Hans Roskamp, “La heraldica
novohispana del siglo XVI: un escudo de armas de Tzintzuntzan, Michoacin”, en Esplendor y ocaso de
la cultura simbdlica, Herén Pérez y Barbara Skinfill (eds.), Zamora, El Colegio de Michoacan, 2002,
p- 259. En todo caso, no veo porque un grupo determinado no pudiera ser designado por el titulo de
su mas amplio componente social. El uso de los etnénimos y gentilicios suele ser mas convencional
que descriptivo o analitico; y, por lo tanto, muchos de ellos derivan de generalizaciones arbitrarias o
impuestas desde el exterior: Se habla de “espafioles” sin considerar que no todos los habitantes de
Espafia son de origen hispanico —también hay celtas, vascos, etcétera-— decimos “coreanos” aunque
este término s6lo se refiera a la tltima dinastia de Hangul, y nos consideramos mexicanos todos aque-
llos adscritos a esta nacién aun cuando la mayoria de nosotros tenga muy poco que ver con los mexi-
ca. Muchas de las palabras usadas para llamar a diversos grupos mesoamericanos derivan del ndhuatl
y pocas veces estan ligadas a las denominaciones locales —otomi en lugar de nak#iu, mixteco por tu’un
sdvi, etcétera. En el caso de los mexica tampoco existe un “correcto” denominador comtn: “mexica”
se reflere a los de México y excluye a todos los otros grupos nahuas de la cuenca, “azteca” alude a los
salidos de Aztlan, pero deja fuera a los nahuas que ya vivian en el islote cuando éstos llegaron; nahua
comprende tanto a los mexicaneros de Durango como a los nicaraos y pipiles de Centroamérica, pero
aparta a los no nahuatlatos que vivian en Tenochtitlan y formaban parte del mismo imperio. Yo pre-
fiero usar el mismo vocablo para nombrar a grupos histérica y lingiiisticamente relacionados porque
ello tiende a subrayar la continuidad por encima de la ruptura; lo cual, como se verd a lo largo del
texto, es uno de los asuntos que me interesa resaltar. No obstante, sabemos que hoy en dia muchos
intelectuales indigenas tienden a considerar “tarasco” casi como un insulto, de modo que, respetando
el derecho de un pueblo a ser nombrado como mejor le convenga, para aludir a los grupos del pre-
sente, solo se usara la palabra “p’urhépecha”.

45 Maria Teresa Sepulveda, La medicina entre los purépecha prehispdnicos, UNAM, México,Instituto de
Investigaciones Antropoldgicas, 1988.
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Contamos con textos monograficos, como los de Rudolph van Zantwijk, Pedro
Carrasco, Ralph Beals y George Foster, que nos aportan, de manera aislada, algu-
nos datos de interés para nuestra materia.*® Entre los documentos que nos pudieran
ser mas utiles figura un niimero relativamente alto de escritos sobre medicina indi-
gena; podemos, por ejemplo, citar los trabajos de James Young, Enrique Serrano,
Elizabeth Motte-Florac, Tomas Jiménez Cortés, Juan Ignacio Cardenas, Arturo
Argueta y Yolanda Sasson.#7 Por tltimo, debemos mencionar las obras de Juan
Gallardo Ruiz y Pablo Velasquez Gallardo que, aunque versan principalmente so-
bre las practicas médicas y la brujeria, constituyen hasta la fecha el mas amplio
analisis del sistema simbdlico que los p’urhépecha de Cheran y Charapan han cons-
truido en torno al cuerpo, la persona y su relacién con el entorno.+®

46 Rudolph van Zantwijk, Servants of the saints. The social and cultural identity of a Tarascan commu-
nity in Mexico, Amsterdam, Van Gorcum y Compafifa, 1967; Pedro Carrasco, £/ catolicismo popular
de los tarascos, México, Secretaria de Educacién Publica, 1976 (SepSetentas); Ralph Beals, Cheran. 4
sierra tarascan village, Washington, Smithsonian Institution of Washington, Social Anthropology,
1946; George M. Foster Tyintyuntzan: los campesinos mexicanos en un mundo en cambio, México, Fondo
de Cultura Econémica, 1972.

