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Resumen: A pesar de que las fuentes antiguas no nos proporcionan suficiente informacién
como para reconstruir la imagen tarasca del organismo humano, un anélisis minucioso de la
Relacion de Michoacdn complementado con otros datos histéricos o arqueolégicos nos ayudé a
recuperar algunos delos significados delos segmentos corporales més representativos. Variasde
estas partes simbolizan los roles sociales, otras se asocian con la vitalidad; pero todas se involu-
cran en el desarrollo de los seres individuales. Al final de este trabajo concluiremos que el
concepto p’urhépecha de humano no puede ser reducido a la dualidad cuerpo-alma y presen-
taremos, como alternativa, la imagen de un cuerpo abierto inmerso en una red socio césmica
en la que la internalizacion y externalizacion de diferentes sustancias orgdnicas constituyen
un medio para la interaccién entre los cuerpos y su entorno.
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FROM FEET TO HEAD: A FIRST APPROACH TO THE P’'URHEPECHA’S BODY
IMAGE THROUGH THE RELACION DE MICHOACAN

Abstract: Even if ancient sources do not provide us enough information to reconstruct the
tarascan image of the human organism, a meticulous analysis of the Relacién de Michoacdn
and its correlation with other archaeological and historical data, helped us to recover some of
the meanings of the most representative body sections. Many of these parts symbolize social
roles, others are related with vitality; but they are all involved in the social development of
individual beings. At the end of this paper we will conclude that the p’urhépecha’s human
concept can not be reduced to the duality body/soul and we will show, as an alternative, the
image of an open body merged in a socio-cosmical web where the internalization and exter-
nalization of different organic substances constitute a way of interaction between the bodies
and their environment.

Keywords: human body; tarascan world view; Relacién de Michoacdn.

! Este trabajo fue realizado con el apoyo del proyecto SEP-CONACYT Universo y persona: una
analogia etnohistérica purépecha y el proyecto PAPIIT La humanidad compartida.
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156 ROBERTO MARTINEZ GONZALEZ

En términos conceptuales, el ser humano no es una entidad perfectamente
delimitada sino que se trata de un producto progresivamente elaborado por la
intervencién de fuerzas y entidades naturales, sociales y sobrenaturales. Desde
un punto de vista sociolégico, la condicién humana, mis alli de una caracte-
rizacién bioldgica, estd dada por la interaccion entre el mundo social, que modela
el comportamiento del individuo en la produccion de la identidad personal y su
adscripcion al grupo, y las cualidades psicofisiologicas, que le dotan de una cierta
singularidad y permiten su reconocimiento como sujetoen lacomunidad. Enotras
palabras, la propia concepeién de lo humano implica un didlogo con la sociedad y
el ambiente natural en el que se desarrolla. A través de analogias, las cualidades
humanas se usan para la interaccién y apropiaciéon de los objetos circundantes
mientras que, simultineamente, nos valemos del medio para figurar nuestro propio
funcionamiento. Como cualquier otro elemento tangible, el cuerpo humano se
encuentra sujeto a multiples y diversos mecanismos de interpretacién; de suerte
que, para la cultura, éste constituiria un conjunto finito de significantes que, al
ser manipulados, se convierten en generadores de muy distintos simbolismos. En
otros términos, el cuerpo puede ser entendido como una suerte de texto en cuya
construccién intervienen tanto elementos interiores como exteriores; siguiendo a
Weisz (1996), sostenemos que considerar el organismo como algo legible significa
“aislar el cuerpo como un espacio de actividades discursivas y un lugar donde se
jucgan distintos sentidos”.?

Asi, el organismo funge simultineamente como soporte y contenido de la
significacidn;es metiforaenlaaprension del mundoy sujeto de simbolismo cuan-
do usamos al mundo para entenderlo a él. Y es en este sentido que “el estudio
de la imagen corporal nos permite identificar las particularidades de un pueblo,
sus concepciones culturales més profundas como el ordenamiento del cosmos y
la representacién que tiene de si mismo” (Aguado Vazquez 2004: 23).

Para estudiar la imagen corporal de un grupo es necesario comenzar por
reconocer y decodificar los diferentes signos que intervienen en su construccién
—es decir las partes del cuerpo portadoras de sentido— vy, para eso, se deberdn
definir las asociaciones que éstos establecen con otros elementos culturales en los
distintos contextos en que aparecen. Ello nos permitird identificar sus significados
y funciones en el interior de ese sistema simbélico al que llamamos cosmovisién.’

?Vilaga (2005) propone que el cuerpo es lenta y continuamente fabricado por un flujo constante
que incluye tanto la nutricién como el ayuno, la aplicacién de medicinas, la pintura facial, los ritos
de iniciacién y el entrenamiento formal; los tatuajes, las perforaciones y otros tratamientos directos
sobre el organismo son vistos como parte de un proceso fisioldgico normal y no como opuestos a él.

*Un sistema simboélico construido a partir de la unién de diferentes subcédigos que comparten

una serie de signos, significados y nociones, en que los ritos, los mitos, las creencias y las imédgenes
religiosas serfan los textos donde se emplea dicho sistema de significacion.
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A pesar de que las nociones de cuerpo y persona en Mesoamérica han sido
abundantemente estudiadas por investigadores como Lopez Austin (1996), Galinier
(1990) y Bourdin (2007) —entre muchos otros—, este tema sigue siendo minima e
insuficientemente trabajado en el caso michoacano. Considerando que dificil-
mente podriamos entender cabalmente las representaciones de los p’urhépecha
contemporaneos sin, al menos, tener una vaga idea de cémo vefan lo humano sus
similes prehispanicos, hemos decidido comenzar por abordar la imagen corporal
en el siglo XVI. El problema es que, como pricticamente no disponemos mds que
de una sola fuente histérica, serfa ridiculo suponer que lo que se expresa en ella
pudiera ser valido para la totalidad de los tarascos prehispanicos. Es asf que, a
partir del estudio de dicha crénica y su comparacién con otros documentos anti-
guos y modernos, en este trabajo pondremos en relieve algunos de los principios
basicos de la concepcion p'urhépecha del cuerpo que nos presenta la Relacion de
Michoacin o Relacion de las creencias y ritos y poblacion y gobierno de los indios

de la Provincia de Michoacdin |[RM|.°

# Hasta el momento, la obra que més informacion ha proporcionado al tema en cuestién, en
época prehispanica, es la de Sepulveda (1988) sobre los sistemas médicos. Contamos con textos
monogrificos, como los de Van Zantwijk (1967, 1974), Carrasco (1976), Beals (1946) y Foster
(1972), que nos aportan, de manera aislada, algunos datos de interés para la materia en cuestion.
Entre los documentos que nos pudieran ser mas ttiles figura un niimero relativamente alto de
escritos sobre medicina indigena; podemos, por ejemplo, citar los trabajos de Young (1978), Se-
rrano (2000), Motte-Florac (2008), Cardenas (1993), Argueta (1982), Sasson (1980) y la Direccién
General de Culturas Populares (1981). Por tltimo, debemos mencionar la obra de Juan Gallardo
Ruiz (2005, 2008) que, aunque versa principalmente sobre las pricticas médicas, constituye hasta la
fecha el més amplio andlisis del sistema de creencias que los p'urhépecha de Cheran han construido
en torno a la nocién de persona.

> De acuerdo con la informacién contenida en la propia Relacién (RM 2008), ésta fue realizada
en 1541 por encargo del virrey de Mendoza, para dar a conocer las principales caracteristicas de lo
que hoy llamarfamos la historia y la cultura tarascas. Segtin su autor, un fraile franciscano, se trata de
informacion recogida entre los ancianos indigenas que €l se habria limitado a traducir al castellano.

Hoy en dfa encontramos dos posiciones principales en cuanto a su origen y contenido.

Por un lado, Espejel (2008) se vale de las semejanzas con escritos europeos para subrayar la
interferencia de una visién judeocristiana. Por el otro, Monzén (2009, comunicacién personal en el
Taller signos en Mesoamérica) se basa en las peculiaridades pictéricas de las liminas del documento
para sefialar su origen prehispdnico. Cualquiera que sea el caso, cabe resaltar que ninguna de estas
autoras supone que el contenido de nuestro documento sea ni totalmente indigena ni totalmente
hispano. De modo que, aunque es legitimo a tomar por guia de nuestro estudio a la Relacion, no seria
vélido considerar que todo lo que en ella se ha plasmado refiere a un sistema simbdlico prehispénico.
Y, por consiguiente, para explorar el tema de laimagen corporal es necesario recurrir a otras fuentes
de informacién, como son los diccionarios antiguos, los datos arqueolégicos, relatos etnogréficos
y crénicas menores procedentes de la misma region —entre ellas, Relacion sobre la residencia de Mi-
choacdn, del padre Francisco Ramirez (1980), y las Relaciones geogrdficas de Michoacdn (RG 1987).
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158 ROBERTO MARTINEZ GONZALEZ

EnlaRelacion, “las figuras humanas siguen un modelo bastante estereotipado.
Los rostros, por ejemplo, normalmente en tres cuartos, se logran siempre con
los mismos trazos: un évalo interrumpido por la oreja visible, una especie de Z
para dibujar una ceja y la nariz, dos lineas con un punto en medio para los ojos
y una pequefa linea para la boca” (Espejel 2008, I: 67).° Casi siempre los cuerpos
aparecen de perfil o tres cuartos, con un cierto sombreado para dar la impresién
de volumen. La sensacion de perspectiva se logré colocando arriba las figuras mas
lejanas y abajo las mds cercanas; mientras, para destacar el papel de un personaje
en una imagen, se le suele sobredimensionar (ibidem: 76). Esto tltimo también
parece suceder en la composicidn corporal pues, en multiples casos, las manos
de quienes sostienen objetos o los rostros de quienes lloran se muestran despro-
porcionados (RM 2008, lam. 61, 85, 121) (figura 1). Asimismo, observamos que
existe la posibilidad de reducir las representaciones antropomorfas a un minimo
(figuras 2 y 3); esto mismo es observable en esculturas arqueoldgicas como las de
Tiristaran (Williams Garcia 1992) (figuras 4 y 5) y grabados rupestres como los
de Cardnguirio (Martinez et al. en prensa) (figuras 6 y 7). Al menos en nuestra
fuente (RM 1dm. 79, 133, 15v, 21v), el grado de completitud de una figura de-
pende de la importancia acordada con el individuo significado; asi, por ejemplo,
notamos que las ilustraciones de Taridcuri siempre implican una gran cantidad
de detalles anatémicos y ornamentales (figura §8), mientras que, al mostrarse una
an6nima muchedumbre, los cuerpos suelen reducirse a poco més que un bulto
(figuras 2y 3).”

Estodltimo parece indicar que, en la anatomfia p'urhépecha,los diferentes seg-
mentos se encontraban ordenados jerdrquicamente, pues, al figurarse un cuerpo,
algunos miembros se podian sacrificar y otros no. Considerando que aquello que
se enuncia o expresa graficamente constituye una marca, una referencia y una
intenci6n del enunciante, podemos deducir que tanto la forma en que se presenta
un término como su repeticién nos aportan cuantiosa informacién sobre lamanera
en que se le valora. En este sentido, suponemos, siguiendo a Lébarty Salem (1988)
y Kalampalikis (2003: 151), que los elementos mds recurrentes y detallados son
los que se encuentran mayormente dotados de sentido; pues la redundancia de las
expresiones deja entrever la importancia que para el individuo o el grupo tienen
determinadas temadticas y objetos.

® A pesar de que durante mucho tiempo se considerd a las imégenes de la Relacién de Michoa-
can como simples vifietas fue, sobre todo, a partir de las novedosas investigaciones que emprendi6
Roskamp (1998, 2000) en torno a la iconografia michoacana de la época de contacto que éstas co-
menzaron a convertirse en un objeto de estudio més o menos independiente de la parte glotografica.

