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Nuevas perspectivas sobre un modo de expresar los conceptos en nahuatl :

la metafora corporal
Daniele Dehouve

Numerosos autores han subrayado la importancia de las representaciones corporales
entre las poblaciones mesoamericanas en general, y nahuas en particular. En su libro
clasico sobre el cuerpo humano, Alfredo Lopez Austin ejemplificd las correspondencias
entre el cuerpo humano y el resto del cosmos, tal como las establecen las fuentes histdricas
(1980, cap. “El cuerpo en el cosmos”, pp. 395-397). Menciond sucesivamente diversos
aspectos de esta correspondencia : de las restos corporales de los dioses muertos brotaron
varias plantas, el llanto de los nifios en las fiestas dedicadas al dios de la lluvia determinaba

la abundancia de las precipitaciones, las partes del cuerpo humano sirvieron para designar
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la de los arboles, etcétera. Las etnografias modernas no han dejado de aportar nuevas
evidencias al respecto.

Ahora bien jPor qué tal insistencia cultural hacia las representaciones corporales
humanas? ;Qué es lo que denota sobre la sociedad nahua? Esta ponencia propone una
reflexion a partir del ritual de bienvenida a la mazorca que hé observado en el pueblo de
Xalpatlahuac (Guerrero). Dicha ceremonia descansa en la antropomorfizacion de la cafia de
maiz que trataré de analizar. Mi explicacién se basa en dos conceptos — construccion

metaforica y accion ritual —

1. “Como tu cabello, mi cabello viene desatado, viene suelto”

Entre los pueblos indigenas de México, la nocion de cosecha difiere de la que fue
elaborada en Europa con base en el trigo y las cereales afines. El campesino mexicano
empieza a comer el maiz en “jilotes” (xilotl, o mazorcas en leche), luego en “elotes™ (elotl,
0 mazorcas tiernas) y finalmente levanta las mazorcas maduras y secas (centli o cintli)
(Dehouve, 2008, p. 23). Cada etapa requiere un ritual especifico, mediante el cual el
agricultor da la bienvenida a los primeros jilotes cortados y consumidos, luego
(eventualmente) a los primeros elotes y finalmente a las primeras mazorcas secas.

De esta manera, en el pueblo de Xalpatladhuac, el primer ritual de bienvenida se dirige
al jilote en la fiesta de Xilo Cruz, el 14 de septiembre. El mismo ritual se repite el 29 de
septiembre el dia de la fiesta de San Miguel. Ninguna ceremonia estd dedicada al elote, y el
agricultor deja las cafias de maiz en las milpas hasta que se sequen y se puedan cosechar
(“pixcar”), lo que ocurre durante los meses de diciembre, enero o febrero, segun los casos.
En esa ocasion, la familia del agricultor realiza el altimo ritual de bienvenida a la mazorca,
bajo su forma seca. Los tres rituales son semejantes.

A pesar de que dos fiestas colectivas sefialen el momento de realizar las ceremonias
de Xilo Cruz y San Miguel, los rituales se realizan en el ambito familiar. En cuanto a la
pixca, toma lugar en la fecha determinada por cada familia de manera separada.

En esas tres ocasiones, la mujer del agricultor se dirige sola hacia su milpa, sin estar

acompafiada, ni por su esposo ni por sus hijas. De manera casi clandestina — ya que las
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palabras que pronunciard ante el maiz no deben ser conocidas de nadie —, envolvera algunas
cafas con incienso de copal antes de cortarlas para llevarlas de regreso a su casa. La
ceremonia, que excepcionalmente una anciana me permitié presenciar durante mi trabajo de
campo en el pueblo en la fiesta de Xilo Cruz, se desarrollé del modo siguiente.

La mujer lleg6 con su sahumerio de copal a la milpa. Desat6 sus trenzas y, con el pelo
suelto sobre los hombros, gird alrededor de la milpa. Luego se presentd ante una cafia
bonita, fuerte y cargada de dos o tres elotes 0 mazorcas; tomando entre sus manos la hoja
de la milpa como si fuera su mano, la beso y le dijo:

Timopanoltitzicoc, notonacayotl, Buenos dias, mi subsistencia,

tonayehuaya, niconapaloco,
tonacayotl de mi corazon.
Niconapaloco nocentehuo,
noxiloxoch,
nocacamaxoch.
Ancazahuel, nima nima,
nimitzahcocuiz.