47 James Young, Health care in Pichdtaro: Medical decision making in a tarascan town of Michoacdn,
México, tesis de doctorado en Antropologia, Riverside, University of California Press, 1978; En-
rique Serrano Carreto, “Procesos biosociales y bienestar en la region purépecha de Michoacan:
salud, reproduccioén y diversidad”, Diario de Campo, 2000, n 22, p. 26-29; Elizabeth Motte-Florac,
“Santos, humores y tiempo: El clima y la salud entre los purépechas de la Sierra Tarasca (Michoacan,
México)”, en Antropologia del clima en el mundo hispanoamericano, Annamaria Lamel, Esther Katz
y Marina Goloubinoff (eds.), México, CEMCA, CIESAS, Institut de Recherche pour le Développe-
ment, 2008, p. 481-518; Tomas Jiménez Cortés, Medicina tradicional en la comunidad indigena de
Arantepacua, Uruapan, Direccion General de Culturas Populares, Secretarfa de Educacién Piblica,
1983; Juan Ignacio Céardenas, “El embarazo y el parto entre los P’urhepecha de la ribera del lago
de Patzcuaro”, en £/ Lago de Pdticuaro, su gente, su historia y sus fiestas, Aida Castilleja Gonzélez
y Victor Hugo Valencia Valera (coords.), México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia,
1993, p. 205-209; Arturo Argueta, Medicina purépecha en la region del Lago de Pdtycuaro, Morelia,
Direccién General de Culturas Populares, Unidad Regional de Michoacdn, 1982; Yolanda Sasson,
La medicina en Las Canoas, Michoacdn, tesis de maestria. México, Escuela Nacional de Antropolo-
gia e Historia, 1980.

48 pablo Velasquez Gallardo, La hechiceria en Charapdn, Michoacdn, Morelia, Universidad Michoa-
cana de San Nicolés de Hidalgo, 2000; Juan Gallardo Ruiz, Medicina tradicional p urhépecha, Zamora,El
Colegio de Michoacén, Universidad Indigena Intercultural de Michoacan, 2005; Juan Gallardo Ruiz,
Hechicerta, cosmovision y costumbre: Una relacion funcional entre el mundo subjetivo y la prdctica de los
curadores p ‘urhépecha, tesis de doctorado en Antropologia, Zamora, El Colegio de Michoacén, 2008;
Juan Gallardo Ruiz, “Prospeccion del nagualismo y del chamanismo en el quehacer de los curanderos

o tsindjpiri purépecha”, mecanuscrito del autor, 2010.
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Dado el relativo vacio de informacién y considerando que dificilmente podria-
mos entender cabalmente las representaciones indigenas contemporaneas sin antes
conocer las ideas de sus similes prehispanicos, el objetivo central del presente estu-
dio serd hacer una primera aproximacién al tema del cuerpo y la persona entre los
p’urhépecha del siglo XVI. Sin embargo, por el estado parcial y fragmentario de
nuestros datos, parece imposible plantear una propuesta, por simple que sea, sin
recurrir a fuentes complementarias de informacién. Es por ello que, para un primer
acercamiento a la antigua nocién p’urhépecha de persona, nos basaremos princi-
palmente en las fuentes de la época colonial temprana, pero buscaremos llenar los
numerosos vacios de informacién con hipétesis interpretativas derivadas tanto de
datos arqueologicos como de documentos etnograficos contemporaneos. Con fines
comparativos, también recurriremos ocasionalmente a textos procedentes de otras
regiones y épocas mesoamericanas.4?

PARA ESTUDIAR EL CUERPO
Y LA PERSONA ENTRE LOS ANTIGUOS TARASCOS

La pregunta que ahora surge es ¢dénde podemos encontrar esa nocion de persona?
Una respuesta simple serfa: en la mente de los miembros del grupo que nos intere-
sa estudiar. La cuestion es que, por lo general, nuestras concepciones mas profun-
das no suelen estar grabadas en el cerebro como definiciones de diccionario; sino
que éstas, mas bien, se presentan como una serie de principios 16gicos que se activan
y articulan de muy diversas maneras en funcién de circunstancias especificas. Un
hombre puede, por ejemplo, manifestarse en contra de la pena de muerte durante
su juventud y a favor de ella en la vejez sin que ello implique necesariamente que
sus ideas mas basicas sobre la justicia y la muerte se vean notablemente afectadas.
En la teoria de las representaciones sociales se conoce como “niicleo central” a
aquellos aspectos menos cambiantes y se denomina esquemas periféricos a todos
esos elementos facilmente mutables que permiten a una nocién ajustarse a contex-
tos especificos.’® Y, en ese sentido, podemos decir que hablar de una nocién cual-

49 Estamos conscientes de que, por su cardcter exploratorio, no podremos llegar de momento a un
modelo global; mas consideramos que esta primera aproximacién podré servir de base a formulacio-
nes mads acabadas en la medida en que podamos disponer de datos mas precisos.