7 Este recurso estd ausente en documentos pictéricos més influenciados por la pldstica europea

(Beaumont 1932: 202).
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Figura 1. Ldmina 61, ejecucion de delincuentes. Nétese el tamaiio de la mano derecha del petimuti.

Figura 2. Ldmina 153, discurso del petimuti.
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Figura 3. Lamina 15v, instrucciones del capitdin

general para la guerra.

Figura 4. Escultura sedente del Museo

Regional de Michoacdn.
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Figura 5. Escultura monolitica del Museo
Regional de Michoacdn.

Figura 6. Grabado rupestre de Cardnguirio,
Michoacdn.
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Figura 8. Lamina 116, Taridcuri en sus aposentos.
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Sabiendo que el p’urhépecha no reconoce los mismos segmentos corporales que
el espaiiol —o la mayoria de las lenguas de Europa occidental—y que ficilmente se
pueden crear neologismos para partes del organismo, para la identificacién de los
segmentos pertinentes tomamos como indicadores la repeticién y constancia de
los términos que los enuncian en la suma de seis diccionarios diferentes —tres del
siglo XVI, uno del XV1l y dos del XX (Diccionario grande de la lengua de Michoacdin
1991; Gilberti 1962, 1997; Lagunas 1983; Botello 2003; Veldzquez Gallardo 1978;
Lathrop 2007).

Las tnicas partes del cuerpo que aparecen en todos los vocabularios con-
sultados son la cadera, la lengua, el 0jo, la oreja, el pelo, la boca, la cabeza y los
dientes. Entre las partes internas son recurrentes el higado, las tripas, el cerebro
y el corazon; en menor medida, el rifién y los huesos; y, como fluidos corporales,
destacan la leche, la saliva y la sangre, seguidas de la cerilla, las legafias y el se-
men. El problema es que, aun integrando los documentos griéficos, las fuentes
tempranas aportan muy pocos datos sobre el tema; en realidad, sélo contamos
con informacién suficiente sobre la cabeza, el corazoén, el hueso, la sangre y unas
cuantas menciones aisladas sobre los miembros, la carne y la piel. De modo que,
por el momento, tendremos que conformarnos con enunciar algunas cuestiones
generales de la imagen corporal p'urhépecha.

EL HUESO Y LA SANGRE?®

En el discurso mitico, la sangre no s6lo hace posible la vida, sino que, ademas,
condiciona las cualidades y funciones de los individuos en la sociedad y establece
el més corriente medio de intercambio con la sobrenaturaleza.

De hecho, la sangre parece tan importante para la vida que no sélo la
humanidad actual la contiene mezclada con cenizas sino que, en el relato de
Ramirez (1980: 359-360), los primeros prehombres también derivaban del liquido
vital derramado por Curiti Caheri. Como sabemos, en la practica sacrificial,
aquello que més frecuentemente ofrecen los humanos a los dioses es sangre —ya
sea la propia o la de victimas sacrificiales extranjeras—; dado que tal elemento
es explicitamente mencionado como alimento divino, tendrfamos que pensar
que es el intercambio de liquido hemdtico entre ambas partes el que permite su
perpetuacién (RM 73v, 113v).

Aun cuando es muy sabido que los tarascos practicaban la antropofagia,
carecemos de todo indicio que pudiera sugerir la ingestion habitual de la sangre
humana. Incluso contamos con datos que describen con claridad el caricter

% En busca de una mayor coherencia argumentativa, esta seccién retoma las ideas principales
de un trabajo anterior (Martinez Gonzélez en prensa b).
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profundamente perjudicial del consumo e incluso del contacto con dicho liquido
vital. La sangre humana podia servir, por ejemplo, para “hechizar” a un pueblo
enemigo durante la guerra; mientras que las aguas en las que ésta se habia derra-
mado supuestamente se tornarfan amargas. Asimismo se nos indica que, en el
momento del contacto con los espafioles, ciertos “hechiceros” “hiciéronles en
creyente, que el agua con que se bautizaban, que les echaban encima las cabezas,
que era sangre y que les hendfan las cabezas a sus hijos y por eso no los osaban
bautizar, que decfan que se les habfan de morir” (RM lam. 15, 130v, 35). En la
actualidad se considera que este liquido es tan perjudicial para los humanos que
su contacto provoca erupciones, se le puede usar para producir enfermedades y su
simple vista por parte de una embarazada podria tener un efecto nocivo en el feto
(Barba de Pifia Chan 1995: 373-391; Gallardo Ruiz 2005: 136; Acevedo Barba ez
al. 1982: 68-69).

Sélo contamos con dos excepciones a lo expuesto; la primera se refiere a una
mujer poseida por la diosa Cuerduaperi que, antes de ser sacrificada, pide que se
le de a beber el liquido hemdtico (RM lam. 10v), y la segunda es la vaga mencién
por parte de Gilberti (1962: 230) de cierta “bruja que chupa sangre”; en ambos
casos se trata de personajes y situaciones muy excepcionales.

Enlaactualidad, se considera que la calidad de la sangre condiciona el estado
desalud de unindividuo;quienlatiene “fuerte”, serd vigoroso, mientras que quien
la tiene “delgada” y “pobre” tenderd a enfermar (Foster 1972: 131; Barba de Pifia
Chan 1995: 373-391). Las personas de tez oscura suelen tener sangre caliente y
“pensamiento” fuerte, por elloson resistentes a enfermedades frias comoel “susto”
y el “aire”; quienes tienen la piel mas clara son de sangre fria y “pensamiento”
débil, pero son menos proclives a contraer enfermedades calientes como el “mal
de 0jo” y la hechicerfa o “dafio” (Gallardo Ruiz 2005: 115). Al mismo tiempo, la
tuerza del liquido hemdtico también se encuentra asociada con la masculinidad,
un mayor coraje, un temperamento agresivo y una gran valentia. Sin embargo,
esta cualidad sanguinea también puede ser nociva para el entorno, pues se dice
que “una sangre fuerte, es capaz de producir mal de 0jo” (Veldsquez Gallardo
2000: 126-136). En tales casos, se supone que el dafio recibido por la persona
—sobre todo, un recién nacido— deriva del sobrecalentamiento del mismo fluido
vital (Jacinto Zavala 1988: 88)°.

Aunque bien pudiera tratarse de metéforas introducidas por el uso del es-
pafiol, contamos con algunos datos que asocian la sangre con la pertenencia a un
determinado grupo. En el mito fundacional de la Relacién de Michoacdn (14m.

? Obviamente, dichos conceptos se encuentran relacionados conlacreenciaen un ciertoelemento

calérico —llamado “esfuerzo” en Tzintzuntzan— que infunde vitalidad al ser humano durante la
vida; un hombre es caliente al nacer y alcanza su punto més frio en la vejez (Foster 1972: 130-131).
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69v), se dice que, al encontrarse los chichimecas con los tarascos islefios, dijeron:
“Pensdbamos que no tenfamos parientes, mas todos somos de una sangre y nas-
cimos junctos”. En la actualidad, se cuenta que, cuando los espafioles invadieron
a los tarascos, Tangaxoan II dijo: “Tenemos que salir al frente; sabemos que nos
van a matar, pero confio en ustedes; nuestros hijos reforzardn nuestra sangre”
(CONACULTA 1994: 109). Lo interesante es que, como en el mito, los hombres de
diferentes eras fueron creados a partir del liquido hemdtico de Curiti Caheri, se
podria decir que todos ellos son de la misma sangre.

Enssintesis, la sangre se encuentra ligada tanto a la pervivencia del organismo
como a la personalidad y ciertas funciones intelectuales. Sus cualidades condicio-
nan el desarrollo del individuo tanto porque se relacionan con sus caracteristicas
personales como porque le hacen mds o menos propenso a provocar o contraer
ciertas clases de males. Tomando en cuenta lo anterior, podemos suponer que
aquello que se entrega a los dioses en el sacrificio no es sélo la vitalidad de la
victima sino también una parte de cardcter y personalidad. Al respecto, cabe
mencionar que, segin la Relacién de Michoacdn (1am. 94), se ofrecen la sangre y
los corazones de los sacrificados “para que vayan sus 4nimas con las ofrendas a
la madre Cuerauaperi”.

En las fuentes del siglo XVI (RM 1ams. 20, 31v, 58, 58v, 76v, 131), la ceniza,
el otro componente de la humanidad, aparece constantemente como restos de la
destruccion de los caddveres de gobernantes y guerreros durante su rito funera-
rio. Incluso, el término “ceniza” parece referirse especificamente a los ancestros
de los nobles: “aquellos sefiores que guardaron de la ceniza, que los primeros
que fueron sefiores, que decfa es esta gente que los hombres hicieron los dioses de
ceniza” (tbidem: 26v). De modo que, en términos genéricos, el p'urhépecha de la
época de contacto habria estado formado por dos clases de materias; una de origen
divino y otra derivada de los restos de los humanos pasados. Lo cual concuerda
con lo descrito en los mitos nahuas de la misma época (Leyenda de los Soles 1945:
21; Torquemada 1986, 11: 7; Mendieta 1980: 78).

Si las crénicas exaltan la cremacién funeraria de guerreros y gobernantes,
éstas guardan absoluto silencio en lo que respecta al tratamiento dado a los muer-
tos comunes. En el contexto arqueolégico se observa exactamente lo opuesto; los
restos quemados son demasiado raros como para poder establecer un patrén y se
observa una relativa abundancia de inhumaciones (Ntfiez y Martinez en prensa).
Demodoque,silascenizas representaban principalmente los restos de losancestros
de los sefiores, los huesos serfan advocaciones de los muertos de la gente comtn.

Entre los destinos que podian tener los cuerpos de las victimas sacrificiales
—generalmente, guerreros enemigos— encontramos una cierta tendencia a la
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conservacion de estos ya fuera en manos de sus captores o de la ciudad en general
(RM 1am. 136, 87, 87v).

Al parecer,algunos delos restos 6seos “extra” que acompafan entierros corres-
ponden a este tipo de précticas, lo mismo que los huesos con cortes perpendicula-
res tipo omichicahuaztli que se han encontrado en Huandacareo y Tzintzuntzan
(Nufiezy Martinez en prensa; Pereira 2005). Aunque, por supuesto, ya no existe el
sacrificiohumano, vale la pena mencionar que todavia algunos brujos y ritualistas
suelen robar y conservar huesos ajenos como amuletos (Veldsquez Gallardo 2000:
130). Hoy en dfa, en Cuanajo hay un personaje llamado #’ipinskata, descrito co-
mo un encapuchado que lleva una vela y se dedica a robar gallinas. Este ser debe
portar un fragmento de caddver para ser eficaz; se dice que lleva “unajicara conel
dedo pulgar de una personarecién fallecida” (Cardenas Ferndndez 2003: 378-380)."

Al segundo caso, la conservacion de restos por parte de la ciudad, pertenecen
las cabezas ensartadas en varales que menciona la Relacion de Michoacdn (lam.
3v, 11v, 97v, 126v), y cuyos andlogos arqueoldgicos pudieran ser algunos de los
grupos de crineos aislados localizados en Tzintzuntzan, Tres Cerritos, Huan-
dacareo, Milpillas e Thuatzio."! Sabemos que los restos de sacrificados también
podian sepultarse a espaldas de los templos o en el interior de los mismos para
formar “osarios”, lo cual sugiere que, después de su exposicion, éste serfa su des-
tino final (RM lam. 31; Beaumont 1932, II: 26; Seler 2000: 147-233; Diccionario
grande... 1991, I: 139, 533). Efectivamente, en Tzintzuntzan y Huandacareo se
han podido encontrar grandes concentraciones de huesos largos en monticulos
(Nunez y Martinez en prensa).

