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PROLOGO A LA SEGUNDA EDICION

Una década atras, la primera ediciéon de este libro fue presen-
tada en Xalapa por Alfredo Lépez Austin, Hernan Menéndez
Rodriguez (f), Sara Ladrén de Guevara y José Velasco Toro.
Los comentarios vertidos por estos destacados investigadores
anticiparon el interés polémico que el texto motivaria en dife-
rentes circulos académicos.

Esta nueva edicién incorpora las valiosas observaciones cri-
ticas que Johanna Broda y Alessandro Lupo (sobresalientes
estudiosos de los fenémenos religiosos en Mesoamérica) escri-
bieron a solicitud del suscrito. En buena medida sus generosos
textos dan cuenta de la extensa gama de interrogantes, nocio-
nes controvertidas y propuestas teéricas en debate que ha
motivado el libro. Como apéndice, agrego también una de mis
altimas reflexiones en torno a la religién popular; la ponencia
“Propo6sitos hegemonicos de la inculturacién litargica (Dina-
micas de adecuacién coyuntural y nuevos sincretismos en las
comunidades indigenas)”, presentada en el marco de la XXvIII
Mesa Redonda de la Sociedad Mexicana de Antropologia (cele-
brada en 2007). En ese texto preeliminar propongo la amplia
discusion de paradigmas, la afinacién conceptual y el diseno de
pertinentes métodos de campo para examinar los efectos pro-
ducidos por la inculturacién litirgica en las comunidades indi-
genas, al amparo de la “Nueva Evangelizacién”, renovada
estrategia hegemonica de la Iglesia catélica.

No debe soslayarse que el contenido y las formas del dis-
curso evangelizador respecto a las experiencias de la religiosi-



dad popular han variado en los dltimos anos. De igual manera,
es necesario apuntar que las intenciones hegemoénicas de la
Iglesia catélica subyacen en el fondo de este modus operandi:
En todo caso, los planteamientos doctrinales de la Iglesia en
torno a la religién popular implican agudas polémicas en el
contexto jerarquico del episcopado y en la dimensién cotidiana
de los creyentes.

Entre los naguales y los santos (1998) es parte de un pro-
yecto analitico de largo alcance que se inicia con Los oficios de
las diosas (1988), continda con Las voces del agua (1992) y se
afina en La parentela de Maria (1994). Vendria después la
publicacién de Los disfraces del diablo (2003), estudio en el
que se acotan y amplian algunas reflexiones en torno a la reli-
gi6n popular indigena en Mesoamérica. Mi perspectiva se
ampliaria, pertinentemente, en la pesquisa Olor de Santidad
(2006), abordaje histérico y antropolégico en el que examino el
complejo simbolismo inherente a la devocién popular centrada
en Rafael Guizar y Valencia, prelado canonizado en 2006 por
Benedicto XVI. Con estas coordenadas, trabajo ahora en un
nuevo ensayo tematico en el que examino la nocién de religiéon
popular en sus diferentes planos polémicos, a partir de las con-
tribuciones mas significativas en los tltimos anos. En tal
orden de ideas reitero que, a reserva de abundar sobre el con-
tenido y extensiéon que implican los conceptos de religion popu-
lar y religién oficial (referidos al catolicismo en particular), el
primero de ellos define a las practicas y creencias que los fieles
realizan en el seno de la Iglesia, mas alla de los marcos de la
liturgia romana vigente y de las disposiciones de la jerarquia.
Conlleva, por tanto, un sentido divergente, contrahegemonico.
En el segundo caso, el concepto enfatiza el ejercicio ciiltico de
acuerdo con las prescripciones doctrinarias: es decir, identifica
las expresiones regidas por el canon eclesidstico. Estas mani-
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festaciones de la religiosidad no se expresan de manera ais-
lada, sino como parte de un tandem en el que se advierten arti-
culaciones de diverso signo que expresan las tensiones del
campo religioso y las dindmicas inherentes al entramado de
poder.

Desde luego, durante los diez anos trascurridos desde la publi-
cacion de la primera edicion de este libro, el estudio de la religién
popular indigena se ha enriquecido con significativas contribu-
ciones tedricas y factuales. En diferente sentido, las ideas verti-
das en esta obra estan presentes en muchas de esas pesquisas,
evidenciando asi que su objetivo inicial se ha cumplido.

Miradores del Mar, Veracruz,
1° de noviembre de 2007.

FBJ
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COMENTARIOS A LA SEGUNDA EDICION

La intermediacion simbélica de los santos.
Confrontar la etnografia con los conceptos tedricos

Entre los naguales y los santos tiene un sugerente titulo que
enuncia el enfoque del autor. Este libro forma parte de un pro-
yecto de gran envergadura que Félix Baez-Jorge iniciara en
1988 con la publicacién de su obra Los oficios de las diosas.! En
ella se concentro en el estudio del complejo universo de las dio-
sas mesoamericanas de la tierra, del agua y de la luna. A partir
de su caracterizaciéon en el mundo prehispanico, nuestro autor
abordé la persistencia y transformacion histérica de estas deida-
des en el imaginario colectivo de numerosos grupos étnicos, para
analizar finalmente las iméagenes correspondientes en la actuali-
dad. De esta manera une el andlisis de la religion prehispanica
con el estudio de los procesos histéricos que conducen hasta el
presente donde son abordadas por la etnografia.

A partir de este ambicioso proyecto iniciado con Los oficios
de las diosas, Félix Baez-Jorge ha desarrollado unos plantea-
mientos tedricos de suma importancia para la discusiéon antro-
polégica en México y en el &mbito internacional. Se trata de un
enfoque dialéctico y creativo que une la antropologia y la etno-
grafia con la historia. Esta tltima se entiende como un proceso

L Félix Baez-Jorge, Los oficios de las diosas. Dialéctica de la religién popu-
lar en los grupos indios de México, Universidad Veracruzana, Xalapa, 1998
(22, edici6n, 2000).
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dindmico de transformacién donde la retencién de formas anti-
guas se entreteje con la continua reinterpretacién simbdlica y
la configuraciéon de nuevas creencias y practicas religiosas.
Estos procesos estaban insertos, segin el autor, en la dindmica
de violencia del periodo colonial y los procesos hegemoénicos
que conducen hasta el presente. En palabras del autor,

...las huellas numinosas de estas deidades cubren un dmbito mile-
nario, muchas de ellas encadenan su significacién simbdlica a las
antiguas culturas prehispanicas, otras la remiten a la dindmica del
periodo colonial, dimensién superlativa del etnocidio y la transfi-
guracién cultural. Se examinan, entonces, fenémenos inherentes a
formas religiosas en sus manifestaciones retentivas, articulatorias
o sincréticas.?

En obras posteriores, Félix Baez-Jorge se adentré mayormente al
complejo mundo colonial que ha sido tan poco explorado por los
antrop6logos. En 1994 publicé el libro La parentela de Maria® en
el que introduce una exposiciéon amplia y rica acerca del tema de
la religiosidad popular. En este caso presenta un estudio compa-
rativo de las devociones marianas en México, Bolivia y Cuba enfo-
candose tematicamente en el analisis de los cultos marianos, el
sincretismo y las identidades nacionales en Latinoamérica. El
estudio comparativo latinoamericano también lo abordé en otra
obra anterior dedicada a Las voces del agua: el simbolismo de las
sirenas y las mitologias americanas.*

En la presente obra, publicada por primera vez en 1998 -y
agotada desde hace ya varios anos—, Baez-Jorge sigue la pes-

2 Op. cit., p. 21.

3 Félix Baez-Jorge, La parentela de Maria, Universidad Veracruzana,
Xalapa, 1994.

4 Félix Baez-Jorge, Las voces del agua: el simbolismo de las sirenas y las
mitologias americanas, Universidad Veracruzana, Xalapa, 1992.
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quisa del complejo mundo colonial y sus variados procesos de
elaboracién y reformulaciones sincréticas. El autor investiga la
funcién de intermediaciéon simbdlica que cumplen los santos
en la religiosidad indigena y amplia y precisa sus planteamien-
tos acerca de la religiosidad popular.

Se trata de un complejo proceso dialéctico signado por la
resistencia, la reelaboracion simbélica y el sincretismo que han
influido en la continua reformulacién de la memoria colectiva
y la identidad comunitaria. Estos procesos no se pueden abs-
traer de la insercién de las comunidades indigenas en estructu-
ras politicas marcadas por la desigualdad y la opresién étnica,
cultural y religiosa a lo largo de la Colonia, la Independencia y
hasta nuestros dias. En la investigacion acerca de estos temas
se empleaban y discutian en los anos 1960 y 70 conceptos
como “religién mixta”, “cristo-paganismo”, “religiéon sincré-
tica” y “aculturacién”. Sin embargo, Baez-Jorge afirma que

tales conceptos son insuficientes para denotar la complejidad sim-
bélica y social inherente a las devociones populares. Es necesario
dejar a un lado las épticas esquematicas y reduccionistas, descu-
briendo las particularidades étnicas y comunitarias que definen las
diferentes expresiones de la religién popular, resultantes de proce-
sos histéricos concretos.?

Al entender la religiosidad popular como religiosidad distante
de la ortodoxia de la Iglesia catdlica oficial, el autor maneja
una concepcion dialéctica, orientaciéon que ha sido influenciada
por Antonio Gramsci® y Georges Balandier,” en cuanto a los

5 Pélix Baez-Jorge, Entre los naguales y los santos, Universidad Veracruzana,
Xalapa, 1998, pp. 234-235.

6 Antonio Gramsci, Antologia, Siglo XXI, México, 1992 (152 edici6n, 2005).

7 Georges Balandier, Antropologia politica, Ediciones del Sol, Buenos
Aires, 2004.

15



planteamientos tedricos, y por autores como Gilberto Gimé-
nez,® Pedro Carrasco,?” Gonzalo Aguirre Beltran!® y Serge
Gruzinski,!! entre otros, en el caso concreto de la historia de
México. Baez-Jorge resena una bibliografia muy amplia y a
partir de las referencias a estos autores va tejiendo su propio
argumento que va mas alla de los autores citados. Se le podria
tachar de “ecléctico”; sin embargo, las ventajas de este enfo-
que son multiples. Félix Bdez muestra una gran erudicién y
honestidad en trazar los antecedentes de la discusiéon actual
y ensenar al lector que los conceptos tienen su propia historia
que es imprescindible tomar en cuenta si se quiere avanzar en
el rubro tedrico.

Las coordenadas analiticas que maneja Baez-Jorge en el
estudio de la religién popular son su dimensién histérica, los
condicionamientos étnicos y de clase, la autonomia frente a la
instituciéon eclesiastica y la orientaciéon terrenal de ésta que
influye en los aspectos devocionales que ha generado. De alli se
deriva la importante funcién de los santuarios y peregrinacio-
nes asi como la importancia de las imégenes.

La reinterpretacién que experimentan las figuras de los
santos traidos de Espana en el México colonial, parten de la
poderosa atraccién que ejercieron las imagenes mismas en el

8 Gilberto Giménez, Cultura Popular y Religién en el Andhuac, Centro de
Estudios Ecuménicos, A.C., México, 1978.

9 Pedro Carrasco, El catolicismo popular de los tarascos, Sep-Setentas, 298,
SEP, México, 1976.

10 Gonzalo Aguirre Beltrén, Zongolica: encuentro de dioses y santos patro-
nos, Universidad Veracruzana, Xalapa, 1986.

1 Serge Gruzinski, La colonizacién de lo imaginario. Sociedades indigenas
y occidentalizacion en el México espariol. Siglos XvI-Xviil, FCE, México, 1991. La
guerra de las imdgenes. De Cristébal Colén a “Blade Runner” (1492-2019),
FCE, México, 1994.
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proceso de evangelizacién —lo que Luis Millones, en el caso
peruano, ha llamado “la violencia de las imdgenes”.!2

Siguiendo las conclusiones de las investigaciones de Serge
Gruzinski'3 acerca de la implantacién del cristianismo en la Nueva
Espana, Baez-Jorge insiste en la importancia de estudiar los méto-
dos de evangelizacién. Estos, a partir del Primer Concilio
Mexicano de 1555, anticipandose al Concilio de Trento sobre el
empleo legitimo de las imagenes, dieron un gran impulso al culto
de los santos como patrones de las iglesias, los pueblos y las comu-
nidades, asi como el de la Virgen en sus diversas advocaciones.

Segtin Gilberto Giménez, apoyado en P. A. Ribeiro de Oli-
veira,'* la religiosidad popular se caracteriza por el peso de las
dimensiones devocionales y protectoras que se manifiestan en
practicas propiciatorias a través de mandas, procesiones y pere-
grinaciones. La importancia de los santuarios consiste en reunir
periédicamente en ellos gran afluencia de peregrinos. Todos
estos aspectos de la religion popular y su sincretismo concomi-
tante surgen a partir de las politicas de la Iglesia catélica de la
Contrarreforma. Segin Methol Ferré,!® para poder entender
la cultura originaria de América Latina es necesario ver el
“barroco mestizo” que representa el periodo crucial de la fusién
entre los mundos indigenas y el mundo espanol.

Al favorecer los aspectos mencionados del culto y particular-
mente aquel de los santos, Gruzinski'® apunt6 que “al espacio

12 1 iis Millones, El rostro de la fe. Doce ensayos sobre religiosidad andina,
Fundacién El Monte, Universidad Pablo de Olavide, Sevilla, 1999.

13 Gruzinski, op., cit.

14 p_A. Ribeiro de Oliveira,“Religiosité populaire en Amerique Latine”,
Social Compass, XX, 972, pp. 13-14.

15 Ferré, Methol, Pueblo e Iglesia en América Latina, Ediciones Paulinas, Bogot4,
1973, pp. 43 ss (citado por Giménez, Cultura populary religion..., op., cit., p. 12).

16 Serge Gruzinski, La guerra de las imdgenes..., p. 15.
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saturado de idolos le sucedi6 [...] un nuevo espacio poblado de
santos.” La Iglesia barroca precipit6 entre la poblacion indi-
gena la misma idolatria (o mas bien, una equivalente a la) que
antes habia combatido. De acuerdo a Béez-Jorge, “este com-
plejo proceso remite a la dialéctica de la imagen y la devocién,
en cuya mas acabada configuracién la imagen produce la devo-
cién y ésta consagra la imagen”.!”

La reinterpretacion de estas imagenes tiene una larga histo-
ria. El concepto del sincretismo —enfoque que Baez-Jorge ha
trabajado y profundizado en los libros citados y en otros dos de
reciente aparicion—'® ayuda a analizar el proceso de transfor-
macién que experimentaron las comunidades indigenas des-
pués de la Conquista. Baez-Jorge coincide con Catharine
Good® y otros investigadores que hay que conceptuar las
comunidades, no como pasivos receptores de las influencias
que llegaron desde “afuera”, sino como actores que desarrolla-
ron estrategias de supervivencia y de la reproduccién creativa
de su tradicién cultural. Sin embargo, Baez-Jorge insiste tam-
bién en que todos estos fenémenos no deben de abstraerse de
los procesos hegeménicos que la sociedad mayor ejercié sobre
ellos. En este sentido existe una coincidencia entre los plantea-
mientos de Baez-Jorge y aquellos de Eric Wolf 2° en el sentido

17 pglix Baez-Jorge, Entre los naguales y los santos, p. 50.

18 Fglix Baez-Jorge, Los disfraces del diablo, Universidad Veracruzana,
Xalapa, 2003; y Olor de Santidad, Universidad Veracruzana, Xalapa, 2006.

19 Catharine Good, “La vida ceremonial en la construccién de la cultura:
procesos de identidad entre los nahuas de Guerrero”, Historia y vida ceremo-
nial en las comunidades mesoamericanas: los ritos agricolas (Johanna Broda y
Catharine Good, coords.), INAH, UNAM, México, 2004, pp. 127-150.

20 Eric Wolf, Figurar el poder. Ideologias de dominacién y crisis, CIESAS,
México, 2001.
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de que los fenémenos ideolégicos y culturales tienen que anali-
zarse en su imbricacién con las estructuras de poder. En su
obra mas reciente que sali6 a luz ptblica pocos dias antes de su
muerte, Eric Wolf?! afirmé que para entender los procesos his-
toricos de la transformacion de las culturas, un tema central
debe ser el ejercicio del poder y su influencia determinante
sobre la produccién de las ideas, es decir la ideologia.?? Como
antropélogo, Eric Wolf afirma ademaés que “las discusiones teé-
ricas deben fundamentarse en casos (concretos), en pautas
observadas de comportamiento y en textos registrados”.?® Es
decir, estos procesos no deben estudiarse en lo abstracto, sino
en su concrecién histoérica.

Al igual que Eric Wolf, Félix Baez insiste en reivindicar la
importancia del trabajo etnografico. El autor parte del dato
empirico; al respecto afirma que la realidad que estudiamos es
polisémica y cambiante. Su aportacién consiste en confrontar
los datos etnograficos con una serie de conceptos tedricos que
buscan penetrar al nivel explicativo de los fenémenos sociales
y los procesos culturales. Para aplicar estos conceptos -y la
religiosidad popular, el sincretismo, la reelaboraciéon simbdlica
son algunos de ellos— Baez-Jorge se propone trascender “los
asfixiantes marcos temporales de factura sincrénica...?*
mediante la ventana analitica que corresponde a la historia de
larga duracién (mal llamada historia inmévil)”.2>

21 La versién original en inglés, Envisaging Power. Ideologies of
Dominance and Crisis, apareci6 publicada en 1998, Eric Wolf fallecié en
marzo de 1999.

22 Eric Wolf, Figurar el poder-..., op., cit., p. 352.

23 Ibid., p. 17.

24 Felix Baez-Jorge, Entre los naguales y los santos, op., cit., p. 217.

25 Ibid., p. 149.
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Actualmente existe un renovado interés en México en la dis-
cusién académica acerca de estos temas. Félix Baez-Jorge hace
una contribucién fundamental a esta discusién aportando una
sistematizacion de datos etnograficos y etnohistéricos y unos
textos literarios de atractiva lectura. Su mas significativa con-
tribucién, sin embargo, son sus novedosas propuestas teéricas
en un campo cuya complejidad lo hace dificil mantener la clari-
dad conceptual. Coincidimos plenamente con el autor cuando
afirma que,

en tanto representaciones colectivas, a las manifestaciones rituales
y miticas les son inherentes complejas articulaciones simbélicas
que no pueden explicarse atisbando Gnicamente en la pequena
ventana de los hechos que corresponden al presente... [La religiéon
popular] —este fantéstico juego de espejos en incesante metamorfo-
sis—,%6

debe ser abordada en toda su complejidad mediante una inter-
pretacién dialéctica y teérica compleja. Este es el método que
Baez-Jorge pone en practica en su libro Entre los naguales y
los santos y que forma parte de la serie de obras relevantes que
el autor ha escrito acerca de la religiosidad popular y las cos-
movisiones indigenas en la historia de México.

Johanna Broda

Instituto de Investigaciones Histéricas, UNAM
Ciudad Universitaria, México D.F. 29 de mayo, 2007.

26 Ibid., p. 21.
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RELIGION POPULAR Y EJERCICIO CLERICAL
EN EL MEXICO INDIGENA

En Espana, desde la Gltima parte de la Edad Media, pero sobre
todo a partir de la edad de la Contrarreforma, la celebracion de
la festividad de Corpus Christi ha asumido una extraordinaria
riqueza y variedad de formas expresivas, que hacen de ella uno
de los momentos mas significativos del ano litargico, capaz de
suscitar una gran participacién popular. En las procesiones
que hasta hoy imponen por las calles del espacio comunitario
la exhibicién del Santisimo Sacramento y, por extensién sim-
bélica, el influjo ordenador de la voluntad divina, aparecen
diversas representaciones fantasticas del Desorden y el Mal,
sobre los cuales la hostia consagrada y las fuerzas del Bien
triunfan: desde el monstruo en forma de reptil llamado Ta-
rasca, que engulle vorazmente las gorras que los espectadores
arrojan a sus fauces, a los Gigantes, los Cabezudos y los diver-
sos antagonistas que en las representaciones teatrales o coréu-
ticas que con tanta frecuencia acompanan la fiesta son regu-
larmente derrotados por las fuerzas del Bien (adversarios
encarnados en la mayoria de los casos por los emblematicos
moros de la Reconquista, pero también por los mas antiguos
filisteos del Antiguo Testamento).

Si pasamos de la peninsula ibérica al sur de México, pode-
mos observar que el mismo evento littrgico se celebra en la
misma fecha y con analoga participacién entre los huaves de
San Mateo del Mar, que hacen de la celebraciéon del Corpus el
punto en torno al cual gira todo el ano ritual. Pero al lado de
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las continuidades obvias y evidentes saltan a los ojos no pocas
y notables diferencias. Siempre se lleva el ostensorio en proce-
sion por las calles del pueblo, siempre va acompanado por per-
sonajes que figuran reptiles y gigantes, y no falta la presenta-
cién de escaramuzas rituales. Pero la Tarasca se ha fundido
con el gigante Goliath, transformado en una serpiente mitica,
cuya salida del vientre de los cerros amenaza con inundar el
territorio huave y ahogar a todos sus habitantes; las fuerzas
triunfantes del Bien estan encarnadas en el rey-pastor David,
unido con el rayo (identificado a su vez con el patrén San
Mateo) y armado no ya de una honda, sino de arco y flecha
recubiertos de flores variopintas de papel metalico. La lucha
entre los dos se desarrolla en una larga secuencia de sones,
que termina con la decapitacién de la serpiente-Goliat por el
rayo-David, metonimicamente representada por la sustraccion
del sombrero-cabeza del gigante y su publica exhibicién en la
punta de la flecha; y sin embargo lo que se representa no es el
triunfo del Bien absoluto y la derrota definitiva del Mal, en
cuanto al final el sombrero es colocado nuevamente sobre la
cabeza del derrotado, que vuelve a la vida y se levanta. El sig-
nificado subyacente al ritual alude a la dialéctica entre fuerzas
opuestas y complementarias —teltricas y celestes— que regulan
el ciclo de las lluvias, absolutamente vitales para la supervi-
vencia de la precaria economia huave, basada en la pesca en
las lagunas y en una magra agricultura de subsistencia: la ser-
piente encarna el riesgo del exceso y la inundacién, el rayo la
garantia de la medida, pero ambos son necesarios para que se
hagan realidad las lluvias que justamente cuando se celebra el
Corpus estan por comenzar. Del mismo modo que las divinida-
des pluviales del mundo prehispanico —nunca concebidas como
absolutamente buenas o malas en términos morales, sino
variablemente propicias u hostiles segtin la distinta medida en
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que concedian el precioso elemento liquido—, también los pro-
tagonistas de la fiesta de Corpus tienen un caricter ambiva-
lente, y requieren una celebracién ritual cuidadosa para ser
inducidos a garantizar no el triunfo abstracto del Bien en si,
sino la concreta e inmediata concesién del agua dulce necesa-
ria para la vida. No es casual que junto a los simbolos protagé-
nicos del rayo y la serpiente aparezcan varios mas —como tor-
tugas, atarrayas y peces sierra—, claramente emparentados por
su relacién con el agua.

En mi opinién, el ejemplo aludido antes condensa de forma
ejemplar muchas de las caracteristicas propias de la religién
popular de innumerables comunidades indigenas de México,
sobre las que desde hace décadas ejercita su acumen analitico
Félix Baez-Jorge y de las que Entre los naguales y los santos
ofrece una de las mas logradas claves de lectura. Lo que el caso
huave presenta es una forma peculiar de catolicismo popular,
resultado debido a varios factores: a la plurisecular interaccién
con los representantes de la Iglesia, en una sucesién de acuer-
dos, ocultamientos, tensiones, acomodaciones, imposiciones y
complicidades; a la fusién de una parte significativa de la anti-
gua tradicion pagana con las ensenanzas de los evangelizado-
res; a la mala comprension, la reinterpretacion y la manipula-
cién creativa de esas ensenanzas; a la continua y dinamica
adaptacion de las nuevas formas religiosas asi producidas a las
condiciones ambientales, a las circunstancias histéricas, a
las relaciones de fuerza existentes entre los diferentes actores
sociales, a las cambiantes necesidades de la poblacién indi-
gena; al variable uso de la religiéon por parte de esos actores en
la definicién de sus respectivas identidades; a la intrinseca e
inagotable polisemia de los simbolos, que hace de ellos los ins-
trumentos flexibles e infinitamente plasmables de la imagina-
cién creadora. Sobre todos estos aspectos, los cinco capitulos
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del libro ofrecen una singular variedad de ejemplos y una vas-
tisima panoramica de perspectivas, orientando al lector con
libertad critica y fecundidad analitica en el examen de la reli-
gion de los indigenas mexicanos y de la vasta literatura dedi-
cada a ese tema.

Las figuras de los santos, mucho mas que la del Dios tnico y
absoluto del cristianismo, han llegado a constituir para los
indigenas los simbolos catalizadores del ethos de las comunida-
des que, entre otras cosas, se definen a través de su culto. Los
santos “operan como anclajes de la memoria colectiva; se vin-
culan lo mismo al mito que a la historia; su trascendencia llega
a cubrir todos los planos que reproducen la vida social, en una
escala ascendente que va del individuo a la comunidad” (1998,
p. 238). Y es justamente en los intersticios de autonomia que
la sociedad colonial y poscolonial ha concedido a la libertad
adaptiva de los indigenas que esos personajes, impuestos con
violencia y con una conciencia mas o menos clara por los evan-
gelizadores en sustitucion de las figuras sobrenaturales “paga-
nas”, han podido encontrarse, emparejarse y en ocasiones
incluso fundirse con concepciones totalmente ajenas al pensa-
miento religioso europeo, como las del alter ego y la transfor-
macién zoomorfica, ejemplificadas en la figura polivalente del
nagual: el San Marcos que en 1982, bajo la forma de un jaguar,
habria protegido a sus parroquianos zoques de Ocotepec de la
erupcion del volcan Chichonal, dejando como rastro de su mis-
tica intervencién huellas visibles de un felino en las cenizas, es
un emblema de la potencia deformante y transformante del
lente cultural a través del cual los indigenas percibieron e
hicieron suyos a los santos catélicos, enriqueciendo el imagina-
rio autéctono con las narraciones, los atributos y las prerroga-
tivas que el Viejo Mundo asociaba con ellos, y al mismo tiempo
proyectando sobre ellos las funciones de control social y terri-
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torial peculiares de las entidades numinosas (los naguales) de
su propia tradicién, poseedoras de las capacidades metamérfi-
cas y las virtudes especificas de los animales cuyas semblanzas
asumen.

4Qué mejor egjemplo de la fértil vitalidad de un “pensamien-
to mestizo” fecundo en fusiones, en replasmaciones y en
invenciones, que tales “santos nagualizados”? La reflexiéon de
Baez-Jorge felizmente no se detiene, como reprocha a muchos
de sus colegas, en la bisqueda de los “remanentes prehispani-
cos” (1998, p. 60), tan caros a aquellos estudiosos que se ocu-
pan de las culturas indigenas de hoy casi exclusivamente por
las reverberaciones que conservan de las grandes civilizaciones
del pasado, casi como si su presente careciera por completo de
interés, sino que apunta a poner de manifiesto y a examinar el
dinamismo, la variabilidad y la adaptabilidad de las concepcio-
nes y de las practicas religiosas de los indigenas, cualidades
que el autor, siguiendo las ensenanzas de Antonio Gramsci, ve
en relacion con el contexto histérico mas amplio y con las con-
diciones estructurales en que tienen lugar la interaccién, la
confrontacién y en ocasiones la pugna entre los diversos com-
ponentes sociales. Eso le permite considerar los fenémenos
habitualmente definidos como “sincréticos” en una perspec-
tiva ventajosamente libre de la escoria ideoldgica ligada a la
reconstruccion de los diversos origenes de los elementos fundi-
dos en la amalgama y a la evaluacion (sea arqueolégico-filol6-
gica, teoldgica o estética) del grado de “contaminacién” de los
modelos originales. La religiéon de los indigenas, en sus innu-
merables declinaciones locales, es un fenémeno intrinseca-
mente dindmico, sobre el cual afortunadamente abundan los
documentos histéricos y etnograficos, que ofrecen a los antro-
pologos mesoamericanistas el privilegio —a menudo negado a
los estudiosos de otras regiones del planeta— de poder seguir en
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su desarrollo secular todas las distintas fases de la formacién
de los modelos actuales, desde “la destrucciéon de la configura-
cién cultural prehispanica, [a] las estrategias de resistencia
indigena [hasta] las expresiones diversas de la reinterpreta-
cién simbdlica y ritual” (1998, p. 59).

En particular, la impostacién misma del libro, basada en el
examen paralelo de innumerables ejemplos distintos, de los
que retoma los puntos mas ttiles para la discusion, le permite
trascender la estrechez de la perspectiva de muchos estudios
centrados en la dimensién comunitaria, poniendo en evidencia,
junto a la infinita variedad de los fen6menos observados, la
recurrencia y la constancia de los factores estructurales, que
constituyen la trama profunda sobre la cual las particulares
contingencias locales urden sus propios idiosincrasicos moti-
vos. Uno de los muchos méritos de este volumen es precisa-
mente esa capacidad de ofrecer, partiendo de la sabia familiari-
dad con los “estudios especificos”, ttiles “interpretaciones de
alcance intermedio” (1998, p. 60), sin por eso caer en las faci-
les generalizaciones de cuantos tienden a mezclar en el in-
menso e indistinto caldero mesoamericano realidades etnogra-
ficas distintas y no siempre comparables.

La atencién prestada a la peculiaridad de las situaciones
histéricas, de las condiciones ambientales y de las relaciones
politicas entre los actores sociales, permite a Baez-Jorge captar
la profundidad y la plasticidad de los vinculos existentes entre
esos extraordinarios catalizadores simbdlicos que son los san-
tos y las dinamicas identitarias efectuadas por los indigenas,
que hacen de sus cultos a la vez “cohesionantes internos” y
“diferenciadores externos” (1998, p. 244). En particular, dada
la caracteristica tendencia de los amerindios a definir la propia
identidad no tanto en términos somaticos o “étnicos” sino
principalmente en términos territoriales (a partir de las unida-
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des sociales minimas, como las redes familiares, hasta la pre-
dominante dimensién comunitaria, con una extensién maxima
que raramente supera los niveles regionales), resulta especial-
mente estimulante el analisis realizado sobre el alcance espa-
cial del culto de los santos, que relaciona su valencia estricta-
mente local de marcadores de identidad con la posibilidad de
que algunos de ellos -y en particular determinados santuarios
meta de peregrinaciones— puedan atraer la participacién ritual
de una poblacién muy amplia, tanto por territorio de proce-
dencia como por nivel social y pertenencia cultural. Los santos
pasan asi a ser “imagenes-memoria”, cuyas “epifanias popula-
res tienen [...] vida propia, un singular movimiento sagrado
que se nutre en los planos polisémicos de la imaginacién y se
configura en contextos culturales especificos que [...] trascien-
den los estrictos marcos de su localidad y regiéon de origen”
(1998, p. 92-93).

Ese énfasis puesto en la autonomia de la religién popular,
que permite a sus protagonistas indigenas administrar con
fantasia creativa y con firmeza de decisién el producto secular
de la cristianizacién, no impide a Béez-Jorge dedicar conside-
rable espacio y agudas reflexiones a un tema habitualmente
descuidado por los etn6logos mexicanistas: el de las premisas
teoldgicas e ideoldgicas, la actitud y la accién concreta de la
Iglesia en relacién con la religiosidad indigena. Un desinterés
imputable probablemente a la combinacién de la mirada gene-
ralmente agnéstica (cuando no abiertamente anticlerical) de la
antropologia con la frecuente tendencia “arqueolégica” a privi-
legiar el examen de los aspectos que pueden hacerse remontar
al pasado prehispanico, sumada a la idea de que todo lo que
hay de especifico en la religién practicada en la actualidad por
los indigenas pertenece a la dimensién privada de la esfera
doméstica, y lo que tiene lugar en el espacio publico de las igle-
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sias no puede hacer otra cosa que reflejar la insignificante uni-
versalidad de los modelos emanados de Roma.

El analisis desarrollado a lo largo del volumen, y en particular
en el Gltimo capitulo y en las conclusiones, muestra en cambio la
importancia que tiene —aun en una perspectiva critica y no confe-
sional como la de la antropologia— la atenta evaluacion de las pre-
misas teoldgicas, de los objetivos pastorales y de los intereses poli-
ticos que orientan la accién del clero en relacién con la poblacion
indigena. Sabemos muchisimo acerca de las concepciones, las prac-
ticas y las estrategias religiosas de los fieles indigenas, pero atin no
se ha hecho una investigacién etnografica seria y un analisis
antropolédgico atento de la composicién social, del bagaje cultural,
de la ideologia, de las relaciones sociales, de las instituciones, de las
relaciones de poder y de la accién llevada a cabo por el clero pre-
sente en las comunidades indigenas. Quienes acometan esa
empresa encontraran un punto de partida sélido en las paginas
que Béez-Jorge dedica al estudio del “péndulo de la represién y la
tolerancia”, o bien de la histérica sucesion de fases en las que la
actitud de la Iglesia pasé de la persuasion comprensiva a la imposi-
cién violenta, de la negacién autoritaria a la solidaridad ideol6gico-
politica, del reproche paternalista a la complicidad, hasta la
promocion abierta de las reivindicaciones de legitimidad y de auto-
nomia que caracterizan los procesos mas recientes de la dialéctica
religiosa en el &mbito indigena (y pienso en las numerosas iniciati-
vas inspiradas recientemente por la Teologia india).

A distancia de casi diez afnos de su primera publicacién,
Entre los naguales y los santos no sélo conserva intacta su
notable eficacia analitica, sino que diria incluso que revela
haber sabido anticipar muchos de los temas mas actuales en el
estudio de las dinamicas religiosas del mundo indigena ameri-
cano: la reciente redefinicién normativa del estatuto juridico y
de los derechos politicos de las minorias indigenas, unida a su
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acrecida capacidad de promover por si mismos sus propias rei-
vindicaciones identitarias, ha concedido nuevos espacios de
maniobra a la autonomia creativa de los indigenas, permitién-
doles —después de siglos de pertinaz exclusién y expropiacién—
definir y administrar con creciente protagonismo y cada vez
mas abiertamente los significados, las formas, las funciones y
los usos de su religiéon. Todo esto mientras se multiplican
—incluso fuera de los contextos indigenas- las ocasiones de
resurgimiento, recuperacion y reinvenciéon de las antiguas tra-
diciones religiosas autéctonas, dando origen a una prolifera-
ci6én de iniciativas, movimientos, cultos y confesiones que
desbordan los habituales contextos sociales y territoriales,
adquiriendo un alcance incluso supranacional, cuando no con-
tinental y més ain. Lo cual ocurre paralelamente a nuevas for-
mas de hibridacion y replasmaciéon que parten del descubri-
miento y la interaccién con realidades religiosas lejanas y
hasta ayer totalmente desconocidas (como las orientales o la
espiritualidad new age): enésima y méas reciente manifestacion
de una religién popular que —junto con aspectos conservadores
y antimodernos- revela dotes inagotables de plasticidad y
dinamismo. {Quién sabe cudles y cuantos desarrollos nuevos
debemos esperar, después de la transformaciéon del gigante
Goliath en serpiente y la nagualizacién de los santos?

Alessandro Lupo
Universita di Roma La Sapienza.
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PROLOGO A LA PRIMERA EDICION

Este libro continida la direccién analitica que desarrollara en
dos obras anteriores: Los oficios de las diosas (1988) y La
parentela de Maria (1994). La religién popular, que en el
ambito del catolicismo practican los indios de México, es el
tema que une el ejercicio metédico realizado en estas tres
investigaciones. Después de examinar el papel de las deidades
femeninas en los imaginarios colectivos que sustentan los cul-
tos populares, me adentré en el estudio comparativo de las
devociones marianas. El presente estudio se centra en la fun-
cién de intermediacién simbédlica que cumplen los santos en la
religiosidad indigena, pesquisa cimentada en la revisiéon su-
cinta de las contribuciones tedricas, metodolégicas y concep-
tuales que se han formulado en torno a este tema. Desde esta
perspectiva, configura un esfuerzo de acotacioén critica e inte-
gracion factual orientado a construir una reflexiéon de conjunto
que pretende trascender la particularidad de los enfoques
etnograficos.

El lector advertira en estas paginas una concepcion dialéc-
tica, dinamista e histérica, orientacién que Antonio Gramsci
tempranamente propusiera para el estudio de los fenémenos
sociales y culturales. Estimo haber desarrollado una investiga-
cién de caracter dialéctico, en tanto que contempla una serie
de criterios metodoldgicos: 1) se trabaja con conceptos que pro-
ceden del analisis de hechos concretos; 2) los conocimientos
construidos se formulan gradualmente, sin recurrir a solucio-
nes polares (verdadero o falso), manejandose verdades provi-
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sionales; 3) se plantea que los fené6menos sociales estén en
constante movimiento y que el proceso cognoscente esté tam-
bién, de suyo, abierto a multiples desarrollos; 4) los hechos
estudiados se explican en sus contextos estructurales y en su
interrelacién sistémica y causal; 5) la religién popular se exa-
mina como un fenémeno en constante transformacion; 6) las
contradicciones observadas en el examen se entienden como
expresiones de fuerzas sociales en pugna que constituyen el
nucleo de la dinamica social, mismas que se resuelven en la
configuracién de nuevas expresiones simbélicas; 7) la actividad
del pensamiento colectivo y la vida social se entienden como
un “mundo de relaciones simbdlicas”, cuestién ampliamente
debatida en mi libro Las voces del agua (1992), a partir de las
ideas de Marcel Mauss.

Punto culminante en el desarrollo de los analisis materialis-
tas-histéricos, el pensamiento de Gramsci concibe la religién
como una ideologia, es decir, como expresién superestructural;
0 bien como un determinado sistema de ideas histéricamente
organico que “tienen una validez que es validez ‘psicolégica’:
organizar las masas humanas, formar el terreno en el cual los
hombres se mueven, adquieren conciencia de su posicién,
luchan, etcétera”.!

Fiel a lo indicado en Los oficios de las diosas, continto
guardando mis distancias respecto al canon del marxismo tal-
mudico que crece en el campo de la pereza mental, y en el cual
la posibilidad del error en el andlisis no esta considerada, dado
que toda la historia cabe en una férmula mecanica. En tanto
variedad infinita de experiencias, la filosofia de la praxis no
debe reducirse a esquemas. De los materiales determinantes
no pueden derivarse mecanicamente los productos ideacionales

1 Gramsci (1992: 364).
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(imagenes, pensamientos, valores, etc.), cuya complejidad y
riqueza simbélica mantienen “autonomia relativa” frente a las
condicionantes sociohistéricas. En tanto componente superes-
tructural, la religién opera como construccién ideolégica en
el plano de la base material de la sociedad, lo mismo que en el
ambito del imaginario colectivo.