5© Jodelet define la “representacion social” como: “Una forma de conocimiento socialmente elabo-
rado, con una intencién prictica y corriente dirigida a la construccién de una realidad comiin a un
conjunto social [...] Una modalidad del pensamiento que tiene su especificidad en el sentido social. ..
[Las representaciones sociales actiian como] definiciones compartidas por los miembros de un mismo

grupo [y, para él] constituyen una visién consensual de la realidad. Dicha visién, que puede entrar en
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quiera no implica la existencia de ideas absolutamente fijas, sino tan sélo la
presencia de una serie de fundamentos minimos que permiten al sujeto estar en todo
momento en la posibilidad de responder.5

Mis alld de la capacidad de mentir o disimular, cosa que no se puede descartar,
las respuestas dadas estardn necesariamente condicionadas por el entorno, de tal
suerte que, al cuestionar a nuestro interlocutor, nunca tendremos acceso directo a
lo que piensa y, mucho menos, saber qué es lo real para él, pues ademas de que el
pensamiento no es ajeno a las relaciones sociales en las que el individuo se encuen-
tra inserto, nuestros discursos, sean lingiiisticos o extralingiiisticos —como en las
artes y los rituales—, no pueden ser considerados como simples traducciones de lo
que sucede en la mente; sino que, al construirlos, damos una forma concreta a
aquellos principios difusos que habitualmente se manifiestan tanto en nuestras ac-
ciones como en lo que decimos. En otras palabras, para los estudiosos de la cultura
la materia de trabajo no es la mente sino el discurso; no podemos saber qué es lo
que el otro piensa, ni de qué manera lo piensa, pero tenemos muchas més posibili-
dades de comprender qué es lo que dice.5

Obviamente, las cosas se tornan mucho mas complejas cuando en lugar de tratar
con un sujeto nos dirigimos a un grupo, pues si una misma persona es capaz de
cambiar de opinién de un momento a otro, no podemos esperar que en un conjun-
to social exista la mas minima homogeneidad en sus puntos de vista. Y, en ese sen-
tido, ningtn individuo, por docto que sea, serd depositario de la totalidad de la

conflicto con la de otros grupos, es una guia para las acciones e intercambios cotidianos [...] Las
representaciones sociales, como sistemas de interpretacion, gobiernan nuestra relacién con el mundo
y con los otros, orientan y organizan las conductas y las comunicaciones sociales. Igualmente, ellas
intervienen en procesos tan variados como la difusién y la asimilacién de conocimientos, el desarrollo
individual y colectivo, la definicién de identidades personales y de conjunto, la expresién de grupos y
las transformaciones sociales”. Denise Jodelet, “Représentations sociales: Un domaine en expansion”,
en Les représentations sociales, Denise Jodelet (dir.), Paris, Presses Universitaires de France, 1991,
p- 35-37. Véanse Claude Flament, “Structure et dynamique des représentations sociales”, en Les repré-
sentations sociales, Denise Jodelet (ed.), Paris, Presses Universitaires de France, 1989, p. 207 y Jean-
Claude Abric, Pratigues sociales et représentations, Paris, Presses Universitaires de France, 1994, p. 75.
5T Pues, como lo menciona Moscovici, en la vida corriente, las circunstancias y las relaciones sociales
exigen del individuo, o grupo social, que esté, en todo momento, en situacién de responder. Serge Mos-
covici, La psychanalyse, son image et son publigue, Paris, Presses Universitaires de France, 1976, p. 178.
52 El investigador de la cultura, sea cual fuere su especialidad, trabaja con cédigos culturales que
prescriben multiples medios para la trasmisién de informacion; y es la naturaleza semiolégica de
nuestras materias de estudio lo que, haciendo una analogfa con la fisica, constituiria “el campo unifi-

cado” de las ciencias sociales.
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nocién que nos interesa abordar. Las visiones de los especialistas suelen ser mas
completas y coherentes que las de los legos, pero no por ello seran mas represen-
tativas de la “mentalidad” de la comunidad. Sin embargo, para garantizar la inteli-
gibilidad de los discursos es necesario que exista un minimo de consenso sobre los
términos que pueden o no entrar en juego en la construcciéon de una determinada
representacion.