Lo interesante es que el tratamiento dado a los restos de los enemigos cap-
turados resulta mas parecido al de los hombres comunes de la comunidad que al
de los guerreros muertos en combate; tanto en los datos etnohistéricos como en
los contextos arqueoldgicos se mantiene la idea de que éstos deben ser sepultados
en el territorio propio como si se tratara de almacenar algo.

Aldescribirseel funeral deun guerrero, se nos dice que sus parientes se reunfan
en su casa y se decfan: “{Murié en la guerra, hermosa muerte es y de valentia es!

1" Para concluir la iniciacién de un sikuame, “el novato [también] tiene que cortar a un muerto
cualquiera de las siguientes partes: el corazén, un ojo, un dedo, una oreja, la lengua o un brazo
entero. Debe regresar a casa y envuelve cuidadosamente con algodones la parte que haya cortado
guardado dentro de un lugar secreto dentro de la troje” (Veldsquez Gallardo 2000: 132).

"' Como sefiala Pereira (2010: 255), todavia ignoramos el modo en que se espetaban estos
restos 6scos. Si se les colocara horizontalmente presentarfan el mismo tipo de perforacién que los
ejemplares mexica —algo que, hasta donde sabemos, no sucede, pero es posible que en un rzompantli
vertical, como el de la ilustracién de Beaumont (1932: 266) (figura 9), no siempre se requiriera

hacer tales modificaciones. Lo cierto es que todavia faltan estudios detallados de material 6seo
procedente de Michoacén.
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{Cémo nos dijo?, ;Cémo otra vez vendri el pobre?” (RM lam. 20v). Como si se
presupusiera que, de alguna manera, al destruir sus restos a través de la crema-
cién, se habria de asegurar la incorporacién del combatiente a una nueva vida.

Hemos dicho que, al menos en las fuentes documentales, aquello de lo que se
alimentan los dioses es del corazén y la sangre de los sacrificados; en todo caso, no
contamos con indicio alguno de que alguna entidad sobrenatural hubiera podi-
doalimentarse de huesos. Enalgunos casos, parece factible que el almacenamiento
de los segmentos 6seos de los difuntos se encuentre ligado a la idea de que, a
partir de ellos, es posible generar vida de nuevo. De acuerdo con un viejo mito,
una vez que Cupanzieeri cayd en manos de su enemigo Achu Hirepe, su hijo
cobré venganza y recuperd sus restos para tratar de revivirlo; pero, por descuido,
lo dej6 sobre la tierra para disparar a unas codornices y éste termind converti-
doenvenado. Tal comosucedeenel rito,aquiel cuerpodel adversarioes sepultado
en el propio territorio. El guerrero —puesto que se dice que fue a conquistar— se
torna victima sacrificial y la victima se convierte en venado o, lo que es lo mismo,
en presa de caza (RM 1am. 41)."2

En el relato fundacional uactsecha resulta claro que el Estado chichimeca
implicaunaserie de comportamientos que anteceden alos del tarasco del momento
delallegada de los espafioles; el hombre real es, en este sentido, el que se produce
a partir de la alianza con los lugarenios. Antes de la unién los chichimecas s6lo
ofrendan venados, después del encuentro aparece el sacrificio humano. Durante
el proceso migratorio se cubre a la deidad patrona con pieles de ciervo, mientras
que,después de asentado el reino, se le envuelve con mantas de algodén (Martinez
Gonziélez en prensa c).

Lo interesante es que, al relatar el primer sacrificio chichimeca, la victima,
el sacerdote Naci, se ve envuelta en una supuesta caceria de venados en la que la
presa termina siendo él (RM lam. 65-67, 11v, 82v-83v). Recordemos que la guerra
para la obtencién de victimas sacrificiales era tratada como una caceria (1bidem:
11v). De hecho, cuando vemos las descripciones de los atuendos de guerreros
tarascos, notamos la continua presencia de ornamentos de piel de jaguar y de
venado; las piezas de cérvido deberfan sefialar su condicién de presas potenciales,
en tanto que las de felino estarfan subrayando su papel de cazadores (tbidem: 16,
16v, 30v, 31v, 33, 89v). Esto Gltimo se apoya en que, por lo comun, son el carcaj

2 Tal como lo sefiala Faugere (2008: 109-142), para los michoacanos, el ciervo es el animal
emblemitico de la actividad cinegética; aun cuando en los contextos arqueolégicos sus restos no
representen més que un cinco por ciento. El hecho de que el padre del protagonista acabe por
transformarse en venado no es casual, pues, de acuerdo con Barba de Pifia Chan (1995: 373-391),

en la terapéutica tradicional la sangre de venado es la Ginica que se puede emplear como sustitu-
to de la propia.
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y las mufiequeras los que estdn hechos con cuero de depredador —es decir, justo
aquello de donde se extraen las flechas y con lo que se dispara— y las piernas
—una de las partes més apreciadas para el consumo humano-— las que portarfan
ufias de venado.”

El otro, ya sea humano o animal, es el que es “comida”, pero todos estamos
en la posibilidad de convertirnos en alimento de alguien més. Es probable que sea
por esta razén que comerse a alguien del mismo grupo resulta tan repugnante,
pues ello significaria pasar a formar parte del ozro."

Para el caso general de Mesoamérica, Olivier (2008) subraya las semejanzas
entre los ritos mortuorios de los guerreros enemigos y la forma de deposito de
los restos de los ciervos cazados. Segtin Dehouve (2008), hoy en dia los tlapanecos
dan un tratamiento funerario semejante a los restos de los venados que matan y
consumen; separan la carne con cuidado de no romper los huesos y depositan estos
ultimos en alguna cavidad del cerro para devolverlos al Sefior de los animales y
esperar a que se regeneren. En nuestro caso, parece ser que los huesos, en especial
los de crineo, son vistos como una suerte de semilla que posibilita la reproduc-
ci6on de las especies. Hasta cierto punto, la disposicion vertical de los crdneos en el
tzompantli (Beaumont 1932: 266) (figura 9) asemeja un arbol del que penden los
crineos; si, como hemos dicho, después de la exposicion se sepultaban los restos
6seos de los sacrificados, éstos serfan como las semillas de los frutos que, una vez
consumidos, se vuelven a plantar para producir nueva vida.”

En el relato de Cupanzieeri vemos que el hueso serfa la parte de la vida que
no se extingue y las diferencias entre las especies servirfan para destacar los roles
de cazador-guerrero y presa-victima sacrificial. Lo singular aqui es que, a dife-
rencia de lo que sucede con la sangre, esta fuerza vital almacenada en los restos
6seos no parece estar dotada de personalidad o especificidad. En resumen, si los
huesos son pensados como poseedores de un cierto poder generativo, tendria-
mos que el almacenamientode los restos de los enemigos implicarfalaapropiacién

" La equivalencia entre la cacerfa y la guerra, y el sacrificado y el venado ha sido ampliamente
tratada por Graulich (1997) y Olivier (2008) en el caso de los mexica. En nuestro caso, es preciso
destacar que las mismas restricciones rituales que se imponen a la cacerfa competen a la actividad
bélica; mds especificamente, en ambas situaciones se prohibe la participacién de mujeres (RM 14m.
15; Castilleja 2010 comunicacién personal).

" Véase, por ejemplo, la afrenta que significé para Zurumban el haberle hecho comer la carne
de su sacerdote (RM, lam. 84v).

' Una de las penas que se infligia a quienes invadian tierras ajenas era la decapitacién, su
crdneo era expuesto en un poste en los limites de la milpa y su cuerpo se llevaba a Tzintzuntzan
para ofrendarlo a los idolos (Cddice Plancarte 1959: 13). Si el cuerpo era para los dioses, ;podemos
pensar que la cabeza era para la tierra que se habia violado? De sobra estd sefialar la similitud entre
lo expuesto y la imagen del drbol de cabezas que, en el Popol Vuh (1960: 57) es capaz de embarazar
a una virgen.
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Figura 9. Mapa Tercero, un “osario” en la obra de Beaumont.

depredatoria de su fuerza vital. Mientras que el hecho de quemar los cuerpos
de los propios guerreros muertos, o sus representaciones, podria, muy probable-
mente, tener la intencién de impedir la pérdida de energfa vital por parte de la
comunidad a través su consumo y almacenamiento entre los rivales. La guerra
alimenta a los dioses pero también permite el intercambio de energia fecundante
entre los grupos humanos.

A partir de lo expuesto podemos ver que, aunque el hueso-ceniza y la sangre
participanigualmente enla constitucién del ser humano, sus propiedadesaparecen
como diametralmente opuestas. La sangre es liquida y caliente, el hueso es s6lido
y, por lo regular, frio. La sangre viene de los dioses y es alimento de los mismos,
el hueso y la ceniza derivan de los hombres del pasado y no parecen ser alimento
de nadie. La sangre del otro es nociva para el ser humano, el hueso del enemigo
es un botin preciado que al menos algunos hombres conservan incluso después
de la muerte. La sangre se vincula con la salud y las cualidades personales, pero
se modifica por las acciones humanas en sociedad, la influencia del medio y la
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alimentacion; en cambio, el hueso carece de personalidad y, segin los mitos, su
cualidad vital es tan genérica que puede ser empleado para producir vida de una
especie diferente. La sangre se comercia con las deidades bajo la l6gica del don 'y
contradon, en tanto que el hueso se intercambia entre los hombres bajo un sistema
depredatorio. La sangre es un flujo continuo, el hueso representa lo permanente.

LA CABEZA Y EL. CORAZON

Delas 202 partes del cuerpo enunciadas en los diccionarios de lengua p'urhépecha,
la cabeza —ehpu— es uno de los segmentos cuya nomenclatura es menos variable
y aquel que presenta mayor detalle en su enunciacién.'®

A partir del rastreo de las diferentes referencias al organismo en la Relacion
de Michoacdn,hemos podido observar que, tanto en el discurso glotogréifico como
en el iconico, la cabeza es el segmento més presente.”” A ello se suma el hecho
de que, por lo comn, ésta es la parte de mayor tamafio con respecto al resto del
cuerpo y que, aun cuando se simplifique la imagen, la testa siempre aparece (RM
1dm. 15v, 21v, 29v, 33v, 79, por citar algunos ejemplos). A pesar de que se trata
de un documento tardio y ciertamente mds influenciado por la plastica espafiola,
vale mencionar que el Cédice Plancarte (1959) también muestra antropomorfos
de cabeza grande y con mayor detalle que cualquier otro miembro. En el sitio de
Cardnguirio, cuyo estilo rupestre recuerda al de los janamus de Tzintzuntzan, la
parte del organismo que més figura en los grabados es el rostro.”® Y en el analisis
realizado por Cruz y Espinoza (2009, comunicacién personal) en otros sitios
michoacanos, se pudo observar que, en una muestra de 359 motivos rupestres
antropomorfos, solo la cabeza, el rostro, los pies, las manos y la vulva aparecen
ocasionalmente disociados del resto del cuerpo. Dadoloanterior, podemos afirmar
que este segmento es un término dominante en la imagen corporal p’urhépecha.

Encontramos 51 menciones de la palabra cabeza en la Relacién de Michoa-
cdn; si dejamos de lado las cabezas fracturadas a golpes (RM 1am. 49v, 52, 130,

' Las partes referentes a la cabeza, sin contar la cara, constituyen 6.4 % del vocabulario refe-
rente al cuerpo ¢, incluyendo el rostro, alcanzan 24.7 %.

17 De las mil ochenta y ocho figuras humanas que aparecen en dicho documento, sélo dos son
acéfalas, un decapitado y un personaje medio borrado.

