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    Aprehender no es comprender, sino incorporar, introducir en el cuerpo. Lo que se aprende por el cuerpo no es algo que se posee, como un saber que uno pueda mantener delante de sí, sino algo que se es.

    Bourdieu, 2007


    La religión de los otomíes orientales no deja de hacer hincapié en el papel central del modelo corporal en todos los ámbitos de su cultura, como el motor de construcciones ideológicas complejas, que van desde la estética, el ritual, hasta una concepción sexuada del cosmos. Incluso, esta forma de ver el mundo obliga a contemplar la existencia de un amplio espacio cultural pluriétnico en el cual nahuas, tepehuas y totonacos conviven con los otomíes, a quienes consideran como los únicos capaces de “hablar” el lenguaje de los dioses recortados en papel. Durante el periodo colonial el uso de papel ceremonial casi desapareció de los rituales indígenas en México. No obstante, los otomíes son un grupo que guardó esta costumbre y la difundió entre las nuevas generaciones; los curanderos y las curanderas utilizan las figuras de papel recortado para atraer la fuerza-energía (nzáki) de los dioses en los rituales de petición, de curaciones, de brujería, aun en el Carnaval.


    Con base en material etnográfico de los otomíes orientales o yùhu1 que viven en las localidades de los municipios de San Bartolo Tutotepec y Huehuetla en la Sierra Madre Oriental de Hidalgo o sierra Otomí-­Tepehua en México, el objetivo de este texto es presentar los conceptos nativos para designar el cuerpo. Dichas categorías incluyen aquellos seres que se reconocen como personas, así como a los que se conocen como dioses y humanos que se convierten en animales.


    El cuerpo “es siempre considerado como un lugar privilegiado para la comunicación de las gnosis, del conocimiento místico sobre la naturaleza de las cosas y el modo como éstas llegan a ser lo que son” (Turner, 1980: 119). El universo, en algunos casos, puede ser descrito y observado como un gran cuerpo humano; las partes visibles del cuerpo pueden ser utilizadas para figurar las facultades invisibles, como la razón, la pasión y el conocimiento, en otros casos, “las diferentes partes del orden social aparecen dispuestas según la forma del paradigma anatómico humano” (Turner, 1980: 119).


    No cabe duda de que el cuerpo es pensado, creado, identificado y teorizado a partir de la mirada del otro, sobre todo, a partir de relacionarse con otros, allí incluso las nociones propias se enriquecen, se refuerzan, adquieren nuevos elementos, algunos de ellos se eligen. Desde la perspectiva de Bourdieu la correspondencia entre las estructuras sociales y las mentales tiene su justificación en lo más profundo del cuerpo, donde se interiorizan los esquemas del habitus. Es decir, en la teoría de Bourdieu el cuerpo es un cuerpo socializado, estructurado, un cuerpo que se ha incorporado a las estructuras inmanentes de un mundo. El cuerpo es, de este modo, condicionado por la sociedad, modelado por las condiciones materiales y culturales de existencia en las que está colocado desde el origen; se trata siempre de cuerpos “socializados” (Bourdieu, 1997; 2007).


    Esta relación se ha prefigurado a través de explicaciones míticas que son mantenidas por el conocimiento chamánico, su concepción adquiere tal característica de realidad que para ser curandero, en su iniciación, el cuerpo de éste es sometido a varias pruebas sacrificiales con una comprensión cósmica. Dicho sometimiento del cuerpo a las ritualizaciones más diversas se hace con el fin de canalizar la energía primordial. En los seres humanos esta energía actúa proporcionándole vitalidad al cuerpo, al elemento material o tangible de la persona, garantizando la cohesión entre éste y el espíritu o alma, elemento menos tangible del individuo, constituido por una materia menos densa.


    CUERPO YÙHU


    Hay que destacar que los yùhu de la sierra oriental en Hidalgo hasta el día de hoy mantienen una cosmovisión basada en el cuerpo, que es el eje organizador del pensamiento, de la historia y del cosmos; los actos religiosos y cotidianos, tanto de los dioses como de los humanos, se definen a través del cuerpo, en él se descifran las costumbres, el costumbre, los ritos y los mitos, por eso mismo, la identidad de este grupo es entendida a través del cuerpo.2 Un cuerpo que cambia, que es reforzado por las acciones rituales, las plegarias, el canto y los rezos; de esta forma, cada que se realiza un costumbre los humanos se llenan de vida, de fuerza. Los especialistas rituales llamados bä̌di (el que sabe) han sabido darle una explicación tradicional a los aspectos cristianos que parecen ocultarse tras capas de piel en el cuerpo, este aspecto es lo que define la parte de abajo del cuerpo yùhu: una parte negada, que a simple vista no está presente y que en estos párrafos se tratará de evidenciar.