Al estudio de las ideologias en el sentido marxista se ha
sumado el andlisis de las mentalidades, entendidas como resul-
tantes de las estructuras sociales, en un marco temporal de
larga duracion, segin lo planteara Fernand Braudel. Asi, cuan-
do se habla del imaginario, implicitamente se refiere al tema
de las mentalidades, es decir, al conjunto de representaciones
colectivas inconscientes, manifiestas en actividades y compor-
tamientos. M. Vovelle indica con razén que

Estudiar [...] las mentalidades existentes en un pueblo equivale a
penetrar en ese ambito secreto que es el ambito de las actitudes
colectivas expresadas en determinados actos o simplemente sue-
nos, fantasias, utopias [...] Las mentalidades tienen unos ritmos y
unas causalidades propias. Poseen, pues, una autonomia, a saber,
la autonomia de una aventura moral colectiva [...] El ritmo y el
tiempo propios tanto de la realidad como de la historia de las men-
talidades es el de la “larga duracién” (longue durée).?

Ademas de esta nota introductoria, cinco capitulos integran el
libro; si bien éstos se articulan tematicamente para integrar la
obra, cada uno puede leerse de manera independiente. Se revisan,
en el primero de ellos, algunas de las més significativas contribu-
ciones en el estudio de la religién popular, partiendo de las criticas
que Robert Ricard enderezara contra las apreciaciones de Manuel

2 Vovelle (1985). Respecto a la relacién conceptual entre ideologia, religién
y cosmovision, constltese el penetrante ensayo de Broda (1996).
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Gamio. Algunos de los vacios metodoldgicos y factuales sobre el
tema son anotados al final de este apartado.

El capitulo segundo esta dedicado a examinar la relacién
entre los procesos de construccion de las identidades sociales en
relacién con los cultos populares centrados en los santuarios,
paisajes sagrados de simbolos y tradiciones. Los problemas
metodoldgicos que plantea la gravitacion temporal de la religio-
sidad popular en los limites de un espacio sacralizado reciben
prioridad en este estudio.

Las diversas modalidades que asume la devocién a los san-
tos en las comunidades indigenas es el tema abordado en el
capitulo tercero. Un breve antecedente informativo sobre las
estrategias asumidas en la catequesis contextualiza las noti-
cias etnograficas y las reflexiones ahi incluidas, en las cuales se
otorga particular importancia al examen de los principios a
partir de los que se establecen los cultos a las imégenes. La
reelaboraciéon de los simbolos religiosos y su transformaciéon
en instrumentos de resistencia étnica también son analizados en
el texto.

La compleja cadena de sincretismos y reformulaciones sim-
bdlicas implicadas en las devociones populares tienen, en las
imagenes de los santos nagualizados, una de sus expresiones
més amplias. Dotadas de renovada vitalidad, como se evidencia
en el apartado cuarto, estas imagenes experimentan nuevas
recargas numinosas. Tal pesquisa implicd, necesariamente, el
acercamiento al ambito polisémico del nagual y la tona, nocio-
nes de importancia fundamental en el pensamiento religioso
mesoamericano.

Las tendencias hegemoénicas y transculturales asumidas por
el gjercicio clerical en las comunidades indigenas son tema del
capitulo quinto. Partiendo de una introspeccion critica, se
indica que el quehacer antropolégico no puede omitir senala-
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mientos relativos a la represion ejercida contra la religion
popular, instrumentada por la jerarquia eclesiastica. Los efec-
tos sociales, secuelas conflictivas y expresiones de resistencia
se observan en contraste con las actitudes conciliatorias y tole-
rantes practicadas por algunos miembros del clero.

El apartado final se dedica a puntualizar algunos de los
temas mas debatidos a lo largo del libro. La precisién concep-
tual conforme al contenido y la extensién significante de la
nocién de religién popular recibe procedencia analitica, al lado
de la caracterizacion del proceso de intermediacién simbdélica
que cumplen los santos en la religiosidad indigena. El proceso
dialéctico inherente a las devociones populares se observa en
la perspectiva de la resistencia étnica, la reinterpretacion sim-
bélica y el paralelismo cultico.

Diferentes reuniones académicas contribuyeron a ampliar y
profundizar las formulaciones que planteo en las paginas siguien-
tes. En este sentido debe citarse el simposio “Los estudios sobre
religion en América Latina”, celebrado en el marco del XVII
Congreso Internacional de Historia de las Religiones (1995), lo
mismo que el simposio “La cultura plural. Reflexiones sobre dialo-
gos y silencios. Homenaje a Italo Signorini” (1995), auspiciado por
la Universidad de Roma La Sapienza y el Instituto de Investi-
gaciones Antropoldgicas (UNAM). Fue también de especial impor-
tancia participar en el X Encuentro Nacional Estado, Iglesia y
Grupos Laicos” (1996), y en el Coloquio de Mitologia Comparada”
(1996), organizado por el Instituto de Investigaciones Histéricas
(uNaM) y el Centro Francés de Estudios Mexicanos y Centroa-
mericanos. En los eventos mencionados debati, inicialmente, los
temas abordados en este libro, resultado de un proyecto de investi-
gacion al que di comienzo en 1994 como miembro del Instituto de
Investigaciones Historico Sociales de la Universidad Veracruzana.
Una beca del Sistema Nacional de Investigadores apoyd, generosa-
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mente, estas tareas. Agradezco ampliamente la valiosa colabora-
ci6on que me brindara, como ayudante en la investigacién, Arturo
Gomez Martinez. Este reconocimiento se hace extensivo a Ivan
Alarcén Mugica, eficiente técnico en la captura de datos, y a Isabel
Romero, estudiante destacada que se sumé a mis tareas analiticas
como becaria del programa VII Verano de la Investigacion
Cientifica, auspiciado por la Academia Mexicana de Ciencias.

En el trabajo intelectual, los sehalamientos criticos, las noticias
bibliograficas y las reflexiones puntuales sobre temas especificos
son estimulos que deben agradecerse por todo el apoyo motivacio-
nal que representan. En este sentido, mis modestas contribuciones
al estudio de la religiosidad indigena se han visto favorecidas por
los valiosos comentarios de Tomas Calvo Buezas, Roberto Fer-
nandez Retamar, Manuel Moreno Fraginals, Alessandro Lupo,
Miguel Rojas Mix, Enrique Florescano, Johanna Broda, Hernan
Menéndez, José Velasco Toro, Roberto Williams Garcia, Eduardo
Matos Moctezuma, Silvia Marcos, Elio Masferrer, Miguel Angel
Rubio, Jacques Lafaye y Guillermo Tovar y de Teresa, todos ellos
sobresalientes investigadores de la compleja realidad cultural de
nuestra América.

Con paciencia franciscana, José Luis Rivas ley6 el manus-
crito y corrigié las duras lineas de mi jerga antropolégica. A su
talento literario, sumé el auxilio de amigo fraternal, razén por
la cual le estoy sumamente agradecido.

Transcurridos nueve afnos de la publicacién de Los oficios de
las diosas, acumulé nuevas experiencias que han ampliado mi
perspectiva respecto al estudio de los cultos populares. En pri-
mer lugar, comprobé la validez del conocido punto de vista for-
mulado por Edward Evans-Pritchard respecto a la necesidad
de que los académicos interesados en estudiar las religiones de
otras culturas cuenten con el antecedente formativo e informa-
tivo pertinente, a fin de comprender la compleja légica inhe-
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rente a los sistemas religiosos. Esta recomendacion se orienta,
también, a superar los enfoques erréneos propiciados por el
etnocentrismo. Me parece que si se aplicaran estos criterios a
numerosos estudios sobre la religiosidad popular en México, se
obtendria un cuadro evaluativo que evidenciaria multiples
vacios tedricos y factuales, asi como tendencias de marcado
sentido etnocéntrico. Desde donde quiera mirarse, es este un
tema en que la investigaciéon antropolégica tiene una enorme
tarea que cumplir. Lo anterior implica, desde luego, revisar
cuidadosamente los planteamientos teéricos y las orientacio-
nes ideoldgicas de la antropologia culturalista, mas atn cuan-
do sus formulaciones dejan de lado los conflictos transcultura-
les y politicos que se generan como resultado de la catequesis
hegemoénica y las mutaciones religiosas.

Serge Gruzinski ha senalado acertadamente que las condi-
ciones reales de la difusién de las normas religiosas y la dificultad
para su aplicaciéon posibilitaron un amplio espacio de solucio-
nes adaptativas e iniciativas por parte de la poblacién indi-
gena. El estudio de estas estrategias y las respuestas de asimi-
lacién, resistencia y creacién ante la dominacién colonial y
contemporanea vienen a ser el campo primado de las investi-
gaciones antropoldgicas sobre la religién popular.

Xalapa, Veracruz
(13-VIII-1997)
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I. ENFOQUES EN EL ESTUDIO
DE LA RELIGION POPULAR

La fuerza de las religiones, y especialmente de
la Iglesia catédlica, ha consistido y consiste en
que ellas sienten enérgicamente la necesidad
de la unién doctrinaria de toda la masa “reli-
giosa” y luchan para que los estratos intelec-
tualmente superiores no se separen de los in-
feriores.

A. GRAMSCI.
El materialismo histérico
y la filosofia de B. Croce.

Hace ocho décadas Manuel Gamio planteé sin ambages el
caracter particular asumido por el catolicismo entre los pue-
blos indigenas de México. Subray6 la presencia de “ideas reli-
giosas prehispanicas” fundidas con los “dogmas y misterios”
de la nueva religién, los cuales “fueron acatados sin tratar de
comprenderlos”. En su polémico libro Forjando patria, recien-
temente editado, el fundador de la antropologia mexicana
indico:
La transicién del paganismo indigena al catolicismo no encontré
obstdculos porque ambos credos presentaban, desde el punto de
vista del indigena, analogias que hacian propicia la fusién religiosa
[...] Se acepté el calendario romano de golpe, con todos sus santos y
santas, que aun les parecian pocos al considerar el namero de sus
dioses propios [...] Los dioses recién llegados tenian aspecto
humano y se les representaba como a los viejos dioses en efigies de

madera y de piedra o pintadas con los mismos vivos colores de los
codices rituales. La divinidad catélica como la pagana castigaba y
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premiaba, alejaba las enfermedades, salvaba las cosechas, atraia
las lluvias...!

Gamio ampliaria este punto de vista en su obra monumental
sobre la poblacién del Valle de Teotihuacan (publicada original-
mente en 1926), en la que define el fenémeno citado en términos
de “religién mixta” (o “catélica rudimentaria”).? El tema lo desa-
rrollaria extensamente Carlos Noriega Hope (uno de los coauto-
res del citado estudio) en sus apuntes etnograficos sobre el tema
religioso en la referida zona. Noriega Hope explica:

El verdadero fervor religioso se dirige al patrono de cada pueblo.
No pueden los indigenas concebir admiracién sino al santo que
desde tiempos hispanicos dio nombre al pueblo. Como antes hace-
mos notar, poco puede ser apreciado por los indigenas respecto a
Dios...3

Las reflexiones anteriores motivarian una severa critica por
parte de Robert Ricard en su conocido estudio La conquista
espiritual de México, originalmente publicado en 1933. Ape-
lando a la objetividad y desde su posicion de investigador con-
vencido de las virtudes del apostolado y de los métodos misio-
neros aplicados en la Nueva Espana, el historiador francés
sentencio:

...debemos aqui examinar una teoria difundida de algunos afos a
esta parte, pues si trata de interpretar el presente, incluye un jui-
cio sobre la eficacia de la evangelizacion del pasado. Tal es la teoria
de la “religién mixta” o, si se quiere, del “sincretismo religioso”,
del que fue principal partidario Manuel Gamio. Segin esta doc-
trina los indios no son verdaderamente catélicos, no han aceptado

1 Gamio (1982: 85-86 ss).
2 Gamio (1979, I: XXXI).
3 Noriega Hope (1979, Iv: 215).
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realmente ni el dogma ni la moral catélica [...] Se han contentado
con tomar algunas ceremonias y practicas exteriores, a los cuales
han conservado en mezcla sus viejas supersticiones y sus ritos tra-
dicionales, aunque deformandolos [...] Tal aplomo para fallos en
materia tan delicada y tan compleja, como tienen que admitir los
historiadores que se estiman a si mismos, cualquiera que sea su
filosofia personal, hace ya sospechosa esta teoria.*

No es éste el espacio para examinar a profundidad el sentido
del juicio anterior (en cuyo desarrollo Ricard incluye criticas a
Noriega Hope); lo que interesa destacar (mas alla de los cita-
dos pronunciamientos notoriamente influidos por el etnocen-
trismo y el credo del citado autor) es su correcta apreciaciéon
atinente a la incompleta perspectiva de Gamio respecto a las
“supervivencias del paganismo” presentes en la “religién mix-

»

ta”, cuyo origen circunscribe al mundo precortesiano.
Como lo indica Ricard, “gran parte de ellas son de origen euro-
peo” o nacieron y se dilataron en la Nueva Espana después de
la Conquista.? Vista a la distancia es evidente que esta contro-
versia, en términos generales, marcaria las directrices de los
estudios sobre la religiosidad popular entre los indios de Mé-
xico, especialmente en lo que se refiere al culto de los santos
patrones. En este apartado destaco las que considero las
contribuciones mas significativas en la investigaciéon de estas

devociones, asi como de las organizaciones ceremoniales que

4 Ricard (1991: 401-402). E1 distinguido investigador Angel Maria Garibay
(sacerdote que tradujo al castellano el libro de Ricard) publicaria una elogiosa
resena de la edicién francesa en la Gaceta Oficial del Arzobispado de México
en 1933. En ella recriminaria al autor que no profundice en su critica a Gamio,
de quien dice que “podra ser escritor y muy sabio en sus materias, pero su cri-
terio es netamente unilateral y muy lejos de la serena objetividad cientifica”;
citado por Ricard (1991: 16).

5 Ibid., p. 403.
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las sustentan, precisando las lineas de anélisis que orientan las
pesquisas en nuestros dias. Al respecto se hace necesario esta-
blecer las coordenadas teéricas y metodolédgicas tutiles en el
examen de la dialéctica social que caracteriza al fenémeno,
concediendo preferencia a la observacién de las viejas y nuevas
redes simbdlicas de lo sagrado.®

La Universidad de Tulane publica en 1952 el libro de Pedro
Carrasco sobre el catolicismo popular (folk religion) entre los
tarascos y sus implicaciones sociopoliticas. Si bien en este
importante estudio el sincretismo es reconocido en sus diver-
sas manifestaciones, el autor considera que la religién tarasca
moderna “es basicamente cristiana y que debe estudiarse en
relacion con la Iglesia catélica”. En su opinién,

Lo distintivo de la religiosidad popular se debe a la sobrevivencia de
elementos prehispanicos, a la aceptacion selectiva y adaptacion
de creencias y préacticas catélicas, y -lo mas importante- al hecho de
que existe una organizacién local de las ceremonias populares que
constituye un elemento bésico de la vida econémica y politica de la
comunidad.”

Sin embargo, Carrasco advierte con razén que la persistencia
de elementos culturales prehispanicos no autoriza a comparar
directamente tales manifestaciones con las modernas, sin
tener en cuenta que durante la Colonia se desarrollé un tipo

8 Siguiendo lo indicado por Geertz (1987: 87 ss 92), la funcién de los simbolos
sagrados es sintetizar el ethos de un pueblo, su estilo estético y moral, su calidad
de vida, su caracter y su cosmovisién del mundo. Son parte de un proceso en con-
tinua produccion, utilizacién y transformacion de la practica colectiva.

7 Carrasco (1976: 190). Cito la versién castellana que incluye apéndices al
trabajo original, y un articulo en homenaje a Ralph Beals, en que el autor res-
ponde a los juicios que formulara Rodolf van Zantwijk (1974) sobre la religiéon
contemporénea de los tarascos.
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estable de culturas indigenas. Considera que: “Lo que se en-
cuentra hoy son componentes paganos, en el culto sincretizado
de los santos y en el folklore”.®

De tal forma concluye que los conceptos generales de la reli-
gion y el folklore tarascos son los mismos que los del catoli-
cismo, senalamiento que implica reconocer las diferencias que
existen entre los componentes popular y nacional de la religio-
sidad. Advierte Carrasco que

Por una parte estan el sacerdote y su relacién con la jerarquia, y ele-
mentos de culto como los sacramentos, la misa, el rosario, que siguen
las reglas de la Iglesia internacional. Por otra parte, hay aspectos de
las creencias y del ritual que, aunque relacionados con los de la
Iglesia, estdn organizados localmente y son peculiares de la subcul-
tura campesina local. Esto es lo que llamamos catolicismo popular.’

Asimismo, en 1965 se edita el revelador analisis de Frank Can-
cian sobre el sistema de cargos en Zinacantan, resultado de su
participacion en el Proyecto Harvard de Chiapas. En esta obra
(clave para la comprensién de la organizacion politicorreligiosa
de los pueblos indigenas de los Altos de Chiapas) se incluyen
apreciaciones sobre la funciéon de la “jerarquia civil religiosa”
articulada al culto de los santos en el drea mesoamericana.
Postula que las personas que llegan a la ctspide del sistema
jerarquico gozan de una privilegiada posicién social en la
comunidad, resultado de haber desempenado los cargos més

8 Ibid., p. 203. Cabe sefalar que en un estudio poco difundido, Georgette
Soustelle (1958: 207) se pronuncia contra la utilizacion de los términos “paga-
nismo”, “catolicismo ortodoxo” y “sincretismo”, y describe las creencias de los
nahuas de Tequila (Veracruz) como un desplazamiento del culto esencial de la
diversidad suprema, que se transfiere a los santos.

9 Ibid., p- 59. Para un anélisis de los planteamientos de Carrasco, véase

Béez-Jorge (1988: 152 ss) y Galinier (1990: 247 ss).
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importantes. Indica, ademas, que la basqueda de este prestigio
(o estatus elevado) que propicia el servicio en los cargos, es el
factor que motiva la participacion en el sistema, lo cual define
su caracter competitivo. La jerarquia civicorreligiosa, en opi-
nién de Cancian, refuerza y legitima la estratificaciéon exis-
tente en las comunidades indigenas.!° Por otra parte, en un
estudio previo, Cancian construy6 un sugerente modelo de la
organizacién sociorreligiosa que confronté con los estudios de
la antigua civilizacién maya, con base en las interpretaciones
formuladas por Gordon Willey sobre los datos arqueolégicos
provenientes de las tierras bajas del sur. Se trata de un ejerci-
cio analitico sumamente polémico, con interesantes hipétesis,
tal como lo destaca Evon Z. Vogt.!!

Cancian desarroll6 una amplia argumentacién respecto al pre-
sumible derrumbe del sistema de cargos en Zinacantan al perder
su importancia institucional por el aumento de la poblacién y el
mejoramiento de las condiciones socioeconémicas, punto de vista
criticado agudamente por Henri Favre,'? y que se debate en pagi-
nas posteriores.

La investigaciéon de Charles Gibson sobre la historia de la
civilizaciéon azteca después de la Conquista (en el lapso com-

10 ygase Cancian (1965, 1967). En sentido diferente al del precitado autor,
Wolf (1990: 193) sugiere que el sistema de cargos es un mecanismo redistribu-
tivo que contribuye a nivelar las diferencias econémicas, impide la estratifica-
cién y contribuye a la cohesién comunitaria. Advierte que si bien este sistema
religioso tiene “seguramente prototipos espafoles en las cofradias o fraternida-
des religiosas ibéricas, que son asociaciones voluntarias de hombres con fines
religiosos [...] también tiene origenes prehispanicos”, citando al respecto una
evidencia consignada por fray Toribio de Benavente. Carrasco (1961) también
considera que las jerarquias civicorreligiosas mesoamericanas tienen antece-
dentes en costumbres prehispanicas.

11 Cancian (1964) y Vogt (1966: 62 ss).

12 Cancian (1965, cap. xvi); Favre (1973: 280 ss).
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prendido de 1519 a 1810) se public6 en 1964. Un apartado de
este libro (fundamental para la historiografia mexicana) esta
dedicado a la empresa evangélica; en él se examina con detalle
el papel de las cofradias indigenas en relaciéon con los cultos
locales a los santos patronos. Puntualiza que estas asociacio-
nes de miembros en parroquias representan, por lo general,
una respuesta tardia a la evangelizacion; si bien algunas cofra-
dias se fundan en el siglo Xv1, no fueron resultado de los prime-
ros esfuerzos misioneros; su mayor relevancia se produce des-
pués de 1600. Para fines del siglo XviI varios cientos de éstas
existian en el Valle de México. Gibson (a diferencia de Can-
cian) enfatiza los aspectos diacrénicos que configuran la jerar-
quia de cargos religiosos; distingue (como lo propone Carrasco)
la devocién privada de la ptblica, y en este orden de ideas, refi-
riéndose a los santos epoénimos, indica:

La imagen que cada comunidad veneraba era una encarnaci6n del
sentido interno del pueblo. La concepcién espanola del santo patrén
fue adoptada con entusiasmo por las comunidades indigenas y en los
registros [...] puede encontrarse algunas veces una antigiiedad fal-
seada de la Iglesia local, como si la reputacién y el estatus dependie-
ran de una fecha temprana en la Iglesia y en la cristianizacién [...]
4Qué logré, en definitiva, la Iglesia? En la superficie logré una tran-
sicién radical de la vida pagana [...] Bajo la superficie, en las vidas
privadas y en las actitudes encubiertas y en las correcciones internas
de los indigenas, tocé pero no transformé sus habitos.

Una importante revisiéon teérica y conceptual en torno a la
religiosidad popular es expuesta por Alain Ichon en su estudio
monografico sobre los totonacas de la Sierra de Puebla, reali-
zado de 1963 a 1966 en el marco de la misién arqueolégica y
etnolégica francesa en México. Ichon pregunta:

13 Gibson (1967: 136-137).
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...6fue siempre la religién catdlica considerada por los indigenas
como la religiéon de los espanoles, de los criollos, de los mestizos?
(No sera que la han adoptado con resistencia, como si nunca
pudieran ser cristianos més que parcialmente; no sera que guar-
dan de aquélla tinicamente los aspectos susceptibles de adaptarse a
sus concepciones tradicionales?'*

Después de examinar exhaustivamente los rituales y creencias
totonacas en que dioses, santos y “duenos” tejen sus funciones
numinosas, y apoyandose, lamentablemente, en el controver-
tido término de “paganismo”, Ichon propone que el anélisis de
los rasgos sincréticos debera definir no solamente los elemen-
tos que se han conservado o adoptado, sino también los que se
perdieron o fueron rechazados. Refuta, ademas, la posicién de
Ricard, para quien sincretismo religioso en México es “un falso
problema”, puesto que de pertenecer al dominio de las inten-
ciones de la conciencia individual “jamas podria ser probado”.
Cuestiona con acierto este argumento al senalar que lo que
“interesa no es el gesto ritual, ni aun la intencién del fiel”,
sino la concepcién que el indigena “se hace de la divinidad que
va a honrar”. De tal manera, Ichon se pronuncia por estudiar
los fenémenos sincréticos primero a nivel de las representacio-
nes colectivas, y s6lo después en el ritual.’®

En esta esquematica revision de las contribuciones més rele-
vantes al estudio del culto a los santos en la religiosidad popular
de los indigenas, tiene que mencionarse necesariamente el
punto de vista expresado por Alfredo Lépez Austin hace mas de
dos décadas. En su notable ensayo sobre la historia de la biogra-
fia de Quetzalcbatl (hombre-dios por antonomasia en la religion
y la politica del mundo nahuatl), senala que la Conquista y la

4 Tchon (1973: 29-30).
15 Ibid., pp. 456 ss.
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cristianizacion significaron el desplome de la gran religion ofi-
cial mesoamericana, pero no necesariamente el fin de los cultos
populares ligados a la agricultura. De tal manera, los pueblos
indios —advierte— no se abandonaron a los “nimenes desconoci-
dos”; en la acciéon evangelizadora los indigenas llevaron a cabo
una sustitucién de nombre, de imagenes, aprovechando el re-
curso de los santos epénimos de los pueblos.'® Posteriormente,
al analizar los ambitos polisémicos del nagualismo, Lépez Aus-
tin se refiere expresamente a la posibilidad de transfiguracién
de los naguales en “santos patronos de las distintas comunida-
des, ya que éstos son meros sustitutos de las antiguas deidades
protectoras, los ‘corazones del pueblo’”.!?

En efecto, las funciones de protector comunitario asignadas
a los naguales en el mundo prehispanico, sus facultades numi-
nosas orientadas a la conservacién de la identidad y a la cohe-
sién grupal, se perdieron al producirse la Conquista. En su
lugar, inquisidores, “extirpadores de idolatrias”, evangelizado-
res y cronistas coloniales destacaron sus “particularidades
malignas”, asignadas por el “terror sublime” de un pueblo
angustiado y “ansioso por las contingencias de una agricultura
de temporal”, como bien lo advierte Aguirre Beltrdan.'8 A este
entramado ideoldgico se sumarian los supuestos atributos dia-
bélicos del nagual, asignados en concierto con las premisas del
pensamiento judeocristiano. Es evidente que las acciones
represivas contra el nagualismo motivarian estrategias dirigi-
das a la reinterpretaciéon simbdélica de sus funciones sagradas.
En este proceso, las imagenes de los santos (en particular la de
los santos patronos vinculados iconograficamente con anima-

16 [ 6pez Austin (1973: 76-77).
17 Lépez Austin (1984: 423).
18 Aguirre Beltran (1963: 98-99 ss).
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les) tendrian particular significacién, tal como se explica en el
capitulo que en este libro se dedica a tan fascinante tema.

En 1978 el Centro de Estudios Ecuménicos A. C. de México
publica Cultura popular y religién en el Andhuac, valiosa con-
tribucién de Gilberto Giménez que analiza la practica religiosa
de las “comunidades pueblerinas tradicionales” situadas en el
centro-este de México, zona comprendida en la regién de in-
fluencia del santuario de Chalma. No obstante sus aportacio-
nes tedricas y factuales, estimo que este libro no ha merecido
una justa apreciacion en los estudios especializados.!®

De especial interés resultan los planteamientos que Giménez
formula en torno al ambito de la “religiosidad popular” segtin
los pastoralistas, sefialando sus coordenadas principales: la ecle-
siasticoinstitucional, la sociocultural y la histérica. Después de
examinar diversos puntos de vista externados tanto en el campo
de las ciencias sociales como en el de la jerarquia eclesiastica,
concluye que el “catolicismo popular” se caracteriza por

a) el escaso contenido litirgico y sacramental de sus practicas, en
comparacion con los parametros de la religiosidad oficial;

b) el primado de la constelacion “devocional” y/o “protectora”, que
implica el énfasis en ciertas précticas propiciatorias (mandas, pro-
cesiones, peregrinaciones...) con miras a obtener beneficios de
carécter empirico y utilitario.2°

Giménez aprecia que los santuarios constituyen uno de los
“momentos mas expresivos y privilegiados” de la religién

19 Fn opinién de Shadow y Rodriguez (1994: 35), “este libro sigue siendo [...] el
anélisis sociol6gico mas completo y balanceado que hay sobre el proceso peregrina-
cional en México. Independiente de las criticas que uno puede hacer al libro, no
cabe duda que representé un avance notable en el estudio de la peregrinacién tanto
por la metodologia empleada como por la conceptualizaciéon de la problemética”.

20 Giménez (1978: 13-14).
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popular. El factor de “socializacién”, la funcién de “condensa-
dores periédicos” del ethos de la religiosidad popular y las
peregrinaciones (expresiones multitudinarias de las manifesta-
ciones religiosas) son aspectos primordiales en la operacién de
estos espacios sagrados, cuya geografia “sobrepasa siempre el
ambito local”.2!

Al término de su investigacion, Giménez advierte la presen-
cia de una manifestacién de religiosidad pablica “fuertemente
institucionalizada” que se legitima en la “tradicién de los ante-
pasados”, la cual se administra de manera corporada “en base
a un modelo de autogestién laica”. Puntualiza que asi estruc-
turada, la religiéon popular tiene como argumento central la
“precariedad de la subsistencia biolégica y social” y la bs-
queda consecuente de “seguridad y proteccién”. Tal tematiza-
cion es dramatizada simbélicamente “bajo la forma de una
relacion heter6noma con los seres sagrados”, a quienes se atri-
buye la “circulacién de los bienes de consumo”. De tal manera,
la religién popular expresa eficacia integradora a nivel local y
regional, si bien le es inherente una condicién subordinada a la
religién oficial, y a las fuerzas culturales externas, condicién
que resiste mediante “una estrategia de bloqueo” operante a
partir de “la base de la ambigiiedad o polisemia de los signifi-

cantes religiosos”.?

21 Ibid., pp. 14, 245. Como bien lo han sefialado Shadow y Rodriguez (1994:
35-36), “Giménez es uno de los primeros en analizar la peregrinacion desde la
optica de los dos polos del camino del peregrino: del santuario mismo y del
polo que peregrina. Con esta perspectiva logré comunicar una visién més
amplia del fendmeno que superé las limitaciones inherentes en aquellos anali-
sis escritos desde el enfoque del santuario”. Destacan ademés que el analisis
de Giménez contribuy6 a superar el “lastre del funcionalismo durkheimiano”
padecido en muchos estudios antropoldgicos.

22 Ibid., pp. 246-248.
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Giménez concluye su detallado andlisis en términos que
precisan de una profunda reflexién:

...la religién campesina tradicional se halla marcada por una ambi-
giiedad profunda. Por una parte es el tltimo baluarte defensivo de
la identidad [...] frente a la agresién de la sociedad capitalista [...],
pero por otra parte perpetia el inmovilismo y el atraso. Es fuente
y estimulo principal de la vida festiva y de la expresion estética del
pueblo, pero también la flor marchita de la cultura de la pobreza y
la opresi6n.??

En 1984 se publica Los tzeltales, éPaganos o cristianos? Su
religion, ésincretismo o sintesis?, singular contribucién de Eu-
genio Maurer al estudio de la religiosidad amerindia contem-
poranea, que prologa Julian Pitt-Rivers. La investigacion
se desarrolla combinando el enfoque de la antropologia con el
de la teologia, tendiendo puentes conceptuales y analiticos de
especial interés, cuyo objetivo se orienta a responder una pre-
gunta central: éson los tzeltales cristianos o no? En opinién de
Maurer, existen, en la religiosidad tradicional de los indigenas,
numerosos elementos que concuerdan “con el punto de vista
cristiano”, evidencia que examina a detalle desde el ambito de
la liturgia. Considera que en las practicas y creencias religiosas
tradicionales expresan “un todo arménico y légico”, una sinte-
sis y no una “mezcla desorganizada” de rasgos de tipo sincre-
tista. Este seria el resultado de la interpretacién y reinterpreta-
cién de “los elementos precolombinos e hispdnicos en estado
puro”. Maurer aprecia que

No podemos aceptar la afirmacién de Vogt de que los indios son fun-
damentalmente paganos, ni tampoco la de Carrasco, de que son
fundamentalmente cristianos, si esto dltimo significa cristianos occi-

23 Ibid., p. 248.
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dentales. Mi conclusion es que la religién tradicional es un catoli-
cismo maya o, si se quiere, una religion maya catélica.

Con ello no afirmo que se trate de una sintesis cuyos elementos
todos sean ortodoxos a los ojos de la Iglesia. Con todo, si sostengo
que muchos de los elementos de la religion tradicional, ya sean de
origen cristiano, ya prehispéanico, son aceptables para la teologia
catélica actual, segin la mentalidad del Vaticano II, aunque para
los misioneros hispanicos hayan constituido aberraciones e idola-
trias.24

La reinterpretacién de las viejas deidades prehispanicas en las
imagenes de los santos epénimos de la regién nahua de Zon-
golica (Veracruz) es el tema de un magistral estudio etnohisté-
rico de Gonzalo Aguirre Beltran editado en 1986. Examina el
proceso de sincretismo a partir de la coincidencia o proximidad
de las fiestas, y coteja las correspondientes a 16 cofradias y 14
hermandades con las celebraciones del calendario religioso con-
signado por Sahagin y la Relacién de Teotitlan. Analiza, ade-
mas, los santos patronos en relaciéon con las deidades prehispa-
nicas que regian cada mes, obteniendo resultados de especial
interés. Aguirre Beltran conduce su ejercicio analitico hacia los
terrenos del simbolismo y, en tal sentido, por ejemplo, explica:

La conjuncién de Xipe Totec [...] con el patriarca San José parece
residir en la renovacién implicada en el florecimiento de la vara del
santo y en la nueva piel que viste el desollado; ambos, indio y
judio, le dan sentido mistico a la llegada de la primavera...25

Aguirre Beltran concluye su ensayo pronosticando el posible
fin del sistema de cargos entre los nahuas de Zongolica como
parte de la irreversible secuela del proceso de secularizaciéon y

24 Maurer (1983: 466, 479, 481).
25 Aguirre Beltran (1986: 165 ss).
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el desarrollo de los cultos protestantes.?6 Aqui es pertinente
recordar el punto de vista que, en semejantes términos, expre-
sara Cancian en relacién con Zinacantan, como antes se dijo.
En contraposiciéon con este juicio, tiene que anotarse la opinién
de Wasserstron, quien considera que la organizacién ceremo-
nial de Zinacantan, en vez de actuar como fuerza socialmente
conservadora (contraria a la modernizacién), representa mas
bien un recurso eficaz para reconstruir los vinculos socioeco-
némicos, fenémeno que es corolario sociolégico de la inmersiéon
de sus habitantes en las relaciones clasistas que el desarrollo
del capitalismo intensificé hacia finales del siglo x1x.%7

Al senalar que las divergencias entre los puntos de vista de
Aguirre Beltran y Wasserstron son resultado de observaciones
sobre realidades sociales diferentes, conviene precisar algunos
aspectos relativos a las claves estructurales que las jerarquias
civicosociales tienen en las comunidades indigenas. Su funcio-
namiento se articula a partir de tres dimensiones sociales ple-
namente interrelacionadas e interactuantes: 1) la econémica,
en tanto el sistema opera en el interior de la comunidad como
regulador de la riqueza o motivador de la competencia indivi-
dual, que propicia especificas formas de estratificacién social;
2) la politica, toda vez que establece conexiones entre la Iglesia
y el gobierno (en sus planos locales y regionales), condicio-
nando la participacién social de los miembros de las comunida-
des y, finalmente, 3) la ideoldgica, dado que constituye una
jerarquia de prestigio y un consecuente marco valorativo, si
bien éste no siempre es compartido por la totalidad del con-
junto comunitario.

26 Ibid., p. 202.
27 Wasserstron (1978).
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Los sistemas de cargos en las comunidades indigenas constitu-
yen una ordenacién unificada y piramidal, compuesta por una
jerarquia religiosa y una civil. Su estudio es uno de los temas cen-
trales de la antropologia mesoamericanista. Como se sabe, la lite-
ratura especializada registra durante los ultimos sesenta anos
importantes contribuciones que se inician con la investigacion de
Tax en los municipios de la regién medio oeste de Guatemala.”® En
este acercamiento preliminar enumero brevemente los hitos de
esta linea analitica, antecedente que contexttia el examen de los
vacios cognoscitivos y los enfoques parciales que se advierten en
buena parte de esas pesquisas, en lo que atane a la valoracién del
papel que cumplen tales jerarquias (y con ellas la religiosidad
popular) en la conformacién de las identidades étnicas.?®

Desde una perspectiva funcionalista, Fernando Camara Bar-
bachano comparé diferentes jerarquias civicorreligiosas, propo-
niendo su divisién en dos tipos basicos: “centripetos” y “centri-
fugos”. En el primer caso se trata de sistemas bien integrados,
tradicionales, homogéneos, colectivistas y con servicio obligato-
rio. En contraste, a los “centrifugos” los caracteriza la dinamica
del cambio, son heterogéneos, estan débilmente integrados y el
servicio es voluntario.?

28 Tax (1937).

29 Aguado y Portal (1992: 44 ss) expresan, con razén, que “Hablar de iden-
tidad representa un problema tedrico complejo. En torno suyo existe una
diversidad de discusiones tedricas y de enfoques que han avanzado en su deli-
mitacién, pero que a la fecha no resultan suficientes para su aplicacién en la
investigacién de campo. Sin embargo, resulta importante revisar la discusion
tedrica sobre el tema, retomando algunas posiciones desde la antropologia y de
la psicologia social”. Agregan que “Visto en términos sociales, este concepto
implica la permanencia del grupo en el tiempo, es decir, ‘se es lo que es’ de
generacién en generacién para conservarse ‘igual”’.

30 Camara (1952).
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Hace cuatro décadas E. Wolf planteé que los sistemas politi-
correligiosos tienen como papel central limitar la relacién eco-
némica, social y politica de las “comunidades coorporadas” con
la voraz sociedad nacional. Desde su perspectiva, los vinculos
internos establecidos por esas jerarquias cierran a las comuni-
dades, defendiéndolas de la hegemonia colonialista; la nivela-
cién de riquezas que propicia el gasto ceremonial dispersa el
capital, impidiendo la plena articulacién comunitaria con la
economia capitalista. Wolf no visualiza las especificidades étni-
cas de los pueblos indigenas a partir de sus remanentes prehis-
pénicos, sino como producto de la estructura colonial impuesta
por los espanoles.?!

Las ideas de Wolf sirvieron a M. Nash para identificar las fun-
ciones manifiestas y latentes de las jerarquias civicorreligiosas en
Chiapas y Guatemala. Desde el punto de vista publico, las prime-
ras hacen referencia al ejercicio del orden administrativo, la
imparticién de justicia, el cuidado de la Iglesia, el cumplimiento
de las obligaciones con los seres sobrenaturales, la atencién a los
santos, la organizacién de las fiestas y el apoyo a las tareas de
los ancianos principales. Las funciones latentes cumplidas por los
sistemas de cargos parten de la definicién de los limites de la
membresia comunitaria, y comprenden la unién de las familias
en una sola estructura social, la nivelacién de riquezas que evi-
tan las diferencias clasistas, y la canalizacion de las formas de
“exhibicién personal con controles sociales”.3?

P. Carrasco contribuiria al estudio de las jerarquias civico-
rreligiosas al plantear la evolucién de éstas a partir de la confi-
guracion cultural prehispanica, en la cual se adquiere el presti-
gio social mediante el patrocinio de fiestas, la base religiosa de

31 Wolf (1955 y 1957).
32 Nash (1958a: 128 y 1958b: 68-69).
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la autoridad y la estratificacién jerarquica. Desde su enfoque,
el periodo colonial intensificé la importancia de estas institu-
ciones al implantar los sistemas de cargos.33

Con base en su quehacer etnografico entre los tzotziles de
Zinacantan, Cancian arrib6 a conclusiones diferentes respecto
a la funcién de las jerarquias politicorreligiosas. En su opinidn,
las tendencias niveladoras de la llamada “economia de presti-
gio” se habrian sobreestimado. En Zinacantan el sistema de
cargos no impedia la estratificacién econémica, sino que la
expresaba en términos de prestigio. Asi, este autor considera
que la funcién central de las jerarquias es justificar las dife-
rencias de riqueza, no eliminarlas. La accién de equilibrio que
transforma parte de la riqueza de un hombre en prestigio
social justifica el excedente ante la comunidad. De tal manera,
el sistema cumple un papel integrador. En un articulo poste-
rior, Cancian explica que los cambios econémicos y politicos
ocurridos en Zinacantan propiciaron la transformacién del sis-
tema en dos planos: su destruccion como institucién de inte-
graciéon comunitaria, y su ampliacion al sumarsele cargos de
las diferentes aldeas que integran la comunidad.3*

Una destacada contribucion al estudio de los sistemas de cargos
es la de Rus y Wasserstron, quienes cuestionan la relacién entre la
organizacién ceremonial y el supuesto proceso de “aislamiento” e
“integracién”. En su opinidn, las jerarquias civicorreligiosas evolu-
cionaron como resultado de presiones externas y como respuesta a
los cambios de orden econdémico y politico a fines del siglo XIX y
comienzos del xX. Advierten, también, que lejos de ser baluartes
del tradicionalismo, los sistemas de cargos emergieron en las

33 Carrasco (1961).
34 Cancian (1965 y 1986).
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comunidades a medida que sus habitantes se incorporaron a las
relaciones clasistas de la regi6n.?

