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RESUMEN: Entre nahuas de la Huasteca veracruzana e hidalguense existe un saber corpo-oral
que sucede durante algunas ofrendas al maiz conocidas como elotlamaniliztli o sintlitlamaniliztli
Y que requiere de especialistas rituales que con y por su cuerpo hacen caer granos de maiz en un
momento extdtico y liminal de tales celebraciones.

Los especialistas rituales se desprenden de su corporalidad para dar carnalidad, existencia, al
espiritu del maiz, Chikomexochitl, desde dos posibilidades. La primera, el espiritu se encarna en el
cuerpo del especialista ritual para personificarse, llegar y hacer la union entre el verbo y la carne.
La segunda, con la caida de los granos de maiz se encarna nuestro sustento: tonacatl pilsintsi,
nuestra carne, el maicito. EI cuerpo del curandero, vacio y fragil de si mismo, se descorporiza de
la realidad para encarnar con la santa kiaui pilsintsi o santa lluvia de maiz, a Dios mismo y asi
estar y tener el cuerpo de Dios.

Se describe y analiza este saber a la luz de la fenomenologia de la encarnacién, la antropologia de
la experiencia y la etnografia profunda con el fin de restituir a la experiencia humana, su peso
ontolégico, es decir, investigando desde el cardcter situado del ser y estar en el mundo, las expe-
riencias vividas en situaciones concretas y se proponen dos categorias analiticas: corpo-oralidad y
encarnacion como fases constitutivas en el tratamiento interpretativo.
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ABSTRACT: Among the Nahuas from the Huasteca Veracruzana and Hidalgo region of Mexico
there is a corpo-oral knowledge that occurs during certain offerings made to corn known as elotla-
maniliztli, or syntlitlamaniliztli, which require ritual specialists who, with and through their body,
make corn grains fall in an ecstatic liminal moment of the said celebrations.

The ritual specialists detach themselves from their corpo-orality to provide carnality, existence,
to the corn spirit, Chikomexochitl, from two possibilities. In the first, the spirit is incarnated in the
body of the ritual specialist to personify itself, arrive and make the union between the verb and the
flesh. The second, with the falling of the corn grains, our livelihood is embodied: tonacatl pilsintsi,
our meat, the corn. The body of the healer, empty and fragile of himself, disembodied from reality to
incarnate with the holy kiaui pilsintsi —or holy corn rain—, the God himself and thus be and have
the body of God.

This knowledge is described and analyzed in the light of the phenomenology of incarnation, the an-
thropology of experience, along with deep ethnography, in order to restore its ontological weight to
human experience; that is, investigating from the situated character of being and being in the world;
the experiences lived in concrete situations, and two analytical categories are proposed: corpo-ora-
lity and incarnation considered as constitutive phases in the interpretive treatment.

KEYWORDS: Nahuas, Huasteca, incarnation, disembodiment, corpo-orality.

ENCARNAR: UNA CATEGORIA DE LA REVELACION

El ser humano es eminentemente corporal y su corporalidad es su insercién
existencial en el mundo, por lo que resulta poco conveniente definir qué es
0 como es el cuerpo, sino més bien qué es aquello que nos hace ser y consti-
tuirnos como humanos [Marcel 1927]. Ser humano es abrir al cuerpo hacia
sus posibilidades de sentir y de ser afectado, en este transito, el existir, el
cuerpo se nos presenta como un cuerpo-texto que, al leerlo, nos dice algo
sobre alguien.

En su capacidad textual, el cuerpo da carnalidad a la existencia: en la carne
sufrimos, sentimos [Henry 2018]. La carnalidad se constituye culturalmente
y se naturaliza en el cuerpo con las practicas, los saberes, los dispositivos y
las tecnologias. La encarnacion es el misterio de la develacion incesante del
impulso de la vida. Explorar el misterio de la encarnacién es buscar en los
lenguajes del cuerpo aquello que se devela. Encarnar implica revelar, descubrir
aquello que estaba oculto. La encarnacién constituye el punto de partida para
analizar la participacién humana en el mundo cultural, ya que el cuerpo es
en el mundo, el inicio y escenario de las relaciones entre las personas y el
mundo. El cuerpo, étre-au-monde (ser en el mundo y ser del mundo) es el lugar
de la determinacién politica e histérica, pero también estética y ontolégica,
lo que hace ser a las personas desde sus marcos culturales.
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Para encarnar, hay que “hacer existir, dar vida con una realidad febril,
palpitante, que constituye tanto un advenimiento como una materializacién
de formas” [Duvignaud 1981: 36] que son incorporadas en el propio cuerpo,
poniéndolo en una experiencia de vaciamento, de descorporizacion del cuerpo
habitual para dar posibilidad de existencia carnal a cuerpos que no son parte
de la vida comun. Tal existencia se basa en una especializacién de saberes
del cuerpo que conducen al especialista a ser otro, a descorporizarse de si
mismo, a vaciarse y negar su propia organizacién [Artaud 1948; Deleuze et
al. 1980] para dar existencia a otros bajo el principio de alteridad.

La alteridad se expresa en la cualidad de ser otro mediante multiples
posibilidades que tienen los cuerpos de expresar realidades y en las tantas
maneras de adjudicar atributos en la incorporacién y extension de las cosas.
Pensar en la nocién de alteridad remite a comprender los procesos ontolégicos
en los que la vida humana estd mas alla de sus propios limites, en los que
el cuerpo vehiculiza la capacidad de explorar la alteridad para traducirla,
hacerla asible, en términos de humanidad [Millan 2015]. Encarnar la alteridad
no se limita a predisposiciones especificas corporales, sino a plantear como
éstas se relacionan entre si para experimentar la esencia del espiritu, cuando
“el verbo se hace carne”. Comprender la encarnacién de la alteridad implica
colapsar las dualidades entre cuerpo y espiritu porque “prohibe toda primacia
de uno de ellos sobre el otro” [Deleuze 2009: 28].