'8 Al revisar las graffas rupestres pudimos observar que, en casi ningin caso, se presentan
sobreposiciones; esto sugiere que la mayoria de ellas fueron plasmadas en una misma época. Con-
siderando su similitud con los motivos de Tzintzuntzan y Zacapu —dos antiguas capitales tarascas—,
podemos suponer que corresponden a la misma tradicién (Herndndez Diaz 2006; Faugere 1997).
Esto se ve reforzado por la semejanza entre los antropomorfos de Cardnguirio y los de Tiristaran,
que pertenecen al Clasico y Posclasico.

An. Antrop., 46 (2012), 155-202, ISSN: 0185-1225

10_Martinez_gonzalez.indd 170 @ 11/2012 4:00 PM



DE PIES A CABEZA: UNA PRIMERA APROXIMACION... 171

122v), las decapitadas (137v), las que fueron cubiertas con camuflaje (107v, 108),
una “cabeza de porra” (16) y un lavado de cabeza (37), podemos ver que casi todas
estas referencias aluden a insignias o tocados.

Las guirnaldas de tréboles y flores, de pluma, de piel de venado o de jaguar
y de hilos de colores aparecen como insignia de gobernantes, guerreros y dioses
(8v, 6,31, 36v, 37v, 51v, 75, 106, 128v, 136v). Los sacerdotes, por su parte, s6lo las
usan de trébol e hilo (37v, 110v, fol. 79); los curitiecha, en particular, se distinguian
por sus adornos de hilo y sus entradas en la cabeza (53)," lo propio del petdamuti
era una guirnalda de hilo y un plumaje en un trenzado (62), mientras que, para
la funcidn sacrificial, se debfa llevar en la cabeza una manta delgada (10v). Entre
los atavios sefioriales de Curatame, se mencionan un cuero de tigre como guir-
nalda y muchos cascabeles de culebras que colgaban por las sienes (121v). A un
gobernante muerto se le reconoce con un gran tocado de plumas verdes (31v). Las
mujeres se caracterizan por sus cintas en el cabello (89v); sin embargo, una mujer
poseida por Cueravaperi, que termina sacrificada, se distingue por las guirnaldas
de trébol y un “pdjaro contrahecho” en la cabeza (38). Los que morian en ho-
nor del dios del mar llevaban unas guirnaldas de trébol con sus flores (134v). Entre
los atavios sacrificiales del hijo de Taridcuri, se menciona una “mitra de plata en
la cabeza” (135v). El dios Querenda angapeti llevaba una guirnalda de hilo de
colores y plumajes verdes (112), en tanto que Curicaueri aparece con plumas
de garzas blancas en la cabeza y espalda (124).

Enlasimdgenes tenemos guirnaldasblancasy, menos frecuentemente, bandas
rojas para los sacerdotes (1, 61, 80v), bandas rojas y blancas para los “caciques”
(61,79, 83v, 87v, 96v, 101, 108, 118), guirnaldas verdes para los chichimecas, los
sefiores y los capitanes generales (61, 71,92v, 116), mecapales para los sirvientes y
riberefios (80v), bandas y plumas para los guerreros y los gobernantes (92v, 96v),
un tocado cuadrangular en la frente para los futuros sacrificados (96v) y penachos
en forma de abanicos y dobles abanicos para Curicaueriy los guerreros destacados
(96v). El cabello corto y suelto es para los hombres comunes, largo y suelto; para
las mujeres; trenzado, para los sefiores.

Asi, la testaaparece como un lugar en el que, a través de un c6digo jerdrquico,
se expresan las distinciones sociales derivadas de roles relativamente estables.

' De acuerdo con Espejel (2008, I1: 82), “los curitiecha eran la clase sacerdotal de més alta
jerarquia después del pezdmuti quien, de hecho, parece haber pertenecido a esta clase. En el capitulo
2 de la tercera parte de la Relacion se dice de manera muy general que los curitiecha ‘eran como
predicadores y hacfan las cirimonias e tenian todos sus calabazas a las espaldas y decian quellos
tenfan a sus cuestas toda la gente’. Asimismo se menciona una de sus principales funciones: ir por
la provincia para hacer que la gente llevara lefia para los templos”.
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Considerandoloanterior, las frases “no tienen cabezas consigo” y “no tenemos
cabezas con nosotros” no sélo nos hablarfan del miedo a terminar decapitado en
una conquista, como propone el autor de la Relacién (14m. 3v),” sino también a
no contar con las diferencias jerdrquicas que hacen posible la vida en comuni-
dad. Esto se ve reforzado por el hecho de que dicha frase se encuentra asociada a
cuestiones como que los sefiores no sean sabios y hayan dejado de “traer lefia para
los quies” —lo que era una de sus principales obligaciones (ibidem: 41v)—, que los
dioses estén muertos de hambre por la falta sacrificios y la gente se la pase embo-
rrachdndose (126v), que los pueblos no estén fijos (132) y a la inminente conquista
a manos de un enemigo (127). Es interesante notar que, en el mito recogido por
Ramirez (1980: 346), es justamente un golpe en la cabeza lo que transforma en
perros a los sobrevivientes del diluvio; pues, si la testa se asocia con las distin-
ciones intragrupales y dicho castigo divino es consecuencia del acto transgresivo
de comer venados muertos, pareciera que, al “perderse la cabeza”, se volverian
difusas las estructuras y se borraria la frontera entre humanidad y animalidad.”

La cabeza se presenta como un identificador tan relevante que, aun después
delacremacidn, el bulto funerariode un guerrero continda portdndola o,al menos
una representacion de la misma (RM 1am. 20, 30v) (figuras 10y 11).

También notamos que las cualidades de los sujetos no s6lo eran significadas
por los aditamentos portados, sino que también algunos aspectos fisicos podrian
formar parte del cddigo citado. A Xaratanga se le reconocia por su cabeza ya cana
a trechos (ibidem: 123v), mientras que de Hiripan se dice “que era de pequeiia
estatura y tenfa la cabeza redonda, que los que la tenfan de tal manera no los
tenfan por valientes hombres, y por eso a los sefiores les allanaban las cabezas y
se las asentaban y hacfan como tortas” (tbidem: 128). A pesar de que la tnica de-
formacién craneana citada por la Relacién de Michoacdn se encuentra asociada a
gobernantes y guerreros de alta jerarquia, los datos arqueoldgicos muestran que,
aunque ésta se encuentra igualmente en hombres y nifios, es todavia mas comtn
entre las mujeres (Ndfiez y Martinez en prensa).”? De acuerdo con Michelet ez

2 “Acostumbraba esta gente, cuando tenfa alguna afliccién, decir —no tenemos cabeza con
nosotros, diciendo que sus enemigos los tomarfan y cautivarfan a todos y los sacrificarian y sus
cabezas pondrian en varales”.

' De las cuatro ocasiones en que aparece la palabra “perro” en la Relacién (14m. 44, 85v, 125v,
127), dos se refieren a tal animal como comida. Si para los p’urhépecha la cabeza es un simbolo
de estatus, habria que preguntarse si, a diferencia de los ejemplos completamente zoomorfos, las
esculturas de coyotes erguidos conservadas en el Museo Regional representan a verdaderos canidos
o tan s6lo a alguien que tiene un papel equivalente al de tal animal.

2 Entre las figurillas colectadas por Pollard y analizadas por Sanjuan (2009, comunicacién
personal) son también los ejemplares femeninos quienes parecen tener deformacion tabular erecta.
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Figura 11. Lamina 20, guerreros muertos como bultos funerarios.
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al. (2005: 149), la deformacion craneana parece ser un rasgo arcaizante y ligado
a los autéctonos, pues en los restos de Zacapu se observa que, a pesar de que
ésta era una préctica comun en el Preclasico, result6 bastante infrecuente en el
Posclasico. De modo que la presencia de mujeres con craneo deformado podria
representar intercambios matrimoniales entre chichimecas —sin deformacién—y
lugarefias —con deformacion.

A la usanza mesoamericana, en la Relacién de Michoacdn (lam. 13v, 15v, 19),
la mayoria de las capturas de enemigos son representadas por la sujecién de pelo.
Obviamente, mds que una cuestién prictica, esto debid simbolizar la violencia
y la humillacién, pues, para indicar que un matrimonio era amoroso se dice
“nunca se asieron de los cabellos; parece que se trataban bien” (75). Incluso en el
pleito de Taridcuri con su hijo Curatame se explica que el segundo sujeté por la
garganta al primero mientras que lo que nos muestra la imagen correspondiente
es que lo toma por el pelo (15v, 16v) (figura 12). La Relacién de Tiripitio (RG: 344)
consigna que la “cosa que més temian ellos en su gentilidad que los trasquilasen,
qlue] no glue] los ahorcasen”. Pudiera pensarse que con dicha accién se dafiaba
algtin elemento vital contenido en la cabellera; sin embargo, sabemos que algunos
sacerdotes prehispdnicos llevaban el pelo largo y otros estaban parcialmente
rapados, sin que nada indicara que lo uno o lo otro fuera poco saludable (RM 14m.
9,71v-72). Es entonces probable que el peligro residiera en ser despojado del pelo
por alguien més y no en su pérdida misma. De modo que, si como hemos visto,
diferentes cortes, peinados y tocados indicaban distintos roles, parece posible que
el desprendimiento violento del cabello implicara més la perdida de una funcién
social que la de la vida.

Sin embargo, también contamos con informacién que evidencia que en la
cabeza se ubica algo més que el estatus social.

Después del rostro, una de las partes de la cabeza que mds frecuentemente
aparece en los vocabularios es la fontanela o coronilla —teruntsiqua, siuinehtsiqua
ojurhiata. Como sefiala Sanjuan (2009, comunicacién personal), en la escultura es
relativamente frecuente que dicho punto se encuentre marcado con una incisiéon o
protuberancia; tal es, por ejemplo, el caso del Chaac Mool de Thuatzio (figura 13).
También conocemos un personaje denominadosiquame huriata pitsipe, “ritualista
quedesbastaoalisalafontanela”;aun cuandolos vocabularios antiguoslo traduzcan
erréneamente por “bruja que chupasangre”, tal asociacién pudiera efectivamente

2

connotar una accién negativa (Gilberti 1997: 230).2 Dado lo anterior, el hecho de

# En el Diccionario grande... (1991, I: 119; I1: 423) se habla m4s bien de una “bruxa que mata
chupando la criatura”; siguame huriyata picuhtsicuhpe —de picuhtsicuni— “despegonar la fruta”.
No hemos podido encontrar otros datos sobre brujas chupa-sangre en la regién. Véase Martinez
Gonziélez (2006, 2009a) para mayores datos sobre el tema.
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que huriata también sea empleado para nombrar al sol pudiera muy bien indi-
car que dicho punto era visto como centro calérico y vital. Asimismo, es factible
que la asociacién con el helioastro sefiale la fontanela como sede del gobierno y
direccién del cuerpo o la cabeza; pues, como hemos dicho en un trabajo previo,
Curicaueri, la deidad patrona, es el sol que guia y protege al pueblo y el cazonci, o
rey, funge como su representante en la tierra (Martinez Gonzélez 2009a: 58). Hoy
en dia se dice que, durante aquella patologia conocida como “susto”, al afectado se
le cae el sol, se le hunde la “mollera”y, en su calidad de centro rector, ello provoca
que, ademads del dafio fisico, el enfermo ande “caminando como loco” (Gallardo
Ruiz 2008: 98; Ruiz Méndez 2000: 160). Es dicha vitalidad la que probablemente
se pretendia preservar al conservar los craneos amputados de los enemigos.

En sintesis, la cabeza funge como una suerte indicador de identidad y estatus
social en el que los tocados, los peinados y sus propias cualidades sefialan las fun-
ciones asumidas por los distintos personajes. La fontanela parece ser un punto por
el que la cabeza y el cuerpo se abren a las influencias del entorno y tal vez en ra-
zéndeello figura como centro rector. El cabelloaparece como un aspecto despren-
dible de la cabeza que, a través de su manipulacién, permite significar, ademds
de los roles asumidos, la anulacién, transporte o muerte de la personalidad social.