Queh notzontzin,

ihquo motzontzin,
hualxitzontzi, hualpatlahti.
Axa ahmo ximomohti,
nehua ya nimitzontequiz,
nehua ya nimitzhuicaz,
nimitzxochtlaquentiz.

Ahmo hueliz timomohtiz,

nimitzixpantiti campa San Miguelito,

campa Santo Entierrito.

estabas en el sol, te vine a abrazar,
subsistencia de mi corazon.
Te vine a abrazar, mi mazorca,

mi flor de jilote,

mi flor de cacamate [mazorca secundaria].

Ahora mismo,

te voy a llevar.

Como esta mi cabello,
asi esta tu cabello,
desatado, suelto.
Ahora, no te espantes,
yo te voy a cortar,

yo te voy a llevar,

te voy a vestir de flores.
No te puedes espantar,
te voy a presentar a San Miguelito,

a Santo Entierrito.
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2.;Qué revela esa ceremonia a proposito de la antropomorfizacion de la planta?

En primer lugar, es obvio que la cafia de maiz se representa como un cuerpo humano:
tiene una mano, recibe un vestido de flores. En su forma de jilote, su cabeza est4 cubierta
de cabello, el cual se seca al convertirse en mazorca. A este proposito, cabe recordar la

(13

descripcion hecha por los informantes de Sahagun: “... jilotea, brota, surge, viene
surgiendo el jilote ; su cabellera va cubriendo el jilote, sus cabellos lo van cubriendo ; es
antojo de la gente, es resplandeciente. Luego se dice que va muriendo el pelo, se va
chamuscando.” (Cédice Florentino, L. 11, cap. 12, par.2, fl. 249r-250r, traducido in Rojas
Rabiela, 1988, p. 40). En el rezo, al hablar de xiloxoch [xilo(t])-xoch(itl), “flor de jilote”] y
de cacamaxoch [cacama(tl)-xoch(itl), “flor de cacamate™], la mujer alude al hecho que el
pelo de la mazorca tierna tiene dos colores y, por lo tanto, se parece a una flor, como me lo
aclar6 mi acompafante.

Sin embargo, si el maiz se concibe como una persona humana, no es solamente
mediante su aspecto fisico, sino también mediante su vida mental. Es capaz de “espantarse”
(momohtia), espanto que puede conducir la totalidad de las matitas a secarse y la cosecha a
perderse — razon por la cual la mujer le advierte: “no te espantes”, “no te puedes espantar”.

Estas caracteristicas humanas del maiz rigen estrictamente la conducta ritual de la
mujer del agricultor. El meollo de la naturaleza humana de la planta es su capacidad a
espantarse, y sus corolarios son su gusto por las manifestaciones de respecto y su
sensibilidad a las palabras de consuelo. Eso, sumido a la representacion de la cafia como un
cuerpo humano, da hincapi¢ a las acciones y las palabras rituales.

En primer lugar, la mujer desata su pelo para tener la misma apariencia que el jilote
cubierto con su bonita caballera. El rezo precisa: “Como est4d mi cabello, asi esté tu cabello,
desatado, suelto. Ahora, no te espantes, yo te voy a cortar, yo te voy a llevar”, es decir: “no
tengas miedo, porque yo soy semejante a ti, y soy yo la que te va cortar y a llevar”. La

(13

sefiora que acompainé me explicod: “s6lo las mujeres tienen derecho de cantar ese rezo,
porque son como las compaineras del maiz. Tienen bastante derecho para hablarle. En
cambio, los hombres muy poco se meten en esas cosas.” Y afiadio : “es muy importante

pasear con el pelo desatado. Si una mujer no se sabe la oracidon, no mas asi que vaya a
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pasear en su milpa.” La semejanza del maiz y de la mujer conforma, pues, la base de este
ritual.