Para encarnar la alteridad es preciso el dominio de complejas técnicas
corporales que convierten a las personas en oficiantes especializados capaces
de precisar los diferentes estados por los que su cuerpo y mente transitan
durante la encarnacién. Las técnicas constituyen un bastién importante del
que se puede “hacer la teoria de la técnica de los cuerpos partiendo de un
estudio, de una exposicién, de una simple y pura descripcion de las técnicas
corporales. Con esa palabra quiero expresar la forma en que los hombres,
sociedad por sociedad, hacen uso de su cuerpo en una forma tradicional”
[Mauss 1979: 337].

Encarnar hace devenir las técnicas del cuerpo en técnicas del alma [Volli
2001] por lo que la nocién de técnica va mas alld de la fase instrumental. Las
técnicas “apelan a una curiosa disposicién del cuerpo y del espiritu humano”
[De Heusch 1962: 256] que permiten al especialista y observadores percibir
coémo “el alma se desborda por todas sus partes” [Merleau-Ponty 1985: 94].

La técnica se desarrolla para desocultar lo que estd oculto y mostrarlo,
asi “la técnica no es pues un mero medio, la técnica es un modo de salir de
lo oculto” [Heidegger 2007: 7] y develar la verdad sobre el mundo. Pero
(cudl es la verdad sobre el mundo? La verdad sobre el mundo es algo que
se conoce, se dice y se hace sobre la realidad en él mismo. No es un asunto
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de verificaciones y de biisqueda por lo veridico, ya que eso se escapa a la
persona; la verdad se concreta como tal en el momento en que se conoce y hay
sujetos conocedores [James 1974]. Para acceder a la verdad sobre el mundo,
el pragmatismo norteamericano propone considerar cudles son los efectos
concebibles de naturaleza practica que permiten comprender al objeto, cuéles
son las sensaciones que genera y cudles son las reacciones que se esperan
de esa relacion, es decir, se enfoca la atencién en la base experencial que tal
relacién establece. La base empirica en la generacién del conocimiento sobre
el mundo liga intimamente al ser humano con su mundo, lo hace conocerlo
mediante la base pragmatica y experencial que se posee: el cuerpo humano
y la encarnacién que son los modos de acceder a la verdad, asi la verdad,
“llega a ser cierta, se hace cierta por los acontecimientos. Su verdad es, en
efecto, un proceso, un suceso a saber: el proceso de verificarse su verificacion.
Su validez es el proceso de su validacion” [James 1974: 30].

En el cuerpo se materializa la verdad porque el cuerpo es “el vehiculo
delo sagrado, los dioses aparecen sobre la tierra, se encarnan, “cabalgan” el
fiel, le imprimen estremecimientos y brincos, le prestan voz. La personalidad
propia del fiel se borra” [De Heusch 1962: 255] haciéndolo descorporizarse
para poder encarnar.

Descorporizarse es un estado de crisis propio de la liminalidad [Turner
1969] en el que se es y no se es, en el que la percepciéon de una persona se
altera, facultdndola para contemplar el propio cuerpo con la sensacién stbita
y estrepitosa de estar en un lugar diferente al que se esta y en una sensacion
flotante que hace del cuerpo algo no realizado, incompleto e inconcluso
[Bajtin 2012] por lo que en el mismo momento se potencian las posibilidades
a que todo pase, lo que Victor Turner reconoce como el modo subjuntivo
de la cultura. Para alcanzar tal estado, el cuerpo entra en una “suerte de
ruptura interna de la correspondencia de todos los nervios” [Artaud 2014:
27] que conducen no s6lo a descorporizarse del propio cuerpo, sino también
de la realidad.

Aqui cabe un paréntesis de orden tedrico. Si bien es cierto que el concepto
liminalidad nace en el seno de un proceso que indica una transisicéon de un
estado a otro [van Gennep 1909], comtinmente conocidos como ritos de paso,
Victor Turner desarroll6 [1969] el concepto apegado a la misma estructura
procesual, es decir, por etapas. Sin embargo, el concepto se fue perfilando para
indicar un escape “al sistema de clasificaciones que normalmente establecen
las situaciones y posiciones en el espacio cultural. Los entes liminales no estan
ni en un sitio ni en otro; no se les puede situar en las posiciones asignadas y
dispuestas por la ley, la costumbre, las convenciones y el ceremonial [Turner
1969: 102] que poco a poco se distancio de la estructura temporal del rito de
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paso. Indudablemente indica un periodo transicional entre dos estados, pero
el concepto alcanzé tal grado de desarrollo que ha permitido establecer la
experiencia liminal, como una experiencia marginal que denota un estado
de abandono y ausencia fenoménico en el que la investigaciéon pone el foco
de atencién, mas alla de esquematizar la experiencia con las fases propuestas
para el analisis del drama social [Turner 1974].

La descorporizacion parte de un cuerpo que encarna c6digos culturales en
contextos religiosos especificos en los que el especialista hace que su “personaje
se proyecte fuera de si mismo porque estd en permanente condicién de repre-
sentacion” [Weisz 1998: 102] y esta condicién de representacion se posibilita
gracias a las técnicas transformativas que permiten ser otro diferente al que
se esta siendo, salir de si mismo para inventar otro: “el cuerpo se convierte
en un vehiculo para explorar la otredad” [Weisz 1994: 22].