A pesar de que en laactualidad los p’urhépecha otorgan una gran importancia
almusculo cardiaco,lainformacién contenida enlas fuentes antiguas es sumamente
raquitica. En general, los 6rganos internos son muy pocas veces representados en
el arte tarasco; no encontramos corazones en el arte rupestre ni en la escultura y
las Ginicas dos veces en que éste figura en la Relacion de Michoacdn (1am. 19, 85)
se ubica en un contexto sacrificial.

En los diccionarios antiguos, mintzita la mayoria de las veces simplemente es
traducido como “cora¢én o meollo”. Sin embargo, encontramos algunas entradas
que parecen vincular tal 6rgano con el pensamiento: mintzita haramenchani —lit.
“tener abierto el corazén”— significa “tener sentido y raciocinar como hombre”
(Diccionario grande 1991, 11: 333), mintzitaro angueuani —lit. “gustar o desear algo
en el coraz6n”— quiere decir “ymaginar algo” (II: 334) y mintzita ambetatspeni
—lit. “corromper el corazén”—, “perturbarlos, distraerlos y sosacarlos, yntro-
duzirlos” (idem). Conocemos referencias al corazén que aluden a emociones:
mintzita vegtaparini hamani —lit. “andar con el corazén angustiado”, “biuir con
mucha passién y angustia” (I1: 334), mintzita haltlzini —lit. “ponerle corazén”—,

* Considerando lo anterior, resulta légico que la mayorfa de las enfermedades graves afecten
especificamente la cabeza; el desequilibro de los componentes frios y calientes del ser humano se
agrava cuando alcanzan la parte superior del cuerpo; a las victimas de brujerfa “les vuela la cabeza”

y “sienten como ecos en ella” (Gallardo Ruiz 2005: 60; Foster 1972: 183, 186; Barba de Pina Chan
1995: 379).
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Figura 13. Chaac Mool con protuberancia en la cabeza (fotografia de Laura Sanjuan).
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“determinarse” (II: 335), mintzita pimaquareni —lit. “doler el corazon—, “afligir
su coraz6n” (II: 335). Encontramos frases en las que el mintzita se asocia a la
respiracion: mintzitani “alentar, tomar aliento” (I: 45), mintzitanstani “resollar”
(I1: 333), mintzitaqua “aliento, resuello, o huelgo” (I: 46). Y vemos la raiz mintzi-
en términos relacionados con la confianza, la constancia, el 4nimo, la fuerza, el
valor y la arrogancia (II: 332, 333).

Acorde con ello, en la Relacién de Michoacdn (14m. 28v, 50) encontramos una
serie de tropos —metdforas, metonimias o sinécdoques— que tienden a asociar el
coraz6n con el esfuerzo, el valor, el amor y el deseo: se dice a los guerreros Paraos

fuertes en vuestros corazones | . . .| Esforzaos vuestros corazones. En tanto que, cuando
dos jévenes habfan tenido relaciones sexuales fuera del matrimonio, los padres
decian: Ya han mudado entrambos sus corazones y han hablado entre si®. Todavia a
inicios del siglo XX, Eduardo Ruiz (en Hurtado Mendoza 1986:9) recogié un canto
ritual p’urhépecha en el que se dice “mi corazén [minzita] muchas cosas recuerda”.

Mintzita es considerado hoy como fuente primaria de vida, tantoen el hombre
comoen losanimales y algunas plantas; desde el coraz6n, y por medio delasangre,
infunde vigor a todo el cuerpo a través de la circulacién sanguinea y, como antes,
se asocia a muchos de los procesos mentales y emociones (Gallardo Ruiz 2005: 85-
88; Van Zantwijk: 1974: 194; Veldzquez Gallardo 1978: 32; Cardenas 2003: 330).
Incluso se sostiene que “la respiracion estd asociada a la circulacion de la sangre
y a la digestién. Quien no puede respirar ‘muy bien’ es porque su estdbmago estd
obstruido (Kundingeni, Kurhidkuni) o porque su corazén ‘estd encogido’ [...] un
coraz6n ‘encogido’ o que ‘no estd al corriente’, tiene repercusiones en la cabeza”
(Gallardo Ruiz 2005: 88-89).

Aunque esto ya no concierne al cuerpo vivo, cabe decir que una fuente del
siglo XVII sefiala como finalidad de la ofrenda de corazones la vitalizacién de
una deidad enmudecida: “Desmayé y enmudeci6 el tal idolo de Uandaro. Empe-
zaron sus ministros que sacaron corazones para que con ellos se curara” (Cddice
Plancarte 1959).

Ensintesis, la cabeza se usa para expresar el estatus de las personas, su funcién
social y algunas de las actitudes que se asumen; es una parte sumamente visible
y verla significa acceder a la condicién vigente del ser. En cambio, el corazén,

¥ Pudiera pensarse que el lenguaje usado por Alcald no tiene por qué reflejar el modo en
que se expresaban en p'urhépecha las sensaciones y sentimientos. Sin embargo, el propio cronista
explica: “Ilustrisimo Sefior, esta escritura y relacién presentan a Vuestra Sefioria los viejos de esta
ciudad de Michoacédn y yo también en su nombre, no como autor sino como intérprete de ellos. En
el cual Vuestra Sefiorfa verd que las sentencias van sacadas al propio, de su estilo de hablar, y yo
pienso de ser notado mucho en esto, mas como fiel intérprete no he querido mudar de su manera
de decir, por no corromper sus sentencias” (RM lam. 3v).
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muy raramente representado, se asocia tanto con el pensamiento como con las
emocionesy, en ese sentido, significa més la vivencia interna de la interaccién que
aquelloque se muestraalosdemads. Vemos pues que, aunque ambos se encuentran
ciertamente asociados con la vitalidad, la cabeza y el corazén parecen representar
aspectos relacionales opuestos; la primera expresa la funcién de la persona entre
sus pares y el segundo, los efectos de los otros en el individuo.

LLA CARNE Y LA PIEL

La palabra “persona” figura cinco veces en la Relacion de Michoacdn, mientras
que “gente” aparece en 157 ocasiones; “persona” siempre se refiere a individuos
singulares, en tanto que “gente” puede aludir tanto a un grupo en general como
al pueblo o plebe (RM, 1dm. 2, 2v, 3, 6, 6v, 7, 7v, 10v, 11, 12v, 16, 16v, 17, 17v, por
citar algunos ejemplos). De modo que, aparentemente, el espafiol de la época —tal
como se emplea en dicha fuente—reconoceria dos expresiones de humanidad: una
a titulo genérico y otra individual.

La palabra por la que se traduce “gente”, hangamariqua, es la misma que se
emplea para “gentio”, “gente plebeya, villanos”, “maceguales, la gente comtn”
y “hombres trabajadores” (Diccionario grande... 1991, 11: 457; Gilberti 1962: 137,
439; Relacion de Cuiseo de la Laguna en RG 1987: 81). Lo interesante es que, en
los diccionarios antiguos, el término por el que se traduce “persona”, “hombre,
o persona de razén”, cuiripu —el concepto que subraya la singularidad del su-
jeto—, comparte su raiz con “cuerpo” y “carne”; algo que pareciera indicar que,
para el p’urhépecha, la especificidad del ser estd dada por una cuestién orgénica
(Diccionario grande... 1991, 1: 415, 561; 1I: 139; Gilberti 1962: 437). Todavia en
Charapan, “gente” se dice khuiripu y “carne” khuiripeta (Jacinto Zavala 1988:
18); ni el espafol contempordneo ni el de la época dotan de un sentido semejante
a la palabra “cuerpo”.
la vitalidad, pues de acuerdo con Jacinto Zavala (idem), “la radical ku: ‘significa
criar, crecer, o hacer mercedes’. Ademds, como podemos ver de una revision de
las palabras terminadas en pu en el Diccionario de Gilberti, la mayoria de ellas se

Aparentemente, éste se encuentra intimamente ligado a

. . 1w s . )
refiere a cosa viva o que sirva para la vida”. Nétese que cuiripeta parece referirse
especificamente a la carne humana pues, junto a este vocablo, Gilberti (1962: 437)
registr6 axuneta —de axuni “venado”— para la de animal.?”

26

Véase, por e¢jemplo, la cantidad de veces que la Relacion de Michoacdn (1am. 31v, 40v, 48v,
59, etcétera) usa “cuerpo” para referirse a caddveres.
7 Esa distincién parece haberse perdido en la actualidad.
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Sin embargo, la carne no sélo es definitoria de la condicién humana, sino que,
a diferencia de la sangre y los huesos, es también la parte que mayoritariamente
consumen los hombres en la Relacién de Michoacdin (1am. 19, 64, 64v, 83v, 84, 84v,
85). En varias ocasiones, los productos de la caza y el sacrificio se mencionan como
algo que se comparte tanto con los aliados humanos como con los sobrenaturales;
Hireti Ticdtame obsequia a sus “cufiados” los venados heridos que encuentren;
los chichimecas cambian conejo por pescado con su primer aliado islefio, mien-
tras que, en multiples ocasiones, los gobernantes reservan una porcién de carne
humana para “hacer la salva a los dioses” (ibidem: 38v, 64, 83v-84v, 69v).

La piel, en cambio, nunca es referida como materia de consumo o regalo y,
al menos en el caso de los cueros de venado dedicados a Curicaueri, se explicita
una serie de prescripciones sobre su uso y conservacion (RM, lam. 64).* La expli-
cacién que al respecto ofrece la Relacion de Michoacdn (idem) es que tal cosa “no
es pellejo ni sirve de pellejo sino de mantas, porque las cortimos y ablandamos y
envolvemos en ellos a nuestro dios Curicavéri”. Eso en principio significarfa que
la piel y la ropa tienen una misma funcién.

Existen roles sociales, como el del petdmuti y el capitin general, que se
caracterizan por vestimentas especificas (RM 1am. 61, 15v, 133, 9, 32, 33v, 35v)
(figuras 2 y 3); sin embargo, es imposible negar que, en la mayoria de los ca-
sos, los ropajes presentan muy pocas variaciones: las mujeres visten faldellin y
reboso, los hombres ttnica y taparrabos. No obstante, un anélisis mds fino nos
muestra que, aunque se trate de la misma persona o categorfa, el uso de uno u
otro atuendo nos proporciona algunos datos sobre las funciones que se adoptan.
En la mayoria de los casos, los guerreros, los verdugos y los sacrificadores llevan
taparrabos (:bidem: 15v, 19, 20, 20v, 61, 85), mientras que casi todos los caciques y
sacerdotes aparecen con ttnica (33v, 79, 80v, 83v). Estas dos vestimentas pueden
ser empleadas por los gobernantes, pero no bajo las mismas circunstancias; salvo
en dos raras excepciones, Taridcuri lleva taparrabos en sus afios mozos y tnica
de viejo, mientras que sus jévenes sobrinos e hijo nunca portan esta segunda
prenda (92v, 98v, 101, 108v, 113v, 116, 118, 121, 126v). En signo de sumisién, los
seflores se ponfan mantas viejas para ver al cazonci (13). Aunque en las imdgenes
los aut6ctonos y los chichimecas visten bdsicamente igual, existen entre ellos
importantes diferencias cuantitativas: 57 % de los chichimecas lleva tnica y 37
%, taparrabos; entre los autctonos, en cambio, 30.8 % lleva tanica, 4.5 % tapa-
rrabos y 63.6 % aparece desnudo. Ademis de una serie de personajes dificiles

* Hireti Ticdtame dice a sus cufiados: “En topando algunos destos venados herildos, cobrildos
con algunas ramas y bien que comeréis la carne y haréis la salva a los dioses, mas no llevaréis los
pellejos™.
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de clasificar —que constituye alrededor del 16 %—, notamos que quienes suelen
aparecer desnudos son los delincuentes, las victimas sacrificiales, los cautivos de
guerra y los futuros gobernantes en penitencia (61, 29v, 129, 116) (figuras 1, 8 y
14); en los tres primeros casos se trata de un cierto sufrimiento previo a la muerte,
en el tltimo de un padecimiento previo al cambio de estatus. Es entonces posible
suponer que la desnudez de los autéctonos tiene la misma intencién; mostrarlos
como seres que se encuentran en un estado previo a la muerte, la derrota o la
anexién a lo chichimeca. Podriamos continuar al respecto con otros ejemplos,
pero consideramos que con lo dado basta para delinear el punto que nos interesa.