Vinculando el analisis antropolégico con el histérico, C.
Good aporta sugerentes lineas de estudio con base en su inves-
tigacién entre los nahuas de Ameyaltepec (Guerrero). Sus re-
flexiones acotan los planteamientos de Cancian, Carrasco y
Wolf, demostrando que en la comunidad estudiada no existe la
supuesta “jerarquia de prestigio”. Explica, ademés, que la con-
ceptuacion del servicio y la organizacién interna vigente en
Ameyaltepec “tiene mas semejanza con ciertos casos descritos
por investigadores que han trabajado en la zona andina que
con los sistemas estudiados en Mesoamérica.3®

Una importante reflexion tedrica sobre los sistemas de cargos en
Meéxico y Guatemala es la formulada por A. Medina, quien eviden-
cia las limitaciones analiticas de la antropologia cultural funciona-
lista. Después de revisar las propuestas de Tax, Villa Rojas,
Guiteras, Pozas, Nash, Wolf y Cancian, entre otros, concluye, sefia-
lando con acierto, que la llamada “economia de prestigio” es, en
realidad, una respuesta a las condiciones sociales introducidas por
el trabajo asalariado y por el surgimiento de la propiedad privada
de la tierra, en sus diversas modalidades. En su andlisis deja claro
que al otorgar primacia analitica a la comunidad, “la densa influen-
cia del culturalismo” ha olvidado “el papel que ejercen los procesos
de la formacién social mexicana, como totalidad, en el manteni-
miento de la comunidad corporada y en su desintegracién”.3?

35 Rus y Wasserstron (1980: 467).

36 Good (1988: 114, 115, 117).

37 Medina (1984: 97, 99). Con anterioridad, Smith (1981: 23-24) formulé una
solida critica a los analisis funcionalistas de los sistemas de cargos. Refiriéndose a
las mayordomias de Chiapas y Guatemala, advierte que éstas surgen como una
forma mas de profundizar la fragmentacién social indigena, desarrollandose
una constelacién de comunidades auténomas y politicamente ineficientes.
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El punto de vista de Medina tiene especial relevancia en tanto
que subraya la limitada perspectiva de los enfoques culturalistas,
que impide observar la totalidad de los fenémenos a partir de sus
determinantes estructurales arraigados en la sociedad mayor. Este
cuadrante analitico limita también la identificacion de dinamicas
socioculturales especificas, como es el caso de las transformaciones
politicas e ideoldgicas, el efecto de las migraciones, asi como la con-
figuracién de la reformulacién de las identidades étnicas. En
efecto, ninguno de los autores considerados “clasicos” en el estudio
de los sistemas de cargos civicorreligiosos ha planteado reflexiones
explicitas de las vinculaciones que éstos mantienen con la articula-
cion y dindmica de las identidades étnicas. En mi opinion, este
vacio se produce al no visualizarse claramente el papel de refe-
rente fundamental que la religiosidad popular (y en particular, el
culto a los santos) cumple en el desarrollo de tales fenémenos.
Tales limitaciones teéricas y conceptuales son realmente significa-
tivas si se considera que desde finales de los afos sesenta se reali-
zan destacados estudios sobre los procesos étnicos, mismos que
alcanzan un momento culminante en el simposio Wennen-Gren
“Grupos étnicos”, realizado en la Universidad de Berger en 1967,
cuyas ponencias fueron compiladas por Barth. Precisamente a este
autor debemos agudas observaciones que contribuyen a explicar la
funcién de los sistemas de cargos en Mesoamérica. En su opinién,
la identidad étnica se vincula “con un conjunto de normas de valor
especificamente culturales”; de la conservacion de estos rasgos
diferenciados depende, basicamente, la continuidad de la unidad
étnica. Sin embargo,

...cuando se traza la historia de un grupo étnico en el curso del
tiempo, no se estd trazando simultaneamente y en el mismo sen-
tido la historia de una “cultura”; los elementos de la cultura actual
de ese grupo étnico no han surgido del conjunto particular de ele-
mentos constitutivos de la cultura del grupo en el pasado, ya que el
grupo tiene una existencia continua organizada dentro de ciertos
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limites (normas para establecer pertenencia) que, a pesar de las
modificaciones, la sefialan como una unidad continua.38

La perspectiva analitica sugerida por Barth evidencia la rela-
cién estructural que guarda la implantacién de los santos pa-
tronos, el sistema de cargos, la articulacién y la identidad
étnica en el ambito social regional, asi como sus lejanos pero
innegables vinculos con la organizacién social colonial. Al pro-
piciar sentimientos de identidad étnica en torno a los santos
ep6nimos, la religién popular opera como hilo que anuda una
consistente red de interrelaciones econémicas, politicas y festi-
vas hacia el interior y el exterior comunitarios, teniendo en las
jerarquias politicorreligiosas su amarre principal.

Los enfoques de la antropologia cultural funcionalista son
inadecuados para explicar el caracter dinamico de las identida-
des étnicas, modificadas en relacién directa con los cambios his-
téricos que se producen en el plano de las fuerzas productivas,
asi como de los aspectos subjetivos resultantes de los determi-
nantes culturales que inciden en su configuracién. Asi, las iden-
tidades étnicas (en tanto expresiones colectivas) devienen en
fenémenos politicos e ideoldgicos adjetivados por matrices sim-
boélicas. Al respecto, Tejeda Gaona (sf) indica con razén que

...la simbiosis entre las estructuras politica nacional y politico reli-
giosa tradicional es tan estrecha en algunos grupos étnicos [...]
que, automéaticamente, la designaciéon a un puesto en la estructura
de cargos tradicionales en la comunidad implica la candidatura o
representancién politica del PRI, o viceversa.??

38 Barth (1967: 31, 48-49). En opinién de Aguado y Portal (1977: 47), “la identi-
dad es un proceso de identificaciones histéricamente apropiadas que le confieren sen-
tido a un grupo social y le dan estructura significativa para asumirse como unidad”.

39 En todo caso, como lo advierte Earl (1986: 556) para el caso chamula, el
“poder politico supone la autoridad religiosa como parte de su definicién”.
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En las comunidades indias los santos epénimos funcionan
como referentes singulares de la identidad étnica, en tanto
simbolos en torno a los cuales se efectiian las practicas ritua-
les reguladas por las jerarquias politicorreligiosas. Consti-
tuyen, entonces, sintesis ideolégicas de la vida material y de
la subjetividad colectiva. En esta dimensiéon singular de la
dinamica social, la religiosidad popular sustenta alteridades y
lealtades, integra y separa a partir de la dimensién fundacio-
nal del pasado cultural y la fuerza cohesionante del presente.
Su particularidad de independencia relativa frente al marco
canénico del culto catélico contribuye a definir su papel de
nucleo de identificacién social y manejo del ceremonial en la
perspectiva local, que se cumple con la veneracién de los san-
tos patronos cuyas imagenes representan la corporatividad
comunitaria.

El papel de referentes étnicos que los santos patronos
cumplen de forma articulada con las jerarquias civicorreli-
giosas ha sido senalado por algunos investigadores, distantes
de las constrenidas épticas del culturalismo antropolégico.
En un penetrante ensayo sobre el simbolismo politico del
carnaval chamula, Earl (1986: 550, 562) explica que esta
celebraciéon enfatiza el conflicto interétnico y la resistencia
politica indigena, asi como la expresién de la unidad comuni-
taria. Indica que los pasyonetik (o “pasioneros”), o sea, los
cargueros responsables de este ritual que antecede a la Cua-
resma,

...participan en estas actividades como un grupo [...] con categorias
que alternan anualmente tres “pasioneros” entrantes y salientes
[...] Este dia, la asociacién de la municipalidad como un todo sobre-
pasa las lealtades de pasaje o barrio, porque todos en la aldea se
retinen en el centro ceremonial, en vista de su unica iglesia. Los
simbolos del Carnaval son politicos, y su significado simbélico se
emplea para lograr un fin politico definitivo [...] el significado sim-
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bélico intenta mantener su identidad chamula frente a los enérgi-
cos elementos del cambio.

Una apreciacién igualmente interesante es la que formula E.
Maurer en su ya citada investigacién sobre la religién de los tzelta-
les de Guaquitepec (al norte de Chiapas). Desde su punto de vista,

Los indios son un grupo de explotados y se conciben a si mismos
como tales, pero esto no bastaria para atribuirles una identidad
propia, ya que los [...] ladinos pobres tienen rasgos semejantes y no
son, sin embargo, indios. La identidad indigena viene [...] del sen-
tido comunitario que aparece claramente en su gobierno geronto-
cratico y su organizacién politicorreligiosa...4!

Al examinar las transformaciones del poder entre los zoques
de Chiapas, Fabregas sugiere que el “uso interno” de los siste-
mas de cargos fue la base para reorganizar su identidad, evi-
tando de tal manera “la cancelacién de su experiencia cultural,
su desaparicién como pueblo”. En su opinién, los zoques no ac-
tuaron de manera sumisa, sino que llevaron a cabo la

...reorganizacién del poder para enfrentarse a su situacién colonial
manteniendo como objetivo la preservacién de la identidad. El
orden simbdlico pas6 a jugar un nuevo papel destacado y tan lo
comprendi6 el invasor que los castigos se dirigieron al liderazgo y
consistian desde arrebatar los bastones de mando hasta el azote
publico y el desnudo.*?

Los sistemas de cargos y las fiestas en honor de los santos operan,
también, como focos referenciales de la identidad étnica en las
comunidades paupérrimas, en las que se registran altos indices de
migracién. Asi lo reportan, por ejemplo, Romer en relaciéon con los

40 Earl (1986: 550, 562).
41 Maurer (1984: 96).
42 Fabregas (1987: 1056).
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mixes de Totontepec, Butterworth por cuanto hace a los mixtecos
de Tilantongo, y Oettinger, refiriéndose a los tlapanecos de
Guerrero. En una amplia investigacién en los siete distritos de La
Mixteca, Vargas establece la compleja articulacién de las jerar-
quias politicorreligiosas con los desplazamientos migratorios.*?

En otros estudios se encuentran reflexiones de caracter mas
amplio. Es el caso de Medina, quien considera que la participa-
cién de las familias campesinas en la estructura politicorreli-
giosa encabezada por un ayuntamiento regional “expresa su
identidad y se enlaza con una red de compromisos y privilegios
que tienen como limite los de la propia comunidad”.** Good, en
su ya mencionada investigacién sobre los nahuas de Ame-
yaltepec, expresa que la persistencia de las jerarquias civicorreli-
giosas “es un factor clave en la definicién de estas comunidades
como étnicamente distintas de las culturas ‘nacionales’ de las
republicas en cuyo territorio se encuentran”.4

Durante los dltimos afos los pueblos indios de Mesoamérica
han enfrentado vertiginosos cambios que han afectado profun-
damente sus estructuras comunitarias, sus configuraciones
culturales y sus identidades étnicas. Estos cambios tienen en
el convulso territorio chiapaneco una de sus manifestaciones
extremas, en particular por lo que atane a los conflictos intra-
comunitarios resultantes de los procesos de conversiéon reli-
giosa que se manifiestan como luchas politicas.*® Desde tal
perspectiva, deben subrayarse las limitaciones del marco teé-
rico de la antropologia cultural funcionalista para examinar

43 Romer (1982: 90-91); Butterworth (1975: 128, 129 ss); Oettinger (1980:
153-154) y Vargas (1993).

44 Medina (1984: 96).

45 Good (1988: 110).

46 Of. Tejeda Gaona (1992).
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estas nuevas dinamicas; enfoque cuasiidilico que caracterizo,
por ejemplo, el Chiapas Harvard Proyect y las pesquisas finan-
ciadas por la Universidad de Chicago.

La emergencia de estos fenémenos de estructura y coyun-
tura, por cuanto hace a los sistemas de cargos y a las identida-
des étnicas, evidencian la necesidad de renovar los procedi-
mientos tedricos y metodoldogicos para entender las nuevas
realidades comunitarias que no pueden explicarse, como se ha
dicho, apelando a perspectivas analiticas generalizantes,
reduccionistas o carentes de sustento histérico. Los aconteci-
mientos coyunturales deben leerse como manifestaciones
calientes de un decurso histérico gradual, lento y global que
determina, en Gltima instancia, lo que se manifiesta en la
superficie social. Este es el ritmo de los fenémenos de larga
duracién, de acuerdo con el analisis propuesto por Braudel,*” y
la manera pertinente de explicitar la naturaleza profunda de
los hechos sociales, motivo de estas esquematicas reflexiones.

6Qué le depara la dindmica de la modernidad a las jerar-
quias civicorreligiosas, y como han afectado y afectaran sus
cambios a las devociones populares? Es evidente que los pue-
blos indios enfrentan de diferente manera su insercién regio-
nal en la economia capitalista que caracteriza a la formacién
nacional, hecho que determina la configuraciéon de diversas
formas de organizacion ceremonial por cuanto hace a su orde-
nacién y funcionamiento. Si consideramos, ademas, el enorme
depbsito de elaboraciones simbélicas que dinamiza las creen-
cias de la religiosidad popular, es posible anticipar distintas
posibilidades de reformulaciones politicas, ideolégicas y ritua-
les en los sistemas de cargos.

47 Braudel (1958).
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El ntcleo de la controversia Ricard-Gamio contintia ani-
mando sugerentes hipétesis. La hibridaciéon resultante de la
imposicién colonial de la doctrina catélica originé el “catoli-
cismo popular”, al que Hugo G. Nutini define como religién
“monolatrica”. Sus reflexiones son el resultado de largos anos
de estudio en el area rural de Tlaxcala, donde Dios es conce-
bido como “un ser sobrenatural primus inter pares”, al que ro-
dean otros seres (santos, angeles, animas de difuntos...) que
tienen una esfera de influencia y poderes propios, y difieren de
Dios por su posicién jerarquica y no por cualidades trascenden-
tes. En esta importante contribucién sobre los procesos sincré-
ticos en Mesoamérica, Nutini distingue entre las formas de
“sincretismo guiado” (la obra evangelizadora de frailes y
curas) y el “sincretismo espontaneo” (el que se produce “fuera
del control directo de los portadores de la tradicién cultural
hegemonica”).#® Una aguda reflexion sobre los planteamientos
de Nutini ha sido recientemente formulada por Alessandro
Lupo en su notable estudio sobre la cosmologia de los nahuas de
la Sierra de Puebla a través de sus textos orales de empleo
ritual, en el marco de los trabajos de la Misién Etnolégica Ita-
liana. Con razén, Lupo advierte que el lento proceso de sintesis
que llevé a la emergencia de las “nuevas entidades hibridas”
nahua-catélicas no se ajusta siempre a lo que Nutini define
como “sincretismo guiado”. En la fase inicial —apunta Lupo—
los evangelizadores aprovechaban las convergencias entre la
religién prehispéanica y los dogmas cristianos; sin embargo, “no
estaba en su intencién que, bajo los nombres y las representa-
ciones de los santos se ocultaran, conservando los mismos ape-
lativos, poderes y campos de influencia de otros tiempos, los
propios dioses paganos que estaban combatiendo”.

48 Nutini (1988: 9, 343, 348).

63



si, en secreto, individuos aislados. “aferrados a las anti-
Asi, to, individ lados. “aferrad 1 t
guas practicas y creencias”, enmascararon , en una primera fase,
la persistencia de la fe autéctona bajo la fachada del catoli-
cismo. Lupo concluye senalando que

...una vez que se atenud la severa vigilancia del clero y cuando
ellos mismos ya no estaban en condiciones de discernir con clari-
dad la diversa procedencia de las creencias que profesaban a través
de la ritualidad menor y privada propiciaron la perduracién de los
elementos que hoy [...] podemos identificar como originalmente
prehispanicos, pero que a sus 0jos no eran menos ortodoxos que los
de reconocida matriz europea.*’

El camuflaje simbélico que permitié a los otomies ocultar sus
rituales prehispanicos ha sido exhaustivamente estudiado por
Jacques Galinier en su libro La mitad del mundo. Desde su
perspectiva, la religion indigena no puede entenderse simple-
mente como conjuncién sincrética del pasado prehispanico y la
evangelizacion cristiana. Destaca el proceso de transformacién
operado entre los otomies en respuesta a la opresién colonial,
refiriéndola, en forma simultanea, a la funcién simbélica y a la
funcién ideolégica de los rituales. Este planteamiento implica
la necesidad de un anélisis capaz de conciliar “la descripciéon
de esquemas estructurales (del lado de lo simbélico)”, asi como
de los “procesos histéricos del cambio social (al lado de lo ideo-

49 Lupo (1995: 102). En un ensayo reciente, Lupo (sf) examina a profundi-
dad los limites del concepto de sincretismo. Destaca la “urgencia de afrontar
los procesos de transformacion y sintesis cultural teniendo en cuenta el hecho
de que la elaboracion y la propia percepcion —definicién de los diferentes mode-
los— nacen dentro de la dialéctica existente entre los diferentes grupos que
interactiian en un mismo contexto sociopolitico. El sistema cosmolégico y la
religién de los indios mesoamericanos no son ‘sincréticos’ simplemente por
haber surgido de la fusién de matrices culturales diferentes, sino por ser ain
objeto de enfrentamiento y negociacion, al no haberse aceptado y compartido”.
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légico)”. Galinier concluye, con razén, que “un conjunto estruc-
tural ordena la sintaxis ritual” el cual por

...sedimentacién progresiva en el transcurso del periodo colonial y
a costa de adecuaciones constantes, pudo tomar la forma con la
que hoy lo conocemos. Es decir, no pudo cristalizar mas que en
la violencia contra la religion oficial que combatia la idolatria, y en la
desobediencia civil frente a las autoridades coloniales que forzaban
a los indios a reagruparse en poblados o a someterse a la coercién
de los cargos.?®

En el contexto analitico antes citado, se comprende la argumenta-
cion de Galinier respecto a los santos epénimos (pivotes simbdlicos
de las comunidades), cuyo culto cobraria “un impulso espontaneo
a iniciativa de los mismos indios”, después de “los primeros inten-
tos de los religiosos para estabilizar y controlar a las poblaciones
en torno a las devociones locales”. De tal manera, “por una sor-
prendente ironia de la historia”, la ausencia del clero en las comu-
nidades indigenas facilité “la proliferacién exuberante de cultos a
santos auténomos”. Apoya su hipétesis en lo acontecido en los
Altos de Chiapas, regiéon en la cual Victoria Reifler Bricker reporta
que el considerable nimero de fiestas dedicadas a los santos “tiene
su origen en la inspiracién indigena, y no en la tradicion mestiza”.
Ahi —advierte Galinier— algunos cultos

...pudieron tomar un cariz de “respuestas nativistas” ante la domi-
nacién extranjera, convirtiendose en un incentivo para intentar
formar una clase sacerdotal asi como una organizacién religiosa
independiente de la jerarquia espafola y “ladina”, es decir, mes-
tiza.?!

50 Galinier (1990: 685).

51 Ibid., p. 75. Con anterioridad a los planteamientos de Galinier, en un
estudio dedicado a la dialéctica de la religiosidad popular a partir de las deida-
des femeninas (Baez-Jorge, 1988: 154-155), senalé que en relacién con los

65



Las aportaciones de Sérge Gruzinski al estudio de los procesos de
evangelizacion y reinterpretacion simbdlica operados en México
merecen un comentario especial. En 1991 se publica en caste-
llano la primera edicién de La colonizacién de lo imaginario,
impresién corregida y aumentada de la versién francesa que data
de 1988. En este importante libro, Gruzinski examina la dina-
mica de la aculturacién religiosa en el lapso que abarca los siglos
XVI-XvIll, indicando que el analisis de este fenémeno no debe
constrenirse al enfrentamiento de dos “religiones” que, de
manera simétrica, reunirian dogmas, creencias y ritos. Este enfo-
que equivaldria a proyectar sobre la sociedad indigena “desgloses
pretendidamente claros pero reductores y tal vez sin gran rela-
cién con las configuraciones que proponen esas culturas”.?? De
acuerdo con este orden de ideas, el citado autor sugiere que si
bien en “ciertos registros” las culturas indigenas incorporan ele-
mentos del cristianismo y de Occidente, en otros casos son “presa
de evoluciones internas” iniciadas con el proceso brutal de reduc-
cién a la clandestinidad al que fueron sometidas.?

Desde la perspectiva antes anotada, Gruzinski distingue
“grados en la captacién”, refiriendo el hecho de que los santos
cristianos, con frecuencia, vienen a ser solamente denomina-
ciones suplementarias agregadas a una antigua divinidad. A

procesos de sincretismo o paralelismo cultico “...es importante abundar en lo
que, a falta de una mejor denominacién, podria llamarse la indianizacién de las
divinidades y de los rituales catélicos [...] En este caso se trataria de una dina-
mica sociocultural tendiente a incorporar en las deidades cristianas ciertos
atributos propios del campo funcional de los dioses prehispanicos, no en sen-
tido de sintesis sino de adicién, desplazando los antiguos elementos numinosos
hacia los nuevos objetos de fe. En direcciéon contraria, pero siguiendo similar
orientacion de desplazamiento, se presentaron procesos de cristianizacién de
las divinidades y ceremonias autdctonas”.

52 Gruzinski (1991: 153).

53 Ibid., p. 168.
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manera de ejemplo, precisa que, de ese modo, el dios Viejo
Xiuhtecutli era llamado también Xoxeptzin (San José) y Xi-
meontzin (San Simoén), considerando la imagen de ancianos
propia de esos santos. Llama la atencién el hecho de que la
“apertura de la idolatria” se complica en la época colonial con
la “desaparicién de las instancias [...] que antano podian ejer-
cer censura”.5* Al correr del tiempo, los santos sustituirian
“fisica y simbélicamente” a las antiguas deidades, complejo
proceso que se lograria

...gracias a una transicién insensible, del todo opuesto a la imposi-
cién del santo patrono en lugar del dios cuyos templos y efigies se
habian destruido. De yuxtaposicion tactica a coexistencia aceptada,
de acercamiento a sustitucién, la imagen cristiana sucedi6 en el
altar al idolo hecho anicos. No sin ciertos cambios en la naturaleza

y la transmisién de los objetos, tampoco sin ciertas “permanen-
9 55

cias”.
Sérge Gruzinski contintia en La guerra de las imdgenes (primera
edicion francesa en 1990, traduccion al castellano en 1994) el ana-
lisis de las reacciones de las sociedades indigenas ante la domina-
cién espanola, que habia iniciado en La colonizacion de lo imagi-
nario, obra antes referida. Después de abundar sobre los procesos
que llevan a caracterizar a la América hispéanica como “la tierra
de todos los sincretismos”, Gruzinski destaca la funcién cumplida
por las imégenes cristianas en el proceso de evangelizaciéon.’® En
tal sentido, advierte que el Primer Concilio Mexicano de 1555
(anticipandose al Concilio de Trento sobre el empleo legitimo
de las imagenes) “favorecio el culto de los santos, de los patrones de

54 Ibid., p. 181.
55 Ibid., p. 244.
56 Gruzinski (1994: 15, 44).
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las iglesias y de los pueblos, asi como el de la Virgen en sus diver-
sas advocaciones, con lo cual al espacio saturado de idolos sucedia
[...] un nuevo espacio poblado de santos”.>?

De tal forma, advierte, la Iglesia barroca precipité entre la
poblacién indigena la “misma idolatria que antes habia comba-
tido”. En apoyo a este argumento, Gruzinski senala:

Desde el siglo xvI1, segin confesién de los inquisidores, aquellos a
quienes habria podido considerarse los méas cerrados a la imagen
cristiana, o sea los indios, poseen una “multitud de efigies de
Jesucristo Nuestro Sefior, de su Santisima Madre y de los santos”
[...]; las 200 fraternidades indigenas que alberga la ciudad de
México en 1585 veneraban todas ellas una imagen o un retablo
de su santo patrén.®®

Una reflexiéon de suma importancia, formulada por Gruzinski,
hace referencia a la recepcién de imagenes cristianas en la
Nueva Espana. En su opinidn, esta no es sinénimo de “adhe-
sién apatica o sometimiento pasivo”, a pesar de la eficacia y
“supremacia del aparato barroco” y de sus apoyos instituciona-
les. En efecto, los pueblos reaccionan ante las imagenes me-
diante “incesantes maniobras de apropiacién” individual.
Otras respuestas proceden de dinamicas colectivas:

...las sucesivas intervenciones de este tipo por parte del mundo
indigena son, acaso, las méas reveladoras, pues trazan un itinerario
que cubre la mayor relacion con la imagen: desde la imposicién
brutal hasta la experimentacién, desde la interpretacién desviada
hasta la produccién auténoma e incluso la disidencia icono-
clasta.?®

57 Ibid., pp. 108-110.
58 Ibid., p. 160.
59 Ibid., p. 172.
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Este complejo proceso remite a la dialéctica de la imagen y la
devocion, en cuya més acabada configuracién la imagen pro-
duce la devocién y ésta consagra la imagen.

Un sitio principal entre los estudiosos de la religién popular
en América Latina lo ocupa Cristian Parker, mencionado aqui en
razén de sus sélidas propuestas teéricas. En su libro Otra légica
en América Latina. Religion popular y modernizacion capitalista,
subraya el papel trascendente que las creencias religiosas han
tenido en la configuracion de las culturas nacionales, apuntando
que la relevancia del fenémeno religioso esta en el trasfondo del
debate sobre la “cultura latinoamericana”.%

Parker se ocupa ampliamente de la “dialéctica interna” de
la “religiosidad tradicional”, apuntando sus contradicciones ma-
nifiestas. Indica:

Por una parte, es una religiosidad del consuelo y la proteccién que
confiere un mundo significativo al campesino en el cual éste puede
dar sentido a su vida sin llegar a cuestionar el orden dominante,
legitimando asi su posicién como clase oprimida. Y, por otra, esta
funcién alienante de su religiosidad cuasi-magica y fatalista no
siempre debe comprenderse negativamente, dado que si bien coho-
nesta a la dominacién oligarquica, a veces es un recurso simbdlico
a la mano del cual se valen las clases campesinas, o bien es una
suerte de protesta simbdlica contra las condiciones de miseria y
explotacién a las cuales les someten sus patrones.’!

En tanto producto simbdlico de grupos histérica y estructural-
mente situados, en opinién de Parker, la religion popular no es una
realidad en si, ni como “categoria auténoma”, fenoménica, es
decir, libre de condicionamientos sociales. Advierte con razén que

60 parker (1993: 38).
81 Ibid., pp. 212-213.
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Hay una multiplicidad de manifestaciones de esto que conceptual-
mente reducimos a un término unitario, pero que, en verdad, recu-
bre una heterogeneidad enorme, tanto desde el punto de vista
morfolégico y semidtico (en sus representaciones, mitos, creencias
y ritos) como desde el punto de vista sociorreligioso (institucional),
sociocultural (como expresion de la cultura y visiéon del mundo),
social (de diversos grupos étnicos, clases y subculturas) e histérico
(de las diversas configuraciones en las épocas y en las coyun-
turas).52

Desde esta dptica analitica, Parker, cuestiona el concepto
de “religiosidad popular”, consideréandolo equivoco y “falto de
rigor para ser empleado en la ciencia social”. Esta critica se
refiere al caracter subjetivo del “sentimiento religioso” que
fundamenta la nocién de religiosidad, y a la “carga seméantica
negativa” que ésta conlleva, desde su punto de vista, toda vez
que se opone al término “religion”, denotando un conjunto de
creencias, rituales y practicas religiosas que serian “desviadas”
de “los patrones establecidos por la ortodoxia oficial”. Al res-
pecto, incluyo en el capitulo final de este libro una discusién
sobre esta cuestién conceptual.

Parker dedica ltcidas paginas a examinar el papel de la
“religiosidad popular en la Revolucion Mexicana”, senalando
(de acuerdo con Wolf) la relacién entre la devocién guadalu-
pana y la identidad del pueblo mexicano. Advierte que

...la fe religiosa ofrece un refuerzo simbdélico que no se queda
anclado en la leyenda mitica de los origenes de la Virgen de Gua-
dalupe, sino que empuja hacia adelante, hacia una utopia moviliza-
dora. El sueno consolatorio de un futuro mejor donde sera abolida
toda injusticia y las penas de esta vida, conjuga un sentido politico
profano (Madero lider y personificacion de la Democracia) con un

62 Ibid., p. 59.
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sentido religioso y escatolégico (la Virgen de Guadalupe, madre de
los indios, pobres y oprimidos, gestadora de un nuevo mundo, un
mundo de hermanos frente a un mismo padre).5?

En un estudio dedicado a examinar los cultos marianos de
caracter popular (en particular las mariofanias de la Caridad del
Cobre, Copacabana y El Tepeyac, de Cuba, Bolivia y México,
respectivamente), sefialé que la importancia de estas devociones
no depende de las disposiciones canénicas o de las reorientacio-
nes evangélicas ideadas por la jerarquia eclesiastica. Con base
en el planteamiento de Durkheim, en el sentido de que los sim-
bolos sagrados no son “otra cosa que la sociedad hipostasiada y
transfigurada”,®* adverti que la entrana numinosa de estos cul-
tos, su fuerza simbdlica, remite a

...concepciones ideadas y recreadas en las comunidades devotas
que se evangelizan e identifican a partir de sus imagenes pretendi-
damente milagrosas. Se ha demostrado que se trata de deidades
que, después de ser implantadas en el marco de la catequesis, fue-
ron incautadas por los pueblos modificando sustancialmente sus
atributos sagrados, hasta llegar a transformarlas en parte sustan-
tiva de la vida diaria, en iconos cargados con la esperanza, las tra-
gedias y los reclamos de quienes las veneran.%

En efecto, las imagenes veneradas en el marco de la religiosi-
dad popular, entendidas como componentes de realidades
sociales singulares, evidencian su vitalidad numinosa traspo-
niendo los limites temporales de la situacién y circunstancias
sociales en que surgieron. Son vigentes toda vez que mantie-
nen su notable eficacia significante en los planos de la cotidia-
nidad familiar y la vida comunitaria.

63 Ibid., p. 285.
64 Durkheim (1968: 434).
65 Baez-Jorge (1994: 180).
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Una reciente contribucién al estudio de la religiosidad popu-
lar en México es la que formulara Richard Nebel a partir del
estudio del culto guadalupano. En opinién de este autor, las
imagenes primitivas contintdan vivas en las diferentes culturas
indigenas y manifiestan una vinculacién miltiple con la devo-
cién en la figura de la Virgen de Guadalupe, y advierte que

La sensibilidad religiosa de las grandes clases populares esta dis-
tanciada de la institucién abstracta de la Iglesia, y lo original y lo
arcaico, lo ritual, que es lo que une el cuerpo y el alma, atraen
poderosamente su atenciéon. En esto la riqueza de imagenes y sim-
bolos del México antiguo y del cristiano entran en estrecha vincu-
lacién. Al mezclarse, originan cultos convincentes y accesibles a la
sensibilidad de muchos hombres, preferentemente de los indios.%®

De acuerdo con este orden de ideas, Nebel examina las practicas
religiosas de los habitantes de Tlayacapan (Morelos) con base en el
estudio de John M. Ingham. Aprecia que en esta comunidad la
religiosidad popular no es una institucién, sino mas bien “un modo
de vivir” para aquellos lugarefnos que conservan en sus usos y cos-
tumbres “elementos fundamentales de la cosmovisién nahua
prehispanica”, pero introducidos y subordinados a la escala de
valores y conceptos de la Iglesia catélica. Lo anterior lo aplica, con-
cretamente, al complejo Cthuatl Tonantzin/Virgen de Guadalupe.
Mas alla de sus diversos enfoques teoricos, las distintas in-
vestigaciones en torno a la religiosidad popular han puesto en
evidencia la compleja articulacién de los fenémenos que le son
propios, factor determinante que se hace presente al intentar
su definicién conceptual. En tal caso, es necesario puntualizar
los factores inherentes a la configuracién de sus manifestacio-
nes referidas a sustratos tradicionales de creencias, componen-

66 Nebel (1995: 312-313).
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tes magicos, asimetrias sociales, devociones festivas, procesos
de sincretismo (y/o reinterpretacién simbdlica), autogestion
ceremonial laica y predominio de actitudes orientadas a la bts-
queda de proteccién por parte de los seres sagrados. Lo ante-
rior conduce a establecer las coordenadas analiticas que, nece-
sariamente, deben considerar los estudios sobre la religién
popular, a saber: su dimensién histérica; los condicionamien-
tos étnicos y de clase; su recia autonomia frente a la institu-
cién eclesiastica; la orientacién intramundana de su objeto de
valor (que remite a los aspectos devocionales y protectores, y a
la importante funcién de los santuarios y las peregrinaciones).
Todo lo anterior lleva a concluir que la religiosidad popular no
debe examinarse a partir de una expresién del catolicismo
entendida como referente modélico, sino desde la perspectiva
de las condicionantes sociales de indole estructural que la con-
textian.®” En este sentido, tiene especial utilidad recordar el
acertado senalamiento de Gramsci, quien indica:

Toda religién, también la catélica (muy especialmente la catélica
debido a sus esfuerzos por mantenerse unitaria “superficialmente”
para no disolverse en iglesias nacionales y estratificaciones socia-
les), es en realidad una multitud de religiones distintas y a me-
nudo contradictorias. Hay un catolicismo de los campesinos,
un catolicismo de los pequenos burgueses y obreros de la ciudad, un

67 Giménez (1978: 17-19); Maldonado (1992: 222 ss); Baez-Jorge (1994: 47-
48 ss). Para Max Weber, la religiéon popular tiende a polarizarse en torno a
“intereses parciales e inmediatos” (a los que llama “intereses magicos”), los
cuales se tornan més densos y dominantes a medida que se desciende en la
estratificacién social, hasta llegar a los campesinos (“cuya suerte estrecha-
mente ligada a la naturaleza y fuertemente dependiente de procesos organicos
y de acontecimientos naturales los vuelve poco disponibles, desde el punto de
vista econémico, para una sistematizacion racional”); citado por Giménez
(1978: 49).
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catolicismo de las mujeres, y un catolicismo de los intelectuales, el
cual es también abigarrado y desordenado.58

De acuerdo con las ideas arriba expresadas, se entiende por qué
la religiosidad popular que caracteriza a los pueblos indios de
México no debe limitarse al ambito canénico de la Iglesia caté-
lica, si bien los procesos que concurren en su configuracién y
desarrollo deben explicarse considerando su articulacién dina-
mica con esta institucién. En tal sentido, debe calificarse como
parcial el juicio de Frank Tannenbaun cuando advierte que

...en el seno de la Iglesia pudo el indio reconstruir su creencia en
las fuerzas que gobiernan el mundo, que traen el dia y la noche, la
luz del sol y la lluvia, la vida y la muerte. Y la Iglesia inteligente-
mente construy6 sus templos donde antes estuvieron emplazados
los viejos templos, y los santos de la Iglesia abrieron al indio un
ancho campo para su devocién a un particular misterio, a un sim-
bolo especial...

La resistencia indigena, su notable capacidad de reinterpreta-
cién simbdlica, y no graciosas concepciones clericales, explican,
en buena medida, la continuidad de antiguas devociones pre-
hispénicas, los sincretismos y las simultaneidades cualticas.

Las manifestaciones de la religiosidad popular expresan, de
manera dialéctica, la mediacién ideolégica entre el pueblo y el
poder; interrelacién abigarrada y complejisima que, semejando
una estratigrafia de lo imaginario, acumula viejas imagenes
numinosas al lado de nuevas soluciones simbélicas que deben
observarse en relaciéon con las asimetrias étnicas y sociales en
que estan inmersos los grupos que las configuran, sin abs-

68 Gramsci (1986: 123).
69 Tannenbau (1972: 54).
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traerlas de su insercién en formaciones sociales especificas. En
todo caso, la religiéon popular implica creencias y préacticas
ceremoniales distantes de la ortodoxia, si bien éstas refieren
basicamente a como los pueblos practican y entienden la reli-
gion catdlica oficial. Se trata (en palabras de Gramsci) de ex-
presiones arcaizantes de la “resistencia pasiva” de las clases
subalternas frente a las imposiciones religiosas por parte de
las clases dominantes en las que se incluye a la Iglesia.”™

Las contribuciones al estudio de la religiosidad popular entre
los pueblos indios de México (y en particular las enfocadas al culto
de los santos patronos) son significativas tanto en sus aspectos fac-
tuales como en los de indole tedrica, metodolégica y conceptual. Lo
anterior se desprende de la esquematica revision presentada en
péginas anteriores, en la que también se advierten los vacios anali-
ticos y las tematicas todavia insuficientemente abordadas. En con-
junto, se aprecian coincidencias argumentales respecto al caracter
fundamentalmente pragmaético de las devociones populares cen-
tradas en los santos patronos; sus elaborados rituales y ceremonia-
les; su distancia de la ortodoxia y, por tanto, de las directrices
jerarquicas; las articulaciones sincréticas en los planos ideoldgico y
simbdlico; su vertebracién estructural articulada a la organizaciéon
politica comunitaria, entre otros muchos aspectos subrayados en
las diversas pesquisas que aqui se han esbozado. Sin embargo,

70 Gramsci (1961). Al respecto, tiene especial interés la reflexién de Lan-
ternari (1982): “Es absurdo [...] considerar la religiosidad popular como algo
siempre opuesto a la religién de la jerarquia. Entre ambas ha existido, a lo
largo de la historia cristiana, una relacién compleja y fluida que va de la coin-
cidencia a la contradiccién pasando por diversos grados intermedios. La jerar-
quia unas veces ha propuesto, otras ha tolerado, otras ha prescrito, y otras,
finalmente, ha proscrito determinadas realidades del pueblo [que] por su parte
ha respondido con actitudes que han oscilado entre la aceptacién voluntaria la
sumision forzada-forzosa, la remodelacién (sincretizacion) y el rechazo”.
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Imagen del apéstol San Andrés Pescador, Tlacotalpan, Ver. Coleccion Néstor
Andrade. Foto publicada en Belleza y poesia en el arte popular mexicano,
textos de Carlos Monsivéis, Fernando del Paso y José Emilio Pacheco, CNCA,
IVEC, México, 1996.
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estimo pertinente anotar algunos aspectos de orden conceptual y
analitico que precisan, todavia, de mayores esfuerzos argumenta-
les por cuanto hace a su elaboracién tedrica en la antropologia y la
etnohistoria. Se trata, subrayo, de simples indicaciones enunciati-
vas que precisan de un detenido sustento explicativo.

Se destaca inicialmente el tratamiento de los fenémenos de la
religiosidad popular en términos neutros, apelando a categorias
descriptivas, de corte culturalista (folk religion es el ejemplo
imprescindible) o etnocéntricas (como cuando se utiliza el tér-
mino “pagano”), en lugar de ubicarlos en su adecuada dimensién
contextual, histéricamente determinada, mas alla de definiciones
pretendidamente piadosas (recordemos aqui a Robert Ricard y su
conocido eufemismo “conquista espiritual”).