    Lo que caracteriza a los yùhu de estos municipios y localidades es la manufactura y uso de papel sagrado y ritual. Así, curanderos y curanderas yùhu recortan a sus dioses y a las entidades que habitan a los humanos en papel, les hacen cuerpos de papel, a estos cuerpos los visten, los adornan, les dan de comer, de beber, les ofrecen flores, incienso, se les habla, se les sacraliza y se les hace ritual. Hombres, mujeres y dioses se encuentran habitados por energías que fluyen y les dan vida. Tales energías están contenidas en el cuerpo. Algunos de los términos para designarlas presentan una pluralidad discursiva. Por lo mismo, a lo largo de la investigación se analizaron los diversos discursos generados por los yùhu alrededor de este tema, puntualizando en la relación que tiene el cuerpo con sus contenidos en los contextos cotidiano, ritual y mitológico.


    Se debe enfatizar que quienes hacen, hablan, piensan y teorizan sobre el cuerpo son los especialistas rituales llamados en español curanderos y curanderas; por lo mismo, me parece importante hablar de ellos. Si bien he observado que en esta región hay comunidades rituales, esto es, personas que participan de los rituales, son los curanderos y las curanderas quienes dan una explicación sobre su cosmos. Hombres y mujeres, adultos, viejos y jóvenes llamados bä̌di (el que sabe) son los encargados de recortar la fuerza de los dioses, llevar a cabo los rituales, hablar con las deidades y curar las enfermedades; estas mujeres y hombres guardan la historia de su gente, de la de hoy y de la de antes, de sus ancestros, ellos y ellas conocen los lugares sagrados donde viven sus dioses. Los papeles que recorta el bä̌di no son meras representaciones de las deidades: contienen esencias de vida, de fuerza, de muerte, por tanto, para los yùhu tienen el carácter de sagradas. El záki (fuerza) de los dioses se recorta en papel de corteza de árbol, en papel blanco y en papel lustre. Estas figuras de papel son depositadas en los cerros, las cuevas, los manantiales, los pozos, los ríos y las grutas.


    Los dioses son tratados por el bä̌di como iguales y como personas, socios en un pacto moral que gobierna las relaciones dentro de la comunidad. La vida tiende a ser una meta única, fundamental y socialmente valorada: mantener y reproducir la totalidad interconectada de los vivos con los muertos para mantener el mundo, para que “la vida siga”. De hecho, esta responsabilidad cosmogónica hacia el todo recae en los especialistas, quienes se comunican con los dioses. El ritual define la vida y el tiempo, los sucesos que acontecerán en respuesta por lo sacrificado, lo ofrendado por los hombres, pero los dioses no siempre tienen una respuesta benéfica, considerada o acertada, ésa es la incertidumbre de los hombres: no saben cómo responderán los dioses, por lo mismo, el tiempo en el que transcurre el ritual y la vida misma no es lineal, es el tiempo de los dioses donde prevalece su voluntad: ellos, los dioses, deciden mover o no al mundo.


    Es así que la composición corporal hace visible una manera específica de hablar, de caminar, y por tanto de sentir y de pensar; en síntesis, de ser gente. El término en Yuhú de jä̀i se refiere a la gente, a la persona y al cuerpo, sólo es usado para designar a los yùhu jä̀i es la gente yùhu, la que hace ritual, tiene una historia comunitaria relatada en los mitos.


    Se puede entender, por lo tanto, que para los yùhu lo que es ser gente, ser cuerpo y ser persona tiene que ver con un proceso regido y determinado por su sistema de valores, su discurso social constituido por reglas, tradiciones, hábitos, prácticas y rituales. Sin embargo, pensar que la cultura de un grupo es algo que sólo sucede parece una idea muy vaga, más bien, se observa cómo los especialistas rituales yùhu teorizan, piensan, adquieren y analizan sus propios problemas filosóficos, así ellos también dan conocimiento a esos cuerpos, los llenan de contenido. Sus vivencias expresadas a través de su palabra y organizadas en un sistema de significados son una reflexión sobre la vivencia (Habermas, 1987). De ahí que todos los aspectos que se destacan como elementos subjetivos son importantes para entender su noción de cuerpo, persona y gente.