De modo que, idealmente, para comprender el funcionamiento de la concepcion
p’urhépecha de la persona —como “representacién social”— seria necesario no s6lo
definir su nicleo central sino también considerar los esquemas periféricos que, a
partir de €, se generan, pues tales elementos juegan un rol importante, entre otras
cosas, en el funcionamiento de la representacion frente a la realidad de las practicas
relativas al objeto.

El problema es que, dada la escasez de datos disponibles, no sélo no tenemos
acceso a la variabilidad, sino que tampoco contamos con elementos suficientes como
para establecer con certitud cudles son los elementos menos mutables.

A partir del andlisis de las fuentes coloniales podriamos identificar algunos de
los principales agentes que provocaron los diversos procesos de transformacién
cultural que dieron lugar a las nociones actuales, pero, desconociendo los conteni-
dos originales, somos incapaces de determinar qué es lo que se modificé. La mayor
parte de los datos sobre la época prehispanica proceden de una misma fuente, cuyo
contenido parece provenir de la visién que tenian los nobles de Tzintzuntan al ini-
cio del periodo virreinal, y fueron generados a expresa solicitud de un fraile extran-
jero. De modo que no sélo no se trata de un texto imparcial, sino que ademas
resulta imposible establecer hasta qué punto tales discursos podrian haber sido
compartidos por otros grupos sociales. Es asi que, a partir del estudio de dicha
crénica y su comparacion con otros documentos antiguos y modernos, en este tra-
bajo pondremos en relieve algunos de los principios basicos de la nocién p’urhépecha
de persona que nos presenta la Relacidn de Michoacdn.

En ese sentido, debemos admitir que los resultados obtenidos derivan mas del
analisis comparado de un texto que del estudio de la mentalidad indigena; una
mentalidad a la que, dicho sea de paso, es imposible acceder sin el intermedio del
discurso.

CARACTERIZACION DE LAS FUENTES

A diferencia de lo que sucede con otros grupos étnicos mesoamericanos, como los
nahuas y los mayas, las fuentes documentales sobre los prurhépecha de la época
de contacto son bastante escasas y, practicamente, todas ellas fueron redactadas
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en espaflol por europeos, atendiendo a los intereses y necesidades que les eran
propios.’3

Entre tales documentos, el texto més rico en informacién es, sin duda, la Relacion
de las ceremonias y ritos y poblacién y gobierno de los indios de la Provincia de Michoacdn
—0 Relacién de Michoacdn— de Jerénimo de Alcala. Un texto realizado, en 1541, por
encargo del virrey Antonio de Mendoza, que, aunque se encuentra incompleto, nos
aporta una gran cantidad de datos sobre los dioses, los mitos y la historia de los
antiguos prurhépecha.’# Los datos aportados por este documento se complementan
con lo descrito por otros tres textos. En primer lugar, tenemos la modesta “Relacién
sobre la residencia de Michoacan”, de Francisco Ramirez; que, aparentemente, con-
tiene un fragmento de la parte perdida del escrito de Alcald.’s Después tenemos un
pequefio manuscrito anénimo, aparentemente redactado durante el siglo X V11, hoy
conocido como Cddice Plancarte, en que se narran algunos episodios mitico-hist6-
ricos relacionados con la fundacién del reino tarasco.’¢ Y, finalmente, encontramos
los datos aportados por las Relaciones geogrdficas (1987) como respuesta al cuestio-
nario enviado a los administradores coloniales en tiempos de Felipe I1.57

Aungque se trata de textos que en ocasiones reflejan con mayor claridad las creen-
cias de la clase dominante que las de los indigenas, los procesos judiciales e inqui-
sitoriales de los siglos XVII y XVIII también nos aportan algunos elementos de
interés para nuestro tema.’®