Es evidente que las devociones populares de los pueblos indige-
nas expresan la dindmica de la represién religiosa colonial que ins-
tituye, a partir del siglo xvI1, el sistema de cargos, consolidando asi
la devocién en los santos patronos. Precisamente, las imagenes de
éstos (las epifanias de la religiosidad popular, en general) devienen
en piezas fundamentales de un lenguaje simbélico que es, simulta-
neamente, pasado y presente de las modalidades asumidas por la
conciencia de los agregados sociales en los cuales arraigan, y a
quienes proporcionan marcos de identidad comunitaria y lealtad
étnica. En tanto representaciones colectivas configuradas en el
proceso colonial, operan como “morfologia” y “sintaxis” en estas
ordenaciones socioculturales, interactuando estructuralmente en
condicién de determinadas y determinantes.”” Estimo que esta
compleja serie de variables, sisteméaticamente articuladas, no
puede ser aprehendida en toda su amplitud mediante perspectivas
analiticas funcionalistas en las que se enfatiza la dimensién sincré-
nica. En tanto proceso sociocultural de larga duracion, precisa de

71 Véase Béez-Jorge (1988: 350).
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un enfoque dialéctico capaz de dar cuenta de sus contradicciones y
reformulaciones que remiten, basicamente, a tres momentos: la
destruccion de la configuracion cultural prehispanica; las estrate-
gias de resistencia indigena, y las expresiones diversas de la rein-
terpretacién simbdlica y ritual.

Frente a conceptuaciones artificiosas, etnocéntricas o cultu-
ralistas (“religiéon mixta”, “Cristo-paganismo”, folk religion,
“paganismo”, etc.), es preciso reivindicar el contenido y la
extension de la nocién de religiosidad popular, considerando
la perspectiva analitica concebida originalmente por Antonio
Gramsci.” Desde este cuadrante analitico, se visualizan algu-
nas de las limitaciones mas evidentes en las investigaciones en
torno a las devociones populares, mismas que refieren a: 1)
enfoques parciales: las reflexiones se centran en los marcos
comunitarios, desvinculandose del contexto regional y del
ambito de influencia de la jerarquia; 2) ausencia descriptiva y
de estudio de las versiones hagiograficas locales, y de su varia-
cion respecto a los relatos difundidos por la Iglesia catélica; 3)
falta de estudios comparativos entre las devociones a los san-
tos epénimos en las comunidades indigenas y las que corres-
ponden a poblaciones mestizas rurales y urbanas;”® 4) insufi-
ciente distincion entre los planos privado y puablico en los cultos;
5) gran nimero de estudios especificos frente a los escasos
ensayos sobre interpretaciones de alcance intermedio; 6)
vacios conceptuales, términos como “sincretismo”, “parale-
lismo ciltico”, y el mismo de “religién popular” (entre otros),

72 Gramsci (1961 y 1986). Para un punto de vista sobre la supuesta “pér-
dida de atractivo de la concepcién gramsciana”, constltese a Garcia Canclini
(1995: 80).

73 Una excepcion es el interesante estudio de P. Burdi (1993) en torno a la
mayordomia en Santiago Yancuictlalpan, en la Sierra Norte de Puebla.
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resienten la falta de definiciones univocas en cuanto a sus con-
tenidos y extension; 7) aislamiento de los fen6menos investiga-
dos del contexto histéricosocial que los determina, omitiéndose
su condicién cultural subalterna; 8) la busqueda de remanen-
tes prehispéanicos, la identificacién de reinterpretaciones sim-
bélicas o sincretismos, son prioridades tematicas que han des-
plazado el interés por identificar las acciones en contra de la
religiosidad popular emprendidas en el ejercicio eclesiéstico.

Los vacios metodolégicos y factuales para el examen de la
religiosidad popular son diferentes y numerosos en cuanto a
complejidad e intencién. Mas todavia si consideramos que se
trata de un fenémeno que presenta constantes y renovadas
manifestaciones, acordes con el ritmo de la modernidad. Un
ejemplo sobresaliente en este sentido es la represién religiosa
que enfrentan actualmente los nahuas de Chicontepec ante los
esfuerzos evangelizadores de los catequistas bilingiies depen-
dientes de la di6cesis de Tuxpan (Veracruz) quienes —de acuer-
do con un reciente reporte de campo—

...visitan comunidades alejadas del municipio amenazando de no
bautizar a los nifios y de no casarlos por la Iglesia [...]; los catequis-
tas desmantelaron los altares de las casas donde se realizaban las
ceremonias indigenas [...], también obligaron a destruir las divinida-
des de papel y sus ofrendas [...] En donde ya no existia Xochicalli
(“casa de flores”, espacio destinado para ceremonias) se erigieron
capillas [...] A principios de 1990 las comunidades ya evangelizadas
no tenian ningn santo patrén [...] Para enfrentar esta realidad los
sacerdotes [...] explican la necesidad de contar con un santo patrén
[...], leen en publico los atributos, hagiografia y funciones de los san-
tos, y a partir de aqui los indigenas escogen el que mas les convenga.
La adopcién responde a la [...] funciéon del santo [...]; la mayoria
tiene atributos agricolas y artisticos practicados por la poblacién.”

74 Véase Gémez Martinez, ms (1995).
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4Nuevos cultos embozando antiguas devociones? {Nuevas devo-
ciones implantadas sobre arcaicos cultos vinculados con la pro-
duccién y la reproducciéon vital? iConfiguraciéon de nuevos
“contrabandos sincréticos” semejantes a los que caracteriza-
ron el siglo xviI, atendiendo la apreciaciéon de Gruzinski??®
Ciertamente, el tema de la religién popular en Mesoamérica
reserva todavia enormes sorpresas a la investigacion.

75 Gruzinski (1988: 87).
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IT. LOS SANTUARIOS MEXICANOS
Y LA DIALECTICA DE LA IDENTIDAD

Lo que hoy subsiste de las culturas indigenas
atestigua la importancia que éstas han seguido
dando a la imagen, desde los cromos de los alta-
res domésticos hasta las maéscaras esculpidas,
desde las fiestas de pueblo hasta los desplaza-
mientos multitudinarios hacia los grandes san-
tuarios de Chalma, de los Remedios o de la
Guadalupana...

SERGE GRUZINSKI. La guerra de las imdgenes.

Si bien el estudio de los santuarios en México es un tema abor-
dado desde diferentes perspectivas por la antropologia, los resul-
tados son todavia limitados por cuanto hace a sus alcances teori-
cos y factuales. Frente a la notable cantidad de investigaciones
en torno a la imagen guadalupana implantada en El Tepeyac,
los reportes sobre otras manifestaciones rituales de este tipo son
escasos, favoreciendo el andlisis del centro de peregrinacion, o
punto focal al que arriban los fieles, como bien lo aprecian
Robert D. Shadow y Maria J. Rodriguez al pasar revista a las
pesquisas més relevantes en torno a esta tematica.! Al respecto
destacan las contribuciones de Othén de Mendizabal sobre
Chalma;? de Victor Turner y Edith Turner en relacién con
Zapopan, Ocotlan, Chalma y El Tepeyac;? de Mercedes Oliveira

1 Shadow y Rodriguez (1990: 34).
2 Mendizébal (1946).
3 Turner y Turner (1978).
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para Cholula;* y las reflexiones conceptuales de Fernando
Camara Barbachano por lo que atane a las caracteristicas es-
tructurales de las peregrinaciones.? El mismo Cdmara Bar-
bachano (en colaboracion con Tedfilo Reyes Cuturier) es coautor
de un articulo dedicado a examinar, de manera general, diversos
factores socioculturales concurrentes en los santuarios y las
peregrinaciones. Analiza la polarizacion indomestiza, los grupos
tradicionales, las relaciones interétnicas, las relaciones rituales,
el contexto religioso nacional y la “estructura catélica contem-
poranea”.® De especial importancia es la investigaciéon de
Gilberto Giménez (mencionada en el capitulo anterior) referida
al santuario de Chalma y a San Pedro Atlapulco (definido como
“un pueblo peregrino”), en la que se destaca el papel cumplido
por la autogestion laica de la vida ceremonial y su notable auto-
nomia respecto a las instancias clericales.” Miguel Angel Rubio
se ha ocupado de los sistemas ceremoniales y la diversidad fes-
tiva en el sur de Veracruz, después de adentrarse en el ambito
cosmoldgico de los chontales a partir del culto al Sefior de Tila.®
Mencién aparte merece la obra colectiva sobre las peregrinacio-
nes coordinada por Carlos Garma Navarro y Robert Shadow,
resultado de un coloquio sobre el tema, patrocinado en 1990 por
la Universidad de las Américas. El libro incluye, entre otros,
ensayos sobre el territorio y el espacio sagrado (Carlos Bravo),
un ritual de procesién en las fiestas yaquis (Maria Eugenia
Olavarria), la peregrinacion de Iztapalapa al Tepeyac (Carlos
Garma Navarro), las peregrinaciones y la construccion de fron-

4 Oliveira (1970).

5 C4mara Barbachano (1972).

6 Camara Barbachano y Reyes Cuturier (1975).
7 Giménez (1978).

8 Rubio (s.f.) y (1994).
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teras simbélicas (Maria Ana Portal Ariosa), y el surgimiento y la
conformacién de un santuario espiritualista (Silvia Ortiz Echa-
niz).?

Encabezando un equipo de investigaciéon interdisciplinario,
José Velasco Toro realiz6, recientemente, un amplio examen de
los distintos planos sociales y simbdlicos presentes en el santua-
rio del Cristo Negro de Otatitlan (Veracruz); el resultado de este
trabajo ha sido publicado por la Universidad Veracruzana.'”

Las reflexiones preliminares incluidas en estas paginas revi-
san la articulacién dinamica de los santuarios mexicanos con sus
entornos regionales, asi como los fenémenos de identidad de-
sarrollados a partir de su operacién ritual, examen que parte de
algunos planteamientos analiticos sobresalientes. Es claro que
estas consideraciones esquematicas se encuadran en el campo
de estudio que corresponde a las expresiones que caracterizan a
la religién popular, conceptuada a partir de la dialéctica de la
colonizacién con sus secuelas de asimetria social, reinterpreta-
cién simbolica y resistencia a la religion oficial, oposicién entre
la cultura dominante y las culturas subalternas, asi como entre la
tradicién y la modernidad; dindmica ideoldgica singular que lo
mismo se nutre en el &mbito de lo profano que en la dimensién
de lo sagrado. Siguiendo la reflexién de Giménez, debe senalarse
que las coordenadas histoéricas de la religion popular en México
refieren, en primera instancia, a la fusién de los elementos de la
religion mesoamericana (en sus diferentes variantes) con los
correspondientes al catolicismo espanol de la Contrarreforma,
que a su vez remiten a la religiosidad barroca, en la que conflu-
yen la tradicién hierofanica centrada en la devocion a los santos

9 Garma Navarro y Shadow (1994).
10 yelasco Toro (1997).
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patronos y la religién penitencial ascética difundida por los
monjes irlandeses.!!

Los santuarios mexicanos (concrecion del tiempo y el espacio)
integran manifestaciones devocionales e intereses socioe-
conémicos cominmente asociados a identidades fundamenta-
les de caracter local, regional o nacional. En el santuario (vin-
culado generalmente a un santo patrén, y/o a una kratofania
originaria que se expresa en narraciones fantasticas), concu-
rren fenémenos simbélicos, socioldgicos, histéricos, econdémi-
cos, que inciden en su funcién primordial: la permanente auto-
evangelizacién. En intensa dialéctica social, lo propio y lo
extrano, lo permanente y lo circunstancial, lo vivido y lo conce-
bido, lo sagrado y lo profano, se sintetizan en un todo que
opera en favor de la religiosidad popular. De tal manera, la
operacion de los santuarios suma a las caracteristicas geografi-
cas del territorio mexicano lo que vendria a ser una especie de
paisaje sagrado perfilado por los valores tradicionales que, en
principio, la sociedad regional otorga a estos territorios carga-
dos de simbolismo. Por lo mismo es evidente que, a diferencia
de los planteamientos propios del racionalismo moderno, las
formas religiosas que nos ocupan deben analizarse desde la
perspectiva de sus referentes histéricos particulares, subra-
yando los aspectos vividos e imaginados por el grupo social
que los crea y consagra como objeto de fe.

Establecer santuarios fue una reiterada practica de los evan-
gelizadores coloniales, facilitada, indudablemente, por los
antecedentes culticos prehispanicos. Se concret6 asi “el silen-
cioso mensaje de su transito de un Dios a otro Dios”, citando la
bella frase de Andrés Henestrosa. El cerro, la cueva, el manan-

11 Giménez (1978: 12-13).
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tial, el arbol, en fin, el sitio sagrado que en el México antiguo
congreg6 peregrinajes y rituales, seria elegido por los misione-
ros para los propésitos de catequizacion, concretandose la
nueva consagracion de los entornos naturales. Como bien lo ha
indicado Lafaye:

...las grandes mediaciones entre la espera mesidnica de los indios y
el milenarismo de los evangelizadores, entre los héroes-dioses indi-
genas y los santos del Evangelio, fueron los santuarios. Al no poder
desmantelarlos como las piramides o desviarlos como los rios, los
religiosos catélicos trataron de aprovechar la afluencia de peregri-
naciones a los lugares sagrados de las religiones autéctonas. Se vio
la repeticion en México (y todo el conjunto de la América andina)
de los fenémenos que han podido observarse durante milenios,
especialmente en la Europa alta.!2

En opinién de Barba de Pifia Chan, la presencia de santuarios
y peregrinaciones en Mesoamérica se remonta al preclasico
superior (unos 300 afnos a. n. e.) consagrandose las deidades

12 Lafaye (1984: 89). En realidad los evangelizadores pusieron en practica
el procedimiento de catequesis ensayado en Inglaterra por San Agustin, de
acuerdo con las directrices dictadas por el Papa Gregorio Magno en célebre
documento epistolar fechado en el afio 595. En este texto leemos: “He reflexio-
nado mucho acerca de los anglos. Decididamente no se deben destruir los tem-
plos de los pueblos, sino tinicamente los idolos que se encuentran en su inte-
rior. Se bendecira agua [...] y con ella rociense los templos. Constriayanse alta-
res y depositense en ellos las reliquias. Estos templos tan bien construidos
deben pasar del culto de los espiritus malos al culto del Dios verdadero [...] y
puesto que solian sacrificar muchos bueyes a los espiritus malos, es necesario
conservar, modificada, esta costumbre, también, haciendo un convite, un ban-
quete, con mesas y ramas de arbol puestas alrededor de la iglesia, que antes
eran templos, el dia de la consagracion de la iglesia misma o de la fiesta de los
santos martires cuyas reliquias se hallan colocadas en los tabernaculos...”.
Véase Baez-Jorge (1994: 161). Respecto de los santuarios y peregrinaciones en
el México prehispanico, es de especial interés consultar a Martinez Marin
(1972) y Barba de Pifia Chan (1995a y 1995b).
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del agua: Tlaloc, los tlaloques y Chalchiuhtlicue. Advierte que
la costumbre posteriormente se amplia a las “deidades curan-
deras y de los mantenimientos”. Senala, ademas, que la perse-
cucioén religiosa de los antiguos cultos propicia que unos desa-
parezcan y otros se transformen. Asi:

Cambian a Telpochtli (Tezcatlipoca) en Tianguismanalco por San
Juan Bautista; a Toci en el cerro La Malinche por Santa Ana en
Chiauhtempan; Tezcatlipoca en Chalma por un Cristo Negro cruci-
ficado; Toci en el Tepeyac por la Virgen de Guadalupe [...] En
nuestros dias esta en auge la peregrinacién al Tepeyac, a Chalma y
a Chiauhtempan, pero se ha perdido la obligatoriedad con las dei-
dades del agua y de los mantenimientos ya que el catolicismo no
contempla estas advocaciones.!?

Posteriormente, en el transcurso del periodo colonial, a partir
de las imagenes transterradas, la poblacién criolla fincaria otro
tipo de santuarios, expresiones novohispanas de la religiosidad
popular floreciente en el mundo ibérico, por lo que se debe pre-
cisar que en nuestras tierras la implantacién del cristianismo
no siempre se vincula a la antigua cosmovisién autéctona. El
culto mariano, asi como a las diferentes manifestaciones cris-
tocéntricas, son parte de esta tendencia cuya fuerza devocional
se conserva hasta nuestros dias. Es evidente que en su desa-
rrollo (particularmente en su expresién mariana), la labor de
las grandes 6rdenes religiosas fue de primera importancia, en

13 Barba de Pifia Chan (1995b: 14). Al respecto, Bonfil Batalla (1990: 134)
ha indicado: “Muchos de los grandes santuarios que hoy reciben anualmente
muchedumbres de peregrinos estan exactamente en el mismo lugar donde
antes estuvieron templos mesoamericanos a los que acudian peregrinos de
todos los rumbos y desde lejanas tierras. Es el caso del Tepeyac, Chalma.
Amecameca, por mencionar sélo unos cuantos. Los idolos detras de los altares
fueron algo més que una feliz figura retdrica”.
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tanto todas ellas difundieron una advocacién especifica: los
franciscanos, la Inmaculada Concepcién; los dominicos, Nues-
tra Senora del Rosario; los carmelitas, la Virgen del Carmen;
Maria Auxiliadora para los salesianos; etc. Hay evidencias de
que la tarea evangelizadora fue més flexible en las regiones
que opusieron una mayor resistencia al adoctrinamiento, lle-
gando inclusive a presentarse actos de tolerancia cuando no se
transgredia la creencia dogmatica, lo cual no impide categori-
zar el proceso de cristianizacién en términos de un drama his-
térico de evidentes signos etnocidas.*

Ciertamente, el componente fundamental de la operacién ritual
de los santuarios lo constituyen las peregrinaciones; complejos y
coloridos actos de invocacion, accién de gracias, “promesas”, resti-
tucién de la salud o de los dones, que tienen en El Tepeyac su cen-
tro numinoso fundamental en tanto la Virgen de Guadalupe (ima-
gen memoria) deviene punto culminante del catolicismo mexicano.
Como se sabe, la Villa ha motivado diversos acercamientos reflexi-
vos desde las perspectivas historica, etnologica, socioldgica y litera-
ria. Asi, debemos a Octavio Paz una aguda reflexién acerca del
sentido de la Virgen de Guadalupe:

...es el consuelo de los pobres, el escudo de los débiles, el amparo de
los oprimidos. En suma, es la madre de los huérfanos [...] El culto
a la Virgen no sélo refleja la condicién general de los hombres sino
una situacién histérica concreta, tanto en lo espiritual como en lo
material. Y hay mas: Madre universal, la Virgen es también la
intermediaria, la mensajera entre el hombre desheredado y el
poder desconocido, sin rostro: el Extrano.®

14 of. Baez-Jorge (1994: 42).
15 Paz (1986: 77). El peregrinar guadalupano, tal como lo advierte Galinier
(1990: 273), constituye “el dltimo eslabén de una cadena imaginaria de rituales
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En el contexto canénico del catolicismo, la peregrinacién
expresa la correspondencia simbdélica entre la vida fisica y la
vida espiritual. Representa el viaje a través de la vida que el
hombre, mediante una decisién consciente, puede orientar hacia
una meta espiritual.'® Por lo mismo, se considera que detras de
toda la parafernalia de las peregrinaciones hay una vision del
mundo. A partir de Abraham (que abandoné la casa paterna
para abrazar la pobreza del caminante) se expone en el Antiguo
Testamento la condiciéon peregrina del hombre. Jests peregri-
naba con frecuencia al templo de Jerusalén, segin lo explica el
Nuevo Testamento; asi, los peregrinos que en la antigiiedad visi-
taban los santos lugares buscaban imitarlos. Sin embargo, como
advierte Manuel Mandianes en su notable estudio sobre la pere-
grinacién a Santiago de Compostela,

La fe en la Edad Media era muy diferente de la de los peregrinos
de hoy; para aquéllos la vida en el mundo no era mas que un
tiempo de transito para prepararse a la otra vida; los de hoy, por el
contrario, estan agarrados del mundo y hacen el camino para dis-
frutar de é1.17

En el medievo se conocian como romeros a los peregrinos que
iban a Roma y la peregrinacién se llamaba romeria.

Al peregrinar, el creyente participa de la inmersién en una mul-
titud que comparte un credo devocional. Se suma a un acto que
vincula el tiempo y el espacio y funciona como puente mediador
entre las expresiones individuales de la fe y los lugares santos. Al

que va desde las formas domésticas mas afianzadas en la tradicién hasta los
cultos nacionales”. La bibliografia sobre el tema es amplisima; al respecto, con-
stultese De la Torre Villar y Navarro de Anda (1982); Lafaye (1983); De la
Maza (1984); Florescano (1994); Biez-Jorge (1994) y Nebel (1995).

16 ¢f. Baldock (1992: 137).

17 Mandianes (1993: 11, 18-19).
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preguntarse écual es la meta de la peregrinacion?, épor qué visitar
los lugares sagrados?, Luis Maldonado responde recurriendo a la
Carta tercera para la defensa de los iconos de San Juan Dama-
sceno, en la que se comparan los lugares sagrados con iconos, y se
explica la veneracién de éstos recordando las verdades enunciadas
por el vit Concilio Eclesiastico (segundo de Nicea):

Veneramos las cosas sagradas por y en las que Dios ha realizado
nuestra salvaciéon. Por eso venero y saludo al monte Sinai, a
Nazaret, Belén, la Gruta, el Calvario, el Monte de los Olivos, el
Jardin de Getzemani... Yo venero todo el templo de Dios y todo
lugar en que el nombre de Dios es invocado. Los venero no por su
naturaleza, sino porque son los navios de la accién de Dios. Porque
Dios los ha elegido para dar plenitud a nuestra vida.

Para una mayor explicacion, debe decirse que para San Juan
Damasceno todo lo que representa a Dios es imagen y, en tal
sentido, Jesucristo es el primer icono del Padre, asi como los
hombres son los iconos vivientes de su creador. Las cosas, los lu-
gares que representan, “recuerdan, prefiguran los acontecimien-
tos de la historia santa...”.8

La peregrinaciéon vence la servidumbre del espacio, supera las
limitaciones de lo cotidiano, se inscribe en la ubicuidad, consti-
tuye un presente mistico entre el pasado que se abandona y el
futuro que depara el espacio sagrado al que debe arribarse. En
la peregrinacion los devotos creen acumular méritos y acercarse
a la gracia espiritual como resultado de las privaciones. Las pro-
cesiones vienen a ser una variante morfolégica de este desplaza-
miento que a lo largo de la historia de la liturgia ha arraigado en
la religiosidad popular. Se trata de movimientos de un lugar a
otro, no muy distante, partiendo de un punto y retornando a él.

18 Maldonado (1985: 170-171).
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No obstante, esta diferenciacién precisa de matices. Como bien
lo ha observado Carlos Bravo Marentes, la distincién cristiana
entre procesion y peregrinacion

...marca que la primera se realiza dentro de un espacio sagrado
propio, y la segunda [...] lleva al peregrino fuera de su espacio pro-
pio hacia un sitio sagrado.

Si lo que hacen las peregrinaciones indigenas es trazar las lineas
del territorio sagrado del grupo, no serian propiamente peregrina-
ciones puesto que no rebasan sus fronteras [...] consideramos que
mas que mantener esta clasificacién como algo separado y exclu-
yente, ambas formas deben observarse, al menos en poblaciones
indigenas, como partes del mismo proceso cultural: el demarcar los
espacios sagrados de un pueblo.!®

Ricard senala la reducida participacién de los frailes mendicantes
en la implantacién y el desarrollo de las peregrinaciones, cuyo
origen remonta al siglo X1X, vinculado sobre todo a los santuarios
de Nuestra Senora de los Remedios y Nuestra Senora de Gua-
dalupe. En el caso de este ultimo, advierte que (tanto la peregri-
nacién como el santuario) “parecen haber nacido, crecido y triun-
fado” con el impulso del episcopado, “ante la indiferencia de
dominicos y agustinos” y “a pesar de la desasosegada hostilidad
de los franciscanos”. En cambio, asocia el santuario del Sa-
cromonte con los franciscanos y dominicos; Ocotlan, Zapopan y
San Juan de los Lagos con los franciscanos, y Chalma con los
agustinos. Concluye, no obstante, que las misiones de las tres
6rdenes dieron a las peregrinaciones “una importancia bien
secundaria”.?® Este hecho, por cierto, contrasta con la enorme

19 Bravo Marantes (1994: 48).

20 Ricard (1991: 296, 300-301 y 303). Al respecto, cabe recordar las prohibi-
ciones de los concilios de 1555 y 1565 en el sentido de que los indios no debe-
rian dirigir procesiones si el sacerdote no se encontraba presente. Es de interés
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participacién de la poblacién indigena en las peregrinaciones
hacia los santuarios, conducta que, como se ha dicho, tiene sus
antecedentes desde los tiempos prehispanicos.

Turner y Turner (siguiendo las ideas de Arnold van Gennep)
han definido la peregrinacién como un proceso ritual de movi-
miento y transicién que vincula distintos dominios del cosmos;
se trata, entonces, de una experiencia social liminal que, aunque
posee algunos de los atributos asociados con los ritos —por el
hecho de fundamentarse en un acto voluntario—, es el fruto de
una decisién individual, no de una obligacién impuesta por la
sociedad.?! Como bien lo indican Shadow y Rodriguez, los Tur-
ner enfatizan el aspecto potencialmente transformador de la
peregrinacion, resultante del impulso de los campesinos por
liberarse temporalmente de los constrenimientos de la vida coti-
diana. De tal manera, la peregrinacién cuestionaria el orden
estructural y plantearia modelos distintos a éste. Al referirse a
las criticas formuladas a tales puntos de vista, Shadow y Rodri-
guez indican que “...hay quienes cuestionan seriamente la idea
de antiestructura y que niegan que la peregrinacién sea una ins-
tancia en donde se realizan transformaciones en las relaciones
cotidianas.??

Con base en la rica perspectiva que ofrece el detallado anali-
sis de una peregrinacién campesina al santuario de Chalma,
Shadow y Rodriguez conciben este fenémeno como una expre-
sién del intercambio cultural, entablado en tres instancias o
estratos asimétricos:

senalar (de acuerdo con el cuadro 1, anexo) que de un total de 168 santuarios
mexicanos, cien tuvieron su advenimiento en los siglos XvII y XVIII, y 33 en el
siglo XVI.

21 Tyurner y Turner (1978: 1-7, 34-45).

22 Shadow y Rodriguez (1990: 60).
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...las tradiciones y grupos populares; las instituciones y niveles
superiores de la sociedad; y los poderes sobrenaturales [...] Argiiimos
que el mensaje de stuplica y de amparo que llevan los peregrinos en
su marcha hacia sus protectores espirituales se relaciona con las
desigualdades e incertidumbres que caracterizan su posiciéon en la
estructura social terrena y su subordinacién frente a los grupos
dominantes.?

Desde esa perspectiva, se concluye que religion popular, con-
texto econémico y lealtades primordiales se anudan en el
ambito regional. Un amplio tejido de relaciones y concepciones
religiosas (de la comunidad a la metrépoli) entreveradas con
dindmicas socioecondmicas y politicas, forman un ntcleo en los
espacios regionales especificos donde esta trama desarrolla su
funcién legitimadora de la identidad grupal. Con razén se ha
senalado que las peregrinaciones indigenas, ademés de su
caracter religioso, implican un acto de legitimacién que contri-
buye a demarcar las fronteras de su espacio de reproduccién
sociocultural, favoreciendo el reconocimiento al derecho de
propiedad sobre el mismo. El referente sagrado sustenta, asi,
su identidad como pueblos.?*

Nacién y provincia se integran por medio de devociones que
fundamentan la dindmica social de los santuarios, sustentada
en las peregrinaciones. Observando el desarrollo del guadalu-
panismo, es evidente que religiéon y nacionalismo son factores
que evolucionaron articulados; desde otra perspectiva, asi lo
advierte también Luis Gonzalez cuando escribe:

Las emociones matrias no excluyen los sentimientos patrio y huma-
nitario. Por ejemplo, es posible y nada desusado ser fiel a las particu-

23 Ibid., p. 38.
24 yéase Bravo Marentes (1994: 48).
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laridades religiosas de Chalma o San Juan Parangaricutiro y mante-
nerse fiel a la Iglesia catdlica. Con exclusién de muy pocos matriotis-
mos mexicanos de corte indigena, la actitud matriética se lleva muy
bien con el catolicismo [...] los pueblerinos aman y veneran, sin vio-
lentarse, a su santo patrono, figura universal, y a los héroes nacio-
nales...5

La reflexi6n anterior encuentra su contexto en un hecho in-
cuestionable: en los grandes procesos del pais las regiones han
cumplido un papel protagénico. Se ha indicado con razén que
los movimientos politicosociales de la Independencia, la
Reforma y la Revolucion se desarrollaron en la provincia y, asi,
la de México deviene en una “historia destilada de los procesos
que simultaneamente forman a la nacién, al Estado y a las
regiones”, sin que lo anterior indique que los intereses y las 16-
gicas regionales coincidan siempre con las tendencias politicas
del pais.?® El conflicto que se vive en Chiapas es un dltimo
ejemplo de esta fundamentacién histérica.

La relacién que guardan las expresiones de la religién popular
en los santuarios con los ambitos regionales en que se producen
remite a una problematica particular que bien puede examinarse
en términos de lo que vendria a ser el espacio de la religiosidad. Al
respecto, y si bien de manera preliminar, es necesario advertir
sobre los errores en que puede incurrirse cuando se trata de limi-
tar la dinamica de los fenémenos religiosos al estricto ambito
regionalista. En muchos de los més de ciento cincuenta santuarios
mexicanos que se registran en estudios preliminares, las manifes-

25 Gonzalez (1992: 485-486).

26 Véase Zepeda Petterson (1992: 499 y 509). En opinién de Tannenbaun
(1972: 24-25), “La region ha sido la fuente de toda vitalidad, y puede afirmarse
que las naciones latinoamericanas han sido gobernadas, no por partidos politi-
cos, sino por regiones, por familias regionales y por caudillos regionales”.
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taciones devocionales rebasan las fronteras regionales, abarcando
espacios limitrofes, e inclusive planos de alcance nacional como
sucede en El Tepeyac, Chalma, Ocotlan, Zapopan y San Juan de
los Lagos. Entre los miltiples santuarios que cuentan con una
area de influencia mayor a la regién en la que el culto se origina,
pueden citarse el del Santo Nino Jests de Peyotes que (emer-
giendo en el siglo xviI) atrae hacia su sede en Villa Unién (Coa-
huila) a fieles de diversas partes de la entidad, asi como del estado
de Texas. Al santuario de Nuestra Senora de la Candelaria en
Socaltenango llegan fieles de Yucatan, Guatemala y de diferentes
sitios de Chiapas (estado al que pertenece). Nuestra Senora de la
Asuncién, en Aguascalientes, es visitada por peregrinos de Jalisco,
Zacatecas y Guanajuato, ademaés de los devotos de su provincia. El
Senor de Tila congrega peregrinos (mestizos e indigenas) de
Oaxaca, Tabasco, Chiapas, Veracruz, Campeche, ademas de los
creyentes chiapanecos (véase el cuadro que incluye los principales
santuarios mexicanos al final de este apartado). Dentro de tal pers-
pectiva, tiene especial interés consignar la opinién externada por
Camara Barbachano y Reyes Cuturier:

Uno de los fenémenos importantes de la llamada “religién mesoa-
mericana” es el tratar de observarla y estudiarla con la incidencia
de grupos en centros religiosos llamados cominmente santuarios,
de importancia local, regional y nacional, aunque al parecer exis-
ten formas tradicionales de santuarios dificiles de colocar en una u
otra de las categorias mencionadas. Sin embargo, en lo fundamen-
tal se parte del supuesto de que la existencia de los focos de pere-
grinacion y convergencia en ellos de grupos de variados origenes
étnicos, culturales y de diferentes ambitos ecolégicos, producen,
sostienen y fortalecen canales de comunicacién y de informacién
mediante la creacién y recreacién de series de circuitos y redes de
relaciones en los tres diferentes niveles de la vida nacional.?”

27 Camara Barbachano y Reyes Cuturier (1975: 13).
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La tendencia orientada a constrenir la explicacion de la dina-
mica de la religiosidad popular a los marcos de la regién en
la que el santuario se constituye y desarrolla, tiene su origen en la
errada concepcion que entiende la religiosidad popular como si
ésta estuviera determinada por los contextos regionalistas,
cuando en la realidad tales espacios pueden llegar a analizarse
basandose en los hechos sociales que se motivan por la accién de
las devociones. A partir de esta postura se concluye que este tipo
de fenémenos no depende ni es determinado, necesariamente,
por un territorio geogréafico, politicoadministrativo o econémico;
al contrario, en su decurso histérico tales hechos construyen su
propio ambito territorial al interactuar dialécticamente con los
componentes estructurales en tanto expresiones singulares de la
relacion clasista, toda vez que los procesos sociales se configuran
en el espacio.?? Los considerandos anteriores se pronuncian por
la utilizacién de procedimientos analiticos pertinentes, en aten-
cién a lo apuntado por Gramsci: “Cada investigacién cientifica
crea un método adecuado, una légica propia cuya generalidad o
universalidad consiste sélo en ser conforme al fin”.?°

El aserto anterior es de primera importancia si considera-
mos, ademas, que en torno al concepto de regiéon se han susci-
tado complejas discusiones, cuyos puntos de contradicciéon
hacen referencia al tamano del espacio por definir, el enfoque
privilegiado (ecolégico, econémico, politico, administrativo...) y

28 Portal Ariosa (1994: 150) considera que la “construccién de los referen-
tes de la identidad popular [...] debe analizarse de manera regional, identifi-
cando los multiples intercambios que estos grupos [peregrinos] realizan.
Dentro de ellos, uno de los espacios privilegiados para este anélisis lo repre-
senta lo que ha sido llamado ‘religiosidad popular’, que desde mi perspectiva
sintetiza elementos culturales bésicos (la forma misma del pueblo) y delimita
espacios colectivos para su recreacion”.

29 Gramsci (1992: 286).

95



el corte temporal vinculado a la delimitacién espacial. Su estu-
dio, por tanto, no puede enfocarse desde perspectivas parcia-
les. Precisamente, desde una perspectiva analitica de multiples
entradas tedricas y metodolégicas, Velasco Toro ha instrumen-
tado su ensayo relativo a las manifestaciones numinosas que
en el ambito regional tiene el Santuario de Otatitlan. Alejado
de toda postura unidireccional, el citado autor (siguiendo la
directriz planteada por Eric van Young) senala que

...el estudio de la regién puede abordarse y tener tantas definicio-
nes como enfoques y problemas de conocimiento se planteen, pero
siempre se observara en ella una organizacién del espacio, de la
dindmica econdémica y del tiempo vivido, asi como de lo cotidiano
que la hace perceptible, su repertorio de senales de identidad colec-
tiva distinguibles en la sensibilidad de los habitantes, y en oposi-
cién a lo ajeno, que funciona como evidencia social de reconoci-
miento y jerarquia.3’

Desde este enfoque, Velasco Toro considera que las manifesta-
ciones de la religiosidad popular (como la del Cristo Negro de
Otatitlan) pueden contener elementos que permiten establecer
“ciertos contornos regionales” desde el ambito de lo sagrado,
en tanto que los fieles que arriban al santuario proceden de
diversos lugares. Asi, Otatitlan opera no solamente como sitio
religioso, sino también como punto de mediacién entre regio-
nes, con funciones de comunicacién, recreacién, intercambio,
comercio, reafirmacion de los lazos de buena vecindad, y como
referente de identidad grupal. Al respecto, existen evidencias
en torno a la antigliedad de mediacién interregional cubierta
por el Santuario de Otatitlan, mismas que han sido reportadas
por Fernando Winfield Capitaine en su detenido estudio sobre

30 yelasco Toro (1997: 113).

96



el tema, en el que senala que a fines del siglo xviiI la cofradia
del Cristo Negro agrupaba una diversidad de pueblos con
hablantes de, “cuando menos”, cuatro lenguas indigenas (chinan-
teco, zapoteco, mazateco y cuicateco), todas ellas del estado de
Oaxaca. Agrega que: “Lo fundamental de las conclusiones
radica en que durante el siglo xviiI la Iglesia catélica traté de
integrar a los grupos lingiliisticos del norte de Oaxaca en la
cofradia, es decir, la religién sirvi6 como medio integrador
frente a la diversidad cultural y territorial.3!

Con base en las consideraciones de Joachin Wach en torno
al papel de la integraciéon social que cumplen la oracién, el
sacrificio y el rito, CAmara Barbachano y Reyes Cuturier han
senalado que en los santuarios mexicanos

El elemento de integracién se manifiesta [...] en las formas de orga-
nizacién de esas expresiones religiosas especificas, como son los gru-
pos de peregrinos, determindndolas en transitorias y permanentes.
Las peregrinaciones contribuyen con mucho a la ciudad y solidari-
dad del grupo, y los festivales religiosos en los diversos santuarios
son causales de efectos “integrativos” entre los diversos grupos de
participantes. En ese mismo sentido, las peregrinaciones contribu-
yen a crear, entre los concurrentes, soportes ideolégicos que son pro-
yectados después en los lugares de origen de los peregrinos e incluso
—se piensa— en sus respectivas estructuras sociales.3?

Consideraciones semejantes expone Rubio a partir de su pesquisa
en el santuario del Senor de Tila, notable espacio sagrado ubicado
en el agreste territorio de los choles, en el noreste de la convulsio-
nada entidad chiapaneca. El autor advierte que

El santuario abarca un area devocional macrorregional [...]; la
ritualidad se multiplica y diversifica de acuerdo con un principio

31 Winfield Capitaine (1994: 53).
32 Camara Barbachano y Reyes Cuturier (1975: 14).
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de contigiiidad y simultaneidad inherente a sus fiestas principales,

el cual le confiere a la actividad ceremonial un carécter polifuncio-
33
nal...