En las imédgenes de la Relacion de Michoacin observamos ocasionalmente
una serie de personajes cuya piel parece haber sido tefiida: hombres y mujeres
ennegrecidos, dioses verdes, rojos, amarillos, azules y blancos, guerreros y sacer-
dotes con pintura corporal de rayas azules,” pezdmutiecha con una raya roja en el
rostro, etcétera. Al igual que la ropa, la modificacion de la piel parece representar
tanto actitudes rituales especificas como estados vinculados con el desarrollo del
individuo en sociedad. Mostrado tanto por los ofrendantes como por las victimas,
el rostro amarillo aparece claramente vinculado con el sacrificio humano (RM,
ldm. 31, 93v-94). La mujer que se encuentra con los dioses y posteriormente es
inmolada en su honor tiene el rostro de este color en la imagen que acompana al
texto de nuestra fuente (ibidem: 35v) (figura 15).*" La practica del autosacrificio
dejabacomovestigio una fazembarrada conla propiasangre (Relacion de Tancitaro
en RG 1987: 291). En la primera esposa de Taricuri, es la cara tiznada la que
representa su comportamiento adultero y traicionero (RM, ldm. 89v, 91v). El
vaxanoti se tiznaba para ejecutar los castigos que se le encomendaban segin el
codigo de justicia tarasco (tbidem, lam. 21). “Aquella vieja llamada Quénomen
[que asumié el gobierno de Zacapu], por hacerse temer, tiene dos bandas de negro
por la cara” (112). Al describirse el sufrimiento del cazonci previo a su asesinato
en manos de Nufio de Guzmadn se aclara que “no querfa comer nada y estaba
como negro el rostro” (57v). En el funeral de un gobernante son también el color
negro y la suciedad los que denotan el luto y el contacto con la muerte en los
deudos; al final de dicho ritual “débanles a todos un poco de algodén blanco con

¥ Lo cual coincide con la descripcién de las Relacién de Tiripitio (RG 1987: 343): “Cuando iban
a pelear con sus enemigos, iban en cueros y tefiidos de un bettin negro que ellos usan para aquel
efecto y, encima dél, ciertas rayas y figuras feas”.

% Pudiera pensarse que, al pintarse de amarillo, el poseso no llevaria a la deidad en su interior
sino que se cubrirfa con ella. Las fuentes en espafiol dicen que el dios “revestiase” en el individuo;
el problema radica en que no sabemos si se trata de una expresién puramente castellana o si, por el
contrario, se trata de la traduccién de una concepcién indigena (RM 1dm. 10v; Relacion de Tiripitio

en RG 1987: 341).
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Figura 14. Lamina 79, un grupo de islesios frente a los chichimecas.

que se limpiasen los rostros” (32). Incluso la “cara bermeja” de Vréndequavecara
funciona como signo de su rol como lucero de la mafiana (14).*!

Dado que muchas de estas tinturas corporales se aplicaban especificamente en
el rostro, podemos deducir que la frase “mirarse las caras” significa que quienes
dialogan se muestran su condicién vigente.” Y, como sucede en nuestras propias
metaforas, “tener dos caras” implica ser traicionero: “despertad, que estos chi-
chimecas son de dos caras y hablan de dos maneras. Que vinieron de Curinguaro
y luego por la mafiana nos han de flechar y destruir nuestro pueblo” (ibidem: 2).%
No es entonces sorprendente que, en p’urhépecha, “cara” y “mdascara” sean desig-
nados por los mismos vocablos —ahcangariqua o kdngarhikua (Diccionario grande...
1991; Gilberti 1962; Lagunas 1983; Veldzquez Gallardo 1978; Lathrop 2007).

Cuando la piel de otro se convierte en vestimenta, su uso implica un cam-
bio en el estatus y el comportamiento de las personas. Aparentemente, quienes
habfan de portar los pellejos de los enemigos sacrificados se comportaban como
tales “y andaban tras la gente, hombres y mujeres, y cortdbanles los cabellos [...]
Y tomaban de aquellos cabellos que habian quitado y metianlos en la sangre de

31 Sin contar a los espafioles, el Gnico personaje barbado que aparece en la Relacién de Michoa-
cdn (1am. 13) es un carcelero; si esto es parte del mismo c6digo, podemos imaginar la impresion
causada por los conquistadores a su llegada a Michoacin.

32T'al como se ve en la frase: “asentaos, agiiclos, y daros han de comer y buscarcos mantas que
llevéis y daros he a beber y mirarémonos un poco, unos a otros las caras, y a la mafiana os iréis y lo
haréis saber al rey” (RM 14m. 25v).

33 Es probablemente debido a su caricter engafioso que, en la actualidad, cuando se presenta
como antropomorfo, Japingua —un espiritu del bosque— no permite que se le vea la faz (Gallardo

Ruiz 2008: 147).
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Figura 15. Lamina 35v, mujer posesa en presencia de los dioses.

los que habfan sacrificado y echabanlos en el fuego” (RM 14m. 10-10v).** Conside-
rando que, segin se ha visto, la toma de cabellos era signo de sometimiento, este
acto representaria una suerte de sacrificio simboélico. En el caso de los sacerdotes
catélicos, se suponia que la piel o vestimenta les permitia ocultar su verdadero
aspecto esquelético y, con ello, actuar en el mundo de los hombres, cuando en
realidad pertenecian a la region de los muertos:

Unos sacerdotes y hechiceros suyos, hiciéronles en creyente a la gente, que los religiosos eran
muertos y que eran mortajas los hébitos que trafan, y que de noche, dentro de sus casas, se
deshacian todos y se quedaban hechos huesos y dejaban alli los habitos y que iban al infierno
donde tenfan sus mujeres y que vinfan a la mafana [...] Decfan que habian venido del ciclo,
los vestidos que trafan decfan que eran pellejos de hombres como los que ellos se vestian en

** Al menos en el caso mexica portar la piel del sacrificado también implicaba la identificacién

con él (Baudez 2010: 434).
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sus fiestas [...] Pensaban que ellos se habfan nacido asi, los frailes con sus habitos, que no
habian sido nifios (RM. lam 53).

A pesar de lo dicho, una diferencia importante entre las vestimentas y las
pieles es que las primeras se pueden donar a gente del exterior y las segundas no
(RM, 1am. 22v, 24, 25v, 27v).

En sintesis, podemos ver que, aunque la piel y la carne se encuentran igual-
mente vinculadas con la identidad, éstas no lo hacen de la misma forma; la carne
tiene que ver con la especie; la piel, con ciertas funciones o condiciones asumidas
de manera mds o menos transitoria. L.a carne se incorpora a partir de su consumo
y se comparte entre los humanos y las deidades; la piel ajena es inconsumible,
s6lo se viste temporalmente para asumir actitudes especificas y Gnicamente se
transfiere en los dmbitos mas privados.

L.OS MIEMBROS

Una de las primeras cosas que salta a la vista al estudiar la iconografia de la
Relacion de Michoacdn es la poca atencién que se presta a los miembros; pues,
ademds de que estos se sacrifican ficilmente en un proceso de simplificacion de la
imagen —primero las piernasy luego los brazos—se observa muy poco detalle en su
elaboracién®. Menos de la mitad de los personajes tiene dedos y, aun en este caso,
su nimero suele oscilar entre uno y seis —siendo tres y cinco los més frecuentes—;*
y aunque es algo relativamente infrecuente, también salta a vista la existencia
de manos y pies invertidos —en total, cinco manos y diez pies aparecen al revés.
En los vocabularios, la terminologia referente a las extremidades es poco
constante y en mds de una ocasién se observa contradicciones sobre su denomi-
nacién. Sélo tres diccionarios nos presentan traducciones para “brazo”;la cuestién
es que, al compararlas, se pone en evidencia cierta imprecision sobre el segmento
corporal comprendido en tales denominaciones (Lopez LLujidn y Guilhem Olivier
2010) desde “la mufeca hasta el hombro”, del “brazo hasta el hombro” o “del
sobaco a la mano™’. La palabra “pierna” s6lo aparece como tal en el diccionario
de Velazquez Gallardo (1978) —quien constantemente introduce neologismos—y

% De las mil ochenta y ocho figuras antropomorfas que aparecen en este documento, sélo
50.1 % de ellas tiene brazos, y 47 %, piernas.

% Encontramos que 42 % de los antropomorfos tiene dedos: cinco manos con seis dedos, die-
ciocho con uno solo y setenta y ocho con dos. También la iconografia arqueolégica Sanjuan (2010,
comunicacién personal) ha encontrado figuras con més de cinco digitos.

7 Los términos referidos son hahqui, quesnamburo, ghuanihtsicunoni y quirinquirixuquaro

vehenani cucuisiro hononiquanihtsicunoni.
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para ello emplea vocablos con los que en otros escritos se designa la pantorrilla y
el muslo —angdjtakua y tsikdjrakua. En cambio, los documentos antiguos parecen
haber prestado especial atencién a las coyunturas pues, ademds de encontrarse
un léxico cuantioso, éste muestra ser sumamente recurrente; tal cosa sucede
especialmente con el hombro guesnambu, la axila quirin quirixuqua, la cadera
thurutsiqua, xenguetsqua, anhajtarhakua o shegué, el tobillo huatzirio o etuqua, y el
codo cucuis (Lagunas 1983; Diccionario grande... 1991; Gilberti 1962; Veldzquez
Gallardo 1978; Botello 2003; Lathrop 2007).

De hecho, las articulaciones —y la posibilidad de movimiento asociado a
ellas— parecen haber sido tan importantes para los michoacanos que, en el mito
recogido por Ramirez (1980: 345), sirven para distinguir entre los prehombres y
la verdadera humanidad.

Los hombres decfan aver hecho los dioses de ocho pelotillas hechas de ceniza, ruciadas con
sangre [...] y a cabo de averlas tenido algunos dias en un bacin, de las quatro salieron varones;
y de las otras quatro, mujeres; pero sin coyuntura ninguna; de manera que no se podian
sentar ni menear.

Ademis de posibilitar el uso cotidiano del organismo, la capacidad de movi-
miento da lugar a un cierto lenguaje corporal que, aunque dificil de descifrar,
quedé plasmado bajo la forma de una amplia gama de posiciones en la Relacion
de Michoacdin.

Notamos para empezar que la ausencia de brazos y piernas denota una acti-
tud pasiva y probablemente receptiva; este es, por ejemplo, el caso de las atentas
muchedumbres a las que el petdmuti y el capitin general dirigen sus respecti-
vosdiscursos,olasimédgenes de Curicaueri, los gobernantes y los guerreros muertos
en batalla como bultos a los que se dirigen ofrendas y sacrificios (RM 14m. 15v,
133, 96v, 20) (figuras 2, 3, 10, 11 y16). Ademds de portar vestimentas claramente
diferenciadas, los hombres y las mujeres pueden ser ficilmente reconocidos por
las posiciones que adoptan; los primeros suelen figurar de pie o sentados, mientras
que las segundas aparecen erguidas o hincadas. No todas las mujeres aparecen
arrodilladas pero sélo ellas figuran en tal postura; si este criterio también fuera
aplicable ala escultura—lo cual es posible pues, hasta ahora, no hemos encontrado
ningtn varénde rodillas o fémina sentada—, seria un argumento mds para mostrar
que la figurilla del Museo Regional no representa a Curicaueri sino a una enti-
dad femenina.*® A esto se suma que los cuerpos de las mujeres nunca son objeto

% “Las mujeres, en cambio, casi siempre estdn hincadas. Se les distingue por el cabello largo y

suelto; por la falda corta, generalmente decorada con rayas de colores; por los senos, pues normal-
mente llevan el torso desnudo y por los aretes” (Espejel 2008: 73).
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Figura 16. Lamina 96v, Curicaueri como bulto o idolo en el templo.

de simplificacion. Las posiciones también son relevantes en la distincion entre
sacerdotes y “caciques”; pues, aunque suelen portar vestimentas muy similares,
los primeros tienden a aparecer de pie y los segundos, sentados.”