A ella, se suman las manifestaciones de respecto. La mujer besa la hoja de la cafia
como si fuera una mano y le regala un vestido de flores en senal de bienvenida. Para
quitarle el miedo, dice que la “vino a abrazar” (ni-c-on-napalo(a)-co), del verbo napaloa,
“llevar en los brazos”, término usado para referirse a los nifios cargados en los brazos de su
mama. Y por fin, se le dice al maiz: “te voy a presentar con San Miguel y Santo Entierrito”,
el primero siendo patron del maiz tierno y el segundo, el santo patron del pueblo, para “que
recibas tu gracia”. Si el maiz reacciona como cualquier persona del pueblo, no puede tener
miedo de ir a presentarse ante los santos quienes le otorgaran gracia y beneficios.

En resumen, el ritual y el rezo cumplen con un propdsito muy claro: se trata de
autorizar el corte de jilotes y elotes en la milpa; para el efecto, el primer corte es ritual y
concierne exclusivamente unas cuantas cafias con mazorcas dobles (xilotl y cacamatl)
consideradas como jefes y responsables de la milpa (véase Dehouve, 2008, pp. 6-8). Una
vez este paso logrado con €xito, es decir, sin que el maiz se espante, se piensa que la milpa
seguird verde y serd posible cortar cualquier mazorca tierna sin necesidad de realizar otro
ritual, hasta la cosecha (final) de la mazorca seca, cuando se reiterard el mismo ritual con
las cafias cargadas de dos mazorcas. Las caracteristicas humanas del maiz proporcionan el
marco ideologico del ritual. Los medios aprovechados son varios y simultaneos, ya que la
mujer campesina considera al jilote como otra mujer con el pelo suelto, al mismo tiempo

que promete “abrazar” la mazorca como si fuera su nifio.

3.Construccion metaforica y accion ritual

(Como explicar que los hombres se representen las matas de maiz bajo una forma
humana? Pienso que el término de metéafora se aplica al caso, con la condicioén de definirlo

cuidadosamente.
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A/Construccion metaforica

La humanizacion del maiz no es una metafora en el sentido que Quintilien dio al
término en Roma, en el primer siglo después de Cristo, al definir las “figuras de retérica”.
Para este autor, quien dejo asentadas las bases de la retorica europea, la comparacion o
similitud establece una relacion entre el concepto y la imagen, como en esta frase: “Este
hombre ha actuado como un leén”. La metafora es, segun Cicero, una similitud abreviada:
“Digo de este hombre, es un leon”.

Esa definicion, por ser clasica, se repite a menudo, inclusive a proposito del mundo
mesoamericano. Asi Carlos Lenkersdorf (2004, p. 82) la retoma en un libro consagrado a la
metafora en Mesoamérica recordando que, segun las definiciones admitidas en lingiiistica,
el estado preliminar de la metéfora es la comparacion (este hombre es como un roble). Si se
suprime la formula comparativa, queda la afirmacion metafoérica (este hombre es un roble).

Si bien esa definicidon presenta un interés evidente para el andlisis lingiiistico de los
textos europeos, resulta demasiado limitada para dar cuenta del uso de las representaciones
corporales en Mesoamérica, las cuales no estructuran Unicamente el discurso, sino las
practicas rituales, no se expresan Unicamente en la lengua, sino que se escenifican, por
ejemplo al desatar la mujer su pelo.

De mayor interés es la nocién de “construccion metaforica” elaborada por George
Lakoff y Mark Johnson (1980 y 1985). Los autores asumen : “La esencia de la metafora es
que permite entender algo (y experimentarlo) en los términos de otra cosa” (1985, p. 15).
Asi definida, la metafora no representa un sencillo recurso lingiiistico, sino un proceso
cognitivo. “El sistema conceptual humano esta estructurado y definido de manera
metaforica” (1985, p. 16). La construcciéon metaforica es una condicion necesaria del
pensamiento abstracto, el cual no puede conceptualizar una cosa sino en los términos de
otra cosa.