Los aspectos anteriores son equiparados por Rubio con los que
estan presentes en Otatilan y en el santuario de la Virgen del
Carmen en Catemaco, considerando que en Tila

...el tiempo y el espacio rituales han sido fragmentados mediante
una serie de estrategias culturales que revelan un peculiar sentido
de individualidad y particularismo. El ciclo ritual anual del santua-
rio es una pequena cadena cuyos eslabones corresponden invaria-
blemente a celebraciones asumidas por conjuntos humanos especi-
ficos [...], la vispera y la velacién nocturna son la verdadera fiesta
de los choles, mientras que las actividades divinas de la jornada
principal son asumidas béasicamente por visitantes de otros grupos
indigenas y mestizos chiapanecos.?*

Aqui es pertinente recordar que una de las premisas teéricas
desarrollada por Camara Barbachano, respecto de las caracte-
risticas estructurales y funcionales de los santuarios y las
peregrinaciones, es su naturaleza dinamica, “proceso en conti-
nua modificacién” por razones no solamente de su “propia na-
turaleza dialéctica”, sino por lo que nuestro autor llama “el
impulso constante hacia la liberacién”, que manifiestan el in-
dividuo y el grupo “por medio de la fe o a través de la esperan-
za”. Destaca, ademaés, el comportamiento de estas tendencias
en sus funciones de organizacién, integraciéon y desintegra-
cién de complejos socioculturales, si bien es notoria la ausencia
de considerandos en torno a los procesos de transculturacion,

33 Rubio (1994: 120).
34 Ibid., p. 119.
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los cuales tienen particular interés en aquellos santuarios en
donde concurren fieles de diversa filiacion etnocultural.3

La relacién entre la implantacién de los santos patronos, el
sistema de cargos, la articulacién e identidad étnica, y la confi-
guracién social regional tienen particular relevancia analitica
para comprender los principios de la organizacién social colo-
nial, asi como para entender la condicién corporativa de las
comunidades indigenas contemporaneas cuando conservan
caracteristicas culturales especificas tales como idioma autéc-
tono, indumentaria distintiva, rituales tradicionales, etc. Al
propiciar sentimientos de lealtad étnica y/o comunitaria en
torno a los santos patronos, la religiosidad popular funciona
como hilo que anuda una consistente red de interrelaciones
econdmicas, politicas y festivas, al tiempo que su relativa inde-
pendencia frente a la jerarquia eclesiastica contribuye al desa-
rrollo de manifestaciones culturales de perfil singular. A partir
de esta reflexién es de utilidad citar lo que acontece en San
Pedro Atlapulco (comunidad de origen otomi), de acuerdo al
notable estudio realizado por Giménez:

Si nos colocamos en el punto de vista de los sampedrenos, los ver-
daderos autores de esta peregrinacién son los “santos patronos”
[San Pedrito y el Divino Salvador]. El pueblo sélo les sirve de
cotejo, desempefando una especie de ministerio de acompana-
miento y de servicio [...] Esta circulacién de imagenes de santos
patronos es un fenémeno habitual de la religiosidad campesina, al
menos en México. Cuando se produce entre pueblos vecinos de
igual rango tiene un caracter de reciprocidad y se llama “corres-
pondencia” [...] Pero lo curioso es que en el caso de Chalma esta
“circulacién” es unilateral y en un solo sentido. El Santo Cristo no
se desplaza, pero atrae hacia si, con poderosa fuerza centripeta, a
una muchedumbre de imagenes de comarcas lejanas y préximas.38

35 Camara Barbachano (1972: 554 ss).
36 Giménez (1978: 103).
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En el territorio otomi de Temoaya, Laura Collin registrd, tam-
bién, evidencias relevantes sobre la autonomia de la gestién laica
en el ritual, la jerarquia de los santos patronos, su papel en la
conformacién de la imagen grupal “en el nivel de identificacién
del nosotros”, y en la definicién de criterios “para la pertenencia
a un espacio de interacciéon”. Advierte que la fiesta del Senor
Santiago, con incidencia en el ambito municipal y regional (junto
con su contraparte, la celebracion de la Independencia nacional),
sirve para “mantener la distancia” social, dibujando los limites
entre “el nosotros” y los “otros”. Sefala que

...se reivindica que el Senor Santiago, como santo local al margen de
la interpretacion de la Iglesia, establece una serie de compromisos y
posiciones con sus pares, de los cuales, no saben, ni tienen por qué
saberlo, las autoridades eclesidsticas. Sus compromisos aluden a las
relaciones entre los barrios. La estructura jerarquica que simbolizan,
el tamano de las imagenes, hablan de la posicién de cada uno de ellos.
Los santos son embajadores de sus comunidades, y tanto su rango
como su posicién depende de la importancia relativa de éstas en el
plano social y demografico. La imagen de Santiago es la de mayor
importancia en tanto engloba a todas las demas. .57

Las expresiones de identidad social que resultan del funciona-
miento de los santuarios mexicanos y del culto a los santos
patrones ameritan un comentario aparte. En primer lugar, es

37 Collin (1994: 39-40, 44-45), Al respecto, es de especial interés considerar
la opinién de Portal Ariosa (1994: 142): “la identidad social se construye a partir
de tres procesos interrelacionados y continuos -la conservacién o permanencia
del grupo en el tiempo; el reconocimiento de una existencia diferenciada del
grupo frente a otros; y, a partir de esta diferenciacion, la identificacién de los
individuos en el grupo—; podemos pensar la fiesta religiosa como una forma de
refrendo anual del sentido de la identidad grupal, ya que de facto abre el espa-
cio de lo cotidiano para dar cabida a ‘otros grupos y, en este contraste, se
mirara a si mismo’”.
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pertinente establecer que los sentimientos de identidad grupal,
en tanto expresiones ideoldgicas, son parte de las concepciones
de clase determinadas histéricamente, hecho que posibilita la
emergencia de distintas formas de identificacién en el marco
de una misma clase social. Como lo ha hecho notar Néstor
Garcia Canclini: “Las nociones de clase y lucha de clases sir-
vieron para poner en evidencia que la identidad se va modifi-
cando en relacion con los cambios histéricos de las fuerzas pro-
ductivas y de las relaciones conflictivas en la produccién.?®

En efecto, el factor econémico tiene relevancia estructural
en la configuraciéon de las identidades, pero son los aspectos
subjetivos resultantes de condicionantes culturales los que
inciden directamente en su integracién. Por lo mismo, se ha
indicado con razén que

Las identidades colectivas son el resultado, tal como la antropolo-
gia de nuestros dias lo ha puesto en claro, de un entretejido de
eventos, experiencias, simbolos, metaforas, mitos y narraciones,
que sea capaz de crear un argumento que le dé a un grupo una his-
toria compartida y tnica. Para poder ser tejida y evitar que se
desenrede esta identidad se precisa una constante serie de negocia-
ciones tanto entre los miembros que componen el grupo mismo
como entre éstos y sus otros.3?

38 Garcia Canclini (1995: 80). Giménez (1993: 27), por su parte, ha indi-
cado que “la identidad no debe concebirse como una esencia o un paradigma
inmutable, sino como proceso de identificacién; es decir, como un proceso
activo y complejo, histéricamente situado y resultante de conflictos y luchas”.
En términos semejantes se han expresado Aguado y Portal (1992: 46): “... la
identidad no puede ser analizada como una esencia estatica, inmodificable,
como una fotografia. Por el contrario, s6lo puede comprenderse en la medida
en que es vista como un conjunto de relaciones cambiantes en donde lo indivi-
dual y lo social son inseparables, en los que la identidad tiene un sustrato
material”.

39 Klor de Alva, Gossen, Leén Portilla y Gutiérrez Estévez (1995: 11).
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La identidad colectiva es un proceso complejo que se transforma
en producto ideolégico, adjetivado por las matrices culturales,
en el que participan los grupos sociales que vinculan a éste sus
comportamientos, pautados entre el pasado y el porvenir.
Suponen, por lo tanto, “...el punto de vista subjetivo de los acto-
res sociales acerca de su unidad y sus fronteras simbdlicas; res-
pecto de su relativa persistencia en el tiempo; asi como en torno
de su ubicacién en el mundo, es decir, en el espacio social”.4
Desde este enfoque analitico es como se explica bajo qué
condicionantes la religiosidad popular (o con mas precision, la
actitud devocional) funciona como referente primado de la con-
ciencia de pertenencia grupal. En un espacio y un tiempo espe-
cificos una comunidad de fieles (integrada a su vez por diferen-
tes componentes grupales) se identifica a partir de la imagen
venerada en un santuario, o de un santo epénimo festejado de
acuerdo con el santoral y las tradiciones locales. La practica
remite al periodo colonial, especificamente al quehacer evange-
lizador que posibilit6 el acomodo de las antiguas deidades loca-
les bajo la forma de santos patronos, correspondientes a
barrios o pueblos. Al respecto, Bonfil Batalla ha senalado que

Las ermitas edificadas para la veneracién de estas imagenes tute-
lares fueron punto de referencia importante para el manteni-
miento de la identidad comunal de los indios, que cobré fuerza
cuando fueron mediatizadas o destruidas las unidades sociales mas
amplias.!

La naturaleza dialéctica de la identidad se fundamenta en el
hecho de que, simultaneamente, identifica y distingue grupos
humanos; congrega y separa pertenencias; unifica y opone

40 Giménez (1993: 24).
41 Bonfil Batalla (1990: 135).
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colectividades; le son inherentes los fenémenos ideoldgicos, la
conciliacién y el conflicto. Asi, la semejanza se conceptualiza
por intermedio de la diferencia. J. Jorge Klor de Alva lo ha
explicado en estos términos:

Por una parte, la diferencia se opone a las articulaciones hegemé-
nicas de la cultura, la subjetividad y la experiencia que, al poner el
énfasis en la experiencia y en la historia del comun, trata de impo-
ner categorias inclusivas y exclusivas con el fin de reducir la dife-
rencia a una simple desviacidn, ilusién o (insignificantes o mal fun-
dados) intereses de oposicion. En otras palabras, la diferencia se
puede entender mejor como un efecto del poder que como una
esencia. Por otra parte, las diferencias que son constitutivas de los
distintos grupos pueden entenderse mejor en términos de relacio-
nes que vinculan colectividades y subjetividades con las fuerzas
maés generales y locales que modelan, constrifien y definen la varie-
dad de experiencias vividas.*?

Siendo referentes singulares de la identidad social, las image-
nes de santos y virgenes funcionan como “vehiculos materiales
del pensamiento”,*? es decir, como simbolos en torno a los cua-
les se efecttian las practicas rituales. Operan como sintesis
ideolégicas de los planos materiales y la subjetividad colectiva,
al concretarse lo que Collin llama “rituales festivos de gestiéon
popular”.#* Asi, la religiosidad popular sustenta alteridades y
lealtades, integra y separa, a partir de la dimensién fundacio-
nal del pasado y la fuerza cohesionante del presente. Su parti-
cularidad de independencia relativa frente al marco canénico

42 Klor de Alva (1995: 304-305). Véase, también, Bonfil Batalla (1990: 48 ss).

43 En palabras de Geertz (1987: 301 ss).

44 Collin (1994: 111). De acuerdo con la opinién de Wach (1964: 73), “la
oracion, el sacrificio y el rito no sélo sirven para articular las experiencias de
los que en ellas participan, sino que contribuyen en medida no escasa a mol-
dear y determinar la organizacion y el espiritu del grupo”.
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del culto catélico contribuye a definir el papel de identificacién
social y manejo del ritual en la perspectiva local cumplida en la
veneraciéon de los santos patronos; imagenes que representan
la corporatividad de los pueblos.

Precisamente desde la 6ptica resultante del analisis del ritual
y el conflicto entre los otomies de Temoaya y los purépechas de
Santa Fe de la Laguna, Collin sugiere que

En tanto la identidad es siempre relativa y situacional, a un mismo
grupo le sirve para simbolizar sus niveles de adscripcién a grupos
definidos por su participacién festiva ceremonial. Se es miembro de
un grupo oratorio, al mismo tiempo que del barrio de San Pablo, y
asi sucesivamente [...] Pero la identidad también comprende la dife-
renciacion, los elementos para identificar a los otros por exclusion o
por no tener atributos [...] En cada caso el ritual festivo identifica y
distingue, sirve de expresién a las tensiones intracomunitarias e
intercomunitarias, apoya la recomposicién de lealtades, de alianzas
entre grupos, pero también expresa el conflicto.*?

En este orden de ideas debe mencionarse el punto de vista de
Neff, quien (al analizar el calendario de las fiestas mas impor-
tantes en la region de Tlapa, Chilapa, Tlacoapa y Ometepec, en
Guerrero), advierte: “La figura del santo no contribuye a defi-
nir la identidad de un pueblo o de una aldea particular como es
el caso en Europa, sino a construir una identidad colectiva que
refleja la cosmovision de grupos enteros. El santo no es atado a
una territorialidad particular”.46

Desde el &mbito singular del santuario de Chalma, Giménez
examina la “funcién integradora” de la religiosidad popular dis-
tinguiendo su dinamica “hacia adentro” de la fuerza virtual-
mente impugnadora que se proyecta “hacia afuera”. Su enfoque

45 Ibid., pp. 115-116.
46 Neif (1994: 49).

104



destaca el papel que cumplen los sistemas religiosos en la “cons-
truccién de la identidad social”, lo que implica la constitucién de
un “sujeto colectivo”. Indica:

Las imégenes de los abogados y santos patronos se hallan insertas
en el corazéon de los pueblos presidiendo alli su destino. Son, ade-
mas, inseparables de las peripecias de su historia, de la memoria
de sus antepasados y de sus origenes en el tiempo. A consecuencia
de ello, otorga literalmente hablando, una identidad a los pueblos,
permitiéndoles articular una conciencia de si [...]; las imagenes de
los santos patronos funcionan como una especie de emblema con
referencia al cual se define la fidelidad del grupo, se reconocen
entre si los miembros de la comunidad y se establecen las reglas de
hospitalidad o de exclusiéon. Se trata de un modelo de autoidentifi-
cacién que puede relacionarse con el modelo psicoanalitico de inte-
gracién grupal por identificacién a un padre comtn.*’

La dinémica festiva de los santuarios normalmente se realiza
desbordando los controles impuestos por la jerarquia eclesias-
tica. Presencia de practicas tradicionales, protagonismo de for-
mas locales de organizacién, intercambios multiples, y opera-
cion plena de la autogestion laica en el ceremonial, son facto-
res concurrentes. Multiples variables, que remiten a diversos
planos de orden sociocultural, se articulan en creciente com-
plejidad estructural que puede comprender los ambitos local,
regional y nacional. El tiempo y el espacio de la religiosidad
popular se manifiestan en los centros de peregrinacién en posi-
cién determinante.

Con base en sus interpretaciones sobre Chalma y Barranca
Santa, Shadow y Rodriguez consideran que los santuarios refle-
jan y expresan, en cierta medida, la “estructura socioeconémica
de la sociedad global”. Advierten que, por intermedio de sus

47 Giménez ( 1971: 258-259, 260).
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simbolos y rituales, asi como a través de sus “posiciones relati-
vas en el escalafén de prestigio y dominio”, los espacios sagrados
evidencian las relaciones asimétricas y la division clasista que
caracterizan a la sociedad nacional.“® En efecto, los santuarios
concertan multiples variantes sociales que trascienden un
ambito territorial, conformando fendémenos sociales totales,
entendidos de acuerdo con la reflexién enunciada por Marcel
Mauss en su formidable ensayo sobre los dones. Se trata de
hechos sociales “que ponen en juego a la totalidad de la sociedad
y de sus instituciones”, pero que son algo mas que “los elemen-
tos de las instituciones o que una institucién compleja”. Mauss
agrega que el analisis de los fenémenos sociales totales implica
una perspectiva dindmica que obliga a examinar las sociedades

...no como si estuvieran fijas, estaticas o cadavéricas, sin descom-
ponerlas ni disecarlas en normas de derecho, en mitos, en valores
[...] Sélo al examinar el conjunto, hemos podido descubrir lo esen-
cial, el movimiento del todo, su aspecto vivo, el instante veloz en
que la sociedad y los hombres toman conciencia sentimental de si
mismos y de su situacién en relacién con los demas.*?

El aprehender la dindmica social en términos de totalidad incor-
pora, necesariamente, una doble preocupacion: por un lado vincu-
lar lo individual con lo colectivo y, de manera complementaria, exa-
minar lo psiquico en relacién con lo fisiolégico. El enfoque implica,
ademas, un caracter tridimensional en tanto pretende “hacer coin-
cidir la dimensién propiamente sociologica” con sus planos sincré-
nicos, la dimensién histérica y el plano fisiopsicolégico.?

48 Shadow y Rodriguez (1990: 71-72).

49 Mauss (1971: 258259, 260).

50 El mas completo analisis de los alcances y contenidos del concepto de
fenémeno social total contintia siendo el de Lévi-Strauss (1971: 24 ss), quien
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Desde la amplia perspectiva analitica de los fenémenos sociales
totales, deben examinarse el plano interior de las devociones
populares, tanto en lo individual como en lo grupal, presente en
los santuarios; el papel ordenador del espacio sagrado que estruc-
tura elementos y fenémenos independientes; los diversos aspectos
de la relacion dialéctica entre lo material y lo espiritual; los proce-
sos ideolégicos de reinterpretacion simbdlica en las fronteras de la
tradicién y la modernidad; las dinamicas de la transculturacién;
en fin, la importancia del santuario como sitio primordial en el
que periédicamente se fortalece, recupera y perpetda la memoria
colectiva, importante referente de las identidades regionales. La
gravitacion temporal de la religiosidad popular en los limites de
un espacio sacralizado plantea complejos problemas de orden
metodolégico en tanto los hechos sociales que interactiian en él
son de factura multiple y organizacion diversa. Ante este reto, la
mayor inconsecuencia seria desear que las cosas sucedan de
determinada forma, y orientarse entonces a buscar las “pruebas”
para “demostrar” lo “acertado” de la hipétesis. A este proceder de
taxidermista se referia Mauss cuando —segtn se ha dicho- invita a
examinar las sociedades en su dindmica total, no como entidades
disecadas, cadavéricas o estaticas, aisladas en normas, valores,
instituciones o determinantes territoriales. Reflexionando sobre
el juicio anterior, por una via metodoldgica diferente pero de igual
manera vinculada a la oposicién entre idealismo y pragmatismo,
este es el punto en que se separan la tradicién geométrica plato-
nica y la concepciéon de Galileo. Como se sabe, mientras que el

advierte: “La nocién de acto social total es algo mas que una simple recomen.
dacion hecha a los investigadores [...] Que el acto social sea total o no sélo sig-
nifica que todo aquello que se observa forma parte de la observacion, pero
también, y sobre todo, que en una ciencia en que el observador es de la misma
naturaleza que su objeto, éste es también parte integrante de su observa-
cién”.
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planteamiento de Platén propone la creaciéon de objetos ideales
(“objetos geométricos perfectos”) para luego aplicar los resultados
al mundo real a fin de obtener conocimientos supuestamente nue-
vos y verdaderos, la geometria de Galileo (alejada de la escolas-
tica) postulaba que “sé6lo los hechos, nada mas que los hechos”,
indican cudles son las simplificaciones o abstracciones adecuadas
y utiles para cada caso, lo que significa que todo postulado cienti-
fico debe ser construido y corroborado a partir de la experiencia.

Cierto, en la perspectiva nacional El Tepeyac guadalupano es
el principal santuario, pero su importancia esta lejos de agotar
el copioso ntiimero de referentes numinosos que se ubican a lo
largo y ancho del territorio, desde las pequenas localidades a
las grandes urbes. Funcionan en México miltiples centros sa-
grados, sitios en los cuales ciclicamente las devociones popula-
res se reactualizan. No obstante, si bien lo sagrado se proyecta
en el espacio, dando plenitud geografica a la imagen religiosa,
los limites territoriales no deben considerarse como los tinicos
con radicalidad analitica al examinar estas expresiones singu-
lares de la religiosidad popular. Tal como lo aprecia Mandianes
en su revelador estudio de la peregrinacién a Santiago de Com-
postela, por el concepto de centro (omphalos, ritmo y equilibrio
c6smico) se llega a la de santuario, pero “la nocién religiosa de
centro no est4 sometida a la estrechez material de la historia y
de la geografia”.5!

El pivote de la fuerza sagrada de los santuarios mexicanos, el
substrato numinoso que determina su funcionamiento, refiere
a las concepciones ideadas y recreadas por los devotos que se
identifican y autoevangelizan a partir de las imagenes preten-
didamente milagrosas en torno a las cuales se han confi-

51 Mandianes (1993: 151).
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gurado. Se trata de epifanias que, después de ser implantadas
mediante la catequesis, fueron incautadas por los pueblos
modificando sus perfiles y atributos sagrados, transformando-
los en componentes sustantivos de la vida cotidiana, es decir,
en iconos cargados con las esperanzas, reclamaciones, trage-
dias y alegrias de quienes las veneran; son las virgenes, los
santos, los cristos, concebidos a la medida de las necesidades
de sus devotos. Devienen imdgenes-memoria (componentes
sustantivos del tramado social de la religién popular antes que
valores del mundo de la jerarquia al que corresponden las
lucubraciones teologales y la liturgia oficial);?? realidades plu-
riculturales y multiétnicas que se han desarrollado al impulso
de las dindamicas comunitarias, en un ejercicio signado por la
renovacion y la resistencia ideolégica frente a las hegemonias
politicas y religiosas. Las epifanias populares tienen asi vida
propia, un singular movimiento sagrado que se nutre en los
planos polisémicos de la imaginacién y se configura en contex-
tos culturales especificos que, como hemos visto, trascienden
los estrictos marcos de su localidad y regién de origen, y el
momento histérico que contexttia su advenimiento.

Las expresiones ceremoniales en los santuarios, los fenéme-
nos de identidad social, la competencia econémica y politica
entre las regiones, son factores a los que debe atender todo ana-

52 En un estudio dedicado a los cultos marinos (Baez-Jorge 1994: 165), me
referi a las funciones imagenes-memoria, subrayando caracter de depésitos
numinosos en los cuales se han acumulado aluviones simbdlicos gestados en
diferentes pensamientos religiosos y transculturados en distintos &mbitos his-
téricos”. Por su parte, Gruzinski (1994: 75), al explicar la funcién cumplida
por la “imagen-memoria franciscana”, en sus campanas evangelizadoras,
advierte la preocupacién de los frailes por la deriva idolatrica al crear los
indios imagenes de piedra y de madera, y su interés por inocularles que los ico-
nos sélo eran instrumentos “del recuerdo y de la memoria”.
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lisis dirigido a examinar la religiosidad popular que caracteriza
gran parte de las provincias mexicanas. Como hemos visto, a
través de prolongados periodos las funciones de las imagenes
—en torno a las cuales se han constituido los espacios sagrados—
han contribuido a sintetizar el ethos de las comunidades devo-
tas, a orientar su visién del mundo y su actitud moral. En opi-
nién de Maldonado, estas variables posibilitan que

El santuario, anclado en un mismo entorno, firme y fijo en medio
de estos oleajes y fluctuaciones migratorias, se convierte en punto de
referencia y simbolo de identidad [...]; para comprender el significado
del santuario en la vida religiosa de la gente de hoy [...] es conve-
niente escudrinar el significado que ha tenido siempre, es decir, su
estructura simbédlica permanente en, a través de, y a pesar de la
diversidad de épocas y culturas.?®

En efecto, es fundamental considerar a los santuarios como
puntos de referencia de la vida religiosa y simbolos de identi-
dad; pero en tanto fenémenos sociales totales, implican, ade-
maés, la convergencia de diferentes dinamicas vinculadas a las
estructuras sociales, el ciclo festivo y el ciclo econ6mico, unidos
por el invisible tejido ideolégico de las devociones populares.
Microcosmos que se expresan en las facetas multicolores de
ceremoniales de definida autogestion laica, remiten a un len-
guaje simbdlico que es, simultaneamente, pasado y presente de
la conciencia social asumida por grandes contingentes urbanos
y rurales; espacios sagrados en los que concurren complejos
procesos de sincretismo y paralelismo ctltico en los que, en
intenso dialecto, se reproducen y reformulan las tradiciones;
en fin, privilegiados centros de articulacion entre estructuras y
superestructuras.

53 Maldonado (1985: 151).
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Total de santuarios existentes en la Republica Mexicana

Siglo XVI..oooiiiociiieeeeeieeeeeeeee e 33
Siglo XVII ....coviiiiiieeiieeeeeeeee e 64
Siglo XVIII.....ooooiiiiieieeeieeeeeee e 36
Siglo XIX..ooiiiieciiieeeeeeiree et 20
SIlo XX ..iiiiiieeeciee et 6
Sin fecha de advenimiento.......................... 9
TOEQL. ... 168
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III. SANTOS Y VIRGENES
EN EL REINO DE ESTE MUNDO

Los santos han sido el ejemplo mas socorrido
para mostrar que el catolicismo popular se cons-
truye sobre materias anteriores al cristianismo.
Dicho positivamente: los santos, sus devociones,
su culto en el cristianismo, confirman nuestra
tesis de que la accién evangelizadora y pastoral
de la Iglesia ha asumido siempre ciertas realida-
des paganas, bautizandolas, incorporandolas a
su propio sistema de creencias y practicas, de
sfmbolos, ritos y comportamientos.

Luis MALDONADO.
Introduccion a la religiosidad popular.

La catequesis de los indios de México debe mirarse bajo el ana-
lisis reflexivo que corresponde a un doloroso ejercicio etnocida.
Las paginas escritas sobre el tema son todavia insuficientes
para documentar este complejo proceso, en el que la Iglesia
catédlica y la Corona espanola unieron ideas, hombres y propé-
sitos para desterrar el “paganismo”. Cumpliendo su preten-
dida misi6n civilizatoria, Espana justificaria ideolégicamente
la colonizacién apelando al Derecho Divino (centrado en la
obligada conversion a la “fe verdadera”) y al Derecho Humano
(sustento de la pretendida superioridad de la civilizacién
occidental). Asi, la llamada “conquista de las almas” fue obra
de una “civilizacién devastadora”, para citar la exacta defini-

121



cién de José Marti. Al examinar la pluralidad de confesiones
presentes en la Espana medieval, Carmen Bernard y Serge
Gruzinski sefialan su condicién “casi tan judia y musulmana
como cristiana”, en la que la definicién de la pertenencia con-
fesional tenia “un papel cotidiano”. Explican, de acuerdo con
este orden de ideas, que “mdas que ningdn otro pueblo de Eu-
ropa, los castellanos estan pues, acostumbrados a enfrentarse
a otras religiones, a contemporizar con ellas o a tratar de
exterminarlas, y de concebir en una perspectiva cristiana,
incluso mesidnica, la expansion del dominio ibérico”.!

El propésito de este capitulo es presentar al lector diversas
modalidades de la devocién a los santos en las comunidades
indias. Siendo este un material de especial interés para susten-
tar el andlisis en torno a las direcciones que ha seguido la dia-
léctica de la religiosidad popular, estimé necesario contextuar
estas reflexiones con un antecedente informativo respecto al
quehacer evangelizador. Si bien este marco es incompleto y
preliminar, considero que con las referencias bibliograficas
especializadas y las acotaciones pertinentes puede contribuir a
situar (en las coordenadas histéricas y geogréaficas) las mani-
festaciones presentes de los cultos populares.

Durante el periodo colonial la evangelizacién de la poblacién
indigena se realizé en dos etapas claramente diferenciadas: 1)
una abarca desde la llegada de los misioneros franciscanos, en
1523, hasta la mitad del siglo xvi% 2) la otra se inicia en 1555

1 Bernard y Gruzinski (1992: 19-20).

2 Como se sabe, después de la llegada de los franciscanos, arribaron los primeros
dominicos en 1526, y los agustinos en 1533. Hacia 1559 las cifras relativas a los inte-
grantes de las diferentes 6rdenes monasticas en Nueva Espana indican la presencia
de 380 franciscanos, 210 dominicos y 212 agustinos. En 1572 se establecieron los pri-
meros jesuitas, que serian expulsados en 1767. Véase Baez-Jorge (1988: 144); Brice
Heath (1977: 46-47); Moreno Toscano (1981: 329-330); y Ricard (1991: 159 ss).
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cuando se retne el Primer Concilio Mexicano, que se prolonga
hasta el fin de la Nueva Espana. Al primer momento lo carac-
terizan diferentes procedimientos en la catequesis, indepen-
dencia en los esfuerzos misioneros, y la creaciéon de institucio-
nes educativas en las que la conservacién de las lenguas autéc-
tonas tiene especial importancia, dada su utilizacién en la pré-
dica y la traduccién de textos religiosos. En el segundo lapso se
redefiniria el quehacer de las 6rdenes religiosas, cuyas accio-
nes son centralizadas por el gobierno espanol. Las escuelas dis-
puestas para la educacion de los descendientes de la nobleza
indigena serian suprimidas, en tanto el objetivo de la politica
virreinal fue la hispanizacién compulsiva.?

En el primero de los periodos indicados destaca un resquicio
de utopia, inspirado en las ideas salvacionistas fundadas en el
cristianismo primitivo y en el mesianismo del pensamiento
religioso medieval, perfilado en los escritos de Joaquin de
Flora y Toméas Moro. La obra piadosa que Vasco de Quiroga
realizara entre los purépechas de Michoacan es el ejemplo mas
sobresaliente de esta orientacién misionera. Para el proceso
evangelizador, el teatro religioso tendria importancia primor-
dial, dado que los montajes escénicos vencian la barrera idio-
matica que entorpecia la catequesis.

Inicialmente los franciscanos se asentaron en la region de
México-Tenochtitlan, asi como en Puebla, Tlaxcala y Texcoco;

3 Al respecto, Florescano (1994: 458-459) ha sefalado acertadamente: “En la
segunda mitad del siglo XVII se quiso acelerar la integraci6n de los indigenas al resto
de la sociedad, a través de un programa que buscaba abolir los idiomas nativos e
imponer la ensenanza obligatoria del espafnol. Aun cuando el propésito de occiden-
talizar a los indios encontré fuertes resistencias en la mayoria de los pueblos, tuvo
un éxito apreciable en algunas regiones, como en el arzobispado de México, donde
se fundaron numerosas escuelas promovidas por los alcaldes mayores”.
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se desplazaron después a Jalisco, Michoacan, Yucatan y Vera-
cruz (Panuco). La orden dominica establecié misiones en regio-
nes que corresponden a las actuales entidades de Morelos,
Puebla y Oaxaca (predicando entre los zapotecas y mixtecas),
movilizandose posteriormente a Chiapas y Guatemala. Los
agustinos se asentaron en areas dispersas toda vez que, al arri-
bar a la Nueva Espana, las 6rdenes precedentes habrian ocu-
pado ya enormes porciones territoriales. Asi, debieron evange-
lizar en diversas lenguas; su catequesis se concentré entre los
otomies y matlazuicas del centro de México; actuaron también
en Hidalgo, San Luis Potosi y la Huasteca, al igual que entre
los nahuas de la Sierra de Puebla, entre purépechas de la por-
cién michoacana no atendida por los franciscanos, y entre los
tlapanecos y ocuiltecos, habitantes de lo que es hoy la entidad
guerrerense. Los jesuitas, por su parte, tendrian un papel pre-
ponderante en el establecimiento y desarrollo del guadalupa-
nismo, sobresaliendo el trabajo misional realizado en el in-
menso territorio situado al norte de Nueva Espana.* El queha-
cer de las 6rdenes religiosas no se manifesté tinicamente en la
evangelizacion. Instituy6 estilos arquitecténicos, devociones
particulares y soluciones aculturativas que signaron las dife-
rentes expresiones del sincretismo religioso y la reinterpreta-
cién simbdlica de lo sagrado. A principios del siglo xviii, el arte
colonial manifiesta enorme independencia frente a su referen-
te europeo. En el estilo barroco (producto fundamental de Nues-

4 Para una informacién detallada, constltese Ricard (1991, cap. TI1), quien
distingue tres tipos de misiones: misién de ocupacion, misién de penetracién y
misién de enlace (Ibid., p. 157). Véase, también, De la Torre Villar (1995: 13),
para quien la accién de evangelizacién en el norte novohispano fue resultado
del esfuerzo conjunto de franciscanos, dominicos, agustinos y jesuitas, quienes
emplearon “diversas técticas, pero todas ellas muy eficaces” (sic).
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tra América, parafraseando a José Lezama Lima), el proceso
de transculturacién artistica tendria su manifestacién mas
trascendente. Dentro de esta tradicion plastica, el papel de las
6rdenes monasticas fue definitivo, en tanto adoptaron diferen-
tes posturas respecto de la incorporacién de elementos autéc-
tonos en el arte religioso. Al respecto, refiriéndose al area
andina, Barbara Gretenkord (1991: 64-66 ss) ha sugerido que
mientras los dominicos se distinguieron por su posicién orto-
doxa, los franciscanos se manifestaron indecisos o escasamente
interesados en apoyar las soluciones sincréticas. Los agustinos,
en cambio, no tuvieron dificultades para tolerar el simbolismo
ambivalente y la doble veneraciéon de las advocaciones maria-
nas y los santos sincretizados. Al extremo, los miembros de la
Compania de Jesis incorporaron, con tolerancia, ideas indige-
nas en su actividad evangelizadora.

En opinién de Ricard, los misioneros enfrentaron la “realidad
pagana” de los indios de México siguiendo dos sistemas: el de la
“tabla rasa” (o sea de la ruptura total con el pasado prehispa-
nico), y el de la “preparaciéon providencial”, cuyo principio fun-
damental es que no hay pueblo que se hunda en “el error total”,
por muy discutibles que sean sus creencias. Advierte el citado
autor:

En la misién mexicana hallamos uno y otro sistemas. Facil es
explicarse este caracter de eclecticismo, si se toma en cuenta la
presencia de tres 6rdenes religiosas, franciscanos, dominicos y
agustinos. A priori podriamos pensar que cada orden tendria sus
ideas, métodos y practicas misioneras, diferentes unas de las otras.
Los hechos lo comprueban. Vemos a los franciscanos mas esmera-
dos en los estudios etnograficos y linglisticos, mas preocupados
por la formacién del clero indigena. Vemos a los dominicos mas
escrupulosamente apegados a la ortodoxia y menos optimistas en
cuanto a las capacidades espirituales de los indios. Vemos a los
agustinos muy habiles en la organizacién y direccién de las comu-
nidades indias, amigos de los amplios y suntuosos monasterios,
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anhelosos de dar a los nuevos fieles una formacién espiritual mas
honda y mas progresiva. Pero éstos son solamente matices genera-
les, que no siempre se mostraron abiertamente. No en todo caso
sigui6 cada orden este derrotero.®

Las variadas actitudes asumidas por los misioneros de las dife-
rentes 6rdenes, asi como los diversos énfasis doctrinarios que
guiaron su quehacer, fueron advertidos por los mismos indige-
nas, motivando reflexiones criticas. En el texto del proceso que
la Inquisicién siguié contra el cacique de Texcoco, don Carlos
Ometochtzin Chichimecatecuhtli, leemos:

Mira que los frayles y clérigos cada uno tiene su manera de peni-
tencia; mira que los frayles de San Francisco tienen una manera
de dotrina y una manera de vida y una manera de vestido y una
manera de oracién; y los de San Agustin tienen otra manera; y los
de Santo Domingo tienen de otra; y los clérigos de otra, como todos
lo veemos, y asi mismo era entre los que goardaban a los dioses
nuestros, que los de México tenian una manera de vestido y una
manera de orar e ofrescer y ayunar, y en otros pueblos de otra; en
cada pueblo tenfan su manera de sacrificios, y su manera de orar y
de ofrescer, y asi lo hacen los frayles y clérigos, que ninguno con-
cierta con otros...6

Precisamente estas diferencias en la actividad doctrinaria
motivarian el apego de los indios a los frailes de determinada
orden, y serian, también, causa de conflictos como el suscitado
a mediados del siglo Xvi en San Juan Teotihuacan. Segtun lo
narra fray Gerénimo de Mendieta en su Historia Eclesidstica
Indiana (1557), los nahuas de este lugar padecieron tremendos

5 Ricard (1991: 410). Al respecto, debe considerarse el punto de vista de
Octavio Paz (1979: 32) en el sentido de que “Los jesuitas mexicanizaron al
catolicismo mientras que los franciscanos querian cristianizar a los indios”.

8 Proceso criminal... (1910: 40).
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castigos por solicitar que los franciscanos continuaran su cate-
quesis, oponiéndose a la llegada de los frailes agustinos. Al res-
pecto, en un comentario sobre el Céodice de San Juan Teoti-
huacan (cuya tematica se vincula con el conflicto referido),
Perla Valle apunta:

La rebelién del pueblo de San Juan Teotihuacan ante la imposi-
cién de los frailes agustinos para evangelizar su jurisdiccién y los
grandes afanes a que se vieron obligados para que se les permitiera
gozar del ministerio de los franciscanos, no fueron un problema
aislado; se tuvo noticia de otros similares en Quauhtinchan y en
Tehuacan, pero lo ocurrido en San Juan Teotihuacan causé gran
revuelo en la época por las circunstancias que lo rodearon.”

La creciente resistencia al adoctrinamiento determiné, en al-
gunas regiones, una mayor tolerancia en las tareas evangeliza-
doras cuando no se transgredia la norma dogmatica. Jiménez
Moreno ha argumentado que la tendencia politeista de la reli-
gién mexica encontré paralelo en el cristianismo catdlico. Ad-
vierte que los santos, después de ser reinterpretados por los
indigenas insuficientemente cristianizados, muestran debilida-
des humanas que resultan de la orientacién del pensamiento
religioso autéctono que no perseguia ideales de santidad.® En
términos semejantes se ha pronunciado Carrasco, al indicar la
“duplicidad consciente” en el proceso que llevé a identificar a
los dioses indigenas con los santos catélicos.® En esta perspec-
tiva tiene especial interés considerar el punto de vista de
Gruzinski, quien senala que, ademas de los dogmas y de las
practicas del catolicismo, deben tomarse en cuenta las “infle-

7 Valle (1989: 174).
8 Jiménez Moreno (1964: 544, 549).
9 Carrasco (1976: 199, 200).
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xiones caracteristicas” que marcaron a la Iglesia novohispana,
es decir, el renacimiento con influencia erasmista; el cristia-
nismo tridentino y barroco, y la reaccién ilustrada de la segunda
mitad del siglo xviil. Ciertamente, como lo aprecia el precitado
autor, los indigenas no constituian una poblacién homogénea
en el plano cultural; sus actitudes ante la cristianizaciéon
dependieron de su origen étnico y de su posiciéon en la estruc-
tura social. Por lo tanto,

...asf como los indios nahuas del valle de México desarrollaron
experiencias distintas de los zapotecas de Oaxaca, las respuestas
de las noblezas hispanizadas no se confundieron nunca con los de
los macehuales o de los indios vagos y naborios, etc. En otras pala-
bras, el estudio de la aplicacién de la norma cristiana en el “medio
indigena” implica una tarea tan extensa como ambiciosa que se
confunde con la historia de la evangelizacién y de la emergente
progresién de un cristianismo indigena.'®

Charles Gibson ha indicado que el castigo y la fuerza tuvieron en
la conversién de los indios un papel “mucho mas importante del
que se les atribuye generalmente”. Al respecto cita la ejecucion
del indigena iddlatra de Texcoco en 1530, la condena de otro a pri-
sion perpetua en Espana y la tortura de un tercero con agua y
garrote; refiere también que la Iglesia sentenci6 a un bigamo indi-
gena a prisién local y envi6 indigenas culpables de concubinato al
exilio y a prestar servicios a los monasterios.!! En efecto, los testi-
monios coloniales demuestran de manera fehaciente este punto de
vista. No debe olvidarse que, para los misioneros, ampliar el poder
del Rey en la Nueva Espana contribuiria a extender el Reino de
Cristo. Asi, como advierte Maurer, “...una idea bastante extendida

10 Gruzinski (1989: 31).
11 Gibson (1967: 119).
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entre los evangelizadores, era que el empleo de la fuerza resultaba
licito, en caso necesario, para convertir a los indios y para desarrai-
gar sus supersticiones e idolatrias”.!?