Enla Relacion de Michoacdn (1am. 1, 61,71, 79; Espejel 2008: 73), al igual que
en otros documentos pictdricos mesoamericanos, una mano alzada con el indi-
ce extendido significa que el personaje se encuentra hablando o dando una orden;
esto también se observa en documentos tardios, como el Lienzo de Nahuatzen (en
Roskamp 2004: 279-311) y las ilustraciones de Beaumont (1932, II). Una mano
sobre el cabello es un gesto de consuelo hacia la mujer que ha perdido a su marido
(RM, 1am. 20) (figura 11). La cabeza recargada en una mano y la otra sobre el
vientre expresa la preocupacion de Taridcuri por el paradero de sus sobrinos, del
sefior de Yziparamucu por el comportamiento de su pueblo y de un mensajero
de Vresqua ante la respuesta de Taridcuri (zbidem: 101, 124v, 98v) (figura 17).

Tal como se observa en muchos cddices del centro de México, en nuestro
documento las marcas de pies suelen representar la trayectoria seguida en un
camino (RM, 14m. 46, 124v, 15v) (figura 17).* Lo interesante es que esto no sélo
se observa en otras fuentes de la regién sino también en el arte rupestre —en las
cuencas de Zacapu y Patzcuaro (Lienzo de Nahuatzen en Roskamp 2004: 279-311;
Lienzo de Pdzcuaro en Roskamp 1998; Carot 2009, comunicacién personal)—; de
hecho, todaviaenlaactualidad se graban huellas de huaraches en el sitiode Caran-
guirio para indicar el camino que tomaron los gigantes cuando bajaron del cielo
a ver si la tierra ya se habfa enfriado (Martinez et al. en prensa) (figuras 18 y 19).

% Sibien es cierto que 61.4 % de los sacerdotes aparecen sentados, también hay que considerar
que todos ellos provienen de la misma ldmina (RM, ldm. 9); se trata de una de esas ilustraciones de
la estructura social que, siguiendo un mismo principio organizativo, presenta a las figuras princi-
pales en el centro y a los demds sentados a su alrededor. En el resto del documento, los sacerdotes
siempre se presentan de pie.

“ Aunque los personajes vayan a caballo, las huellas dejadas son humanas.

An. Antrop., 46 (2012), 155-202, ISSN: 0185-1225

10_Martinez_gonzalez.indd 185 @ 11/2012 4:00 PM



186 ROBERTO MARTINEZ GONZALEZ

Casi todos los personajes de nuestro documento aparecen descalzos. Sin
embargo, encontramos poco més de treinta pares de pies con sandalias; dado que,
en la mayoria de los casos se trata de individuos destacados, tal atributo parece
marcar una diferencia jerdrquica (figura 1).*' Si recordamos que, para ver al
cazonci, los otros sefiores se tenfan que descalzar (RM, 1dm. 13), resulta evidente
que los huaraches actuarfan como un simbolo de estatus relativo: el que los trae
es superior a todos los que se ven en la imagen, pero eso no implica un rango
particular. Obviamente, la asociacién entre el pie y el nivel social nos ayuda a
entender mejor el efecto del castigo que se aplicé a Tares Vpueme —una deidad
del pulque que quedé coja al ser precipitada del cielo por los otros dioses—; la
fractura del pie, en este caso, serfa un signo de degradacién (RM, lam. 111v; Co-
rona Nufez 1948: 139; Olivier 1997: 272). Aunque todavia es algo que nos parece
dificil de interpretar, pudiera suponerse que el hecho de que Tangaxoan se dijera
més molesto que su hermano por ser “de chicos pies y delgado de cuerpo” (RM
lam. 128) implica que un pie pequefio era de por si una marca de humillacién.*

En sintesis, podemos decir que, aunque los datos son escasos, parece claro
que en la iconografia, los miembros no son por s{ mismos relevantes, sino tan s6lo
porque permiten el movimiento —una capacidad caracteristica de la humanidad
vigente. Y es gracias a tal posibilidad que se nos muestra una cierta variedad de
posiciones portadoras de sentidos relacionados con el estatus, las actitudes y las
acciones de los personajes figurados.

A MANERA DE EPILOGO: EL. CUERPO ABIERTO Y EL. CUERPO DESALMADO

Cuando revisamos la enorme bibliografia que hasta hoy se ha generado en torno
a la nocién de persona, salta a la vista la casi omnipresente divisién del ser en
dos tipos de componentes; el cuerpo, tangible y efimero, por un lado, y el alma,
inmortal y sutil, por el otro. Incluso, han sido frecuentes los pensadores que han
postulado la universalidad del alma, desde Tylor (1994), que vefa al animismo®

! Se trata del petdmuti, el capitan general, algunos chichimecas, el sacerdote Nac4, Taridcuri,
un criado de Zurumban, los dos amantes de la mujer de Taridcuri, el gobernador, el tltimo cazonci,
Don Pedro, un guerrero, un cacique y Timas.

2 Recuérdese que esta afirmacién se asocia con el hecho de que Hiuacha se negara a dar de
comer a los sobrinos de Taridcuri y no les repartiera mantas como a los otros sefiores. Conside-
rando que en la literatura espafiola de la época las descripciones de los personajes son sumamente
detalladas (por ejemplo, Cervantes 1994: 220; sobre el Siglo de oro, Meregalli 1990) y en la Relacién
de Michoacdn pricticamente nulas, podemos deducir que la enunciacién de tales rasgos en este
personaje y circunstancia es particularmente significativa.

* Entendido como la creencia en un principio de vitalidad y agencia incorporal comtn a todos
los objetos y seres del mundo.
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Figura 17. Lamina 124v, hombres y mujeres de Yziparamucu en presencia de la diosa Auicanime.

Figura 18. Grabado de pie en Caranguirio, Michoacdn.
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Figura 19. Grabado moderno de huarache en Cardnguirio, Michoacdn.

como el motor original del pensamiento religioso, hasta Descola (2005), con la
mucho miés sutil distincién entre “interioridad” y “fisicalidad”,* pasando por
Arbman (1927 en Rydving 2001) y el dualismo del alma primitiva, Lévy-Bruhl
(1974), con la idea del espiritu como medio para la participacién mistica con el
universo, y Crawley (1981), que vefa al 4nima como un producto mental del
constante miedo en que vive el hombre —entre muchos otros que han cometido
tal error, me incluyo a mi{ mismo (Martinez Gonzélez 2007, 2008).

Sin embargo, todavia vale la pena preguntarse si la distincién entre cuerpo 'y
alma se encuentra realmente en la mayoria de los pueblos estudiados o si més bien

““Por el término vago de “interioridad”, hay que entender una gama de propiedades recono-
cidas por todos los humanos y que recubre en parte aquello que nosotros ordinariamente llamamos
espiritu,almaoconciencia—intencionalidad, subjetividad, reflexividad, afectos, aptitud para significar
o para sofiar. También pueden incluir ahi los principios inmateriales que causan la animacién |...]
En resumen, se trata de esta creencia universal en que existen caracterfsticas internas al ser o toman
en él su fuente, s6lo deducible en circunstancias normales por sus efectos, y que son vistos como
responsables de su identidad, de su perpetuacion y de algunos de sus comportamientos tipicos”
(Descola 2005: 168). Al menos para el caso de Mesoamérica, este término me parece inadecuado,
pues, muchos de los atributos que supuestamente caracterizan las “interioridades” provienen de
fuera del cuerpo o se ubican en una entidad exterior y material comtinmente llamada nagual o tonal.
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se tratadealgo tan profundamente inscrito en nuestras mentalidades que tendemos
a adjudicarlo indiscriminadamente a cualquiera que sea el grupo observado.”

A mi parecer, la respuesta correcta es més bien la segunda. Pues, si compara-
mos diferentes definiciones de “alma”, s6lo encontramos como puntos en comun,
algunas vagas ideas sobre la vitalidad, la identidad, la capacidad de agencia, el
suefio y la vida después de la muerte (Bouyer 2002: 49; Riviere 1987, 13: 426;
Reesse 1996: 723; Durkheim 1982: 227). “Alma” no es una realidad preexistente
al trabajo del investigador, es una categoria analitica con la que, a partir de un
proceso de traduccién, intentamos aproximarnos a la cultura del Otro. De modo
que, si dicha herramienta se muestra inoperante en un caso dado, serfa preferible
prescindir de ella.*

Lo primero que notamos al abordar la nocién de persona entre los antiguos
p'urhépecha es que, en las cronicas tempranas, los datos sobre el alma son practi-
camente nulos.”” Los diccionarios antiguos nos ofrecen tres términos diferentes
como traducciones de “alma”, “dnima” y “espiritu”: mintzita, tziperahperiquay y
hiretaqua (Diccionario grande... 1991, 1: 33, 49). Tzipequa aparece como “vida”,
“contento”, “regocijo”, “alegria”y,en general, la raiz zzipe se relacionalo animado
y la vitalidad (Diccionario Grande... 1991, 1. 63, 106-107, 215; 11: 824; Gilberti
1997:169); hiretaqua, traducido como “espiritual soplo” o “anhelito”, suele ligarse
con la respiracion (Diccionario grande 1991, 1: 333; 11: 239, 240; Gilberti 1997:
92)" y mintzita figura con el sentido general de “corazén, meollo” (Diccionario
grande 1991, 1: 45-46, 171, 233, 333; I1: 332-335). Hemos visto en otras ocasiones
(Martinez Gonzalez 2008) que tales sentidos son sumamente comunes en las
traducciones de “alma” a multiples lenguas mesoamericanas. La cuestion es
que éstas también se presentan en otros pueblos cristianizados en los siglos XVI
y XVII; entre los mas remotos figuran los sami de Escandinavia (Rydving 2009,

* Obviamente, no podemos ignorar el brillante trabajo de Rydving (2001) quien aborda el
tema del nombre y la persona entre los sami del siglo XVII sin recurrir al “alma”.

“ Eso sin mencionar que el uso de conceptos tan genéricos —sobre todo cuando no se presen-
tan los vocablos indigenas— tiende a aplanar la realidad y producir una impresién de continuidad
donde no necesariamente la hay; mas que esclarecer las representaciones indigenas, usamos “alma”
para evitar explicar todos aquellos heterogéneos conceptos que recurrentemente se nos presentan
como dificilmente clasificables. No queremos decir con esto que “alma”, “entidad animica” o
“interioridad” no puedan ser categorias ttiles sino, simplemente, que no siempre son pertinentes
y que la actual tendencia llega a abusar de ellas produciendo multiples confusiones y falsos datos.

7 Es cierto que en otras ocasiones (Martinez Gonzélez en prensa a) empleamos esta clase de
conceptos en discusiones sobre la vida post mortem entre los p’urhépecha prehispanicos, pero aho-
ra consideramos pertinente hacer una revisién de lo que entonces planteamos.