Para tomar un ejemplo, segiin una metafora comun en nuestros paises, “la discusion,
es la guerra”. Se trata de una metdfora porque el discurso verbal y el conflicto armado
pertenecen a dos registros distintos; y se puede hablar de una construccion metaférica
porque el registro de la guerra estructura todo un campo de la experiencia social (la

discusion).
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La representacion del maiz y del consumo de la mazorca en términos corporales
presenta rasgos de la construccion metaforica en el sentido de Lakoff: en primer lugar,
permite representarse algo (las plantas cultivadas) en los términos de otra cosa (el cuerpo
humano); en segundo lugar, no se trata de una metéafora aislada, sino de una construccion
que estructura todo el campo — inmenso — de las relaciones del hombre con sus plantas

cultivadas.

B/Accion ritual

Sin embargo, en el caso mesoamericano, no es suficiente asumir que la construccion
metaforica es una condicién del pensamiento abstracto. La construccion metaforica
corporal no se percibe unicamente en los discursos, sino que construye una serie de reglas,
prohibiciones y rituales que enmarcan las practicas agricolas. Si bien representa un modo
de pensar, al mismo tiempo — y sobre todo — es un modo de actuacion ritual.

Segun la definicién del rito proporcionada por el antropdlogo britanico Arthur
Maurice Hocart quien escribi6é entre 1927 y 1939, un rito es una busqueda de vida, de
comida, de prosperidad, de inmunidad contra las enfermedades, los accidentes y la muerte.
Dirigido por su finalidad, el acto ritual actia sobre las cosas por medio de equivalencias.
Asi, por ejemplo, el hombre que quiere provocar la lluvia establece una analogia entre las
nubes y el humo de copal, lo que le permite quemar incienso de copal para hacer llover. La
logica del acto ritual se encuentra en su propdsito (para una explicacion mas detenida,
véase Dehouve, 2007, pp. 270-271).

Este enfoque tedrico se adapta muy bien a nuestro ejemplo de rito agrario. La
finalidad del acto realizado en el pueblo de Xalpatldhuac es, como lo he subrayado arriba,
la posibilidad de cortar mazorcas sin que el maiz se espante. Por lo tanto, la equivalencia
buscada se establece entre la milpa y la mujer agricultora. Esta “equivalencia” o
“imitacion” en los términos de Hocart corresponde a la “construccion metaforica” en los

términos de Lakoff y Johnson.
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C/Un abanico de posibilidades

La opcion escogida por la agricultora de Xalpatlahuac es solamente una entre
muchas. Las analogias entre el maiz y el cuerpo humano pueden ser diversas y desembocar
en varios tipos de actuaciones rituales. La misma base conceptual “el maiz es una persona,
de cuerpo y de mente” abre posibilidades infinitas de elaboracion de construcciones
ideologicas distintas.

Cualquier campesino indigena estaria de acuerdo, creo, con esa asercion de un
habitante de Oxchuc, Chiapas: “[al maiz] hay que guardarle respeto y carifio ; hay que
alimentarse de ¢l pero con respeto [...] Cuando faltan este cuidado y respeto, el castigo
probable a esperar es que nos abandone la buena cosecha y aparezca el hambre en el seno
de la familia” (Nuestro maiz, 1982, t. I, pp. 11-19). Sin embargo, de esa proposicion general
se desprende un abanico de posibilidades.

En Xalpatldhuac, el riesgo de espantar el maiz al cosecharlo se debe contrarrestar por
medio del ritual de bienvenida que hemos comentado. Por otra parte, el maiz es capaz de
enojarse contra el agricultor, en particular en caso de adulterio de su esposa; por
consiguiente la prohibicion de las relaciones adulteras representa un medio de evitar la
pérdida de la cosecha (Dehouve, 2008, pp. 36-37).

En otra regidn, la concepcidon de un maiz impresionable da hincapié¢ a otro tipo de
prohibiciones. En Veracruz, “una vez que el elote empieza a brotar, ya no se le hace la
limpia a la milpa porque se espanta en los pies con el fierro de la coa y el machete. Si es
necesario se limpia la milpa con las manos o se espera a que el elote est¢é mas crecido,
porque de lo contrario la planta se pone amarilla y seca” (Nuestro maiz, 1982, t. 11, p. 195).
En San Felipe Zapotitlan, Oaxaca, después de la cosecha, “cuando la mazorca ya esta en el
tapanco no se debe gritar o hacer ruidos bruscos porque la mazorca se espanta y huye”
(Nuestro maiz, 1982, t. 1, p. 312).