Después de concluida la conquista militar se produjo lo que
Miguel Leén-Portilla llama la “euforia de los misioneros”, a pro-
posito de los logros en la cristianizacion de los indios que imagi-
naban haber conseguido. En estos términos se pronunciarian
fray Pedro de Gante, Motolonia, Jacobo de Tartera y Martin de
Valencia, entre otros. En la segunda mitad del siglo xvI los éxitos
referidos serian puestos en tela de juicio, senialandose la vigencia
del “vigjo paganismo”, inducido por la accién demoniaca. En este
sentido se manifestaria Sahagtn en el prélogo al libro 1v de la
Historia general de las cosas de la Nueva Esparia:

Hallése después de pocos anos muy evidentemente la falta que de la
prudencia serpentina hubo en la fundaciéon de esta nueva Iglesia,
porque se ignoraba la conspiracién que habian hecho entre si los
principales y satrapas de recibir a Jesucristo entre sus dioses como
uno de ellos, y honrarle como los mismos espanoles le honran, con-
forme a la costumbre antigua que tenian, que cuando venia alguna
gente forastera a poblar cerca de los que estaban ya poblados, cuando
les parecia, tomaban por dios al dios que traian los recién llegados, y
de esta manera dicen que Tezcatlipuca es el dios de los de Tlal-
manalco, porque le trujeron consigo, y Huitzilopochtli es el dios de
los mexicanos, porque le trujeron consigo [...] y asi esta Iglesia nueva
qued6 fundada sobre falso, y aun con haberle puesto algunos estri-
bos, esta todavia bien lastimada y arruinada.!®

Durante el siglo xvi1, virreyes, arzobispos e inquisidores de Nue-
va Espana tuvieron como preocupacién central el renacimiento
de la idolatria. Las evidencias de esta actitud son miltiples,

12 Maurer (1984: 150).
13 Citado por Leén-Portilla (1974: 15).
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baste citar la Breve relacién de Pedro Ponce (1610), el Tratado
de las supersticiones de Hernando Ruiz de Alarcén (1629), el
Manual de ministros de indios (1656) de Jacinto de la Serna y
la Relacion auténtica de las idolatrias, supersticiones y vanas
observaciones de los indios del obispado de Oaxaca (1656) de
Gonzalo de Basalobre. La religiosidad popular, pese a todo,
resistio los efectos de las acciones represivas.

Ciertamente, la catequesis no borré los fundamentos del
pensamiento religioso autéctono. Un complejo proceso dialéc-
tico signado por la resistencia, la reelaboracién simbélica y el
sincretismo seria el resultado final del quehacer evangelizador.
Se explica asi, como lo hace notar Gibson, que la comunidad de
los santos fuera entendida por los indigenas como un panteén
de deidades antropomoérficas y no como intermediarios entre
Dios y los humanos. De manera semejante:

El simbolo de la crucifixién fue aceptado, pero con una preocupa-
cién exagerada por los detalles de un acto de sacrificio. El Dios
cristiano fue admitido, pero no como una deidad exclusiva u omni-
potente. El cielo y el infierno fueron reconocidos, pero acentuando
sus propiedades concretas y con atributos paganos intrusos. El
culto cristiano fue aceptado sin una distincién entre los grados
de adoracién y los indigenas siguieron actuando como si el objeto de
adoraciéon descansara en el que rinde culto, para su sustento y
mantenimiento. Los indigenas se confesaron, pero la preferencia
azteca por la confesion en tiempos de crisis competia con el requi-
sito cristiano de que la confesion se realizara por lo menos una vez
al ano. Los indigenas aceptaron el concepto del alma, pero lo ex-
tendieron a los animales y a los objetos inanimados.!*

En otro estudio examiné la persistencia de los cultos prehispa-

nicos durante el periodo colonial, subrayando su vinculacién a
las actividades econémicas, la ordenacién social, el ciclo vital y

14 Gibson (1976: 103, 106).
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la cosmovision.'® Sefialé también los posibles factores que de-
terminan su presencia en las comunidades indias de nuestro
tiempo, dependiendo de diferentes dinamicas de indole trans-
culturativa, asi como de la configuracién cultural y la cohesién
social interna de los grupos étnicos que entraron en contacto.
Desde luego, estos fenémenos acusan singularidad, es decir, no
pueden explicarse de manera genérica. Acomodamientos insti-
tucionales, reelaboraciones simbdélicas, soluciones sincréticas,
paralelismos calticos, son productos que forman parte de las
diversas manifestaciones de la religiosidad popular, contextua-
dos en el proceso dialéctico que implicé la extincién, transfigu-
racién y continuidad de las antiguas formas del pensamiento
religioso mesoamericano.

Las reflexiones anteriores conducen, necesariamente, al ca-
racter residual de las formas religiosas, cuyo analisis debe
enfrentarse partiendo de la simultaneidad de la base material y
de la superestructura. En tal perspectiva, considero que el pen-
samiento religioso se desarrolla y transforma como una entidad
con sustantividad propia y autonomia relativa. Reitero: las pro-
piedades retentivas de las ideologias religiosas deben exami-
narse identificando sus raices terrenales, el proceso de transfor-
macién que les ha afectado, su cohesién interna y la influencia
reciproca que mantienen con los diversos drdenes sociales. Es
evidente, desde esta perspectiva, que la presencia de los elemen-
tos religiosos no depende de factores coyunturales; al contrario,
su forma y contenido debe referirse, necesariamente, a determi-
nantes arraigados en la formacién economicosocial.

Vale la pena insistir en un hecho fundamental: la articula-
cién simbdlica de los niimenes prehispanicos (en sus diversas

15 Vgase Baez-Jorge (1988: 174 ss).
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advocaciones) con sus paralelos hier6fanicos en el contexto del
catolicismo (las virgenes, los santos, Jesucristo, etc.) es el fac-
tor condicionante de los fenomenos de sustitucion, asimilacién
y sintesis, signados siempre por su caracter selectivo. En todo
caso, comparto el punto de vista de Alfredo Lépez Austin,
quien subraya la naturaleza de hecho histérico del complejo
religioso mesoamericano, senalando que:

...no se resuelve el problema al afirmar que la religién antigua
tuvo tanta fuerza que sus creencias persisten hasta nuestros
dias, o, por el contrario, que la introduccién del cristianismo hace
improcedente cualquier comparacién entre las antiguas concep-
ciones religiosas y las actuales. Las religiones actuales no son,
evidentemente, una nueva versiéon del pensamiento y de las préac-
ticas prehispanicas; pero, pese a la fuerte influencia del cristia-
nismo, forman parte de la antigua tradicién mesoamericana.®

Antes de pasar revista a algunas de las modalidades que asume
la devocién a los santos en las comunidades indigenas, con-
viene recordar que, en tanto expresiones de la religiosidad
popular, integran valores tradicionales caracterizados por una
singular dindmica sociocultural, en torno a la cual se manifies-
tan la resistencia y la identidad étnicas en el marco social de
las contradicciones clasistas, y la condicién subalterna que la
poblacién india mantiene en la formacién economicosocial.

1I
Atendiendo los relatos registrados por Zingg, el héroe cultural
Kauymdli pint6 los retratos de los santos venerados por los

huicholes, ademés de “escribir” sus costumbres. Anuncié, tam-
bién, la llegada del Santo Cristo a los mexicanos.

16 1 6pez Austin (1994: 11).
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Mitico artesano, Kauymdli fabricé un arco para el violin de
San José, el cual se transformé en bellas flores. La Virgen
de Guadalupe (segin cuenta un relato) pidié6 a Kauymdli que
le hiciera cinco vasijas votivas, que habrian de ponerse a sus
pies. Las vasijas salieron del mar y se depositaron en el altar
guadalupano. La narracién prosigue asi:

Después de esto la Virgen exigi6é que le colgaran sobre el pecho un
ramillete de cinco flores, que habia sido hecho por San José. Las
flores penetraron en los cuerpos de los santos convirtiéndose en
sus corazones. Es por esto que sus corazones ya no se les ven por
fuera [...] Las flores que tenia dentro de su cuerpo San José se
transformaron en ninos. Las de la Virgen entraron en su vientre y
se transformaron de la misma manera. Entonces Kauyma4li les
ordené que copulasen; los santos asi lo hicieron, quedando compro-
metidos para casarse.”

Los huicholes identifican al Padre Celestial (deidad cristiana)
con el Padre Sol. Jesucristo y la Virgen de Guadalupe (a quien
imaginan esposa de San José) completan La Trinidad. En uno
de los relatos miticos se explica:

San José estaba casado con la Virgen de Guadalupe pero él sospe-
chaba que habia cometido adulterio, por cuanto habia sido forzada
en una camorra de borrachos de tipo huichol. Puesto que en sus
forcejeos la Virgen se habia ensuciado sus ropas de tierra, el padre-
Sol le dio vestiduras nuevas y espléndidas y ordené que fuese ador-
nada con hermosas flores. Ordené que ella ascendiera con él [...]
Parte de la doctrina catélica de la concepcién de la Virgen tiene un
equivalente huichol pagano, que se utiliza en el ciclo mitico cris-
tiano. La sustitucién usada es una variante del pintoresco concepto
pagano de la concepcién magica de las mujeres mediante flores
dadas por un dios, que ellas esconden en sus ropas para mostrarse-
las al marido o a la madre. Sin embargo, en el caso de la Virgen,

17 Zingg (1982: 11: 255 ss, 260).
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asi como también de San José, Jesucristo es concebido a partir de
cinco flores colgadas de ellos. Las flores penetraron en el vientre
de la Virgen y en el corazén de San José.18

Al igual que el Santo Cristo, los santos son llamados “delicados”
(es decir, “sagrados” o “intocables”). Los huicholes conciben sus
atributos de manera muy diferente a la establecida en las hagio-
grafias aceptadas por la Iglesia catélica. A Santiago Apéstol (santo
patrono del “arte de cabalgar”) se le imagina hijo de un huichol
pobre, débil y haragan, que “fue seducido por una mujer rica” en
una fiesta. San Nicario esta presente en la mitologia como un
nino huérfano que salva a seis hermanos del vampiro tukdkame.
San Miguel fue “el aguila que se hundié en el mar en el sitio
donde el Santo Cristo habia surgido y donde se halla su cruz”.

De Santa Magdalena se dice que “naci6 junto al mar”, como
consecuencia de un mandato del Padre Sol.™®

Recordemos lo indicado por Carrasco (ver capitulo primero)
en relacién con la religién de los tarascos modernos, a la que
define como “basicamente cristiana”. Advierte, ademas, su con-
dicién de “catolicismo popular” que, aunque acepta al dios
cristiano creador supremo, “gira principalmente alrededor de
los santos”. En esta perspectiva senala:

Los santos son los hijos de Dios, asi como los que siguieron a Cristo
cuando vino a la tierra, y en general la gente que vivi6 alguna vez
en el pasado y gan6 “la santidad”. Un santo masculino se llama en
Tarasco tata dios, literalmente “padre o sefior dios”; término que
también puede ser aplicado al Creador. Los santos femeninos se
llaman nana yurhis, madre o sefora virgen, término que se refiere
tanto a la Virgen como a cualquier santa.20

18 1bid., p. 170.
19 1bid., pp. 176-177.
20 Carrasco (1970: 60).
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La particular concepcion religiosa de este grupo es advertida
por Carrasco cuando consigna:

El misterio de la Trinidad no es bien conocido por los tarascos.
Cristo es el tnico tata dios méas importante. Algunas veces se le
considera igual a Dios, pero mas a menudo es sélo su hijo. En algu-
nos mitos es el hermano de otros santos como Santiago o aun her-
mano del Diablo. Tampoco esté claro si los varios Cristos venera-
dos en diferentes lugares son en realidad el mismo Dios. De los
Cristos de San Juan, Timgambato, Zopoco y Santa Fe, por ejemplo,
se dice que son cuatro hermanos. En forma semejante las diferen-
tes virgenes locales se les considera seres sobrenaturales dis-
tintos.?!

Carrasco llama la atencién sobre el hecho de que tan impor-
tante es la entidad sobrenatural como su imagen conservada
en una iglesia o capilla, aunque el cielo es también su morada.
Precisa que la imagen, en muchos casos,

...parece aduenarse de todos los conceptos del ser sobrenatural y en
vez de un simbolo se convierte en el santo mismo. El folklore es rico
en leyendas sobre la aparicién de imégenes, es decir, del santo. A
menudo las imagenes parecen comportarse como una persona. En
diferentes relatos se dice que se mueven, lloran o hablan. Si el santo
abandona la iglesia para deambular, los indicios de su viaje se ven en
la imagen. La gente también trata a la imagen como a una persona;
los obsequios que le hacen son a menudo vestidos. La imagen puede
ser sacada cuando no ha llovido, de manera que pueda ver por si
misma la necesidad que hay de lluvia; o, en casos de brujeria, se la
encarcela en una cajén hasta que proporcione ayuda.??

Por otra parte, el citado autor subraya la relacién que guarda el
patronazgo de los santos con los grupos sociales. Asi, todos los

21 1dem.
22 Ibid., p. 61.
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pueblos (y sus barrios) y los oficios tienen un patrén, conside-
rado “representado y protector sobrenatural”. En las hagio-
grafias locales los santos aparecen estableciendo en los pueblos
los oficios caracteristicos. Se advierte también “una divisién
del trabajo entre los santos”, en tanto cada uno se invoca para
auxiliar en determinadas actividades humanas, o bien personi-
fica elementos naturales:

Se pide la ayuda sobrenatural del patrén del grupo al que uno per-
tenece, o del santo que esta encargado en particular de lo que uno
desea obtener. Por ejemplo, la Virgen de la Salud de Patzcuaro es
atil en caso de enfermedad; San Antonio es bueno para conceder
hijos. Ademés, a los santos més populares se les pide toda clase de
cosas. La reputacién del santo y la devocién personal deciden a
cual se le va a pedir. Los més famosos en la regiéon tarasca son los
Cristos de San Juan, Cardcuaro y Araré, la Virgen de Guadalupe,
la Virgen de la Salud de Patzcuaro, el Senior del Rescate (un ecce
homo de Tzintzuntzan), San Antonio de Morelia y varios otros.%3

Carrasco explica la dinamica particular que caracteriza el culto
a los santos; refiere el surgimiento de devociones a nuevas ima-
genes que se tornan famosas, mientras que “otras pierden
importancia”. Este fenomeno determina que, en ocasiones, la
imagen mas importante del poblado no sea la del santo patrén;
es el caso de los Cristos de Parangaricutiro, Tingambato, Zo-
poco, Santa Fe y el Senor del Rescate de Tzintzuntzan. Las rela-
ciones establecidas con los santos siguen un perfil singular:

Una persona que necesita ayuda pedira a un santo determinado que
lo cure de su enfermedad, o le pedira éxito en su viaje o en cualquier
otra empresa; invocara al santo cuando se halle en peligro o en un
accidente o le pedira un hijo o que le ayude a encontrar un animal
perdido. Generalmente se hace una manda a cambio de la ayuda

23 Ibid., pp. 61-62.
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sobrenatural prestada por el santo. A menudo esta manda es la pro-
mesa de patrocinar una festividad o participar en ella como dan-
zante. Y aun cuando la manda sea de naturaleza diferente, la asis-
tencia a la festividad del santo es la regla por lo general 24

R.A.M. van Zantwijk (a diferencia de Carrasco) advierte que la
religiéon de los tarascos se cimienta en “una estructura pa-
gana”; sus reflexiones se fundan en la investigacién de campo
realizada en Thuatzio. En su perspectiva,

El sistema de actos religiosos ceremoniales todavia es parte inte-
grante de la vida diaria [...] La gente trata con los dioses casi de la mis-
ma forma que con las personas prominentes e influyentes de su
ambiente social. No hay diferencia de fondo entre la manera en que
saludan a un jefe, un principal o un “pasado”, y la manera en que ha-
blan con los santos; cuando mucho serd una diferencia en el grado
de dignidad.?®

Los aldeanos de Thuatzio involucran a los santos en la vida
cotidiana, relacién que se establece con base en el principio de
reciprocidad. Se les ofrenda en espera de recompensas multi-
ples: lluvias oportunas, curaciones, éxito social, pesca abun-
dante, ganancias en la actividad comercial. Sin embargo, como
advierte Van Zantwijk,

Si las ofrendas y devociones no reciben su premio, se puede castigar a
los dioses [santos], incluso azotando a las imédgenes o arrastrandolas
en el suelo, y se llega a amenazarlos con el desquite. Hay que advertir
que esto sucede s6lo cuando los tarascos de Thuatzio estan convenci-
dos de haber cumplido fielmente sus deberes para con los santos. Si
acaso temen no haber cumplido como se debe propiciar a los dioses,
hacen ofrendas mejores y muestran més fiel devocién.28

24 Ibid., pp. 62-63.
25 Van Zantwijk (1974: 165).
26 Idem.
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Ocho son los santos que se festejan en Thuatzio:

. La Virgen de la Soledad (fiesta movible en febrero).
. La Madre Mayol (fiesta movible en Cuaresma).

. Nuestro Amo (fiesta movible en Semana Santa).

. San Antonio (13 de junio).

. La Virgen del Transito (la Asuncién, 15 de agosto).
. San Nicolas Tolentino (10 de septiembre).

. San Francisco (4, 5 y 6 de octubre).

. La Virgen de Guadalupe (12 de diciembre).

O N O Ot AN W~

Las celebraciones més importantes son las de San Francisco
(santo patrén del pueblo) y la correspondiente a la Virgen de
Guadalupe. Atendiendo a lo senialado por Van Zantwijk, San
Francisco “tiene preeminencia entre los santos”. Asi, indica que:
“Tal vez sustituy6 a Kurikaweri, que tenia ahi su templo mayor
[...] Es curioso que todos en Thuatzio sepan el nombre del mas
grande dios prehispanico, el dios de los Wakixecha, y nunca lo
confundan con Kuerahperi como sucede con los mestizos”.2”

Las conclusiones de Van Zantwijk respecto de la religién de los
islenos de Thuatzio revisten especial interés. Considera que adoran
a los santos “como si fueran dioses”. Advierte sus implicaciones
terrenas sin dejar de senalar su condicién celestial. En la aldea, la
Iglesia catdlica romana se incorpora “en una organizacién indi-
gena firmemente cerrada”, asumiendo un caracter “predominan-
temente tradicional”. Empero, “los conceptos cristianos apenas
han penetrado”. Desde este marco analitico, senala:

Es mucho mas importante determinar si una religién, como la de
los habitantes de Thuatzio, ha conservado los elementos esenciales
del sistema religioso autéctono o si sus conocimientos religiosos

27 Ibid., p. 190.
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originales han sido sustituidos por elementos fundamentalmente
cristianos o de algin otro tipo. En otras palabras, la cuestién es
saber si los elementos nuevos, cristianos o no, han llegado a for-
mar parte integrante de la antigua estructura religiosa indigena, o
se han adaptado a ella, o si la religién es una estructura esencial-
mente cristiana, con adiciones de elementos autéctonos.2

Atendiendo el andlisis de Thomas B. Hinton, los coras remode-
laron su panteén

...seleccionando los tres dioses indigenas que mas se parecen a las tres
supremas divinidades cristianas: el Padre, el Hijo y la Virgen Maria, y
han puesto més énfasis sobre éstos, descuidando a otras deidades. La
multitud de dioses, aunque reconocidos, han sido reducidos a Taquatsi
o espiritus, parecidos a los santos de la Iglesia.??

En efecto, los coras equipararon a los santos con las deidades
indigenas, y operan —al decir del citado autor- de la misma
manera que éstas. Asi, las fiestas de la Iglesia son consideradas
como una “costumbre adicional”, fundamental para el “servi-
cio de los sobrenaturales”. La ausencia de sacerdotes catélicos
en los pueblos coras durante largo tiempo no ha afectado el de-
sarrollo de estas celebraciones.

San Miguel es identificado con Tahds (nuestro hermano
mayor), uno de los integrantes de la ¢trinidad cora, formada, ade-
mas, por Tayad-Cristo (Nuestro Padre, el Dios del Sol), y Ta#i
(Nuestra Madre, Madre de la Tierra), asociada con la Virgen del
Rosario. Hinton advierte que:

...en su papel de San Miguel, Tahas actualmente es un Dios lla-
mado en espanol El Dios Lucero, quien es el héroe de la cultura,
véastago del Dios Sol y de Tati, y es el matador de la gran serpiente

28 Ibid., p. 192.
29 Hinton (1972: 33).
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Cuct. Armado con arco y cinco flechas mata al monstruo y asegura
la sobrevivencia del hombre [...] Cada manana Tahas [...] precede
al Padre Sol y con sus armas mata de nuevo a la gran serpiente,
que se retira al mar del oeste, mientras el Sol la reemplaza con la
luz del dia. Es obvia la semejanza entre Tahas y el San Miguel de
los cristianos.3¢

En su notable estudio sobre la religion de los totonacas de la sie-
rra de Puebla, Alain Ichon explica que el cristianismo fue adap-
tado a los conceptos y mitos tradicionales. Indica, asimismo, que

...sobre el plan de la forma, el hecho mas notable es que numerosas
divinidades totonacas fueron dotadas de nombres de santos catélicos
(no digo de santas pues éstas constituyen una cohorte impersonal que
lleva el nombre colectivo de “Madres”); las santas jamas son invoca-
das individualmente. Los santos a su vez son agrupados bajo el nom-
bre colectivo de “Padres”; son también personalizados e intervienen a
ese titulo en todos los escalones de la jerarquia divina.3!

Ichon explica que en el bautizo catdlico de las divinidades toto-
nacas deben destacarse dos hechos: 1) a una sola divinidad
corresponden, frecuentemente, diferentes nombres de santos
(hasta seis para la Luna); de manera inversa, un mismo nom-
bre de santo puede corresponder a muchos Duenos (o divinida-
des) y a uno o diversos animales asociados a éstos: Francisco
(el Sol) designa al gavilan, y al pajarito golu’ ciwis que descu-
bre el Sol-Maiz; Manuel (la Luna) se identifica con la codorniz,
etc.; 2) la eleccion del nombre del santo resulta de la simple
asociacion de ideas, o de algin rasgo particular de la vida de
éste, que se relaciona con “las atribuciones de la divinidad
pagana relativa”. El autor precisa, ademas, que:

30 1dem.
31 Tchon (1973: 164).
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Es cierto que una vez adherido su nombre a la divinidad totonaca
ya no queda gran cosa del santo catdlico. Podria decirse que los to-
tonacas —por hacer trueque tal vez con los religiosos que los
evangelizaran— paganizaron a los santos catélicos sin guardar de
éstos sino los rasgos que podrian corresponder a sus propias divini-
dades. Puede uno preguntarse si la Iglesia tuvo su parte en ese
ingenuo ensayo de sincretismo o de sustitucién que refleja, sin
embargo, un certero conocimiento de los evangelios y de la vida de
los santos.3?

Ichon senala que en la cispide de la antes referida jerarquia
divina se ubica a San Juan Bautista, llamado en totonaca Ak-
tsini (“aquél que hace temblar”) o San Juanito. Con el nombre
de San Juan Tamaris se designa a uno de los cuatro pilares del
mundo, y uno de los cuatro grandes truenos. Su funcién como
dios del agua —aprecia el precitado autor— lo sitiia por encima
de “esas deidades secundarias”. Es una deidad complementa-
ria del Sol-Dios del Maiz.3?

Por lo que hace a los nombres de los Duenos, las asociacio-
nes parecen mas claras, al decir de Ichon:

...el Dueno del Monte, patrén de los cazadores, es San Juan, San
Eustaquio o San Pascual. San Florencio, Duefio de las abejas sil-
vestres, fue un solitario, representado siempre en los cromos caté-
licos cubierto con una zalea, rodeado por animales y colmenas.

San Miguel Arcangel se ameritaria como Patrén del alimento
mas importante después del maiz: el frijol. Ademas, su aniversario
coincide con las siembras.

San Antonio tenia los dones de ubicuidad y de adivinacién. Y San
Martin, oficial de caballeria antes de su conversién, debia encar-
narse en el mestizo a caballo, “guardidn del ganado”. Es sorpren-
dente la rapidez con la que San Martin Caballero fue destronado de
los altares familiares y sustituido por un joven santo peruano de color:

32 Ibid., pp. 167-168.
33 Ibid., p. 126.
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San Martin de Porres. Asi como los bovinos han sido siempre privi-
legio de los mestizos ricos, San Martin Caballero nunca fue un Santo
verdaderamente indigena.3*

La reelaboraciéon de los simbolos religiosos y su transforma-
cién en sistemas de defensa cultural y reafirmacién étnica son
examinados por Elio Masferrer en su estudio sobre la

Semana Santa de los totonacas de la Sierra Norte de Pue-
bla. El autor advierte la refuncionalizacién de las deidades
cristianas a partir de la tradicién religiosa indigena, en cuyo
ambito el concepto de Dios “no tiene relevancia”. Después de
indicar la identificacién de la Virgen de Dolores con Tonaca-
yohua (la esposa del Sol en la cosmovisiéon totonaca),
Masferrer advierte:

Pasemos a revisar las imagenes masculinas: todas las imédgenes
empleadas a excepciéon de San Pedro y San Juan son representacio-
nes de Cristo en distintas etapas de la Pasion; sin embargo, este ele-
mento de la ortodoxia catélica no es visto por los totonacas de esta
manera. Cada imagen es independiente de la otra y presenta distin-
tos personajes en un sistema de dioses o “santos” que les es peculiar.
Padre Celestial (Jueves Santo) es concebido como creador del
mundo y del universo: simultaneamente con éste, el Nazareno esta en
la cércel (también es Cristo) y nuestro Sefor Jesucristo o Sucristo esta
tapado por una tela blanca. Durante el Jueves Santo vemos entonces
tres imagenes de Cristo con nombres diferentes y con roles distintos.
Esta situacion se explica con la imagen de la Santisima Trinidad que
estd en muchos altares familiares totonacas (y que la Iglesia oficial
quiere eliminar). La Santisima Trinidad son tres Cristos platicando
entre si. Entonces podemos inferir que se trata de la Santisima
Trinidad presenciando la “muerte” de uno de sus componentes. Forma

peculiar de entender “que es uno y trino al mismo tiempo”.%%

34 Ibid., pp. 166-167.
35 Masferrer (1996: 89).
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San Juan Bautista, dleo, siglo xviiL. Diego de Cuentas.
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Los otomies de Tenango de Doria llaman a los santos Zidahmu,
término que puede traducirse por “grandes sefiores venerados”,
de acuerdo con lo apuntado por James W. Dow. Se representan
en imagenes de madera tallada (al estilo espanol) que se conser-
van en los oratorios, las casas y en las iglesias, y se les maneja
“con un ritual sumamente cuidadoso”. Los Zidahmu practica-
mente son los Ginicos “seres sobrehumanos” que reciben culto
publico en la sierra alta, y se parecen a los “antiguos” (idolos que
forman parte de un panteén secundario muy variado) por cuanto
hace a la devocién que reciben en el hogar. Dow indica que:

Algunas personas creen que las imagenes estan vivas, mientras
otras creen que [...] no son mas que madera y que los Zidahmu
viven en el cielo y bajan a los oratorios para las ceremonias. Se dice
que Dios guia la mano del tallador cuando manufactura una ima-
gen. Casi todos creen que la fe en el Zidahmu, intermediario de
Dios, le da poder para ayudar al hombre. Se dice que las imégenes
son la “prueba de que Dios ha venido a nuestra tierra”. Los
Zidahmu transmiten las peticiones a Dios, Oj4, y pueden obrar
milagros en el corazén de la gente, pero si la gente les pierde la fe
los Zidahmu los abandonaran.3®

Los rituales (“costumbre”) en torno a los Zidahmu. son priori-
tarios para la comunidad. Una vez cumplidos se pueden aten-
der los servicios puablicos (por €j. reparar la escuela o construir
el camino). Cuando el pueblo padece una desgracia, ésta se
refiere a quienes no rindieron “el debido culto” a su Zidahmu.
Asi, se cuenta que durante la vispera de Navidad, en un
poblado se cay6 la imagen de San José, rompiéndose su cabeza;
“esa noche no naci6 el Nino Dios” y sucedieron dos cosas terri-
bles: una mujer estuvo al borde de la muerte al dar a luz, y el

36 Dow (1974: 99, 104).
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padre de la nifa que tiré la imagen murié antes del ano.3” Los
Zidahmu

...tienen la obligacién de velar por el grupo, ya que el grupo los
honra como es debido. Los representantes del grupo ante los Zi-
dahmu, al igual que los chamanes, son hombres con zaki fuerte,
pero su zaki sélo se puede manifestar para el bien, especialmente
el bien de todo el grupo.3®

En razoén de lo anterior, se explica que los hombres que tratan
con los santos sean “intachables como portadores del grupo”;
apoyan a la comunidad redistribuyendo los alimentos en las
fiestas devocionales. Los hombres que organizan estos rituales
ganan respeto, autoridad y prestigio dado que establecen rela-
ciones de reciprocidad con el Zidahmu.%*

En opinién de Veronique Flanet, los mixtecos de Jamiltepec
invocan a los santos para dirigirse a Dios, quien les resulta
“demasiado abstracto” para entrar en contacto con él. Por el
contrario, los santos (en tanto “personificaciones elaboradas por
el grupo”) estan préximos al individuo, son tangibles; en ellos se
reconoce “el poder divino”. La autora explica, ademaés, que:

...el término “santo” tiene una significacién diferente de la que po-
see originariamente en el catolicismo romano; Cristo es llamado
“Santo Cristo”; por otra parte, el santo designa también “imagen”,
la imagen material, la estatua. El concepto de imagen desborda su
sentido literal: cubre no solamente la designacién de la representa-
cién material del santo sino que est4 investida de los mismos pode-
res milagrosos de éste; el lenguaje consciente utiliza indiferente-
mente uno u otro término.*’

37 Ibid., p. 105.

38 Ibid., p. 108. El zaqui, segin Dow, es la “fuerza viva de los seres”. Puede
traducirse como “alma”. Es la esencia vital que compone una personalidad.

39 Ibid., pp. 108-109.

40 Flanet (1977: 84).
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En mixteco, “santo” se traduce tuu marii ini (“hagame el favor”).
Flanet se adentra en el trascendente papel que se otorga a los
santos para propiciar la lluvia. El 3 de mayo el sacerdote celebra
la Misa de Rogativas, al término de la cual se integra una proce-
si6n encabezada por los ancianos; la imagen de San Miguel pre-
side el cortejo, seguida por la del Sefior de la Humildad. Los can-
tores entonan la Letania de Todos los Santos:

...Jlos notables mixtecos van a “traer la lluvia” al cerro Tres Cruces (o
Grande), luego a la Cruz de Larca, cerca del cementerio; esos sitios
altos donde se celebra el rito de la lluvia est4n situados en la cima de
un monte. Todas las semanas los mandones van “a buscar la lluvia”
hasta que llega —por lo general, cuando mas tarde, a mediados de
junio- [...] Si las primeras demandas no han sido cumplidas, quiere
decir que el santo no ha sabido hacerse escuchar por Dios...4!

Cuando los oficios de intermediacién atribuidos a los santos fa-
llan, los mixtecos de Jamiltepec se valen de diversos medios
para propiciar las lluvias:

...un ano sacaron a San Miguel de la capilla y lo dejaron todo el dia
a pleno sol “para que sufra el calor y le pida a Dios la lluvia con
mas fervor” y “a la tarde las nubes se formaron y llovi6 al dia
siguiente”. También suelen banar al santo o a la Cruz; este ritual
tiene lugar a mediodia, en Atotonilco, y consiste en meter los pies
del santo o de la Cruz en agua mientras los nifos los rocian con
agua. Si el 15 de junio la lluvia no se produce, entonces se lleva a la
Virgen a Atotonilco o al Monte de las Tres Cruces o a la Cruz de
Lorca, donde se reza un rosario (acompanado de ofrendas de flores,
de copal y de veladoras).*2

Por cuanto hace a los tojolabales, Mario Humberto Ruz explica
que la evangelizaciéon logré que la influencia cristiana trans-

41 Ibid., pp. 82-83.
42 Ibid., p. 83.
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formara la cosmovision de este grupo étnico, propiciando “con-
ceptos sincréticos que en ocasiones comparten con otras comu-
nidades indigenas mesoamericanas”.*3

El sat k’inal es el espacio donde imaginan que habita Ajwa-
laltik Dyos (“nuestro senior Dios”). Dependiendo directamente
de esta deidad central, pero habitando en la tierra, se conciben
otros “dioses”, la mayoria de ellos incorporados a la cosmovi-
sién tojolabal por las prédicas de los dominicos. Advierte el

autor que:

Son estos dioses quienes, por encargo de Dios, fundaron los pue-
blos donde habitan y se les venera, y a los que protegen. Asi, Santo
Domingo de Guzman fundé Chonab (Comitan); Santa Margarita,
la cabecera municipal; San Mateo, Ixtatan; San Carlos, Alta-
mirano; etcétera.

Algunos de ellos han sido adoptados por la tradicién local, al
parecer tratando de justificar una presencia que a primera vista
se antoja extrana. Se aduce asi que fueron los santos Mateo,
Carlos, Bartolo[mé] y Tomas quienes llamaron al rayo para que
perforara la roca donde la hormiga escondia los granos de maiz,
después de los cataclismos que destruyeron al primer mundo.*

Los santos se imaginan vinculados a aspectos fundamenta-
les para la vida comunitaria. Asi, segiin explica Ruz, la devo-
ciéon a Santo Tomas (patrono del pueblo tzeltal de Oxchuc), se
remonta a la erupcién del Santa Maria (en 1902), “cuando
peleando contra San Mateo, logré evitar que la ceniza que éste
enviaba desde el volcan acabara nuevamente con el género
humano” .4

43 Ruz (1982: 45).
44 Ibid., pp. 52-53.
45 Ibid., p. 53.
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Por otra parte, el citado autor consigna la reduccién devo-
cional en torno a San Caralampio, imagen que en la antigiie-
dad recibia especial veneracién, la cual alentaban los hacenda-
dos enviando a sus peones a la festividad correspondiente para
propiciar, de tal manera, los favores del santo.*6

En su ya citado estudio sobre la religiosidad popular de los
tzeltales de Guaquitepec, Eugenio Maurer explica que las fun-
ciones de las antiguas divinidades coinciden con las de los san-
tos, concretandose la integracion entre ellos. La relacion entre
los santos patronos y la identidad comunitaria es evidente; los
habitantes de cada poblado son los “servidores exclusivos del
santo”: le pertenecen, y él, a su vez, les pertenece. De tal ma-
nera, cada comunidad considera a su patrono mas importante
frente a los de otras localidades.*” El autor advierte:

Notemos que el culto exclusivo al santo patrono es un elemento
importantisimo en la religién tradicional puesto que refuerza la iden-
tidad y la unién de cada sociedad indigena. Sus guerreros son los tini-
cos que pueden borrarlo, y a su modo propio. Ademas, es una manera
de distinguirse y aun de oponerse a los ladinos, tanto por la forma de
las celebraciones como porque ningtn ladino participa en ellas.*

El fenémeno antes senalado determina que cuando un santo es
patrono de dos comunidades, debe “desdoblarse” en “dos perso-
nas distintas”, dado que —como lo advierte el autor— mantiene
relaciones “no iguales con dos pueblos diferentes”. Para los tzel-
tales, los santos cumplen su funcién de protectores en tanto se
concibe que viven sobre la tierra. No podrian tener “estas rela-

ciones intimas con sus protegidos si se encontraran lejos”.4?

46 Ibid., p. 223.
47 Maurer (1984: 187-188 ss).
48 Ibid., p. 190.
49 Ibid., p. 192.
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La apropiacién de los santos por parte de las comunidades
se realiza, también, por medio de su indumentaria. Al respecto,
Maurer indica:

Hemos visto més arriba que los santos de Guaquitepec tenian
ropas tzeltales hasta que un cura hizo que se les vistiera a la
ladina. Hay que notar aqui que la forma de vestirse, propia de cada
pueblo, proviene del modo como esta vestido su santo patrono
(comunicacién personal del profesor Julian Pitt-Rivers). Asi como
los vestidos de la gente de cada pueblo, ligeramente diferentes, sir-
ven para distinguir a los habitantes de un poblado de los de otro,
asi también sucederia con los santos: su traje indicaria claramente
su pueblo, y revelaria hasta qué punto se les considera como miem-
bros de la comunidad.

En efecto, para los tzeltales es inaceptable que los santos estén
desnudos o, mejor dicho, semidesnudos, como San Juan Bautista,
San Sebastian, etcétera.’”

Un aspecto de especial interés en la devocion de los tzeltales
hacia los santos se refiere a la manera de invocarlos. Al dirigir
su suplica hacia un santo en particular, el creyente les habla
(“platica”) también a los demaés, y su charla con ellos “sera mas
o menos larga” atendiendo a la importancia que tengan en el
pueblo y la region. “Las plegarias tzeltales no se formulan una
sola vez, se repiten, tal como corresponde a una cuestién oral,
en donde las repeticiones son necesarias a fin de que se
retenga mejor lo que se ha escuchado”.5!

Maurer es explicito al senalar que Cristo, la Virgen y los
santos no se consideran como ejemplos que los tzeltales deban
seguir, ni son tampoco “legisladores directos”. Este papel
corresponde a los ancestros y se afirma que lo que ellos orde-

50 1bid., p. 193.
51 Ibid., p. 196.
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naron o instituyeron es resultado del mandato de Dios mismo
(o de los santos). Asi, los jMe’jTatik (ancestros) vienen a ser

...una especie de encarnacién de Dios y de los santos, sus enviados.

Anadamos, por fin, que la autoridad de los ancestros se encar-
naba visiblemente en los Trensipaletik o ancianos. No hallé ninguna
afirmacién explicita al respecto, sino que bajo mi hipétesis es que a
los Alkales, a los jueces y a los capitanes, quienes reciben su autori-
dad directamente de los Trensipaletik, se les aplica el calificativo de
santos, al igual que la vara o bastén, simbolo de autoridad.??

De acuerdo con este orden de ideas, Maurer concluye sefialan-
do que, para los tzeltales de Guaquitepec, la autoridad des-
ciende no de las antiguas divinidades, sino del “miembro espi-
ritual cristiano tzeltalizado”, a través de los jMe’jTatik, para
llegar finalmente a las autoridades del poblado. De tal manera,
“los santos patronos cristianos y los jMe jTatik tzeltales legiti-
man la organizacién sociorreligiosa de la comunidad y le pro-
porcionan una estabilidad perfecta.5?

Los tzeltales denominan a los santos Diosetik o Santohetik;
consideran que el Senor y Dueno de los santos es Dios, fue él
“quien los envié al mundo”. No se les considera como seres to-
talmente semejantes a los hombres dado que “no comen”; con-
sideran que sus imagenes (al igual que la de Cristo y la Virgen)
estan “realmente vivas”, sin importar que hayan sido fabrica-
das por los hombres.5*

52 Ibid., p. 200.

53 Idem.

54 Ibid., pp. 111-112. Para entender en toda su amplitud la concepcion tzel-
tal de los santos, tiene especial interés el siguiente comentario anotado por
Maurer: “Diego de Mazariegos fue uno de los conquistadores a quien la Iglesia
nunca canonizé. Sin embargo, ellos lo invocan del modo siguiente: Kuxul
winik j Tat — hombre vivo, nuestro padre. Uno de los posibles origenes de esta
‘canonizacién’ es el siguiente: quizas los misioneros les hayan hablado de él
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En relacion con los zapotecas de zaaguidxi (Tehuantepec),
Guido Miinch explica que las manifestaciones de la antigua
religion indigena adquirieron mayor esplendor y, desde luego,
un nuevo significado, al ser cristianizadas por los misioneros.
Este “proceso de ajuste” posibilité la evangelizacién. Asi, ex-
plica que:

Los santos son intermediarios de Dios en la Tierra, intervienen
para que los binigulaza [antepasados] vayan al sha iba o cielo, sal-
gan del gabia o infierno; también para que los vivos se liberen de
los biniyaba o espiritus malvados del infierno. El santo cuida al
pueblo de cualquier desgracia y da todo tipo de bienes a la gente.
El compromiso divino del hombre es cumplir con las costumbres
ancestrales creadas por los binigulaza para festejar al santo.