En este periodo, el especialista técnico del cuerpo transita por diferentes
estados en los que la percepcion es trastocada produciendo sensaciones de
abandono, despersonalizacién y despojo que acaban por vaciar el cuerpoy el
alma del especialista. La encarnacién, como conocimiento técnico especifico,
se evidencia en lenguajes que privilegian la experiencia del cuerpo y en tanto
conocimiento especializado “esboza, en el interior de su visién del mundo,
un saber singular sobre el cuerpo [...] le otorga sentido y valor” [Le Breton
2006: 8], generalmente trascendente. Lo trascendente, lo sagrado, lonuminoso,
lo divino se presenta a través de una pluralidad de simbolos en personas,
animales, plantas, minerales u objetos dotando de sentido al entorno con
el que se convive y del cual se vive. A partir de esto, lo sagrado interviene
en la vida de los fieles mediante una relacién infinita de alianzas y revela-
ciones, en la que el ser humano desea constituirse como homo religiosus, es
decir, experimentar lo sagrado a partir del ensayo, la prueba, de ponerse en
riesgo, vulnerabilizarse, peligrando [Turner 1982].

La encarnacién es la expresion simbélica de la epifania que se revela
bajo dos caracteristicas. Una, la tragica que produce situaciones de terror,
precariedad, angustia e incluso dolor; la otra, la sublime que causa un sen-
timiento de placer al contemplar alguna o todas estas situaciones de crisis
e incertidumbre por las que transita el especialista ritual y la comunidad.

El estudio de lo sagrado no puede disociarse del estudio de las formas en
las que se expresa, pues en ellas no sélo se exalta lo humano para hacer mas
grande lo divino, sino que en ellas se encuentran las formas narrativas de la
experiencia humana en el mundo. Para estudiarlas, se plantea el andlisis desde
la corpo-oralidad [Lara Gonzélez 2012, 2015, 2019], propuesta conceptual en
la que planteo una sintesis dial6gica entre los discursos orales y los discursos
corpoéreos. La corpo-oralidad esta constituida por procesos que se gestan en
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narraciones orales heredadas de generaciones y también en los discursos
del cuerpo que se ponen en accién en cada ejecucion de la forma narrativa
y que comprometen a la memoria para su supervivencia.

La corpo-oralidad evoca un pasado e invoca un porvenir que posiciona
al cuerpo como un interlocutor entre la palabra y el movimiento, y sublima
ala comunidad en formas estéticas, histéricas y culturales compartidas. Asi,
el cuerpo se posiciona como el sintagma de sentido que permite transfigurar
de lo comn a lo subjuntivo.

En tanto recurso metodoldgico, la nocién de corpo-oralidad permite
comprender la evidencia empirica en dos fases: la primera, permite establecer
los elementos de las redes teméticas del fendmeno social y la segunda,
comprender que la forma de establecer tales redes constituye una experien-
cia temporal.

Temporalizar la experiencia del cuerpo es analizar los diferentes regimenes
de historicidad a los que los haceres del cuerpo conducen, por ello, es el
cuerpo el elemento central que da sentido a la experiencia que hace converger
los lenguajes corpéreos y los lenguajes orales propios de las culturas de la
memoria [Sanjek 1993] y que llevan al cuerpo humano, en sus formas de
expresion, a transitar por “estados de éxtasis, de arrobamiento [...] responde
a la necesidad en la que me encuentro [...] de ponerlo todo en tela de juicio

es una experiencia que abre un viaje hasta el limite de lo posible” [Bataille
1973: 13].

SANTA KIAUI PILSINTSI. SANTA LLUVIA DE MAIZ

Entre los nahuas de la Huasteca hidalguense y veracruzana hacer llover maiz
del cuerpo es una forma narrativa dentro de las ofrendas o tlamaniliztlimeh
que se le hacen al elote y al maiz, ya sea en la xochicalli o casa de culto, o en
las unidades domésticas, principalmente, de curanderos.

La descripcién que presento corresponde a estancias de trabajo de campo
entre 2015 y 2019 dentro de un circuito etnografico en la Huasteca. Se privi-
legian los datos obtenidos con la observacién directa y las entrevistas a fin
de poder proporcionar una etnografia profunda sobre el hecho de manera
diferenciada, es decir, presentar la etnografia a partir de la observacion, pero
privilegiando la perspectiva de los participantes locales: curanderos, mtsicos
y participantes activos en cada ritual. Cabe decir que el trabajo etnografico
se desarroll6 en comunidades con una poblacién menor a 1 000 habitantes.
En cada comunidad pude establecer un campamento dentro del solar de la
unidad domeéstica y asi inmiscuirme, en la medida posible, en las actividades
rituales y cotidianas con los miembros de la unidad familiar para detallar
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las diferencias que hay entre comunidades, en cuanto a las relaciones que
establecen con el maiz. Un criterio importante en la seleccién de comunidades,
para el trabajo de campo, fue la condicién de bilingtiismo y diglosia, cada
lengua con funciones comunicativas diferenciadas. La lengua materna en
contextos domésticos, privados y rituales y el espafol en contextos ptiblicos
(como lengua vehicular o franca) y que ademds, me permitiera un pertinente
desarrollo de entrevistas y también poder comprender y participar en algunas
de las interacciones entre los miembros de la comunidad con otros miembros
de comunidades vecinas, asi como con mestizos, con los que no compartieran
mas que el espafiol como lengua de mutuo entendimiento.