No existe una manera unica de representar la humanidad de la planta de maiz, sino
que la antropomorfizacion cambia segliin las ocasiones rituales y sus propositos. En las
ceremonias de cosecha, hemos visto que la mujer de Xalpatlahuac utiliza de manera
simultanea dos imdagenes: la “planta mujer” semejante a la mujer del agricultor y, de

99 ¢¢

manera mas discreta, la “planta nifio” “abrazado” por su mama. Entre los Nahuas de la
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Huasteca, la metafora de la planta nifio es la mas frecuente. En Chicontepec (Veracruz)
durante la ceremonia de bienvenida al elote (elotlamanaliztli), el rezandero escoge a trece
nifios que personificaran al maiz tierno, los conemeh elomeh (nifios elotes) o conemeh
kinescayotiah elotl (nifios que representan al elote) (Gomez, 2002, p. 117). En la Huasteca
potosina, hombres y mujeres bailan alrededor del montén de mazorcas y “luego toman una
mazorca previamente adornada con mofitos de flores y ramas... dando la apariencia de que
estan cargando a un nifio en el aquil [porcion de tela que sirve para cargar a los nifios]
mientras ellos bailan” (Nuestro maiz, 1982, t. 11, p. 26).

La fertilidad de la milpa y la reproduccion de la planta dan lugar a otra metafora en
Cacahuatenango (Veracruz) donde el maiz “chicomexochitl” se representa bajo la forma de
una pareja: un atado de cuatro elotes conforma la representacion masculina y uno de tres
elotes, la representacion femenina (Nuestro maiz, 1982, t. 11, pp. 98-99). En Chicontepec
(Veracruz) al final de la ceremonia de elotlamanaliztli mencionada arriba, los agricultores
padre y madre llevan en sus manos dos atados (masculino y femenino) de mazorcas
provenientes de la cosecha anterior, mientras sus hijos sostienen dos atados semejantes de
elotes de la nueva cosecha (Gémez, 2002, p. 119).

Y para terminar, citaré otra imagen proveniente de San Miguel Tzinacapan (mun. de
Cuetzalan, Puebla). Alli, segiin refiere Richard Haly (2004, p. 167), “Mariano Heredia
opened an ear of maize and showed me that each strand of corn silk (xilotzonti, “young
maize hair”) was attached to its own kernel. He said “xiloztonti xictalhuat”, the young
maize ear is the navel earth root, which is to say that each strand of corn silk was the
umbilical cord for its kernel. Therefore, ce taol ce tacat, “one grain of maize, one person”.
Obviamente, esa nueva metafora que equipara cada grano de maiz con un feto y cada uno
de sus pelos con un cordéon umbilical tiene relacidon con los rituales de siembra y el
desarrollo futuro de cada semilla como una planta especifica.

De esta manera, vemos que el maiz puede ser metaféricamente comparado con varios
tipos humanos: mujer, mujer y hombre, padres e hijos, nifio y nifia, feto... Cada parte de la
planta se presta a ese ejercicio: la cafia con sus hojas, la mazorca, los granos adentro de la
mazorca... Mas aun, varias metaforas pueden ser utilizadas de manera simultdnea. La

logica de esa construccion metaforica se encuentra en la finalidad ritual. La humanizacién
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de la planta no es gratuita, sino que cumple con requisitos ceremoniales: la representacion
“generacional” de las mazorcas como padres e hijos incrementa la fertilidad, la
representacion de la mazorca en forma de nifio aleja el espanto provocado por la cosecha, la
representacion de los granos como fetos individualiza la semilla por sembrar. En resumen,
las representaciones en torno al “maiz humanizado” construyen un edificio simbodlico y
ritual que enmarca la producciéon y el consumo del maiz en el cuadro de un conjunto de
reglas, prohibiciones y actos ceremoniales. Al final, si la milpa se da bien, significa que
todas las reglas han sido respetadas, y si se seca o se pierde, es sefial de una trasgresion o

un error ceremonial.