“ Aunque, en opinién del autor del Diccionario grande, “esta rraiz, hire-, xahcape-, significa
darse priesa, apresurarse, dar priesa y apresurar a otros” (idem).
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comunicacion personal). A ello se suma que los sentidos de “aliento” y “vida”
se encuentran igualmente en los términos para “alma” de las lenguas romances
y que, como sefiala Baschet (2000: 9), también en la Europa medieval se suponia
que esta clase de entidades radicaba en el corazén. Todo esto parece sugerir que,
como en muchas otras ocasiones, lo que observamos aqui es producto de la ma-
nipulacién del vocabulario indigena por parte de los frailes para crear términos
ttiles a la trasmision de significados cristianos. Como ejemplos de ello tenemos
las traducciones “absoluer de los pecados” thauacurita cueratspenstani (Diccionario
grande... 1991, I: 14) y “bautizar” ytsiatahtsicuhpeni (Gilberti 1962: 222).

La palabra “alma” estd absolutamente ausente en la Relacién de Michoacdn,
“espiritu” s6lo aparece relacionado con nociones cristianas (RM lam. 2v, 3v) y
“4nima” es empleada, en una Ginica ocasion, para referirse al destino post mortem
de quienes eran sacrificados (zbidem: 94). Es interesante notar que este Gltimo
término figura en el mismo contexto en la obra del jesuita Ramirez (1980: 361)
cuando explica: “Quanto a la ynmortalidad del 4nima, y los lugares donde yban,
tenfan también grandes desatinos; aunque conocfan aver cielo, donde yban los
dioses y los demds que lo merecian haber sido; y el ynfierno, donde yban la demds
gente”. Dado el empleo de conceptos cristianos como “cielo” e “infierno”, no nos
resulta descabellado suponer que en ambos escritos el uso del término “4nima”
deriva de que, como sucede entre muchos de nosotros, para los cronistas de la
época era impensable que alguien creyera alcanzar su morada dltima con todo y
cuerpo. Esto pudiera hacerse evidente en un pasaje de la Relacién de Michoacdn
(14m. 53) en el que se explica que “cuando les decfan que habian de ir al cielo no
lo crefan y decfan: nunca vemos ir ninguno”. Otra posible evidencia de la inex-
istencia de conceptos equivalentes a “alma” entre los p'urhépecha de la Colonia
tempranaes que,enel “Testamentode Dn. Fernando Titu Vitsiméngari” (Macias
1993: 255-259), un documento casi enteramente escrito en lengua indigena y
muy probablemente dirigido a sus hablantes —pues es sabido que este cacique de
Tzintzuntzan hablaba perfectamente espafiol—, el escribano utiliza la palabra
“4nima” en lugar de cual-quier vocablo p’urhé.”

En la actualidad se suele hablar de dos “entidades animicas”; el minzzita,
o “alma” en espafol, y la zuanda, o “sombra”. Sin embargo, aunque existe una
cierta claridad en cuanto su destino post mortem —la primera va a La Gloria y la
segunda se queda cerca de la tumba o lugar de muerte del individuo—, parece
haber cierta confusién en cuanto a su ubicacién —ambas pueden residir en el

* Mas explicitamente, Jacinto Zavala (1988: 20) argumenta que, para los tarascos, “no hay
separacion alma-cuerpo [...] Los vivos no experimentan separacién entre un principio vital y el
cuerpo, ya que lo que hace que se mueva (tziperahperi) el corazén (mintzita) es el alma (mintzita
tziperahpei) como algo que acttia corporalmente y no de manera independiente con la vida propia”.
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corazén o la cabeza—y cudl de ellas es la que se separa del organismo durante la
vida —algo que, aparentemente, se atribuye a las dos—y sus efectos son prictica-
mente idénticos (Gallardo Ruiz 2005: 84-89). Ademds, se equiparan el “alma”y
la “sombra” “cuando se dice que tienen que ver con el intelecto, con las facultades
mentales y con la imaginacién; con la respiracidn, con la circulacién de la sangre,
con la digestion, con los estados de 4nimo y con los sentimientos” (Gallardo Ruiz
2008: 83)." Por otro lado, se supone que son las “almas” de los muertos quienes
encuentran a sus deudos el 2 de noviembre (Le6n 1906: 177; Sierra Carrillo 2002:
68). Sin embargo, en los relatos concretos, se suelen prestar cualidades corporales
a los visitantes; se dice que pesan cuando se sientan en la cama de sus anfitriones
(Castilleja 2009, comunicacion personal) o que su carne se corrompe bajolos efectos
de la putrefaccién hasta quedar descarnados (Acevedo Barba ez al. 1982: 51-53;
Cérdenas 2003: 337).”' De hecho, conocemos un relato en el que el protagonista
hace un pacto con el diablo y,a cambio de riqueza, entrega el “alma” de su esposa;
lo interesante es que el demonio se lleva todo el cuerpo.

Se oye de un sefior de Cherandstico, uno que habia prometido algo y luego no queria cumplir
el trato|...] un sefior que tenfa muchas borregas, tenia ganado, tenfa maquinas, tractores | ... ]
todo. Y sialguna cosa le robaban o el maiz|[...] de vuelta estaba ahf como si nole robaran nada.
Pero pas6 que cuando se habfa muerto su sefiora |...] estaban en el velorioy rezandoya|...]y
en esto, cuando ya mero estaban rezando, en ese rato se hizo un aire, un remolino feo ahi]|...]
y apagd las velas, los cirios que estaban prendidos ahi. Los apagé y la gente quedé asi nomds
[...]Y asi se quedd oscuro y volvieron a prender las velas y vieron que ya la vecina no estaba
ahi. Y cuando se fijaron en la mesa ya no habia nada de sefiora. Se la habia llevado ya... Ese
se habia pagado el trato asi nomds [...] Ya la habia recogido pues el Satands, o ese como mal

remolino la habfa recogido pues ya” (Tatd E) (Gallardo Ruiz 2008: 145).

Comuinmente se acepta que tanto las personas comolos animales estan dotados
de alma (Zantwijk 1974: 194; Gallardo Ruiz 2008: 158); sin embargo, sabemos
que la humanidad del ser no radica ah{ sino justamente en lo corporal. Contamos
incluso con una definicién moderna de “persona” donde lo que prima no es el
aspecto animico sino el comportamental.

*0“Con la pérdida de una u otra entidad se ‘pierde el valor’, la persona ‘se entristece’, se asusta

facilmente, ‘huele mal’, se vuelve nerviosa, ‘siente la nuca pesada’, ‘no quiere comer’, ‘se siente so-
focado’, ‘se va acabando’. Ademads un individuo que pierde la sombra experimenta la necesidad de
salir a que le ‘pegue’ el sol y/o el aire. La vivacidad de la mirada es signo de poseer alma y sombra”
(Gallardo Ruiz 2008: 90). Un informante del mismo autor usa indiscriminadamente los términos
“alma”, “espiritu” y “sombra” al explicar: “no sélo somos un cuerpo asf [...| también somos otra
cosa que es el alma o la sombra o el espiritu” (ibidem: 80).

°! Se describe a la gente del “otro mundo” como “desfigurada de la cara” en tanto que, al
hablarse de un muerto reciente, se aclara que “estaba normal, nada desfigurado” (idem).
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Una persona existe en cuanto forma parte de la comunidad y se comporta con dignidad; asf
como los antepasados; nosotros decimos inde k'o jindeesti, ‘¢l sies’ [...] Es el que estd consciente,
es saber comprender y escuchar. Persona con sentimientos, voluntad y buena intencién, es el
que piensa antes de actuar [...] Una persona deja de serlo cuando ha perdido la dignidad, la
k'urhdtzekua que es la vergiienza (Gallardo Ruiz 2008: 82).

Para resumir, tenemos que las crénicas antiguas no nos proporcionan infor-
macidn alguna sobre el “alma”, los términos por los que se traduce este concepto
son sospechosamente parecidos a los cristianos, las concepciones actuales son
ambiguas e imprecisas y, sobre todo, tanto el vocabulario como las explicaciones
indigenas de la persona pueden prescindir de ella y suelen poner el acento en lo
social. En otras palabras, si no es factible abordar al ser humano a partir de la
dualidad cuerpo-alma —que pudiera no haber existido—, mds vale abordar a
la persona desde la interaccién entre el cuerpo y la sociedad —algo que parece
fundamental para el p’urhépecha actual.

A partir de los pocos datos disponibles hemos visto que los sentidos asocia-
dos con las partes del cuerpo no son en modo alguno exclusivos, aunque existen
variantes en su uso: la cabeza, los pies y la piel pueden indicar el estatus de los
personajes, mientras que la sangre y el corazén se asocian con el pensamiento, las
emociones y las facultades. El hueso, la carne, la cabeza, la sangre y el corazén
se asocian con la vitalidad; sin embargo, el hueso estd desprovisto de un caricter
identitario, la carne sélo se vincula con la especie y el corazén junto con la sangre
se refieren a las cualidades personales. Al ser contenedores de vida, todos estos
elementos pueden ser asimilados o consumidos por diversasentidades; la diferencia
radica en que el hueso, incluyendo la cabeza y los dedos, se intercambia bajo una
légica predatoria entre los hombres; la sangre y el corazon, bajo la 16gica del don
y contradon entre hombres y dioses, en tanto que la carne animal o humana se
adquiere bajo una actitud de rapacidad pero se distribuye entre hombres y dioses
gracias a la reciprocidad. La piel es el inico elemento del que no tenemos noticia
de que pudiera ser consumido o alienado definitivamente; sin embargo, ello no
significa que sus cualidades no fueran transferibles, pues sabemos que, en algunos
casos, portar una piel ajena implicaba asumir las actitudes de su poseedor original
—Curicaueri se “silvestriza” con la piel de venado y se civiliza con la manta de
algodon, quien porta la piel de un enemigo se comporta como tal.

Lo relevante es que no sélo estos segmentos corporales definen las carac-
teristicas de los seres, los personajes y las categorfas sociales, sino que, al mismo
tiempo, constituyen vehiculos para la interaccién con los otros humanos y con el
mundo en general. En otras palabras, se trata al cuerpo como algo abierto que, a
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través de todo aquello que entra, sale o hace contacto con él, influye en los otros
miembros del tejido sociocésmico en que se encuentra inserto.

Este tipo de concepciones contintia teniendo gran vigencia en la actualidad.
Si una persona mira con coraje a otra y le sopla en la nuca puede “calentarle el
cuerpo” y debilitarlo (Gallardo Ruiz 2008: 96; Barba de Pifia Chan 1995: 379;
Veldsquez Gallardo 2000: 136-37). Desechos corporales, como la orina, el sudor,
la saliva, el cabello, los huesos y la placenta, sirven tanto para curar como para
danar alos demds (Gallardo Ruiz 2005: 91). Los restos de algunos animales, como
los dientes de coyote, la sangre de venado y la carne de lagartija, también pueden
servir como amuletos y medicamentos (ibidem: 217). El descuido de una madre
puede cambiar las propiedades de su leche y, con ello, provocar la enfermedad
en su hijo; los maridos se vuelven flojos si siguen teniendo relaciones sexuales
con una mujer encinta (Barba de Pifia Chan 1995: 382). Incluso, los muertos
pueden seguir expeliendo elementos patégenos, como el “cdncer”, que penetran
en las aberturas corporales de las personas y les provocan enfermedades (Ruiz
Méndez 2000: 156).

Todo esto nos muestra que, para los p’urhépecha, el cuerpo no es sélo cuerpo,
sino un sitio en el que se construye la personalidad individual a través de las in-
teracciones con el medio natural, social y sobrenatural. En este sentido, la muerte
supone la destruccién del sujeto en cuanto a que se extingue la unidad del ser,
pero se conserva la posibilidad de vida; la vida y la personalidad son pensadas
como disociadas, mas dicha distincién no se reduce a la separacién entre cuerpo
y alma sino a la diferencia entre componentes corpdreos de naturaleza variable.
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