Miinch anota que las fiestas religiosas zapotecas expresan una
notable influencia de la cultura del sur de Espana, particular-
mente de las provincias de Huelva, Mélaga, Cadiz y Sevilla.
Adpvierte la fusion de las tradiciones milenarias mediterraneas
con las indigenas, y subraya la importancia de la liturgia caté-
lica en la dindmica de la reinterpretacion ceremonial. En este
estudio etnografico destaca el calendario de las principales fes-
tividades de la regién de Tehuantepec, toda vez que, como
aprecia el citado autor,

El tiempo sagrado existe todo el afno [...], se puede participar en él
cuando uno quiere estar en la fiesta de los vecinos y ellos tienen la
obligacién de asistir a la propia [...]; el ritual ancestral est4 pre-
sente en todo momento, renovando la cohesién de la sociedad y la
identidad zapoteca.?®

como de un gran bienhechor, ya que habria contribuido a traerles la religién
catolica. Entonces, puesto que los santos eran sus bienhechores, iMazariegos
se convirtié en un Santo!”.

55 Miinch (1984: 103, 111, 130).
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El ya citado estudio de Jacques Galinier sobre el cuerpo, la cos-
mologia y los rituales otomies, sefnala que el culto a los santos
se ha confundido

...con un sector especializado de la devocién a las deidades que
encabezan el pantedén local, convirtiéndose en el simbolo epénimo
de cada comunidad (San Lorenzo, San Pedro, San Pablo, Santa
Moénica, etcétera). Los santos han adquirido el rango de marcado-
res toponimicos y por lo tanto de puntos de referencia con relacién
a categorias espaciotemporales. Atn hoy dia siguen siendo identifi-
cados con puntos cardinales y con tiempos sociales especificos. De
este modo, los “angeles” hacen las veces de figuras modernas de
las deidades cariatides prehispanicas que sostienen el espacio
terrestre, como lo atestiguan las “promesas” de los voladores, diri-
gidas a los cuatro puntos cardinales y que incluyen invocaciones a
los santos mas importantes de la comunidad.?®

Galinier considera que fue precisamente por intermedio del culto
de los ep6nimos como se concret6 la fusién de la concepcion cris-
tiana de un Dios tnico, con la ideaciéon indigena de la deidad
solar. Advierte, ademaés, que la rapida asimilacién de los santos al
panteén vernaculo posiblemente puede explicarse en su carécter
antropomorfo, que permitié asignarles funciones y propiedades
analogas a las de los dioses autéctonos. Asi, senala que

San Miguel aparece, por ejemplo, en el pueblo que lleva ese nombre,
como un personaje bastante aterrador, con ciertos atributos muy
semejantes a los del Senor del Monte. Por otra parte, convendria
cotejar la percepcién de los santos en la cosmologia otomi con la pre-
sencia de estatuas en la iglesia, a las que eran atribuidas propidades
milagrosas o magicas. Uno de los santos de San Pablito, segtin la tra-
dicién oral, se despertaba por la noche tras haber sido restaurado por
un carpintero de Pahuatlan, y se dedicaba a orar por el pueblo...”

56 Galinier (1991: 69).
57 Ibid., p. 73.
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En la perspectiva trazada en el revelador estudio de Galinier, el
culto a los santos surgi6 de los primeros intentos de los misione-
ros por “estabilizar” y controlar “a las comunidades alrededor de
las devociones locales”, y cobré “impulso espontaneo” de acuerdo
con la iniciativa de los propios indios. La ausencia del clero con-
tribuy6 a la “proliferacién exuberante” de devociones a santos
auténomos, que al correr de los anos “se transforma en un marco
institucional gracias al cual sera preservada la pluralidad de
rituales consagrados a las imégenes del antiguo panteén”.?8

Galinier consigna que a los “santitos” se les atribuye una
energia especifica derivada de su “naturaleza ambivalente”, que
precisa ser manejada con precaucion. Tienen “su propia fuerza”.
Son como “alguien a quien se promete darle de comer y a quien
no se le da nada después. Lo toma a mal. Esta relaciéon de tipo
contractual —que se observa ya a nivel de la vivienda doméstica y
de la iglesia— halla aqui su maxima expresi6n”.5°

Para los otomies estudiados por Galinier, los santos (de ma-
nera semejante a los ancestros) pertenecen al mundo familiar de
los vivos, en el cual encuentran “un intenso consuelo a sus des-
gracias.

El estudio etnografico sobre el santuario de Tila, preparado
por Angel Rubio, contiene importantes consideraciones en torno
al papel que se atribuye a los santos en la cosmovisiéon de los
chontales de Tabasco. En principio, el autor considera que la
poblacién indigena reinterpreté los dogmas del catolicismo adju-
dicandole a los santos caracteristicas nunca imaginadas por los
misioneros. Asi, la Virgen de la Asuncién y San Carlos son cono-
cidos como benefactores de los enfermos; San Francisco y San

58 Ibid., p. 75.
59 Ibid., p. 271.
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Sebastian como protectores de pescadores y navegantes; San
Manuel y San Isidro Labrador, patronos de los agricultores; en
tanto que la Santa Cruz representa el lucero de la manana,
“fecundador de la aurora”. La Virgen de Guadalupe (cuyo culto
esta bastante difundido entre los mestizos) tiene entre los chon-
tales un lugar secundario, en comparacién con los santos arriba
mencionados. En contraste, San Francisco de Asis (venerado en
Tamulté de las Sabanas) congrega fieles de diversos municipios
tabasquenos. Estas devociones estan influidas por las leyendas
integradas en las hagiografias aceptadas por la Iglesia catélica.
Sin embargo, segtn lo indica Rubio:

el fenémeno de apropiacién y reinterpretacion de los dogmas cris-
tianos [...] trajo consigo una reelaboracién del significado que la
Iglesia le atribuia a las imagenes de pastoral catdlico. Acos-
tumbrados a rendirle tributo a sus deidades autdctonas y a verlas
como entidades relacionadas con los elementos de la naturaleza, a
la sazén los santos pasaron a formar parte de un universo sobrena-
tural en el que fueron asociados con las fuerzas del orden césmico
y terreno.%0

El proceso antes resumido condujo a “una ambigua y contra-
dictoria nocién de sacralidad”, en cuya perspectiva los santos
se convirtieron en divinidades extraterrenas y omnipotentes,
mas alla de su condicién humana signada por las virtudes y la
moral. En la razén de lo anterior se entiende que:

El sistema de creencias de los chontales actualmente distingue tres
conjuntos de entidades sobrenaturales a las cuales se les confiere
una veneracién particular. El primero de ellos involucra funda-
mentalmente a las im4genes del santoral catélico, incluyendo las
diferentes advocaciones de la Virgen Maria y de Jesucristo, asi
como aquellas representaciones que el catolicismo popular y el pro-

60 Rubio (1994: 30).
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testantismo han creado en torno a la figura de Dios. El segundo
comprende a aquellos seres a los que, bajo la denominacién de
“Duenos”, se les adjudica el sentido de propiedad y gobierno sobre
los elementos terrenos de la naturaleza. El tercero corresponde al
extendido culto mayense dedicado a los antepasados.5!

Una singular manifestacion de la religiosidad popular es la
devocion a los santos parlantes en los Altos de Chiapas. El te-
ma ha sido abordado por distintos autores (p. ej. Guiteras
Holmes, Holland, Collier, Silver), y examinado en una perspec-
tiva general por Bricker, en su notable estudio histérico sobre
el sustrato mitolégico del ritual de los mayas.

De acuerdo con lo indicado por Bricker (a partir de las fuentes
etnograficas directas), en Zinacantan el objeto de culto puede ser
el “cuadro de un santo”, una imagen catdlica o una piedra, y que
quien la posee afirma haber encontrado en una cueva. El santo
(independientemente de su forma) se guarda en un pequeno cofre
de madera que “se coloca en el altar doméstico de su dueno”. Al
igual que los chamanes, el oficio de los santos parlantes es curar
enfermedades. Se explica asi que: “Como los chamanes, los santos
parlantes no sélo hacen el bien sino que tienen capacidad poten-
cial de causar dano, pues constituyen un canal de comunicacién
entre los mundos humano y sobrenatural” %2

La eficacia curativa de los santos parlantes es variable. Los
hay reputados, por lo cual atraen numerosos fieles. Pero tam-
bién existen los de dudoso prestigio, hecho que motiva la de-
nuncia del enfermo ante las autoridades tradicionales, solici-
tando que le devuelvan el dinero pagado por la fallida cura. El
procedimiento de curacién ha sido descrito por Bricker en los
términos siguientes:

81 Ibid., p. 128.
62 Bricker (1993: 319).
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Toda consulta tipica comienza con el paciente colocando dinero, velas o
ron sobre el altar junto al cofre del santo, y luego dirigiéndose a él para
describirle los sintomas de la enfermedad. En algunos casos el santo
responde golpeando el interior del cofre, y el duefo interpreta dichos
golpes y comunica al paciente su significado. En ocasiones el santo
“habla” directamente con el paciente. En otros sélo el propietario oye
lo que el santo dice y transmite el mensaje al enfermo.5?

Las autoridades de San Cristébal de las Casas presionan a los
presidentes municipales indigenas con el objeto de que confis-
quen los santos y “entreguen a sus duefnos para ser castiga-
dos”, atendiendo a un reporte de Collier citado por Bricker. El
procedimiento parece haber surtido efecto, dado que se dice
que en Zinacantan existen hoy menos santos parlantes que
hace cincuenta anos, y que “los que quedan son tratados con
menos respeto”. En San Andrés Larrainzar los propietarios de
estas imagenes “gozan de gran prestigio” y no parece que sean
hostigados por las autoridades. En opinién de Bricker:

La diferencia principal entre San Andrés y Zinacantan estriba en
el hecho de que los dirigentes religiosos de la primera poblacién
son también los propietarios de santos parlantes, mientras que en
el caso de Zinacantan sus duenos son personas que, fuera de ese
hecho, no son aceptadas como autoridades religiosas. En otras
palabras, en San Andrés la posesién de un santo apoya la estruc-
tura tradicional de poder, pero en el caso de Zinacantén la socava y
desafia (Collier, comunicacién personal).54

Especial interés tiene el punto de vista de Bricker en el sentido
de que las actuales devociones a los santos parlantes en Zina-
cantan, San Andrés Larrainzar y Chenalh6 tienen semejanza
con las primeras etapas del culto creado por Pedro Diaz Cuscat

63 Idem.
64 1bid., pp. 320-321

156



y Agustin Gémez Checheb en 1867, que, como se sabe, fue el
antecedente del movimiento de revitalizacién religiosa, lla-
mado por los indigenas Guerra de Santa Rosa, limitado a la
region tzotzil de San Cristébal de las Casas.5?

Singular importancia tiene la informacién que Ulrich Kéhler
registrara entre los tzotziles de San Pablo Chalchihuitan, quien
explica que, ademéas de Wasak Men (“el dios méas poderoso”), de
csul balamil (“santa tierra”), y de los dioses de la serrania y del
agua, los pableros imaginan otra categoria de divinidades consti-
tuida por los santo, representadas en las estatuas de la iglesia.
Kohler indica que, si bien sus nombres se derivan por entero de
los santos catoélicos,

...no tienen nada que ver con las historias de las vidas de los santos
transmitidas por la Iglesia, de los cuales recibieron sus nombres en
los primeros anos de la colonia. A los santo se les denomina htotik
“nuestro padre”, y hme’tik, “nuestra madre”, como a todos los
demaés dioses y también asi se dirigen a ellos.5¢

En comparacién con las iglesias de otras comunidades tzotziles
de los Altos de Chiapas, en la iglesia de San Pa’lo hay pocos
santo, situacién que resulta del incendio que a principios de
este siglo destruy6 el templo. Solamente San Pa’lo y algunas
otras estatuas fueron salvadas. Precisamente San Pa’lo es el
santo patrén que, en tanto mantiene el rango mas elevado, es
el “dios tribal” de los pableros. De acuerdo con lo apreciado
por Kohler, le siguen en importancia

65 Ibid., pp. 239, 245, 321.

66 Kohler (1995: 19). Al respecto es necesario citar el punto de vista de
Arias (1975: 83), quien, refiriéndose al catolicismo de los tzotziles y tzeltales
de los Altos de Chiapas, indica: “Los santos catdlicos generalmente se conciben
como seres ladinos”. Distingue este tipo de seres invisibles de los santoetik
(santos indigenas), que junto con los totilme’iletik (padres, ancestros) y los yaj-
val balamiletik (duenos de la tierra), constituyen distintos tipos de dioses.
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San Sawasyan, Pasyon, Maistro, San Antonio, Esperansa, Hesucristo,
asi como otra figura cuyo nombre no se ha transmitido; una vez se me
dijo que era San Mikollas. Los santo femeninos que existen en la iglesia
son: Asesyon, Natiwira y Rosario. Ademés hay una imagen de la
Walalupe y una estatua sin nombre a la cual se denomina a veces
muk’ta hm’tik “nuestra madre”, por su gran tamano.®”

De los santo (ataviados con la indumentaria que distingue a los
tzotziles) se espera que ayuden en sus necesidades a los hom-
bres. Se cree que su benevolencia se prodiga cuando se les ali-
menta regularmente, es decir, cuando se les ofrendan velas e
incienso. Se les atribuye la responsabilidad de mantener el
orden comunitario, asi como la protecciéon contra las desgracias
externas. No obstante su papel protector, se considera que un
santo puede ayudar “a un brujo en su actividad”. Kohler indica:

Los santo también son dioses del aire, por lo menos potencialmen-
te. Sin embargo, se supone que aquellos que se encuentran en la
iglesia de San Pablo dejan retozar sus vientos en otras comunida-
des y no destruyen con ellos las milpas de los pableros. En especial
cuando se organiza una fiesta para un determinado santo, existe el
peligro de que se exalte y envie vientos y tempestades por su boca.
Esto ocurre de manera preferente alrededor del mediodia, mien-
tras se le lleva en procesion por el lugar. Como se dijo, los perjudi-
cados por los vientos destructores son, por regla general, los santo
e indigenas de las comunidades vecinas.%®

En razén de lo anterior, se explica que al acercarse las fiestas
de los santo en las comunidades vecinas, los pableros expresen
sentimientos ambivalentes, toda vez que, aunque les temen,
“de vez en cuando” también piden su ayuda. Cuando las ora-
ciones se dirigen a dioses cuyos nombres derivan de determi-

87 Ibid., pp. 19-20.
68 Ibid., p. 20.
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nados santos, el rezador puede “localizar geograficamente, por
regla general, a cada uno de los invocados”.%°

En una breve monografia etnografica sobre los huaves, Sadl
Millan indica que este grupo étnico es “normalmente catélico”
desde el siglo XVvII, y que si bien las practicas religiosas y el cere-
monial son instituciones resultantes de la influencia dominica,

...un proceso de evangelizacién discontinuo, suspendido a lo largo
de dos siglos, permitid, sin embargo, reformular los significantes
ajenos en significados propios hasta lograr una curiosa armonia
entre las divinidades cristianas y las vernaculas. Entre Dios y los
hombres se habra de organizar, en efecto, una amplia cadena de
santos, virgenes y montioks que fungen como intermediarios y
centralizan las actividades del culto.”

Millan precisa que, si bien los huaves reconocen el origen cris-
tiano de los santos,

...no por ello dejan de atribuirles un caracter local. San Mateo, San
Francisco, San Dionisio, son figuras que pertenecen mas a sus
espacios comunitarios que a la hagiografia judeo-cristiana. Su
naturaleza “patronal” no sélo deriva del hecho del servir como
topénimos de los municipios huaves, sino de la proteccién que cada
comunidad les reconoce.”

El autor senala que a partir de los atributos de poder imagina-
dos, los santos se vinculan con los montioks, partiendo de una
clasificacién que distribuye a las divinidades en los dos ejes del

69 Idem.

70 Millan (1995: 156). De acuerdo con el autor citado, “Montiok designa
una entidad sobrenatural y, al mismo tiempo, el atributo que caracteriza a
las autoridades huaves cuando estas eran atn gente de costumbre. Cuando la
tradicion y el respeto se extinguen, los montioks abandonan las comunidades
huaves y se refugian en los cerros de la comarca”.

"1 Ibid., pp. 156-157.
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hemisferio. Millan explica esta concepcién a partir del altar de
la iglesia de San Mateo. Indica que:

Mientras la Virgen de la Candelaria (deidad femenina) ocupa el
hemisferio sur del altar, el santo patrono (deidad masculina) se
coloca sobre la zona norte. Si el caracter masculino de los montioks
los asocia al norte, resulta natural para las representaciones hua-
ves que su patrona sea, a su vez, un rayo. >

En efecto, los huaves conciben a los santos a partir de sus pro-
pios contextos numinosos, ciertamente de manera muy dife-
rente a los patrones de ejemplaridad trazados en los textos apro-
bados por la Iglesia. Una singular narracién registrada por Elisa
Ramirez Castaneda es una valiosa evidencia al respecto:

San Mateo, San Francisco y San Dionisio tuvieron pleito por un
cerro. Ya habian tenido pleito con los de Juchitan, por las campanas,
y vino San Vicente a decirles a los huaves que se fueran porque iba a
venir una inundacién, porque una mujer los iba a traicionar. Pero no
sali6 cierto, s6lo fue una amenaza. Les dijo San Vicente que una
sefiora nagual les iba a hacer un ciclén, y que tenian que buscar un
lugar maés alto. San Dionisio y San Francisco corrieron al Cerro de
Santa Teresa, al de Pueblo Vigjo y al Cerro de las Flores, que eran
cerros que habia hecho el huérfano. Y dejaron a San Mateo en la
playa, sin cerro. Se enoj6 San Mateo y de acuerdo con un rayo, quiso
hacer venganza para matar a los de San Dionisio. San Mateo mandé
al rayo para que fuera a cortarle la cabeza a San Dionisio, pero San
Dionisio tiene una pluma en la mano, con la que escribe. Cuando el
rayo iba a cortarle la cabeza le corté un solo pedazo. Y por eso hasta
la fecha San Dionisio tiene las manos en la cabeza, para agarrarsela,
para que no se le caiga. Asi est4, hasta ahora.”™

Si bien los reportes etnograficos antes citados no constituyen,
en sentido estricto, una muestra representativa del universo

7 Ibid., p. 157.
73 Ramirez Castafieda (1987: 73).
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que integran las manifestaciones devocionales en torno a los
santos, permiten apreciar la extrema complejidad inherente a
estos cultos populares, asi como la dilatada amplitud de sus
expresiones. Los datos consignados sirven, ademas, para valo-
rar en toda su agudeza analitica las reflexiones que Gamio
expresara ochenta anos atras respecto de lo que él llamé “la
transiciéon del paganismo indigena al catolicismo”, punto de
vista que (como hemos visto en el capitulo primero de este
libro) seria rebatido por Ricard. Estas posturas controvertidas
definen, en buena medida, el sentido presente de buena parte
de las posiciones teéricas en torno a la religiosidad popular de
las comunidades indigenas de México.

III

A esta altura del analisis, vale la pena recordar la apreciacién
de Gruzinski antes citada,” relativa al impulso que la Iglesia
barroca dio al culto de los santos y la Virgen, dindmica facili-
tada por el Primer Concilio Mexicano celebrado en 1555. Esto
propicié que la poblacién indigena se precipitara en una idola-
tria semejante a la combatida, cuyo propulsor central seria la
dialéctica de la imagen y la devocién, de acuerdo con la cual el
icono produce la devocién y ésta consagra la imagen, segin se
ha dicho en paginas anteriores. En efecto, el culto indigena a
los santos se fundamentaria mas en la figura que en la pala-
bra. Gruzinski lo explica en estos términos:

Asi pues, el cristianismo fue planteado en términos de imégenes,
tanto mas facilmente cuanto que las imagenes cristianas y los ido-

los son considerados como entidades en competencia y, en cierta
medida, equivalentes. {No se supone que las primeras darian a los

7 Véase capitulo primero.
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indios las mismas ventajas que los segundos? [...] La cuestién de
las imAgenes ocupa tanto espacio en los planes espanoles que los
indios no podian dejar de asociar estrechamente, casi de identifi-
car, a los invasores con sus practicas a veces idoloclastas y otras
iconofilas [...] La coexistencia implantada en el Templo Mayor oca-
siond otros equivocos. La cruz y las imagenes de la Virgen fueron
colocadas entre los “idolos”, para gran escandalo de los misioneros,
que de ello se enteraron algunos anos después y tuvieron que qui-
tarles a los indios [...] A fuerza de ver a las Virgenes y de oir hablar
de Dios los indios se pusieron a ver dioses por doquier, y a llamar a
todos Santa Maria.”™

A lo anterior deben sumarse los efectos polisémicos que pro-
dujo la implantacién de las imagenes cristianas, efectos que
(como las evidencias del presente estudio lo demuestran) fue-
ron mas alla de las conceptuaciones originales vinculadas a los
iconos. Precisamente en el capitulo siguiente se examina en
detalle una fascinante secuela simbélica relacionada con las
iconografias de santos asociados con figuras de animales.
Gruzinski establece los diferentes planos funcionales que la
imagen cumple en el proceso evangelizador; habla asi de la ima-
gen-memoria, de la imagen-espejo, de la imagen-espectaculo que
define el teatro misionario. Explica con notable profundidad la
manera como la imagen cristiana sirve de intermediario simbélico:

...las imagenes barrocas articulan de hecho una vasta empresa de cir-
cunscripcién y de captura de lo sagrado [...] La imagen pretende polari-
zar sobre si misma una espera y una creencia, un imaginario que los
indios contindan, a lo largo de todo el siglo xviI, repartiendo entre
los signos del cristianismo, los rios y los montes, los idolillos que forman los
paquetes sagrados que disimulan en sus hogares, amalgama de plantas,
estatuillas, restos a menudo informes que, sin embargo, nadie se atreve
a tocar o a destruir.”®

75 Gruzinski (1994: 48-50).
6 Ibid., (1994: 144). Véase también p. 99 ss.
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La circulacién de las iméagenes se concretaria, finalmente, en
punto de unificacién de mestizos e indios, fenémeno que tiene
en la epifania de la Virgen de Guadalupe su ejemplo mas so-
bresaliente.”

Lo que Gruzinski describe para las imagenes del periodo
colonial es valido, como se ha visto en paginas anteriores, para
nuestros dias. Los reportes etnograficos citados hacen evidente
la necesidad de investigar el culto a los santos de acuerdo con
la ventana analitica que corresponde a la historia de larga
duracién (mal llamada historia inmévil). Como se sabe, este
procedimiento metodolégico relativiza el acontecimiento, des-
cubriendo lo que Fernand Braudel llama historia “no-evenen-
cial”, cuya atencion se fija en fendmenos previsibles, repetiti-
vos, tales como las celebraciones calendaricas y las expresiones
rituales vinculadas al ciclo econémico y las estaciones del ano.
Se observa detalladamente lo cotidiano, la fibra intima de las
mentalidades; lo interno de las creencias frente a lo externo de
los sucesos.™ Asi, la devocién a los santos (en tanto singular
expresion de la religiosidad popular) se examina a partir de los
rasgos propios de la continuidad recurrente,” o, como lo ha
dicho Calvo Buezas, atendiendo a la metéafora de la Ley de
entropia religiosa: la energia nunca se pierde, sino que siempre
se transforma.®’ Se descubren asi los caminos simbélicos a tra-

77 Al respecto, Florescano (1994: 408) ha precisado atinadamente que: “En
términos culturales, puede decirse que la Guadalupana fue la primera divini-
dad protectora del desarraigado universo de los indios, la primera divinidad del
pantedn religioso cristiano que hicieron propia los indigenas, y el primer sim-
bolo comtn que identificé a los diversos sectores sociales que surgieron de la
conquista espanola”.

8 Véase Braudel (1958: 725-756).

7 Cf. Baez-Jorge (1994: 158).

80 Calvo Buezas (1994: 15).
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vés de los cuales los pueblos transforman sus sistemas religio-
sos, constituyendo nuevas cosmovisiones arraigadas en arcai-
cos substratos culturales.

La lectura de las sintesis etnograficas, presentadas en la
seccién anterior, deja en claro que la concepcion de los santos
en el imaginario colectivo de los indigenas de México expresa
profundas diferencias respecto al canon de la Iglesia catdlica,
sin que por ello dejen de advertirse los puntos de articulacién
establecidos en el marco litargico. Vale la pena asomarse a
estos planos que oscilan entre lo distinto y lo semejante.

En el catolicismo se considera santo (o santa) a un fiel que
ha sido canonizado en reconocimiento de sus virtudes cristia-
nas (fe, esperanza, caridad, prudencia, justicia y fortaleza) evi-
denciadas con heroismo, y que ademas haya realizado mila-
gros. La devocién que se rinde a los santos se llama dulia.
Como se sabe, los martires que murieron a consecuencia de la
persecucién del imperio romano fueron considerados los pri-
meros santos del cristianismo (siglos 111 y 1v). Al lado de ellos
algunos obispos empezaron a ser venerados, al igual que los
llamados “padres” o “doctores de la Iglesia”.® Siglos después
(en 1298), el monje Jacques de Voragine publicé La leyenda
dorada, obra capital para el culto de los santos, que serviria de
modelo para los textos hagiograficos posteriores. En el siglo
X1l las Decretales de Gregorio IX establecieron (en el derecho
canodnico) que solamente el Papa tendria la potestad de santifi-
car a una persona, siguiendo los pasos de la beatificaciéon y la
canonizacion. La antigua practica que promovia la canoniza-
cion con base en la veneracion popular y la ratificacién del

81 Se reconocen como tales a los santos Ambrosio, Atanacio, Agustin, Basi-
lio Magno, Gregorio Magno, Gregorio de Nacianzo, Juan Crisostonio y Jeré-
nimo.
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obispo regional qued6 abolida mediante la citada legislacion.
Los bolondistas (jesuitas encargados de preparar y publicar la
Acta Sanctorum) han escrito la vida de mas de 20 mil santos.

Los santos vinculan amplios sectores sociales bajo su patro-
nazgo. Son, ademas, “companeros invisibles, amigos y protecto-
res contra los males del mundo”.82 Personaje singular, modelo
de conducta, o intercesor ante Dios, el santo manifiesta su po-
tencia en los milagros. En palabras de Rubial Garcia: “...para el
Occidente el culto a los santos se convirtié6 en un medio ideal
para cristianizar a los pueblos paganos, al establecer una nueva
forma de socializacién basada en el patronazgo y en la subordi-
nacién a las sedes que guardaban las religiosas”.%3

En opinién de Luis Maldonado (y refiriéndose en particular
a Espana), el santo cristiano sustituye al “dios pagano”; de-
viene, entonces, mediador del catolicismo popular, suple la le-
jania del “deus otiosus” por innumerables “dii minores” espe-
cializados en oficios sagrados para ayudar a los hombres (la
fertilidad del campo, los males de la garganta, el auxilio en el
parto, las tempestades, etc.). Sin embargo, este autor consi-
dera que el fenémeno no constituye

...una recaida en el politeismo, sino el desarrollo de una “religio ami-
citial” sensible a la multiplicidad de presencias que pueblan la vida
del creyente. Esta “amicitia” es un “patrocinium” que ofrece la
amnistia, anorada y ausente en un mundo severamente organizado
en torno a la justicia y el pecado. Los mértires, “membra christi” por
excelencia [...], con sus milagros muestran lo que es el paraiso.®*

82 Rubial Garcia (1993: 71).

83 Ibid., p. 72.

84 Maldonado (1985: 63-64). Dom. F. Cabrel (historiador, liturgista y patro-
logo) sostiene que el culto a los idolos fue frecuentemente “substrato del culto
a muchos santos y martires y que sigue latente bajo la capa del santoral”.
Citado por Maldonado, ibid., pp. 61-62.
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De acuerdo con lo que indica el Catecismo de la Iglesia Catélica, en
la “comuni6n de los santos” existe entre los fieles un “constante
vinculo de amor”, asi como “un abundante intercambio de todos
los bienes”. El pecador arrepentido mediante esta comunién, dice
el texto, se purifica de “las penas del pecado”.8

El lector habra advertido, seguramente, algunos paralelis-
mos entre el desarrollo de la devocion a los santos en Europa y
las modalidades asumidas en el culto que le rinden las comuni-
dades indigenas. Es indudable que las diferentes estrategias
que los evangelizadores definieran para su implantacién influi-
rian en las manifestaciones devocionales seguidas por los fie-
les. En este orden de ideas es ilustrativo consignar el proceder
de los jesuitas para arraigar la celebracion de Todos los Santos
en 1578, informacién que consigna Othén Arréniz (con base en
la crémica escrita por Pedro de Morales a su superior y general
de la Orden, el reverendo Everardo Mercuriano).

Comprometidos en una accién doctrinal de largo plazo, los
jesuitas cultivaron en los indios la veneracién a las imagenes
sagradas, el uso de indulgencias y la devocién a las reliquias.
Esta estrategia motivé que, segin Sanchez Baquero,

...se trujeron de Espana moldes para fundir y vaciar imégenes de
metal y se comenzaron a repartir entre los indios con liberalidad
[...], hizose lo mismo con las cuentas y medallas, rosarios benditos
y de indulgencias, de donde nacié la costumbre tan general entre
ellos de traer sus rosarios a los cuellos con sus cuentas de perdones
y medallas [...] y asi se han repartido entre ellos muchos millares.3

De acuerdo con los referidos propositos, los jesuitas idearon traer
reliquias de los santos desde Roma, obteniendo de Gregario XIII

85 Catecismo de la Iglesia Catdlica (1993).
86 Citado por Arraniz (1994: 158).

166



una donacién generosa. En 1577 huesos de santos, astillas de la
Santa Cruz y otros testimonios de los mértires cristianos inicia-
ron un viaje trasatlantico. Sin embargo, como lo anota Arréniz:

iCon qué profunda desazén confiesan los cronistas el infortunio a
que estuvieron sujetas estas preciadas joyas religiosas! Al llegar
a San Juan de Ulda la nao espafola que las traia se levant6 en una
herética, demoniaca tempestad, y en el naufragio de la nave se per-
di6 el baudl de las reliquias. Puesto al corriente Gregorio XIII del
desastre, envié una segunda dotacién, cuyo destino, ahora si, fue el
Colegio de San Pedro y San Pablo. “Y se sacé de aquella pérdida
—dice el cronista a manera de consuelo- la ganancia de tenerlas
duplicadas”.

Ocho dias fueron consagrados a la celebracién de las santas reli-
quias: “Repartieron los dias de la octava entre los colegios de San
Pedro, San Gregorio, San Bernardo y San Miguel, tomando cada

uno el suyo para festejarle, con su representacién”.8

Pese a los esfuerzos de la Iglesia novohispana, orientados a
promover los altares a varios personajes destacados por sus
virtudes cristianas, ninguno de ellos alcanzé la canonizacién.®®
Al respecto, y de acuerdo con la apreciaciéon de Rubial Garcia,
fueron varios los determinantes de estos frustrados procesos:

Méritos insuficientes, aspectos heréticos en visiones y narraciones,
poco dinero para la promocién, procedencia étnica o social [...]
Desde entonces los procesos de canonizaciéon de santos americanos
tomaron un cariz politico que, al parecer, no habia existido ante-
riormente. Carlos III limit6 asi la canonizacién de santos nativos

87 Ibid., p. 159.

88 Entre otros, deben mencionarse los obispos Juan de Palafox y Francisco
de Aguiar y Seijas; las visionarias y ascetas Catarina de San Juan y Sor Maria
de Jesus; y el martir en Japén fray Bartolomé Gutiérrez. La mayor parte de los
pretensos santos vivieron entre el final del siglo XvI y principios del xviI. Véase
Rubial Garcia (1993: 78).
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de las Indias y s6lo permiti6 la de los peninsulares, como Sebastidn
de Aparicio, y que, ademas, habian apoyado el regalismo, como el
obispo Palafox, gran enemigo de los expulsados y maltratados
jesuitas. Darles santos a los criollos significaba entregarles armas
para que se identificaran.®°

En el conjunto de informaciones y puntos de vista antes pre-
sentados, debe contextuarse la caracterizaciéon de la devocion
rendida a los santos en las comunidades indias de nuestros
dias. En este amplio horizonte informativo se hallaran, sin
lugar a dudas, elementos que contribuyen a comprender las
configuraciones singulares asumidas por estas manifestaciones
de la religiosidad popular.

Con base en los reportes etnograficos resumidos en el apar-
tado anterior de este capitulo, puede senalarse, inicialmente,
que los santos venerados por los pueblos indios se imaginan
vinculados a las entidades sagradas autéctonas, rectoras del
orden césmico y terrenal; en tal dimensién, son parte sustan-
tiva de las cosmovisiones. De tal manera, como se ha visto, el
Sol, la Luna, el cielo, el rayo, el aire, el maiz, la lluvia, la tierra,
los cerros, se refieren directamente asociados al culto a los
santos, se incorporan a las hagiografias locales. Con su arcaica
configuracién numinosa definen los perfiles singulares de estas
devociones populares, cohesionadas y dinamizadas al margen
del canon eclesiastico; y es precisamente al antiguo substrato
cultural mesoamericano a donde debe acudirse para explicar,
de manera complementaria, esa riquisima veta del imaginario
colectivo en la que héroes culturales, ancestros y deidades loca-
les se asocian (o confunden) de manera selectiva con los san-
tos, en la infinita dimensién del tiempo mitico. Desde luego, estos

89 Idem.
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fen6menos de reelaboracién simbélica o de sincretismo estan
signados por el desplazamiento de las virtudes cristianas sus-
tentadas por la Iglesia catélica como fundamentos de la santi-
dad. Asi se explica el bautizo catélico de las divinidades indige-
nas, dandose el caso (como se ha expuesto) de que a una de
estas deidades correspondan diferentes nombres de santos y,
de manera inversa, que el nombre de un santo pueda aplicarse
a diversos numenes. Con razén Galinier sostiene que el carac-
ter antropomorfo de los santos facilité su asimilacién con los
dioses autdctonos, asi como la asignacién de funciones y atri-
butos analogos. Desde este horizonte analitico, puede indicarse
que el culto a los santos posibilita la continuidad de los ritua-
les consagrados a las deidades del antiguo panteén.

En las evidencias etnograficas citadas, los santos se conciben
como personas vivas; se les viste, se les bana, se les ofrenda
comida, llegan, incluso, a ser castigados sancionando su falta de
auxilio. Se les imagina peleando entre si, en defensa de (o prote-
giendo) las identidades comunitarias. En el extremo del imagi-
nario colectivo se les concibe copulando, o bien en la dimensién
de lo real maravilloso (que en la vision de Alejo Carpentier ca-
racteriza a nuestra América) pueden ser relegados, olvidados.
En efecto, la devocién a los santos es dinamica, crece o dismi-
nuye en relacién directa con su eficacia para prodigar favores a
sus fieles, quienes definen sus oficios con base en sus necesida-
des cotidianas. En consecuencia, en la eleccién de la imagen
invocada intervienen su “popularidad”, su reputacién y las de-
vociones personales.®

90 Ese es el sentido que Gruzinski (1995: 246) sefiala como caracteristico de
la devocion a los santos durante la Colonia: “Los santos son personas. Las imé-
genes se mueven, caminan, sudan, sangran, lloran como personas y como sé6lo
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San Isidro Labrador. Estampa popular.
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En las comunidades indigenas la relacién con los santos se esta-
blece a partir del principio de reciprocidad. Se les ofrenda a cambio
de su auxilio o proteccion. Cuando los ruegos o los obsequios no
son atendidos, las imagenes pueden ser azotadas o arrastradas.

Como el lector lo habra advertido, la devocién a los santos
incorpora practicas magicas. Este hecho se asocia, desde luego, a
que se les imagina dotados de una naturaleza ambivalente que lo
mismo puede orientarse hacia el bien o utilizarse para el mal. Tal
caracterizacién numinosa lleva a considerar su semejanza con el
patrén de ambivalencia propio de las deidades del antiguo pan-
te6n mesoamericano. A partir de esta argumentacion se explican,
también, los atributos que se asignan a los santos en relacién con
el tratamiento de las enfermedades sobrenaturales que quedan
bajo el ambito de accion de los chamanes.

Gruzinski considera que el culto a la Virgen cobré impulso a
partir de la segunda mitad del siglo xv1, periodo en el cual los in-
digenas trataron de multiplicar los puntos de comparacién entre
sus divinidades locales y las imagenes cristianas. Advierte, ade-
mas, que en el transcurso del siglo xviI “los santos patronos fue-
ron percibidos como una dimensién esencial de la identidad del
pueblo, tanto en su realidad como en su suprarrealidad”.®!

Este planteamiento tiene plena validez en nuestros dias.
Como se ha visto, los indigenas consideran a los santos funda-
dores de pueblos, y los relacionan directamente con su identi-
dad comunitaria. Funcionan como marcadores toponimicos,
nucleos de referencia vinculados con las categorias espacio-
temporales, los puntos cardinales y con circunstancias sociales

las personas pueden hacerla. Asi sucede en Ayotzingo, en Tultitlan, en Tlaltelolco,
en Tulantongo, en San José, dentro del valle de México, pero también en Tlal-
pujahua o Tepetlazingo, etc. La posesividad, el apego a los santos, cobra a veces for-
mas familiares que podrian desatar la detentacién de las imagenes”.

91 Ibid., p. 240.
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especificas.®? Por lo mismo, legitiman la organizacién sociorre-
ligiosa de las comunidades.

Las reflexiones anteriores constituyen, apenas, un reducido
acercamiento a ese complejo ambito de la religiosidad popular
indigena que es la devocion a los santos. El tema es amplisimo
e integra planos simbdlicos de enorme significacién analitica.
Pienso, siguiendo esta linea de pensamiento, en la vasta infor-
macioén relativa a las hagiografias locales, tan rica como la in-
cluida en los textos santorales novohispanos.?® El capitulo
siguiente esta dedicado a examinar, precisamente, una singu-
lar dimension simbdlica de las imagenes de santos, referida a
su asociacion con los naguales, perspectiva en la que se eviden-
cia que los antiguos ntcleos del pensamiento religioso mesoa-
mericano contindan operando en el marco de la epidérmica de-
vocién cristiana.

92 Siguiendo el analisis de Kohler (1995: 92-93), es de interés recordar la
relacién entre los rumbos del universo y los santos. Este autor refiere que
entre los totonacas de la sierra, Ichon registr6 la creencia de que las cuatro
esquinas del universo son sostenidas por cuatro santos catélicos, que son con-
siderados dioses de las tormentas. Advierte, por otra parte, que D. Thompson
y J. E. Thompson se pronuncian en el sentido de que, debido a la influencia
cristiana, entre los mayas de Yucatan los cuatro Chac localizados en las cuatro
esquinas del mundo fueron sustituidos por arcéngeles. Sin embargo, no debe
perderse de vista lo indicado, precisamente, por D. Thompson, respecto a que
el eje longitudinal de las iglesias espanolas transcurria preferentemente en
direccién Oriente a Poniente, por lo cual las imédgenes de los santos colocados
en las esquinas se encontraban en aproximada posicién intercardinal.