4.El perspectivismo

El andlisis que acabo de proponer es antagdnico con una explicacion en los términos
del “perspectivismo” de Eduardo Viveiros de Castro. Este especialista de los arawetés de
Amazonia propuso, en un articulo de 1998, el término de “perspectiva” o “punto de vista”
para dar cuenta del modo en qué los hombres, los animales y los espiritus “se consideran
mutuamente” en las cosmologias suramericanas. Afirmando que las sociedades amazonicas
establecen que esos seres conforman una sola categoria, entonces lo que les diferencia es su
punto de vista; la nocidon de “perspectivismo cosmologico” propone que el universo esta
poblado por diferentes subjetividades no-humanas dotadas de perspectivas propias. De ahi
que los hombres, los animales y los espiritus se consideren todos como humanos, y que
entre ellos s6lo cambiaria el punto de vista desde el cual consideran el mundo.

En el pensamiento de Viveiros de Castro, la perspectiva se opone a la metafora.
Seglin ¢l, el mundo cosmoldgico suramericano es un mundo sin metafora, porque ésta
presupone la distincidon entre dos categorias de seres, mientras que en este caso todos los
seres estarian reunidos en una sola categoria: “... el animismo estable una sola serie — la
serie social de las personas — en lugar de dos; y las relaciones entre “naturaleza” y “cultura”
con de contigiiidad metonimica y no de semejanza metaforica. El juego de las semejanzas y
diferencias es interno a una serie Unica, donde las especies naturales se diferencian entre si

tanto cuanto se diferencian de — y/o se asemejan a — la especie humana... La humanidad no
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constituye una constante autoénoma, pero si la variable de una funcién, o sea, un punto de
vista que puede ser asumido por cualquier especie” (Viveiros de Castro, 2005, p. 341).

(De donde nacio la nocion de perspectivismo? Su autor (2005) explica que se baso en
el andlisis lingiiistico de los cantos de guerra arawetés, en el cual el guerrero victorioso que
canta habla de si mismo desde el punto de vista enunciativo de su enemigo muerto,
mediante un complicado juego pronominal. Eso lo llevd a enunciar el principio de
“transmutacion de perspectivas” en el cual el devorador absorbe el punto de vista del
devorado y el devorado ¢l del devorador. ;Qué es lo que absorbe el enemigo canibal? La
posicion o condicion de enemigo de su enemigo. El canibalismo es la apropiacion del punto
de vista del enemigo.

A partir de su analisis lingiiistico de los cantos de guerra, Viveiros de Castro descubre
la teoria del animismo elaborada por Philippe Descola, en la cual los animales conforman
con los hombres una sola categoria; lo que le permite concluir: “si el animismo afirma que
varios no-humanos... son personas, entonces guerra y caza, antropologia y zoofagia, estan
mucho mds cercanas de lo que se suele imaginar... Y si la guerra y el canibalismo
indigenas son esencialmente un proceso de transmutacion de perspectivas, entonces es
probable que algo del mismo género ocurra en las relaciones entre humanos y no-humanos”
(ibid., 2005, p. 342).

La primera critica que se puede hacer al perspectivismo es el hecho que no se apoy6
en la descripcion etnografica de las relaciones sociales arawetés, sino en el analisis de un
material lingiiistico (los cantos de guerra) a partir del cual extendié sus conclusiones a las
relaciones entre los hombres y los animales. Los deicticos conforman una categoria bien
conocida en el analisis lingiiistico y han hecho la prueba de su interés en los comentarios de
textos; Viveiros de Castro desligd los deicticos del campo lingiiistico para transformarlos
en una categoria de andlisis de la sociedad bajo el nombre de “punto de vista” o
“perspectiva’. Para lograrlo, tuvo que apoyarse en uno de los aspectos mas controvertidos
de la teoria de Lévi-Strauss.