Las técnicas utilizadas fueron las basicas de la etnografia: observacion
detallada, participacion en actividades cotidianas, registro en cuaderno de
campo, desarrollo de entrevistas y registro de charlas cotidianas de la vida
comtun. Se observaron y registraron diferentes ceremonias en torno al maiz
y se particip6 en algunos campos de la vida religiosa. Por cuestiones de
seguridad e integridad he optado por presentar s6lo el nombre de las personas
con las que tuve oportunidad de trabajar sin precisar el lugar de procedencia.

También he decidido mantener algunos términos en nahuatl, pues consti-
tuyen una categoria importante dentro de la cultura, es decir, son conceptos de
experiencia que las mismas personas reconocen y comparten; considero que
presentar inicamente su traduccién al espafiol, no s6lo fuerza el sentido de
las palabras, sino que anula la capacidad de interpretacion “desde adentro”.

Finalmente resta decir que la bibliografia especializada ha descrito este
tipo de ofrendas bajo el genérico costumbre [Sandstrom 1991, Gémez 2002,
2004a, 2004b, Camacho 2008, Gallardo 2012, Nava 2012, Trejo et al. 2014,
Pacheco 2016, Lara Gonzalez 2019], sin embargo, no conozco algtin texto que
trate el fendmeno religioso de la lluvia de maiz, también conocido como la
llegada del santo Chikomexochitl y menos atin, privilegiando el papel del
cuerpo en la conformacién cultural.

Las elotlamaniliztlimeh (ofrendas al elote) se desarrollan entre los meses
septiembre-octubre, mientras que las sintlitlamaniliztlimeh (ofrendas al maiz)
entre noviembre-marzo. Independientemente de que se celebren en xochicalli
0 en casas particulares, se distinguen dos espacios importantes para la cele-
bracién: el interior y el exterior, y en ambos pueden estar ocurriendo acciones
complementarias y simultdneas.

Para desarrollarlas existe un elemento central que es el cuarto de altar.
Suelen ser cuartos de no mas de 8 x 5 m y en una de las paredes se monta
una mesa de aproximadamente 1.5 m x 80 cm en la que se pone la represen-
tacién de Chikomexochitl, el espiritu del maiz, en los diferentes cortes de
papel, los objetos que se le ofrendan y también las diversas imédgenes del
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pantedn catdlico, haciendo convivir ambos panteones bajo un mismo fin: el
desarrollo del maiz y del ser humano en la Huasteca. En la mesa hay refrescos
de 600 ml, dulces, pan y fruta. En las paredes de los costados, se colocan
bancas y sillas para que la gente que alcanza a entrar al cuarto de altar pueda
sentarse. Junto al altar central hay lugares asignados para los mtsicos que
acompanan esta ofrenda: normalmente el violinista y el guitarrero que bien
puede interpretar la jarana o la quinta huapanguera y menos recurrente es
observarlos como trio: violinista, jaranero y huapanguero.

Estas ofrendas estan bajo la organizaciéon de un equipo de aproximada-
mente cinco curanderos dirigidos por un curandero o una curandera que
cuenta con mayor reconocimiento por la experiencia acumulada de saberes,
esto lo hace ser un especialista ritual y se distingue por portar el bastéon de
mando adornado con listones de diferentes colores, ademaés por ser quien
dirige los diferentes momentos por los que transitan estas ofrendas.

Como especialista ritual tiene la obligaciéon de conocer cada una de las
partes que constituyen las ofrendas e incluso tiene mayores capacidades y
habilidades fisicas y psicoldgicas en su arte que lo distinguen del resto del
equipo.

Las capacidades se adquieren por medio del suefio y se comienzan a
manifestar en desajustes de la salud, provocando la enfermedad a quien se
esta iniciando en tales saberes. Después de un complicado proceso de pruebas
que fueron bien libradas, la persona puede recobrar la salud junto con la
adquisiciéon de un nuevo estrato que lo convierte en especialista ritual. La
especializaciéon no termina, pues con la actividad onirica, le siguen llegando
saberes y se sigue sometiendo a pruebas que rebasan la esfera de los suefios,
pues en tiempos de vigilia, el entorno también lo puede dotar de capacidades
que se van a expresar por medio de los “antiglies”, figuras de piedra que
ensefan y legitiman los saberes del especialista sobre otros curanderos de
la region.

Estos “antigties” son de suma importancia por dos situaciones. La primera
es que cada ofrenda se dedica a “la antigua”, natze, (quiza contraccioén de
la variante dialectal de Tonantzin) representada con piedras antiguas pre-
sumiblemente de origen prehispanico. La segunda, es que localmente se
menciona que son los abuelos en su aspecto masculino y femenino; esto
resulta significativo, pues ya se esta perfilando una continuidad histérica
de larga duracién en este tipo de culto.

Cada ofrenda lleva muchos dias de preparacién y llegado el dia principal
de la celebracién, el equipo de curanderos se retine poco antes del mediodia
dentro del cuarto de altar para hacer los cortes de papel revolucién, china
y lustre con los que representan los espiritus de los diferentes seres o aires
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que constituyen el panteén nahua, tanto en su aspecto masculino como en
el femenino, también en su naturaleza positiva y negativa. Las curanderas
preparan la ropa con la que han de vestir las representaciones juveniles
masculinas y femeninas de Chikomexochitl que estan resguardadas dentro de
un cofre de madera al que pocos tienen acceso siquiera para verlas. También
se prepara la representacion de Atonana, el espiritu del agua, la sirena, para
poderla vestir y preparar.