Un segundo tipo de documentos a estudiar estd constituido por los vocabularios
indigenas de los siglos XVI y XVII; en particular el Pocabulario en lengua de Me-

53 De acuerdo con Leén Alanis dichas fuentes se limitan a 2 relaciones histérico-etnograficas, 6 gra-
miticas y diccionarios y 20 manuales, catecismos y evangelios. Ricardo Leén Alanis, “Estudios lin-
giiisticos y etnograficos de los religiosos en Michoacan, siglos XV1y XVII”, en Lengua y etnohistoria
purépecha. Homenaje a Benedict Warren, Carlos Paredes Martinez (coord.), México, Universidad Mi-
choacana de San Nicolds de Hidalgo, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropo-
logia Social, 1997, p. 164.

54 Jerénimo de Alcald, Relacion de Michoacdn, Moisés Franco Mendoza et al. (ed.), Zamora, El Co-
legio de Michoacdn, Gobierno del Estado de Michoacén, 2000.

55 Francisco Ramirez, “Relacién sobre la residencia de Michoacan [Patzcuaro]” en Relacidn de Mi-
choacdn, Francisco Miranda (ed.), Morelia, Fimax Publicistas, 1980, p. 359-362.

56 Cédice Plancarte, José Corona Niifiez (ed.), Morelia, Coleccién Siglo XVI. Universidad de Mi-
choacan,1959.

57 Relaciones geogrdficas del siglo XV1. Michoacdn, René Acuifia (ed.), UNAM, México, Instituto de
Investigaciones Antropoldgicas, 1987.

58 El tipo de informacién contenida en esta clase de documentos es producto del modo en que se
recogieron los datos pues, obviamente, bajo la amenaza y la tortura las respuestas siempre tendian a

coincidir con las expectativas de los interrogantes.
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chuacan, de Maturino Gilberti, el Arte y diccionario con otras obras en lengua de Mi-
choacdn, de Bravo Lagunas, y el todavia anénimo Diccionario grande de la lengua
de Michoacdn.’9 Este tipo de textos nos aporta una gran cantidad de términos indi-
genas, cuyo analisis filologico podria aportarnos una considerable cantidad de in-
formacién. El tnico inconveniente es que, siendo que la funcién principal de tales
vocabularios era posibilitar la transmisién de conceptos europeos en la lengua local,
no siempre es ficil determinar si los términos y traducciones registrados corres-
ponden a conceptos indigenas o a neologismos y modificaciones semanticas intro-
ducidas por los religiosos.

Para paliar la falta de informacién Sepilveda optd por comparar los datos
prurhépecha con la informacién procedente de otras areas mesoamericanas, a fin
de proporcionar a los primeros un hipotético contexto sistémico que explicara su
sentido dentro de una cierta dinimica cultural.® El problema aqui es que, sabiendo
que el Occidente de México estuvo particularmente expuesto durante el Clasico a
la influencia de grupos no-mesoamericanos, es muy posible que algunas de las
practicas y creencias de los pueblos posclasicos de la regién difirieran considera-
blemente de las del resto de Mesoamérica. Ello sin mencionar que dicha metodo-
logia nos impide apreciar la unidad y diversidad de la cosmovisién mesoamericana,
pues si usamos datos procedentes de otras areas para comprender el pensamiento
p’urhépecha, es dificil concluir algo distinto de su completa adhesién al pensamien-
to mesoamericano.

Es por ello que, a fin de contar con una mas amplia base documental sobre la
poblacién indigena de nuestro interés, nosotros hemos preferido no limitar la pre-
sente investigacién al estudio de textos en letra latina del momento de contacto,
sino también incluir los valiosos datos que pudieran desprenderse de la iconografia
tarasca —contenida en piezas arqueoldgicas y alrededor de quince cédices y lienzos—
y los contextos previamente excavados en el area. Para ello, serd indispensable
apoyarnos en los importantes avances que se han realizado a la fecha; desde la re-
copilacién fotogréfica de todos los cddices y lienzos hasta los profundos estudios
que ha realizado Hans Roskamp.®'

A partir de los datos obtenidos por estos medios, haremos una primera recons-
titucién de la concepcidn p’urhépecha prehispéanica de la persona; estableciéndose

59 Maturino Gilberti, Pocabulario en lengua de Mechuacan; Juan Bautista Lagunas, Arte y diccionario
con otras obras en lengua de Michoacdn, Benedict Warren (ed.), Morelia, Fimax Publicistas, 1983. Dic-
cionario grande de la lengua de Michoacdn.