    El cuerpo yùhu permite incorporar esencias, fragmentarlas, componerlas, curarlas y enfermarlas, también, relacionar o juntar espacios y tiempos de un pasado remoto, una historia que, como dice Alfredo López Austin, no es “[…] ni la del pasado ni la del futuro: era el descubrimiento de un círculo, descubrimiento perfectible, que tanto podía servir para explicar lo que había sucedido como lo que era y sería” (López Austin, 1973: 97), un tiempo que no es lineal, donde vivos y muertos conviven. Ése es el tiempo cotidiano, no sólo del ritual. En este sentido, la vida transcurre alrededor de seres que “están” y que “son”, pero que se les dice muertos, ancestros, los de antes, los antiguas, entendiendo que antes es también el presente, aquí y ahora (Holbraad, 2014). En dicho contexto, el bä̌di es el único capaz de unir los tiempos, la historia y las dos partes del cuerpo: mitad indio, mitad español, mitad dios cristiano, mitad dioses antiguos, mitad controlada por el diablo. De allí que la función sustancial del bä̌di como especialista ritual sea relacionar y conectar elementos desconectados y desmembrados de la identidad nativa, haciendo, recortando y dándole esencias a los cuerpos de papel, de tal modo que asociar los segmentos separados de la realidad en el espacio y el tiempo es el fin último del bä̌di.


    Guardar, conservar son términos que ayudan a comprender el uso de cuerpos de papel en las ceremonias yùhu. Al igual que otros grupos indígenas en México, los yùhu pasaron por un proceso de conquista, de colonización, en la cosmovisión yùhu esto se entiende en la división que hacen del cuerpo. Una parte de éste los une a su mundo conquistado, la otra los identifica con su pasado nativo, la parte de arriba es ese mundo que ha sido conquistado por los blancos, los mestizos, los mexicanos, por los otros que no son indígenas, por la religión católica, por el cristianismo. La parte de abajo es la memoria ancestral, eso de lo que habla la ritualidad llamada el costumbre, es la forma de no olvidar quiénes son y de dónde provienen: de una época donde no tenían que llamar costumbre a los rituales antiguos para diferenciarlos de otras prácticas religiosas.


    El costumbre tiene el papel fundamental de reforzar la identidad de los yùhu, de ese tiempo cuando no eran negados, no eran calificados como “ignorantes” e “indios”, es una manera de volver a entablar un diálogo con sus ancestros, sus antepasados, de verse ellos como grandes hombres y mujeres, lo anterior puede resumirse en una frase que me dijo una curandera hace algunos años: “yo soy costumbre, yo soy de antigua”, es así que para los yùhu sólo hay un mundo al que pertenecen, ése es el de la gente de antes, de los antiguas. Los yùhu definen el costumbre como una o varias acciones que sirven “para recordar a los antepasados que así hacían el costumbre, el costumbre lleva años de antigüedad, por lo mismo es el primero en las tradiciones” (J. S. San Bartolo Tutotepec). De manera que las vivencias expresadas a través de rezos, relatos, mitos y ritos son reflexión sobre la historia del grupo (Habermas, 1987).


    Aquí el cuerpo, como lo dice Umberto Eco, puede ser nombrado por una expresión para mencionar estados del mundo, pero la expresión no designa un objeto, sino que transmite un contenido cultural (Eco, 1978: 121). Al ser la comunidad resultado de los modos de subjetivación que cambian histórica y culturalmente, cualquier cambio en las prácticas subjetivas tiene un efecto en la formación del sujeto, por consecuencia, nuevas prácticas implican una transformación debido a que se introduce una nueva forma de subjetivación (Foucault, 1992). Por lo mismo, la cultura es dinámica y no se reproduce siempre igual, el bä̌di renueva los discursos, adquiere un material novedoso, sobre todo son los jóvenes curanderos que tienen un material nuevo para explicar su mundo, es así que cuando trabajamos con un grupo y un pueblo durante años, de repente aparecen mitos, relatos que son novedosos narrados por los curanderos y curanderas más jóvenes (vid. España, 2018). Los mitos se van modificando, entre más joven es el especialista o la especialista se agrega sustancia, capital simbólico (Wagner, 1981), a eso también se le llama saber hacer.