Estas ofrendas tienen una organizacién muy especifica en la division
social del trabajo, en la cocina las mujeres estan preparando la comida que
daran en el transcurso del dia y la noche: ponen el nixcén, muelen el maiz
y preparan la masa para las tortillas y los tamales; cuecen el pollo para el
mole y los tamales, también preparan atole y café. Si es fiesta de elote, cuecen
los elotes para compartirlos y comerlos. En el exterior, los hombres estan
preparando con el totomoxtle, las hojas secas del maiz, los coyolis y las flores
con las que adornan todo el patio; otros preparan una tira larga de flores
de cempoalxochitl con la que conectan el altar central con el altar del exterior
que es a donde llega “el patrén”, el diablo.

Hechos los cortes, se comienza la celebracién con una oracién que “se
comienza en cuatro partes del mundo, a la tierra, al agua, al fuego, a los
aires y a los cuatro rumbos del mundo y asi se tocan también los sones y los
curanderos son los primeros puntos que tocan” [Chico 2017].

Los asistentes van llegando poco a poco con sus respectivas ofrendas:
ceras, refrescos, panes, panelas, vasos y platos desechables, café y azticar
principalmente. Al entrar, saludan a los duefios de la casa, les entregan la
ofrenda y después se dirigen al altar central, prenden una cera y la colocan
en el piso. Conforme pasan las horas, el piso se va llenando de ceras y el
cuarto de altar, de personas.

El equipo de curanderos hace los cortes de papel que representan y
humanizan a los elementos de la naturaleza: sintli-maiz, tonati-sol, tlactipactli-
la madre de la existencia, ehecameh- los vientos, mixcoa-nube, tepemeh-los
cerros, atonana-la sirena, citlalimeh-estrellas, tlatomitl-rayo, tletl-fuego, también
se hacen los cortes de los principales cultivos: maiz-sintli, frijol-etl, chile-
chili, calabaza-ayotli, jitomate-xitomatl, entre otros. Se cortan las manteletas
de la mesa del altar, los testigos de mesa y los testigos del aire que son re-
presentaciones del maiz que conectan el espacio interno-externo mediante
una cuerda que conecta el cuarto de altar con el altar del patio dedicado al
patrén. También se cortan las representaciones del patrén y sus aires malos,
es decir, la representacién del aspecto negativo de la cultura.

Hay que destacar que también se hacen dos cortes especificos en aspecto
masculino y femenino de Chikomexochitl que representan a los ancestros y
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se distinguen porque se colocan debajo de la mesa de altar, sentados en sillas
de madera. Es probable que esta pareja represente a la pareja creadora, ya
que se refieren a ellos como “los abuelos” o “los de antes”.

Mientras las mujeres y los hombres estan trabajando, los musicos estdn
tocando los sones del Costumbre o xochisones. Al término del arreglo del altar
central, de la mesa del altar y de los altares externos, se ofrece una comida
para todos los asistentes. Cuando terminan de comer, el especialista ritual
convoca a una oracién para marcar la siguiente fase de la ofrenda. Dentro
del cuarto de altar se junta la gente para participar en la oracién en la que la
mayor cantidad de referencias se realizan para el “santo maicito”, pidiéndole
y agradeciéndole.

Al entrar la noche, la atmésfera se vuelve brumosa, la cantidad de ceras
prendidas es incontable, el humo del incienso nubla la clara visibilidad de
las cosas y la falta de luz exacerba esta obnubilacién al no contar, en caso de
haber, con més de un foco de luz eléctrica.

Los muisicos siguen tocando los xochisones y algunas de las mujeres se
paran frente al altar central y comienzan a bailar, le sigue otra mujer y otra y
otra hasta tener un aproximado de seis a ocho mujeres bailando. Las mujeres
cargan a pilsintli, cuatro elotes envueltos dentro de un pafiuelo con una cera
al centro; otras mujeres cargan una canasta con cortes de papel lustre con la
representacién masculina y femenina de Chikomexochitl, una de las mujeres
carga a Atonana, nuestra madre del agua o la sirena, que es un corte dentro
de una olla de barro. Al término del son, regresan a sus ocupaciones algunas
y otras se sientan en los lugares dentro del cuarto. Cuando comienza el
siguiente son, las mujeres vuelven a levantarse para bailarlo y asi sucesiva-
mente hasta avanzada la noche.

Conforme pasan las horas va aumentando la temperatura dentro del
cuarto de altar, hay maés ceras prendidas porque se sustituyen las consumidas,
la cantidad de incienso ofrecido aumenta considerablemente, el niimero de
bailadoras ha crecido notablemente y ya los hombres se han sumado al baile
dedicado a Chikomexochitl. Asi contintia hasta que el especialista ritual
convoca a la siguiente ofrenda, que es uno de los momentos mas intensos y
casi siempre coincide con la medianoche.

Se comienza haciendo oracién frente al altar central, los miisicos se
mantienen interpretando los xochisones, la gente se va levantando o acercando
al altar para bailar, mientras el especialista dirige las acciones. El equipo de
curanderos y curanderas también estd bailando y una curandera apoya al
especialista en lo que se va ofreciendo. El curandero, frente a la mesa donde
estan los cortes de papel de Chikomexochitl y las imagenes de los santos,
sacrifica entre cinco y siete gallinas y un guajolote cortdndoles el pescuezo
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y regando la sangre por la parte inferior de la mesa, sobre la mesa, sobre los
cortes de los aires y sobre las imagenes catdlicas.