En efecto, en unos pasajes cortos de El pensamiento salvaje y de Mitologicas, Lévi-
Strauss asumi6 que, mientras el mito construye categorias que permiten que el hombre

piense la realidad, el ritual, al contrario, procura restablecer lo continuo. En una cita
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famosa, Lévi-Strauss se refirié al antropologo africanista Evans-Pritchard quien explico que
los Nuer, en caso de miseria, “sacrifican” una calabaza en lugar de un toro. Si una calabaza,
un pollito o un huevo pueden ser considerados como equivalentes a un buey en la operacion
sacrificial, es que ésta se basa en el principio de substitucion, el cual aparece como un
verdadero reto al pensamiento clasificatorio (Lévi-Strauss, 1962, pp. 294-302).

Algunos afios mas tarde, Lévi-Strauss desarrollard su posicion al oponer claramente
los mitos a los ritos, los cuales perseveran en su esfuerzo vano e ilusorio para invertir el
paso del pensamiento mitico. El ritual seria “una tentativa loca, siempre prometida a la
derrota, para restablecer la continuidad de la realidad, desmantelada por el esquematismo
creado por el pensamiento mitico, una degeneracion del pensamiento frente a las vicisitudes
de la vida”, “una tentativa desesperada de oponer la vida al pensamiento” (Lévi-Strauss,
1971, pp. 596-611).

En la base del analisis del canibalismo propuesto por Viveiros de Castro esta la
concepcion lévi-straussiana de las propiedades anti-clasificatorias del ritual. Segun el autor,
el canibalismo se encuentra del lado del ritual y del sacrificio por su capacidad a mezclar
las categorias, a identificar los sacrificadores y las victimas, los devoradores y los
devorados. Este concepto de base, Viveiros de Castro llegd a aplicarlo a toda la
“cosmologia” suramericana.

Como lo dije, la oposicion entre el mito y el rito forma parte de los aspectos mas
criticables de la obra de Lévi-Strauss (para una demostracion detenida, véase Dehouve,
2007, pp. 267-269). Este autor considera el ritual como un modo de pensar, e ignora el
hecho que es ante todo un modo de actuar para conseguir la vida, la fertilidad y la
prosperidad.

Lévi-Strauss se abandona a una posicion intelectualista que rompe con la tradicion de
la escuela socioldgica francesa de Durkheim y Mauss para la cual el rito tiene su propia
logica: influir sobre la realidad. Antes de €1, Marcel Mauss consideraba que el pensamiento
religioso no confunde las categorias: persigue una meta, la eficacia ritual. Mauss sostuvo
contra el “pensamiento primitivo” de Lévy-Bruhl una polémica que no esta sin recordar las
criticas que podemos hacer al perspectivismo. Mauss explico que es imposible describir

una idea colectiva haciendo abstraccion de lo que es el grupo social, con sus deseos, sus
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emociones, sus voluntades. El hecho es que, en la religion, desde el inicio, esta “la voluntad
de ligar”. Los rituales eficaces del totemismo son esfuerzos para demostrar a la naturaleza,
a las plantas y a los animales que somos lo que son. Lejos de proceder de la percepcion
confusa del mundo, la identificacion de los hombres con las cosas obedece a un acto
humano voluntario y colectivo. No se trata de una mezcla de categorias, pues el hombre
“tiene el sentido de las diferencias y de las semejanzas”. La Razdn tiene el mismo origen
voluntario y colectivo en las sociedades mas antiguas y en las formas mas complejas de la
filosofia y de la ciencia, simplemente la voluntad colectiva no sigue la misma direccion en
ambos casos (Mauss, [1923] 1974, citado en Dehouve, 2007, p. 270).

Considero que es imprescindible mantener esa concepcion de la accion ritual. Los
mesoamericanos elaboran representaciones humanas de las plantas de maiz (para retomar el
ejemplo aqui desarrollado), establecen juegos de espejo entre el hombre y la planta. Eso ha
sido documentado muchas veces por los etnohistoriadores y los antropo6logos. El problema
es como entender dichas representaciones. Al contrario de la explicacion perspectivista que
cree en la asimilacion del hombre y de la planta en una misma categoria de personas
dotadas de puntos de vista distintos, mi analisis ha planteado que la construccién metaforica
resulta del esfuerzo del hombre para establecer analogias entre distintas categorias de
seres a fin de lograr una eficacia ritual. Como resultado, una amplia construccion

simbdlica y ritual enmarca la produccion agricola y el consumo del maiz.
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