    Si bien este libro trata sobre lo que los yùhu dicen de su cuerpo, es más bien lo que dicen de sí mismos, de acciones negadas pero admitidas, de una identidad compuesta, por un lado, de una historia de conquista, de despojo, de negación; y por el otro, de una historia que hay que recordar, y esto se expresa en el cuerpo, un cuerpo que contiene la flor, la luminosidad, el sol, los dioses antiguos, pero también es el que contiene la sexualidad, la represión, el diablo, la muerte, la conquista, como lo mencionaba Galinier: “Para los otomíes, esta idea se relaciona con una visión dualista del cuerpo: la parte superior evoca la pureza, el pensamiento ‘bueno’, y la parte inferior, la dualidad fertilidad-mancilla (el mal)” (Galinier, 1997: 423), es por lo mismo que pasado y presente son uno mismo, un mismo tiempo, un mismo espacio, el bä̌di es capaz de juntar esos mundos, el costumbre es ese tiempo, el de ayer y el de hoy, es reforzar sus lazos con el pasado sin omitir las partes conquistadas, por el contrario, se les da una explicación. Es decir, esta epistemología se sustenta en el principio de que vida y muerte son producto de las relaciones entabladas entre el pueblo yùhu con los otros; transformar al otro no indígena en un dios posibilita la producción de personas que, a partir de pedazos de ropa, máscaras o cuerpos de papel, contienen en su propia constitución la agencia de otros seres, reconocidos por los yùhu. Dado que los objetos —sobre todo los dioses de papel— son hechos para actuar en el marco de la red de intencionalidades humanas de la cual surgieron, son un índice de la misma, el nudo, la cristalización de un campo de fuerzas relacionales que puede ser explorado por medio de un análisis detallado de su materialización (Lagrou, 2013). Es aquí que el nahualismo adquiere una explicación en la sierra oriental de Hidalgo, ya mencionado por Galinier, quien dice que:


    […] En la actualidad, el ‘nahual’ se concibe en parte a imagen y semejanza de esta sociedad indígena desigual que lo rechaza, puesto que no se doblega ante sus normas, pero que al mismo tiempo lo acepta como una parte de sí misma. Por lo tanto, el nahualismo es un avatar de la ideología indígena que es importante conocer, ya que emana del fondo ancestral de la cultura mesoamericana y se encuentra proyectado en ciertos fenómenos de la modernidad (Galinier, 1987: 440).


    Si bien para los yùhu el otro es reconocido como parte de la historia del pueblo, ese otro tiene muchas caras y cuerpos, algunos de ellos tienen presencia en la enfermedad, en espíritus raptados o secuestrados, en cuerpos transformados, podridos, sucios, cuerpos que han sido embrujados, de ahí que ese pasado nativo y colonizado se encuentre asociado a los ancestros, esos que habitaron el mundo cuando el sol no estaba presente, esa clase de seres que vivían y viven en la oscuridad. En la sierra se dice que hay seres que comen tierra y gente, tienen boca grande, algunos de ellos tienen tres pies y dos cabezas.3 Así como los Baatsik para los teenek, los dioses de la muerte y de la noche viven en un “mundo al revés”, salen en la oscuridad, comen inmundicias, les gusta la comida podrida, les gusta que les hablen con groserías e insultos y beben aguardiente, también algunos de ellos caminan con la cabeza (Ariel de Vidas, 2003: 225).


    Se puede afirmar que uno de los elementos principales que constituye la visión del mundo yùhu es la noción que se tiene del cuerpo y del conjunto de sustancias que lo animan. Para los yùhu de la sierra oriental la noción de persona se concibe como una prolongación del cuerpo, es un sistema en el cual todo está comunicado a través de sustancias que circulan de los pies a la cabeza llevando vida y fuerza a todos los órganos; si estas sustancias se separan de la persona y del cuerpo, se detiene la vida. De esta forma, los seres humanos se encuentran habitados por energías que fluyen y les dan vida, estas sustancias están contenidas en el cuerpo humano, donde se ubica el ser, la conciencia, los sueños, el conocimiento y el pensamiento.


    Los yùhu definen como humano a todos los seres que poseen: ndä́hï (espíritu), nxúdi (sombra) y nzáki (fuerza), este último designa la capacidad de proveer energía vital, así como facultad de hacer funcionar las cosas, por tanto implicaría tener conciencia, permitiendo a la persona ser percibida como un similar por otros tipos de seres con capacidad de metamorfosis (hombres y mujeres pueden transformarse en animales, también el señor de los muertos puede cambiar y la deidad del agua puede presentarse con diversos cuerpos como una mujer joven y rubia, o como la sirena que habita en las grutas).