Salen del cuarto de altar y colocan en linea, una ofrenda de cortes de
papel china de siete colores en semicirculo. Con cortes de papel revolucion
pintados con tizne, forman un 6valo bajo los cortes de colores: aqui esta
representado el patrén, los malos aires y la parte negativa de la cultura, por
eso se desarrolla en el exterior de la casa. A estos malos aires les ofrecen
cigarros, aguardiente o cerveza, refresco de cola y ceras. Se coloca uno o dos
sahumerios y el marco superior del 6valo, los cortes de colores, representa
el cielo y sus bondades, es decir, los espiritus de los productos de la milpa.
Alrededor del 6valo se colocan y se prenden las ceras y se cierra el espacio
con varas unidas. Distribuidos por toda la ofrenda de cortes hay vasos con
atole, chocolate, huevos cocidos y crudos, pedazos de pan, incluso unos
platos con pollo cocido. Esta ofrenda es relativamente alejada del interior de
la casa, separando los malos de los buenos aires y asi evitar que estos malos
aires afecten la salud personal y social de las personas que estan dentro de
la celebracién.

Los misicos no cesan de tocar y el equipo de curanderos esta en la parte
inferior del 6valo; el especialista nuevamente sacrifica cinco gallinas: les corta
el pescuezo y esparce la sangre por toda la ofrenda del piso. Con la tltima
gallina, el especialista ritual hace una barrida o limpia a todas las personas,
azotandola en la espalda y cabeza. Al término de la barrida, se avienta a
la gallina al centro del évalo para que termine de morir y con la ayuda de
algunos de los curanderos se levanta el circulo de varas para que todos los
asistentes pasen por encima de él y el circulo encima de ellos durante siete
veces, completando 14 vueltas en total. Los vasos con atole y los pedazos de
pan mezclados con sangre se levantan de la ofrenda y se ofrecen a algunos
de los presentes para ser consumidos.

El especialista y el equipo de curanderos regresan al altar central para
ofrecer los platos con el pollo cocido y sacrificar una tdltima gallina. La sangre
de ésta es esparcida por todo el altar y cada uno de los curanderos o curanderas
toma un poco de sangre con la yema del dedo indice o medio, para firmar
con ella sobre los manteles de papel, que el trabajo es de ellos. Terminada
esta ofrenda que dura entre una hora y hora y media se toma un descanso
para que todos los asistentes hagan otra comida.

Al terminar de comer, los mtisicos vuelven a tomar su lugar para retomar
la interpretacién de los santos sones y mujeres y hombres junto con el equipo
de curanderos y el especialista ritual, también retoman su danza. Cabe decir
que el tempo de la musica se acelera y la gente que baila es cada vez mayor
en niimero. El uso del cuerpo del especialista ritual es mas fuerte y agudo,
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haciendo intervenir todo el cuerpo en una suerte de muelleos constantes
como queriendo apresurar y “urgir algo” sobre el resto de los cuerpos que
bailan durante mas de 10 sones.

La duracién de un xochison estd entre los cinco y ocho minutos. En
momentos se alcanza a escuchar una aguda y fina voz que acompana la
melodia del violin “los sones tienen cancién, pero no todos se la saben y esa
se canta bajito” [Jovita 2017]. Se interpreta un son tras otro (en una ofrenda
se llegan a tocar mas de 100 sones) con pocos segundos de descanso, incluso
algunas de las bailadoras se quedan paradas frente al altar como presionando
alos musicos para que sus descansos no sean prolongados y Chikomexochitl,
Atonana y los diferentes pilsintli tampoco detengan su danza.

ENCARNAR A CHIKOMEXOCHITL

El uso del cuerpo del especialista ritual es mas enérgico e intenso que parece
desfallecerlo, convulsiondndose hasta que alguien cercano lo detiene para evitar
que caiga. Continda bailando a Chikomexochitl con las mismas cualidades de
movimiento y sudando ya en extremo hasta volver a convulsionarse y des-
plomarse y hacer llegar con su stplica corporal, a Chicomexochitl en una fase
que se denomina Chikome Tlaljchi [Eugenio 2016], es decir, cuando cae el maiz.

Al desplome, se le detiene para evitar un golpe fuerte en el piso, pero
bailadoras y bailadores estan pendientes para alcanzar a ver con la poca luz
que hay, si durante el desplome algo que es deseado, acontecié. Esto pausa
el tiempo: los musicos siguen tocando pero quienes bailan dejan de hacerlo
o lo hacen apenas sugerido.

De pronto, del piso recogen de dos a cuatro granos de maiz que han salido
del cuerpo del especialista ritual, que ha hecho llover como una suerte de
éxtasis producido por su baile, por la misica y por toda la ofrenda. Diego
Durén describi6: “en acabando de derramar aquellos cuatro géneros de maiz
la gente acudia con gran priesa a coger de ello lo que mas podian, porque
aunque no cogiese sino dos granos, los llevaba y guardaba con mucho cuidado
y lo sembraba para tener semilla de aquel maiz bendito” [Durdn 1967: 155].
Quien alcanza a ver los granos de maiz tirados en el suelo, se abalanza sobre
ellos para recogerlos y ser la primera persona en tenerlos en las manos. Estos
granos se depositan en una pequefia jicara rojiazul y enseguida se muestran
a cada uno de los presentes para constatar y atestiguar que es maiz y que
ha salido del cuerpo del especialista ritual, asegurando que asi ha llegado
y se ha encarnado Chikomexochitl. Cada persona se acerca a verlo, hace un
gesto de besarlo y le llegan a decir con gran emocion: jximopanolti pilsintli!,
bienvenido “maicito” o jsanto pilsintli!, “santo maicito”.
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La jicara con los granos se coloca en el altar central con carifio y respeto,
como describié Jacinto de la Serna “y guardébanse con cuidado, para hacer
principio de sementera con ellos el aiio venidero, y del fruto destos dientes,
y ojos salian las primicias, que ofrecfan a sus dioses” [De la Serna 2011: 161].
Mientras esto sucede, el especialista ritual se sienta para recuperarse de tal
afeccién. Este momento de éxtasis es deseado tanto por el especialista como
por los asistentes a la tlamaniliztli, sin embargo, hay ofrendas que terminan
sin que esto alcance a suceder.