60 Maria Teresa Septilveda, La medicina entre los purépecha prehispdnicos.

61 Véase Hans Roskamp, La historiografia indigena de Michoacdn: el Lienjo de_Jucutacato'y los Titulos
de Carapan, Leiden, Research School CNWS, 1998.
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al mismo tiempo toda una serie de interrogantes que nos serviran de guia en el
analisis de textos etnolégicos recogidos por otros estudiosos.

Cuando abordemos la informacién etnografica deberemos estar conscientes de
que los datos obtenidos pocas veces fueron producidos de manera espontanea por
los informantes; sino que es el cuestionamiento de los investigadores el que, en
muchos casos, obliga al sujeto a reflexionar sobre tdpicos que usualmente no se
discuten fuera del nicleo familiar. De modo que para abordar nuestro tema de
interés no s6lo deberemos hacer uso de los trabajos especificamente dedicados a la
concepcion del ser humano en su entorno sino también de aquellos que la tratan de
manera tangencial. Entre estos se encuentra, sobre todo, el estudio de las referencias
a la persona y sus atributos que pudieran presentarse en diversas narraciones po-
pulares. Esta tltima préctica tiene la ventaja de que al pensarse al relato como algo
impersonal, puesto que no es una invencién del narrador, éste deja fluir con mayor
facilidad los elementos de su propia visién del mundo.

Sibien es cierto que los pueblos p’urhépecha contemporaneos se han visto par-
ticularmente afectados por los sistemas de pensamiento mestizo-occidentales, tam-
poco podemos negar que, cuando menos, una parte de sus practicas y creencias es
de origen prehispanico. Y es por ello que la informacién etnografica podra ser usa-
da tanto para generar hipoétesis interpretativas sobre las creencias tarascas de
la antigiiedad como para comprender los procesos de transformacién a los que la
cosmovision indigena se ha visto expuesta hasta llegar a su estado actual.®>

CAPITULADO

Con el fin de facilitar la fluidez de la lectura la divisién de los capitulos no segui-
ra un orden cronolégico sino tematico; de suerte que, en ocasiones, recuperaremos
argumentos procedentes de otros contextos crono-culturales para dar mayor so-
lidez a nuestras hipétesis.

Dedicado al estudio de las concepciones psurhépecha del cuerpo, nuestro pri-
mer capitulo tiene como punto de partida el tratamiento de los principales seg-
mentos organicos y sus diferentes vinculos simbdlicos tal como éstos figuran en
las fuentes. Aunque los resultados son necesariamente parciales, de ello se des-
prende la imagen de un cuerpo abierto, inserto en una red social, capaz de comu-

62 Las comunidades purépechas parecen haber sido tan afectadas por el pensamiento mestizo-occi-
dental que, en opinién de Beals y Carrasco, la religién de los tarascos contemporaneos puede ser
definida como “esencialmente cristiana”. Pedro Carrasco, £/ catolicismo popular de los tarascos; Ralph

Beals, Cheran. A sierra tarascan village.
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nicar con los otros seres —humanos o sobrenaturales— a través del intercambio de
sus partes, fluidos o desechos.

El siguiente apartado versa sobre los origenes del hombre tarasco y analizamos
dos diferentes mitos que narran la creacién del ser humano, en el primero, y la
génesis de la sociedad, en el segundo. Notamos que, por su constitucién, el hom-
bre se distingue del resto de los seres, pues a diferencia de las plantas y los anima-
les no deriva de un acto de procreacién sino de la manipulacién de materias
preexistentes. En cambio, en la historia mitica, la sociedad se ve progresivamente
conformada a partir de la unién de personajes de naturaleza opuesta y comple-
mentaria: los chichimecas, masculinos y solares, por un lado, y los autéctonos
acuatico-teldricos, por el otro.