    Aquí los dioses tienen un cuerpo impuesto por los especialistas rituales, los dioses son, al mismo tiempo, los que dan vida a los humanos y los que traen la muerte, los que dotan a los humanos de un ser capacitado para entender la parte divina; sin embargo, los dioses yùhu son depredadores de las fuerzas esenciales que dan vida. De ahí que el problema central para analizar y discutir sea la relación que se establece entre almas, humanidad, divinidades y alteridad.


    Finalmente, el propósito de este texto es complementar las descripciones existentes del cuerpo yùhu en procesos y fenómenos que implican su transformación y su fabricación, desde una “infinición” y reconstrucción de conocimiento.4


    
      
        1 La información etnográfica que se presenta aquí es producto de la investigación realizada del 2006 al 2020 entre los otomíes o yùhu de los municipios de San Bartolo Tutotepec y Huehuetla, en el estado de Hidalgo, en México. En este texto se hará referencia a los otomíes como yùhu, desde el 2014 se publicó en el Diario Oficial la nueva sistematización ortográfica de la lengua otomí, en la cual se dice “que la Norma de Escritura de la Lengua Hñähñu es una muestra de cohesión étnica entre los hablantes de la lengua que, a pesar de la considerable variación lingüística existente, se reconocen como un solo pueblo, con un origen común”. No obstante, en la misma sistematización ortográfica se menciona que tal denominación (Hñähñu) será utilizada para la escritura, se respetarán las variantes lingüísticas y de autodenominación del grupo otomí. Debido a ello, en este trabajo se utilizan los términos Yuhú para referirse a la lengua y a la variante del otomí que se habla en los municipios de San Bartolo Tutotepec y Huehuetla en Hidalgo, y yùhu, en referencia a sus hablantes.

      


      
        2 Hoy se cuenta con numerosos artículos y libros acerca de la cosmovisión, los rituales y las teorías sobre el cuerpo para los otomíes orientales, entre los trabajos que destacan se encuentra la recién reeditada obra de Jacques Galinier, La mitad del mundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomíes (2018). Además del libro Sonata ritual. Cuerpo, cosmos y envidia en la Huasteca meridional, de Trejo Barrientos, Gómez Martínez, González González, Guerrero Robledo, Lazcarro Salgado y Sosa Fuentes (2014); la obra más reciente es una coordinada por Antonella Fagetti, Xünfö Dëni Santa Rosa. Trance enteogénico y ritualidad otomí (2019).

      


      
        3 Anath Ariel de Vidas, en su libro El trueno ya no vive aquí. Representación de la marginalidad y construcción de una identidad teenek (Huasteca veracruzana, México), explica a estos seres prehumanos, los describe así: “Aunque los teenek se consideran descendientes de los aatslaabtisk, aquellos contemporáneos de la edad que precedió a la aparición del sol eran prehumanos. Esos antepasados, en efecto, responden a las características de las razas monstruosas que viven más allá de los confines de lo social y de la civilización, y que presentan rasgos no humanos. Así los aatslaabtisk tenían tres pies, y como el tercero ocupaba el espacio entre las dos piernas de la gente ordinaria, no podían defecar. Comían por ello tan sólo aspirando los olores de los alimentos que no podían consumir. Al infierno […] y al universo de los Baatsik se les asocia con un lugar subterráneo, pero se diferencian por la naturaleza de sus residentes. Los Baatsik son efectivamente ancestros muertos, pero se trata de antepasados recalcitrantes de otra era cosmogónica […] Los Baatsik son los habitantes originales de sus tierras y por ello viven eternamente en esos lugares […]” (Ariel de Vidas, 2003: 219, 235, 237).

      


      
        4 Martín Holbraad llama a las definiciones nuevas con el término “infinición” (Holbraad, 2014: 4), este autor anota que, “en el llamado giro hacia la ontología se trata de crear las condiciones bajo las cuales uno puede ver cosas en sus datos etnográficos que, de otro modo, nunca hubiera visto. Así, el giro ontológico es en esencia una intervención metodológica (en oposición a, digamos, una intervención metafísica o filosófica). Así se entiende que ontológico se refiere a lo que las cosas pueden llegar a ser. El procedimiento negativo de la deconstrucción hacia un procedimiento positivo de reconstrucción del conocimiento (Holbraad, 2014: 7-8).
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