Ala recuperacion del especialista ritual, se sigue bailando, él se incorpora
también a la ofrenda corporal y a la direccién de las fases siguientes de la
ofrenda y se sigue escuchando la misica con un mayor d&nimo, como agra-
deciendo que el “santo maicito” llegd para acompafiarlos en la celebracién.

El cuerpo del especialista ritual se convierte en esta fase extatica en
el vehiculo de lo sagrado, ya que momentaneamente se con-funde con el
espiritu deificado del maiz, Chikomexochitl, generando una sensacién de
unidad y comprensién de la vida en comunidad con los asistentes. Este éxtasis
de descorporizacion que hace llover maiz no es y no puede ser individual,
es un estado colectivo que incorpora a todos los miembros en una misma
sensacién contemplativa que genera sentires tragicos y sublimes a la vez.

El desplome del especialista ritual es un indicador de que el santo maicito
estd por llegar, los asistentes se alertan ante ello e intensifican su uso del
cuerpo para acelerar y ayudar a que llegue Chikomexochitl, haciéndolos
sentir como macehualmeh-merecedores de la deidad. Mientras se continta
bailando, el sentimiento de temor se encarna en los cuerpos de bailadoras y
bailadores, se apodera de ellos una preocupacion estremecedora que pide
ansiosamente el desafallecimiento del especialista ritual para que el espiritu
del maiz se haga presente a sabiendas de que el especialista ritual caiga
précticamente desfallecido.

Al hacer llover maiz, el especialista se ha desprendido del alma, lo que
genera en las personas multiples cuestionamientos e incertidumbres sobre lo
que acaba de suceder. Deben atestiguar lo acontecido acercando los granos del
maiz a su experiencia sensorial: la vista, el gusto y el tacto, para verificar la
experiencia religiosa y asi comprender su condicién de finitud en la infinitud
temporal del maiz.

Con la constatacién de la encarnacién del maiz, la experiencia religiosa
llega a su climax de indeterminacién propio de la liminalidad; los gestos de
ver, tocar y besar al “santo maicito” implican la adoracién a Chikomexochitl
y todos los participes reciben la experiencia de la gracia de lo sagrado que
los hace sentir e incluso ser parte inmanente de lo sagrado.

Cluicuilco Revista de Ciencias Antropolégicas ndmero 78, mayo-agosto, 2020



Cuicuilco Revista de Ciencias Antropologicas nimero 78, mayo-agosto, 2020

70 JOSE JOEL LARA GONZALEZ

ENCARNAR Y HUMANIZAR AL MA[Z: DESCORPORIZACION DE LA PERSONA

“El cuerpo humano es el vehiculo de lo sagrado” [De Heusch 1962: 255],
el cuerpo del especialista ritual encarna este saber y permite vehiculizar la
otredad que es “el cuerpo del dios: el maiz” [Heyden 2001], desde él hacia
la comunidad que también encarna este conocimiento con la validacién del
proceso con su experiencia sensorial: lo observa, lo percibe, lo huele y lo besa.

Esta teofania es una expresién de la cultura nahua vigente y resistente
en la que el maiz juega un papel central en la constitucién no sélo de la
cultura, sino de la persona misma, por ello se humaniza y se establece una
relaciéon de sujecién respecto a esta planta sagrada en la que el ser humano
es macehual, merecedor y servidor del dios. Relacién sujecional histérica en la
que en el maiz “ven un don divino [y que representa] una de las creaciones
maés refinadas de la mitologia nahuatl, le habla y le hace hablar” [Garibay
2007:127] y esto da, en gran medida, sentido a la existencia humana nahua
porque constituye un importante rasgo de etnicidad.

Al concluir esta experiencia religiosa, los musicos siguen interpretando
los xochisones y la gente sigue bailando. A la recuperacién del especialista
ritual, él también continta bailando y es probable que el especialista ritual
pueda volver hacer llover maiz una vez mas.

Horas mas adelante, ya muy entrada la madrugada, se realiza la ofrenda
al agua, la visita a Atonana, el espiritu del agua. Para alimentarla, se sacrifica
una gallina y se llevan los cortes de la sirena a su dominio: el agua de los
pozos o en el paso del rio mas cercano: se le ofrenda y se le pide para que
nunca falte por la tierra ni por el cielo en su forma de lluvia: “le pedimos a
la sirena que nos dé agua porque sin ella no podemos vivir” [Eugenio 2016].

Regresan a la xochicalli para hacer la ofrenda ahora al espiritu del fuego-
Tlixictli en el fogén dentro de la cocina “porque sin él no podemos comer
cocido y lo necesitamos para cocer nuestros alimentos” [Eugenio 2016]. Al
amanecer, se ofrece un descanso més prolongado para desayunar y preparar
las cosas que han de llevarse a la siguiente etapa de la tlamaniliztli: la subida
al cerro. Se sube a primera hora del dia que acaba de comenzar para celebrar
su ofrenda y se regresa en la tarde de ese mismo dia, aunque bien puede
durar toda la siguiente noche, sobre todo si suben al cerro grande, Postectitla
en Veracuz.