Abordando el tema de los principales grupos sociales tarascos, mostraremos
que la infancia y la vejez conforman aspectos diametralmente opuestos de la exis-
tencia humana, pues mientras los menores parecen no haber sido considerados
como personas, los ancianos se presentan como modelos de comportamiento.
Sobre los roles de género notamos que las actividades masculinas parecen ser del
orden de la produccién y apropiacién en tanto que las femeninas se caracterizan
por la transformacién y el mantenimiento. Veremos igualmente que la sexualidad
es metaféricamente comparable a la actividad cinegética y que, en ese sentido, la
masculinidad se construye bajo el modelo del depredador y la feminidad bajo el
de la presa. Para concluir esta seccién, se pone en evidencia la funcién aglutinan-
te de las relaciones de alianza y filiacién en la constitucién del estado tarasco.

En el cuarto capitulo se exploran las cualidades y funciones de aquello que las
fuentes suelen considerar como dioses tarascos y, a partir de un examen minucio-
so, procuraremos establecer si, desde la perspectiva indigena, tales entidades po-
drian haber sido vistas como personas. Tras un acercamiento al sacerdocio
mostraremos que, para el dialogo con la sobrenaturaleza, se requeria de la exis-
tencia de ciertos personajes —humanos o divinos— que, a través de medios extra-
lingiiisticos, eran capaces tanto de trasmitir los mensajes de la comunidad como
de interpretar los designios de sus contrapartes. Por tltimo, veremos que es jus-
tamente bajo dicha funcién que el sacrificio aparece como medio privilegiado de
comunicacion entre las diferentes esferas del cosmos prurhépecha.

Ocupéndonos del tépico de las relaciones entre el pueblo y sus divinidades,
veremos que la imagen del dios patrono se construye como una suerte de proyec-
cion ideal de la comunidad; y que, teniendo una existencia paralela a la misma, la
historia del numen se vuelve subsidiaria de la de la colectividad. La relacién entre
la deidad y su grupo es tratada bajo el modelo de la filiacién, y, por consiguiente,
se supone que entre ellos existe un vinculo relativamente indisoluble y casi incon-
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dicional, mientras que el nexo entre el gobernante y el patrono es planteado como
analogo a la alianza suegro-yerno, y, por lo tanto, es contemplado como temporal
y condicionado. Advertimos, ademas, que los dioses tutelares no eran los tinicos
alos que se rendia culto sino que también existian ciertas divinidades vistas como
extranjeras con las que el pueblo podia establecer relacién por el intermedio de su
cazonci. Concluimos asi que, grosso modo, las relaciones con la sobrenaturaleza se
configuran bajo la imagen de las relaciones que los hombres establecen entre si.

El sexto capitulo, dedicado al tema de la muerte, tiene como punto de partida
la confrontacién de los datos etnohistéricos y arqueolégicos sobre las practicas
funerarias prehispanicas. Mas alla de corroborarse los datos aportados por nuestras
fuentes, sefialamos que, en los contextos materiales, no sélo se observa una mayor
variabilidad, sino que, ademas, la presencia de elementos que no se encuentran
descritos en ninguna crénica plantean multiples interrogantes acerca de las prac-
ticas que pudieran haberse desarrollado en situaciones particulares. Aunque los
datos son francamente raquiticos con respecto a los destinos postmortem, suge-
rimos la existencia de dos principales moradas ultraterrenas: el cielo, asociado a
la cremacion, donde llevarian una nueva forma de existencia —tal vez como aves
o estrellas— quienes en vida alcanzaron los méritos suficientes, y el infierno, don-
de, tras una suerte de prolongacion de la vida sobre la tierra, los cuerpos perderian
sus cualidades personales para convertirse en una especie de esencia vital ésea
capaz de dar lugar a una nueva existencia, pero desvinculada del mas minimo
rasgo de su ser original.

Por ultimo, tras hacer una breve recapitulacién de lo expuesto en las secciones
anteriores, mostraremos que para acceder a la nocion p’urhépecha de persona
no basta con tratar sus aspectos esenciales o relacionales, sino que también se
requiere partir de una definicion potencial y contextual. Y en ese sentido podria-
mos decir que s6lo es posible ser persona en la medida en que el individuo cuen-
te con un cuerpo y facultades humanas, se encuentre apropiadamente inserto en
una red social y participe en los procesos de intercambio desde la perspectiva de
los hombres.
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