Al regreso del cerro a la casa, se espera a los que subieron y se les recibe
con una atmosfera festiva, arrojandoles pétalos de flor de cempoalxochitl
y a los principales se les coloca una corona de esta misma flor. Se ofrece un
banquete para todos y se sigue bailando hasta que poco a poco la fiesta se
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desvanece hasta terminar. Siete dias después, quien haya ofrecido la fiesta
vuelve a hacer una comida “para levantar la mesa” y a esta, sélo las personas
mas allegadas asisten para terminar de comerse los alimentos que quedaron
y poder renovar los cortes de Chikomexochitl que se guardan dentro del
cofre de madera.

En una comunidad nahua del municipio de Atlapexco, Hidalgo durante
una elotlamaniliztli del 2017, se recuerda que un curandero hizo llover maiz
en el cerro, pero no sélo de su cuerpo, sino del cielo.

Si subimos al cerro, vino un jovencito de Veracruz, parece, él llegd porque el
huehuetlakatl venia de Huautla, pero él lleg6 y sabia mucho, luego luego agarré
el modo del huehuetlakatl y hasta él le dejé todo el mando al muchachito. Aqui
se hizo la ofrenda, le hablaba bien bonito al maicito y ya subimos a ese cerro
chiquito, all4 arriba hicimos la ofrenda, llevamos las gallinas, comimos, se levanté
el palo y se colgaron los guajolotes y seguimos bailando y asi, quién sabe cémo,
el joven bailaba bien duro hasta que cay6é maiz de él y cuando nos acercamos
otros gritaron que llovia maiz del cielo y nadie par6 de bailar. Algunos granos
cayeron bien cerquita, otros se veian na’mas como caian, pero si era como gotas
pero de puro maicito. El muchacho como que se desmay6 y cuando reresamos
a la xochicalli comié y después ya no estaba [Felicitas 2016].

A MODO DE CIERRE

El cuerpo se devela como una realidad tangible en el mundo, trascendente
porque otorga materialidad a la existencia y animado por un complejo de
significaciones que dan sentido a la existencia humana que “hacen de él
precisamente un cuerpo vivo [...] cuyos ojos son unos ojos que ven, las orejas
unas orejas que oyen, los miembros unos miembros méviles que se mueven
libremente por si mismos” [Henry 2018: 260]. Esta caracteristica del cuerpo
vivo sostiene la posibilidad de experimentarse a si mismo en el vivir, pero
también capaz de experimentar lo diferente, aquella alteridad constituyente
de presentarse a si mismo como otro, es decir, encarnar.

La descorporizacién permite quitarse el velo del cuerpo material para
abrir el cuerpo a la encarnacién, a la experiencia de la sintesis entre el cuerpo
y el espiritu que sélo puede llegar en situaciones criticas en las que el cuerpo
material estd en condiciones de precariedad representando la angustia puesta
al desnudo [Nancy 2010]. Tal experiencia ontolégica de ser otro en si mismo,
la alteridad constituyente, resulta ser también un marcador de proximidad
y distancia que signa el sentido de la vida en comunidad, es decir, el cuerpo
se descorporiza, se desvanece para dar carne sensible e intencional a Dios en
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su acercamiento a los seres humanos y con ello, hacerse de un cuerpo otro,
un cuerpo sin 6rganos, que se eleva hacia el mundo.

¢Qué puede un cuerpo? Elevarse hacia el mundo que no se cifie al propio,
sino que apela por un cuerpo que reivindica sus derechos: el derecho al
libre ejercicio cultural y el derecho al respeto de las practicas culturales sin
tener que ser cuerpos perseguidos y que acttien en el anonimato. El cuerpo
encarna los regimenes de historizar la propia existencia y constituye la tinica
verdad que se posee y mediante la cual, un grupo se posiciona frente a otros.

El cuerpo, como categoria de analisis antropoldgico, no s6lo puede
evidenciar las practicas corpéreas méas asombrosas, tampoco puede quedarse
en el nivel de la mera descripcién casi folklérica, sino que debe plantearse,
cdmo es que el cuerpo incorpora, en sus formas narrativas, la desigualdad
[Fassin 2003a]. En otras palabras, el andlisis antropoldgico debe plantear
cémo el cuerpo también encarna la resistencia como una condicién inherente
a los proceos histdricos de la constitucién étnica ante los grupos hegemonicos
con los que convive.

Desde este lugar, es posible plantear una antropologia politica del cuerpo
[Fassin 2003b] que rastree, en el propio cuerpo y sus formas narrativas, tanto
condiciones de vulnerabilidad y violencia impuestas por sistemas hegemo-
nicos en diferentes momentos de la historia, como aquellas practicas que son
parte de la herencia y matriz cultural de los grupos étnicos contemporaneos.

La antropologia politica del cuerpo, no sdlo rastrea, describe y analiza
las practicas, sino que promueve el compromiso del investigador con las
personas y los hechos con los que trabaja, es decir, lo hace desde una perspec-
tiva critica que evita cualquier tipo de “centrismo” [Augé 2007] hegeménico
que normalmente atenta contra las practicas culturales y que intentan des-
vanercerlas hasta su extincién.

El cuerpo, como lugar de la resistencia entre los grupos étnicos, halla su
sentido y su libertad en el anonimato y la colectividad, por esto, opté por la
salvaguarda de nombres de personas y lugares para evitar el sometimiento
de los cuerpos y sus formas narrativas, por parte de los grupos religiosos
protestantes que acechan la regién y que intentan gobernar, constrifiendo
la vida.
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