93 Respecto de estos materiales, Rubial Garcia (1993: 104) ha indicado: “no
Gnicamente suplieron la casi total ausencia de la literatura novelada, sino que
fueron el antecedente de lo que en nuestros dias se ha dado en llamar realismo
magico, que nacido del sustrato de una rica realidad colonial ha hecho tan no-
vedosos para el mundo a los escritores latinoamericanos”.
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IV. ENTRE LOS NAGUALES Y LOS SANTOS
(ASPECTOS DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR
EN GUATEMALA Y MEXICO)

En los animales cargados de historia o de cre-
encia, el pueblo no puede pensar con libertad
cientifica, sea el ibis egipcio, la tértola judia o
hasta la paloma del Espiritu Santo (...); la ima-
ginaci6on se deja ir, prisionera sin saberlo, en
los callejones acotados de la leyenda.

ALFONSO REYES. Mitologia del afio que acaba.

En 1982 (inmediatamente después de la erupciéon del volcan
Chichonal en Chiapas) registré en el poblado de Ocotepec la
explicacion respecto de los factores sobrenaturales que, supues-
tamente, evitaron la destruccion de esta comunidad zoque.

Tal como lo senalé en el estudio dedicado a examinar los
efectos socioeconémicos de la erupcién,! los habitantes de
Ocotepec sufrieron danos menores en comparacién con los que
padecieron los de Francisco Leén, Chapultenango, Tapalapa,
Tectuapan y Ostuacan, citando algunos de los municipios mas
afectados. La ubicacion geografica de las localidades respecto
al volean explica de manera principal los diversos grados de
destruccién. Lava y ceniza devastaron una extensién de 284
km?, ocupada por cerca de 14 mil pobladores. Sin embargo,
desde la perspectiva de su visién del mundo, Juan Pérez (a quien

1 Baez-Jorge, Rivera Balderas y Arieta Fernandez (1985: 69 ss, 74 ss).
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debo gran parte de mi conocimiento sobre los zoques) argu-
ment6 de manera diferente. De acuerdo con sus palabras,
Ocotepec “se salvo porque lo protegié San Marcos, el santo
patrén del pueblo que partia las piedras con sus rayos”.

Abundando en esta idea, el respetado “ensalmador” y musico
ocotepecano precisé que, después de la erupcion, “se veian en la
area (sic) las huellas del tigre del santo patréon”. Desde luego
Juan Pérez (devoto “servidor de los santos”) aludié a la figura
animal que acompana la imagen del apdstol y evangelista San
Marcos, que, como sabemos, en la interpretacion iconografica de
la Iglesia catdlica corresponde a un le6n alado, no a un tigre,
como se considera desde la perspectiva zoque.?

En relacién con lo antes dicho, es pertinente recordar que el
“tigre de San Marcos” es imaginado como un “encanto” (wane,
en la lengua zoque), ser sobrenatural que aparece por las no-
ches; le llaman nataiskian (“tigre del padre”). Precisamente
en la oficina municipal de Ocotepec se guarda, celosamente,
una escultura basaltica que representa un tigre, que también
se la considera un “encanto”, designacién que corresponde al
ambito de los naguales en la cosmovision zoque. La explicaciéon
en torno a la protecciéon sobrenatural propiciada por San Mar-
cos se vincula a la creencia, ampliamente difundida, que atri-
buye la erupcién al enojo de Piowacwe, mitico ser de vagina
dentada (asociada a la serpiente y a los peces) a quien se ima-

2 En el simbolismo cristiano el leén refiere a la resurreccién porque, de
acuerdo con la leyenda, los cachorros nacen muertos y son vueltos a la vida
cuando “el leén les insufla vida”, San Marcos, apdstol y evangelista, fue el fun-
dador de la Iglesia de Algjandria; San Gerénimo afirma que ahi muri6 y fue
enterrado. Se dice que escribi6 lo que San Pedro le habia ensenado. Mar-
tirizado por los gentiles expir6 el 25 de abril del ano 63. Venecia lo venera
como santo patréon (véase Baldock, 1992; y Royston Pike, 1951).
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gina viviendo alternativamente en el Chichonal y en el volcan
Tacana, en Guatemala. Los testimonios registrados respecto a
su supuesta aparicién que anuncio el desastre fueron numero-
sos, y coinciden en un punto central: Piowacwe (“vieja que se
quema”) “se molesté6 ante la presencia de los trabajadores
petroleros” que, a partir de los anos sesenta, realizaron conti-
nuas exploraciones en esta regién, ubicada al norte de
Chiapas. De tal manera, y atendiendo a lo indicado en un estu-
dio mas amplio, desde la perspectiva de lo numinoso, la erup-
cién seria consecuencia de la ruptura del equilibrio sagrado-
natural, emergencia de un orden contrario a lo autéctono que,
al sufrir los embates de lo extrano, se torné caético, ruinoso,
antes que transferirse a su antitesis valorativa. Primacia de lo
sagrado sobre lo secular, la destruccion teldrica se impuso a la
voluntad humana. Piowacwe (advocacién de la Madre Tierra)
prefirié destruir sus riquezas antes que ser saqueada; vigencia
del mito no como simbolo nostalgico, sino como sustento reor-
ganizador y explicativo de la cosmovisién contemporanea.?

En las paginas siguientes se presentan algunos testimonios
que evidencian la importancia devocional que diferentes gru-
pos étnicos de Guatemala y México atribuyen a las imagenes
de los santos, asociadas a figuras de animales, en el marco ico-
nografico del catolicismo. En estrecha relacién con estas creen-
cias se manifiestan los procesos de transfiguraciéon simbélica
de los santos patronos comunitarios, quienes, al sustituir en
las cosmovisiones a los antepasados espiritus guardianes, se
han nagualizado, identificados no solamente a formas anima-
les, sino también a fenémenos atmosféricos (rayos, torbellinos,
meteoros, etc.). El acercamiento a esta realidad conduce el

3 Véase Baez-Jorge (1988: cap. 1v).
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andlisis al ambito polisémico del nagual y la tona, nociones de
primera importancia en las tradiciones religiosas mesoameri-
canas que precisan, todavia, de estudios monograficos y com-
parativos de mayor profundidad, priorizando sus implicaciones
con la religiosidad popular. Con singular penetracion, Alfredo
Loépez Austin ha senalado que nagualismo y tonalismo:

Son creencias muy semejantes, y a esto se debe que lleguen a con-
fundirse no sélo por los estudiosos, sino por los indigenas mismos.
Ambas creencias se basan en la exteriorizacién de una entidad ani-
mica y en su inclusién en otros seres; en ambas, la muerte del ser
ocupado y la del que remite su entidad animica estan tan vincula-
das que la muerte o el dano sufridos por uno repercuten en el otro;
en ambas el ser recipiente puede causar dafno a otros seres; en am-
bas es importante el signo del dia del nacimiento o del ofreci-
miento al agua [...] En el tonalismo es el tonalli el que se externa,
en el nagualismo es el ihiyotl o nahualli.*

4 Lépez Austin (1984, I: 430). El citado autor examina la “naturaleza frag-
mentable” del tonalli en tanto entidad animica y su “posibilidad de quedar
parcialmente adherida a las unas y a los cabellos, partes del cuerpo que com-
parten las caracteristicas de un rapido crecimiento y de la necesidad que se
tiene de cortarlos”. El ihiyotl prehispanico, la “muerte del aire de noche”, esta
ligado a la de la “sombra”. “En nuestros dias —agrega— se cree al primero inca-
paz de existir con su cobertura, y asi una entidad animica envuelve a la otra,
permitiéndole que cause dano a los mortales” (Ibid., pp. 367-369 ss). El origen
de la palabra fonal “sol” indica el destino, la ventura del individuo. El enlace
con animales, en el caso del tonal, se debe a la costumbre prehispanica de con-
sultar el tonaldmatl o libro del destino, en el que todos los dias (y también,
naturalmente, el dia del nacimiento) estaban bajo los auspicios de particulares
divinidades que posefan frecuentemente “forma animal”. Foster afirma que
nagual es una palabra que se origina en el periodo colonial y plantea la distin-
cién clara del término tonal. Por su parte, Aguirre Beltran (1963: 106) explica
con acierto que “la distincion entre tonalismo y nagualismo [...] puede facil-
mente definirse haciendo notar que, en las culturas donde ambos fenémenos
coexisten, todo individuo tiene su tona, pero no todo individuo es nagual”.
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Este anélisis preliminar no tiene como objetivo adentrarse en
la dilatada extensi6n del tema. Los propésitos de revision fac-
tual y conceptual han sido cubiertos con acierto por diferentes
estudios, a partir del ensayo fundamental de Foster (1994);? en
estas paginas se prioriza el examen de la relaciéon entre nagua-
les y santos patronos desde la perspectiva dialéctica de sus
transformaciones simbdlicas.

Fray Francisco de Ximénez, en su descripcién histérica de la
provincia de San Vicente de Chiapas y Guatemala (publicada
hacia 1720), refiere la especial veneracion que los indigenas
rendian a las imagenes de los santos asociadas con animales.
Indica que

...son los indios por la mayor parte sobre maliciosos, muy faltos de
entendimiento, muy inclinados a la idolatria y a la supersticién, muy
adversos a todo lo que es sagradamente serio [...]; a lo que sola-
mente concurren gustosos con sus personas y caudales, es a lo
ceremonioso [...], a lo que trae consigo muchas trompetas y ruidos,
cascabeles y danzas, y a celebrar los santos que estan a caballo
como Santiago y San Martin, los que tienen animales como son los
evangelistas y San Eustaquio y otros santos. Asi pues, siendo gente
de esta talla, juzgaran algunos, como yo, que fue el demonio [quien
movié] a estos pobres, por medio de indios e indias maliciosas [a
ver] varios y falsos milagros...5

Otro testimonio de importancia es el estudio geograficomoral
de la didcesis de Guatemala (editado en 1772), escrito por el
arzobispo Pedro Cortés Parraz, quien también observé la par-
ticular devocién que los indios tenian por las imagenes de los
santos vinculadas con animales. De acuerdo con este texto:

5 Foster (1944); constltese al respecto Villa Rojas (1947); Aguirre Beltran
(1963); Pitt-Rivers (1970b); Hermitte (1970); Tranfo (1979); Lépez Austin
(1984); Signorini y Lupo (1985) y Kohler (1992).

8 Ximénez, citado por Florescano (1994: 414).
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Tienen grandisima aficién y atin veneracion a los animales brutos,
de manera que desean en las iglesias estatuas de santos que los
tengan y en un mismo retablo y mesas de altar tienen cuatro o
mas estatuas, por ejemplo, Santiago a caballo, llenan de flores los
caballos y les ofrecen flores.”

Si consideramos las prohibiciones que para evitar estas practicas
rituales dictaron los obispos Juan de Ortega Montanez en 1679 y
su sucesor fray Andrés de la Nava y Quevedo en 1684, se infiere
su amplia difusién e importancia en el ambito de la religion
popular practicada por los indios de Guatemala. En uno de los
documentos restrictivos se exigia que “se quiten de las efigies de
San Miguel, San Jerénimo, San Juan Evangelista y otros santos
las figuras del demonio y animales que tienen a los pies”.8

Se pretendia evitar la veneracién a representaciones presumi-
blemente asociadas al nagualismo, disfrazada en la dulia a las imé-
genes de los santos. Recordemos que, de acuerdo con la iconografia
catdlica, San Miguel Arcangel (“capitan general de la milicia celes-
tial”) es figurado sometiendo a Lucifer con una espada flameante,
mismo que se simboliza en el Dragén. San Jerénimo (padre de la
Iglesia latina, célebre autor de la Vulgata) se representa sentado,
escuchando las trompetas celestiales, con un leén domesticado a
sus pies. En el caso de San Juan Evangelista (el “discipulo amado
de Jests”), su iconografia méas conocida incluye una pequena ser-
piente saliendo de una copa de veneno.?

Atendiendo a lo senalado por el arzobispo Cortés Parraz, la
costumbre indigena de bautizar a los nifios con nombres de ani-
males favoreceria también la creencia en el nagualismo:

7 Cortés Parraz (1958, I: 102 ss).

8 Cortés Parraz (1958, 11: 259-260).

9 Véase Monterrosa Prado (1979); Roystone Pike (1951) y Ferrando Roig
(1958).
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...segln sus idiomas son los nombres de varios animales y quiere
decir Pedro del Caballo, Juan del Venado, Antonio del Perro [...]
Con esto, a los animales que se significan en sus sobrenombres los
llaman sus naguales y quiere decir sus protectores, a quienes se
encomiendan e invocan en sus necesidades.!?

Desde el punto de vista de Francisco de Solano, la practica des-
crita se apoy6 en el habito de llamar a cada individuo segin el
nombre del santo cuya festividad se celebra el dia en que se
nace. Argumenta en tal sentido que

...si el santo tiene, ademas, estatuas en la iglesia, y si tiene la for-
tuna de tener un animal junto a su figura, la identificacién que el
indio hace de la conjuncion animal + santo le lleva, pues, a incor-
porar un elemento mas a su propio nombre, que le servird para
protegerle durante toda su vida de la constante amenaza de los
peligros que lo rodean. Esto hace que el maya no rechace tajante-
mente la ideologia cristiana, siendo una de las causas que explican
el amalgamiento religioso indigena.!!

10 Cortés Parraz (1958, 11: 102).

1 De Solano (1974: 411). Al respecto es de interés citar el punto de vista
que a fines del siglo XviI externara Francisco Antonio de Fuentes y Guzmén
(1866, II: 44-45), que fuera corregidor de Totonicapa y Huehuetenango, donde
predominaban los grupos quiché y man, respectivamente. En su opinién, “con-
virtiéndose el indio a la cosa que representaba el nombre de un nagual, fuese
sensitiva o insensible, asi tenia su defensa. En las sensitivas ejerciendo el dano
y perjuicio a que incita su natural curso la culebra mordiendo, como en la pie-
dra, escoba o palo, para no recibir dafio de sus contrarios: esto es la nigroman-
cia que el demonio sabia ensenarles”. El mismo Fuentes Guzman hallaria un
calendario indigena, semejante al que afnos después (1723) encontraria Cortés
Parraz, y al que estudiaria B. de Bourboung, advirtiendo que era “poco mas o
menos, el tonalamatl antiguo de los mexicanos” (citado por Stoll 1958: 158). El
“cuaderno a manera de calendario”, que el corregidor Fuentes y Guzmén requi-
sara a un principal, disponia los dias y los naguales asociados, de la manera
siguiente:
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De acuerdo con la citada informacién, el nagualismo (confun-
dido con el tonalismo) se asociaria a la veneracién de los santos.
Asi, por ejemplo, el nagual serpiente se identificaria a las image-
nes de San Jorge, San Juan Evangelista, San Miguel Arcangel o
San Pablo (n4ufrago de Malta), San Benito o Santa Tecla, por ci-
tar algunas de las méas conocidas iconografias en las que se
representa reptiles, desde las méas variadas perspectivas.'?
Seguramente los guachivales dedicados a los santos patronos
de los pueblos guatemaltecos contribuyeron también a la conti-
nuidad del nagualismo. En estas fiestas (particularmente el dia

Dias Naguales Dias Naguales Dias Naguales

1 le6n 12 guacamaya 23 cuervo

2 culebra 13 flor 24 fuego

3 piedra 14 sapo 25 chuntan
4 lagarto 15 gusano 26 bejuco

5 ceiba 16 trozo 27 tacuazin
6 quetzal 17 flecha 28 huracan
7 palo 18 escoba 29 zopilote

8 conejo 19 tigre 30 gallinazo
9 mecate 20 totomoztle 31 murciélago
10 hoja 21 flauta
11 venado 22 chalchihutl (piedra verde)

Fuentes Guzman (ibid.) explica que “asi discurrian los dias de los otros meses
del afio sacrificados en el lugar de los santos que nuestra madre en la iglesia
celebra, en sabandijas y unas semejantes a las referidas...”. La identificacion
entre el nagualismo y el tonalismo en este caso es evidente.

12 Desde esta visién, De Solano (1974: 445) considera que para los mayas
guatemaltecos del siglo XviI fue una auténtica revelacién encontrar que
Gucumatz (Kukulcan o Quetzalcbatl), dios viajero, bienhechor y benévolo,
“fuera también venerado por el espafol. La prueba de ello lo tenia palpable en
estas representaciones de los santos: el dragén que asaetea San Jorge, el diablo
que expulsa San Miguel, la serpiente pisada por la Virgen Inmaculada, siguen
siendo para el indio su serpiente emplumada de siempre”. Para una amplia
explicacion sobre la relacion de los santos con las serpientes en Europa, consul-
tese el documentado estudio de Mandianes (1993: 134 ss).
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de la eucaristia) se realizaban procesiones en las que los indios
llevaban méscaras con figuras de animales. El testimonio de
Cortés Parraz indica que los enmascarados “daban aullidos en
forma de algazara [...] pareciéndome con temor de que vestidos
de animales y aullando puede muy bien ser otra cosa”.!3

Es evidente que el clérigo consideré que los indigenas se dis-
frazaban con la imagen de sus naguales. Precisamente por este
motivo se prohibiria en 1623 el baile llamado tum teleche, y més
tarde el loj tun, que “representan un sacrificio a los naguales”,
atendiendo a lo senalado por De Solano.!* Semejante restriccién
tendria la danza trompetas tum de los quichés, en la que se
representaba, de acuerdo con E. Chinchilla Aguilar

...un indio que, habido en guerra sacrificaban y ofrecian los anti-
guos al demonio, como lo manifestaban y dicen al mismo indio,
atado a un bramadero, y a los que lo embisten para que le quiten
la vida, en cuatro figuras, que dicen eran sus naguales: un tigre,
un leén, un aguila y otro animal que no se acuerda...!?

En las Ordenanzas de la visita que en 1668 realizara a Chiapas el
clérigo Marcos Bravo de la Serna, se manda a todos los curas a que
vigilen “los bailes que hacen los indios” por “haberse hallado algu-
nas supersticiones y maléficas como el baile del Bobat [adivino]...”.

13 Cortés Parraz (1958, II: 96).

14 De Solano (1974: 382).

15 Chinchilla Aguilar (1953: 427). En opinién de Bricker (1993: 279), las dan-
zas mencionadas tienen semejanza con la interpretacién zinacanteca del marti-
rologio de San Sebastidn. Senala que los elementos comunes entre los bailes de
los Altos de Guatemala y los que se celebran actualmente en los Altos de
Chiapas son: 1) el contexto de sacrificio que corresponde a un conflicto étnico;
2) la victima es atada a una estaca; 3) el personaje que representa al jaguar
(tigre) interviene en el sacrificio. “Otro elemento de similitud, pero més sutil,
es el hecho de que el nombre de la danza guatemalteca implica el uso del tam-
bor con hendiduras: el término tum significa teponaztli.
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Imagen de San Lazaro. Estampa popular.
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En el texto referido, esta danza se asocia a otras en que “los bai-
lantes llevan en las manos esqueletos de monos, gatos, y otros ani-
males que al efecto disecan, hacen entre ellos el oficio de la His-
toria, acordando a los circunstantes los falsos ritos y ceremonias de
su gentilismo...”16

También al siglo XviI corresponde la cronica que Thomas
Gage (el sacerdote catélico de origen irlandés convertido en
pastor anglicano) incluye en su conocido libro de viajes en la
Nueva Espana, originalmente publicado en 1648. Refiriéndose
a los bailes de los indios de Guatemala, indica:

Muchas veces practican también otra especie de baile, que es como
una cara de bestia salvaje, que en otro tiempo se sacrificaba a sus
falsas divinidades y hoy dia ofrecen al santo que tienen por patrén
[...] Todos estan disfrazados de bestias, los unos tienen pieles pin-
tadas en forma de leén, los otros de tigre y lobos, y teniendo sobre
la cabeza gorros hechos como la de estos animales; o bien se disfra-
zan de aguila y otros pajaros de rapina.l”

En otro apartado, Gage subraya la fidelidad que los indios tenian a
ciertos animales, asociandolos con santos epénimos, noticia que
corresponde a la consignada por Cortés Parraz. La presencia del
tonalismo y el nagualismo en las creencias descritas es evidente:

Hay también muchos que estan entregados a la hechiceria, y a
quienes el diablo les hace creer que su vida depende de la de al-
guna bestia que ellos guardan en su poder como su espiritu fami-

16 Boletin del Archivo Histérico Diocesano (1985: 5-7). Un testimonio del
siglo xvi1I consignado en esta misma fuente describe los bailes en que “algunos
indios vienen vestidos de pieles silvestres” y al que “trae la de tigre entregan
los padres sus propios hijos para que los azote y eviten de esta suerte algin
infortunio, cargando al mismo tiempo en sus hombros lagartos, iguanas,
monos, loros y otros animales vivos...” (ibid., p. 11).

17 Gage (1980: 189).
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liar, y se imaginan que cuando esta bestia muera ellos deben tam-
bién morir [...]; sucede asimismo que por ilusién diabdlica éstos se
parecen a la figura de aquella bestia, que por lo regular es la de un
cuervo, de un gamo, de un ledn, de un tigre, de un perro o de un aguila,
de manera que bajo aquella figura ha habido algunos a quienes se
ha tirado con mosquete o fusil y que han estado heridos [...]; mas
porque ellos ven que se pintan varios santos con animales cerca de
ellos como San Jerénimo con un leén, San Antonio con un puerco,
San Marcos con un toro, y San Juan con un aguila, se imaginan
que aquellos santos eran de la misma opinién que ellos y que aque-
llos animales eran sus espiritus familiares, que se transformaban
en sus figuras cuando vivian y que habian muerto al propio tiempo
que ellos; de manera que aunque la opinién que ellos tienen de
estos santos sea falsa, no deja por eso de afirmarlos en la religién
catélica.!8

En 1687 el obispo de Chiapas, Francisco Nunez de la Vega,
descubri6 que los tzeltales de Oxchuc veneraban diversos ido-
los (entre ellos el llamado Ikalahau = “dios negro”), practica
compartida por muchas comunidades indigenas que guiaban
especialistas en rituales a quienes el prelado llamé “nahualis-
tas”. Las responsabilidades de estos encargados del culto com-
prendian la curacién de personas embrujadas, la adivinacién
del futuro y la consulta para imponer el nombre a los recién
nacidos. Nunez de la Vega confiscé los idolos y ordené a los
parrocos mayor severidad en la catequesis a su cargo, sin al-
canzar los resultados evangelizadores deseados.’® Hacia finales
de la primera década del siglo xviil, como bien lo senala
Victoria Bricker, “el culto que los indigenas rendian a las ima-
genes de santos catdlicos era tan sélo un sustituto de su vene-

18 Ibid., pp. 179-180. En un articulo dedicado a examinar las concepciones
europea y maya de la brujeria, Pitt-Rivers (1971) muestra la importancia de la
obra de Gage en el estudio del nagualismo.

19 Citado por Bricker (1993: 111-112).
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racién a los idolos autéctonos”.2? En este contexto se explica que
los movimientos religiosos y las sublevaciones acontecidas en
los Altos de Chiapas entre 1708 y 1713 tengan relacién con la
senalada reelaboracion sincrética.

En nuestros dias, las creencias que vinculan el nagualismo
con los santos patrones se han registrado en diversos grupos
indigenas. Entre los quichés de Santiago El Palmar (pequena
comunidad campesina guatemalteca, en el departamento de
Quezaltenango), B. Saler encontré que una de las cinco catego-
rias que se dan al término nagual refiere al santo epénimo de
cada comunidad.?! Examinando esta informacién en la pers-
pectiva de los datos que corresponden al México antiguo, Loé-
pez Austin advierte con certidumbre que:

La posibilidad de transfiguracién de los dioses nos permite enten-
der por qué Saler comprende entre los naguales a los santos patro-
nos de las distintas comunidades, ya que éstos son meros sustitu-
tos de las antiguas deidades protectoras, los “corazones del pue-
blo”. En la literatura etnografica aparecen frecuentemente estos
personajes en correrias nocturnas, fuera del cerro en el que habi-
tan, en forma de vientos sutiles que luchan contra los que preten-
den agredir a sus protegidos. Los agresores pueden ser tanto
“seres maléficos” como dioses protectores de pueblos vecinos,
igualmente nagualizados.??

Entre los tzeltales de Oxchuc, Alfonso Villa Rojas registré (al
inicio de los aflos cuarenta) informacién en torno a los hechice-

20 Idem.

21 Saler (1969: 15 ss) distingue cinco categorias en las que se agrupan los
diferentes significados del término nagual: @) animal companero; b) signo
zodiacal; ¢) dia del calendario sagrado maya-quiché; d) santo patrén y e) esen-
cia espiritual presente en ciertos objetos sagrados.

22 1.6pez Austin (1984: 423).
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ros, los cuales dijeron obtener poderes sobrenaturales desde
el momento de su nacimiento gracias al “favor que les hace el
santo llamado Mucul Ajau, el cual tiene su efigie en la iglesia
de la cabecera; en esa efigie aparece con un nagual en el pecho;
este nagual tiene cabeza como de zopilote o de gallina”.

Villa Rojas asienta que el santo Mucul Ajau corresponde a la
imagen de la Santisima Trinidad, figurada con una paloma en
el pecho, representaciéon del Espiritu Santo en el simbolismo
de la Iglesia catélica.?

Lo indicado por Julian Pitt-Rivers en relacién con los tzelta-
les y tzotziles de los Altos de Chiapas contribuye a compren-
der con mayor detalle la vinculacién entre naguales y santos
ep6nimos. De acuerdo con la informacién que registrara en los
anos sesenta, el sistema de creencias religiosas se centraba

...en las figuras divinas de la Iglesia catdlica y en los santos, cuyo
culto esta organizado en fraternidades religiosas y a cuyas image-
nes se les saca en procesion al igual que en Espana, se reza y se
ofrecen velas e incienso; sin embargo, este sistema de creencias
contiene interpretaciones que estan muy lejos de ser ortodoxas y
que en muchos pueblos son reminiscencias de los antecedentes
mayas. Al sol y la luna se los identifica con Jesucristo y la Virgen
Maria respectivamente [...] El arcangel Miguel —algunas veces lla-
mado Ser Supremo- tiene 13 naguales o espiritus animales, cuali-
dad que, en efecto, lo hace supremo en cuanto a la brujeria, ya que
se considera que ésta se efecttia por medio del nagual del brujo.2*

En un ensayo tedrico sobre el tema, Pitt-Rivers amplia estas re-
flexiones, indicando:

San Miguel, santo patrén de Pinola, y San Andrés, patrén de La-
rrainzar, son los santos con el maximo nimero de naguales, 13

23 Villa Rojas (1990: 635-636).
24 pitt-Rivers (1970a: 23).
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segln sus feligreses. Se le atribuye mas importancia a este tipo de
afirmaciones que a aquellas en las que se asevera que espiritual-
mente son los méas poderosos y que pueden castigar a aquellos que
los ofenden. Ademés de esto, el santo patrén es el guardian de
todos los naguales de la comunidad y algunas veces los mantiene
en las cuevas que estdn en las montanas sagradas. Este papel es
también realizado por el Anhel o por el Me’il totil, en ciertas cir-
cunstancias. Estas divinidades pueden actuar algunas veces en
lugar del santo patrén.?

Por otra parte, al referirse a las formas asumidas por los na-
guales (animales y fen6menos climaticos), este autor explica la
vinculacion divina de los pajaros cantores con el antepasado
protector, que se representa en “forma de nifio pequeno con
un gran sombrero”, por lo cual se asimila a la iconografia del
Santo Nifo de Atocha, imagen muy difundida en Chiapas.28

Resulta de particular interés abundar en las creencias de los
tzeltales de Pinola, siguiendo lo expresado por Esther Hermitte.
Después de precisar que el nagual-rayo ocupa la mas alta jerar-
quia en la cosmovision del grupo, puntualiza:

La importancia capital del rayo en la concepcién indigena [...] se
deriva de los derechos inalienables que éste tiene para controlar
las lluvias, para proteger y regular los actos de los naguales de
menor rango que habitan en las cuevas sagradas, y para preservar
las milpas, a la gente y al pueblo mismo del peligro.2’

La vinculacién entre San Miguel (el santo patrén de Pinola, co-
mo se ha dicho) y el nagual-rayo es evidente, y se subraya con
mas detalles en el parrafo siguiente:

25 pitt-Rivers (1970b: 197).
26 Ibid., p. 188.
27 Hermitte (1970: 384).
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San Juan Bautista nifo. Estampa popular.
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El rayo rige el destino de las cosechas y la distribucién de las llu-
vias [...] Tiene que ser propiciado mediante ritos realizados antes
de la siembra e inmediatamente después de la cosecha [...] Una vez
terminada la cosecha, se separa el maiz y se lo apila en cuatro
montones en la milpa [...] Se hace un agujero y en él se coloca la
estatuilla de un santo, de preferencia San Miguel [...], se colocan
también cuatro velitas en torno a la imagen del santo, las que son
una ofrenda para el rayo...2®

Entre los chamulas también ha sido consignada la tarea del
protector comunitario que vincula a los santos con los espiri-
tus animales (otorgados por el “dios Sol en el momento del na-
cimiento”). De acuerdo con lo indicado por Gary H. Gossen:

Estos animales viven en dos corrales especiales, uno ubicado en
una montana sagrada, y el otro en el cielo, y son cuidados por San
Jer6nimo. Son desde jaguares y coyotes para ricos y poderosos,
hasta zarigiieyas y ardillas para los pobres y humildes. Los shama-
nes y los prestigiosos ocupantes de cargos necesitan de companeros
animales fuertes, que los ayudan a desempenar sus tareas dentro
de la comunidad...?®

28 Ibid., p. 386.

29 Goosen (1979: 36-37). Refiriéndose a los zinacantecos, Evon Z. Vogt
(1995: 480) ha senalado: “nuestros datos indican que estos elementos han sido
asimilados simbdlicamente al subsistema ceremonial donde cada uno tiene
conexiones cruciales en dos creencias fundamentales y antiguas: 1) los dioses
ancestrales que viven dentro de las montanas donde mantienen una forma de
vida que proporciona un modelo ideal de comportamiento, y que son los celosos
guardianes de todos los zinacantecos; 2) las ‘almas interiores’ que todos poseen
y que son compartidas entre los zinacantecos y sus sobrenaturales ‘espiritus
animales companeros’ guardados en corrales en las montanas de los dioses
ancestrales. Mientras los dioses ancestrales son los depositarios del conoci-
miento y la autoridad necesaria para el funcionamiento de la sociedad, las
‘almas interiores’ y sus homodlogos, ‘espiritus animales companeros’, propor-
cionan los mecanismos por los cuales los dioses ancestrales se comunican y
controlan el comportamiento de sus descendientes vivos”.
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En su estudio etnografico de la cosmologia tojolabal, Mario H. Ruz
indica que los santos (“dependiendo directamente de Dios, pero
habitando ya en la tierra”) son considerados “dioses”. Se les atri-
buye la fundacién de los pueblos donde habitan y se les venera.
Ruz indica que a tales santos “se les considera poseedores de altz’il
(espiritu); pero aunque dos o tres informantes aseveraron que los
maés poderosos poseian su wayjel (nagual), esto no es del consenso
general”. Destaca, ademés, el papel de guardianes comunitarios
que se atribuye a estos “dioses”, particularmente a San Mateo,
San Carlos, San Bartolomé y Santo Tomas, quienes

...llamaron al rayo para que perforara la roca donde la hormiga
escondia los granos de maiz, después de los cataclismos que destru-
yeron el primer mundo [...] Algunos otros dan a estos personajes
un origen maés reciente, remontandose la devocién a Santo Tomas
(patrono del pueblo tzeltal de Oxchuc), por ejemplo, a la erupcion
del Santa Maria, ya en este siglo (1902), cuando peleando contra
San Mateo logré evitar que la ceniza que éste enviaba desde el vol-
can acabara nuevamente con el género humano.??

Un dltimo reporte etnografico, relativo a la vinculacién de san-
tos y naguales entre los indigenas chiapanecos, reviste especial
interés, ya que hace referencia a la imagen de San Marcos, y
fue registrado por Reyes Gomez (1988: 323) en el poblado
zoque de Tapalapa, muy préximo a Ocotepec (donde anoté la
version sobre la proteccion que el santo epénimo ejerciera en
defensa de su comunidad amenazada por la erupcién del vol-
can Chichonal, como ya se ha senalado). El citado autor ex-
plica que el tigre (kak) es quiza

...el animal més temido de todos, pues se le tiene por el mas arro-
jado, y en consecuencia con la tona (tonalli) y nagual mas podero-

30 Ruz (1983: 422-425).
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sos, dificil de destruir. Un sector de la poblacién catélica asegura
que el leén o “tigre” alado que se encuentra en la fachada de la
catedral de Tuxtla Gutiérrez es el nagual de San Marcos, que vive
en las inmediaciones del volcan Chichonal.3!

Entre los huaves de San Mateo del Mar la proteccién comuni-
taria no se atribuye al santo patrén, sino directamente al na-
gual o neombasiik (ombas “cuerpo”, oik “nube”), el cual es
descrito por Luigi Tramo como “...un hombre capaz de trans-
formarse y de transferirse a la velocidad del rayo; pero tales
acciones no se refieren a su apariencia corpdrea, que perma-
nece inmutada en donde la operacién, pura proyeccién mental,
se ha efectuado. Nace nagual, no aprende a serlo”.3?

Después de precisar que nagual y tona son “palabras erran-
tes” que llegaron a los huaves “adquiriendo significados parti-
culares y especificos”, como si fueran “piezas dispersas de un
juego incompleto”, en el texto de Tranfo leemos:

En San Mateo el verdadero nagual es el neombasiik, defensor de la
comunidad, ser superior que ya estd desapareciendo; la gente sin
embargo [...] define nagual también al neombasiik que esta lla-
mado desde su nacimiento por Dios para grandes fines, mientras
que el neawineay es solamente un individuo que ha podido alcan-
zar cierto poder gracias a su aplicacién y a su valor [...] El neom-
basiik se ocupa del bien de la gente y del pueblo, vuela sobre las
casas, viaja en espiritu por facultad innata...33

Por otra parte, Tranfo explica que el neombasiik “sera sélo aquel
individuo que posee por tono un elemento atmosférico o un animal
particularmente potente; entre todos domina el monteok (rayo).3*

31 Reyes Gémez (1988: 323).
32 Tranfo (1979: 190-191).
33 Ibid., pp. 193 ss, 208-209.
34 Ibid., p. 200.

191



La relacién entre naguales, rayos y protectores comunitarios
fue registrada también entre los mixes. De acuerdo con Walter
Miller, en Camotlan los “rayos mayores” se consideran los “padres
del pueblo”, es decir sus protectores (las estatuillas prehispanicas
que los representan se guardan atras del altar mayor de la iglesia
del poblado). De manera semejante, en otras comunidades (como
Juquila), se atribuye a los rayos la proteccién de “las cosas de los
antiguos”, es decir, de las figuras de los vigjos dioses prehispanicos.
Los “padres del pueblo” protegen la localidad “de los ataques de
otros ‘rayos’ o ‘naguales’ de lugares circunvecinos”.®

Julio de la Fuente reporta que entre los zapotecas de Yala-
lag la transformacién de una persona en animal (o nawdl) es
considerada “cosa propia de brujos”. Explica, ademas, que:

En el lore local [...] los brujos yalaltecos, del pasado inmediato o
mas anterior, aparecen transformandose en tigres para defenderse
a si mismos o defender a los yalaltecos; sus rayos que defienden al
pueblo de los rayos enemigos (brujos de otros pueblos vecinos o
lejanos, zapotecos, mixes o chinantecos); y en zopilotes, también
protectores de la comunidad que avisaban del ataque de los rayos
enemigos...56

Al igual que entre los huaves, mixes y zapotecas, la funcién de
proteccién comunitaria atribuida a los naguales también tiene
presencia en la cosmovision de los totonacas de la sierra de
Puebla. Al respecto, Alain Ichon indica:

De hecho la existencia de hombre-tigres o naguales no es discutida
por nadie. Se me dieron en muchos poblados los nombres de cier-
tos individuos sospechosos de ser naguales, Mejor que eso: cada
poblado debe tener sus cuatro naguales encargados de vigilar por

35 Miller (1956: 244-245).
36 De 1a Fuente (1977: 341-342).
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la noche hacia los cuatro puntos cardinales e impedir las invasio-
nes de los naguales de poblados vecinos [...] Este papel protector
los acerca a los cuatro duenos del fuego (Tagsjoyut) encargados de
proteger al poblado contra las inundaciones, y los acerca también a
otras divinidades locales cuadruples colocadas en los puntos cardi-
nales del poblado.?”

Los “dioses del fuego” son definidos por Ichon como manifes-
taciones del “dios tinico del fuego” Tagsjoyut (en su doble as-
pecto de macho y hembra), el cual se relaciona en el rayo y el
trueno: “Es el Tagsjoyut —guardian del poblado— a quien se ve
pasar como bola de fuego en el cielo nocturno”.3®

Las representaciones de los “dioses del fuego” (al igual que
las de otros “duenos” o “patrones”) se conservan en una cueva
o en casas del poblado. Se trata de “antiguas” estatuillas ar-
queoldgicas, “piedras raras y fésiles”, al decir de Ichon.
Advierte, ademas, que numerosas divinidades totonacas “fue-
ron dotadas con nombres de santos catélicos”. Asi, entre las
imagenes relacionadas al trueno (en realidad, una deidad tri-
ple: Jilini = relampago, Tajin o Dikulan = rayo, y Maqlipni =
estampido), ademas de Santiago el Mayor, se menciona a San
Juan Evangelista (asociado al aguila), y a San Jorge, vencedor
del dragén. Y precisa que:

...un mismo nombre de santo puede corresponder a muchos duenos
o divinidades, y a uno o muchos animales [...] asociados a las divi-
nidades. Asi, Francisco (el Sol) designa al aguila, al gavilan y al
pajarito golu’ciwis que descubre al Sol-Maiz. Manuel, la Luna,
designa a la codorniz [...] Miguel es el zopilote y Matias la
iguana.®?

37 Ichon (1973: 207).
38 Ibid., pp. 150-151.
39 Ibid., pp. 137, 153, 166-167.
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Como se ha mostrado en los capitulos anteriores, el culto a los
santos y las epifanias marianas (apartado fundamental de la
religiosidad popular) se implant6 y desarroll6 en Mesoamérica
dentro del marco de la cultura hegeménica de la colonizacién,
sin que este hecho implicara la total supresién de las expresio-
nes ideolégicas y rituales de la religiéon prehispanica. Al igual
que lo acontecido en los primeros tiempos de la cristianizacién
en Europa, las devociones a los santos patronos locales propi-
ciaron la emergencia de nuevas formas de identidad y sociali-
zacioén, al margen de que las creencias y el ceremonial se situa-
ron fuera de la normatividad dictada en 1625 por el pontifice
Urbano VIII, permitiendo la reinterpretaciéon simbélica de los
numenes de la cosmovisiéon precolombina.

Si bien los materiales etnogréaficos citados constituyen ape-
nas una reducida muestra referida a una docena de grupos
étnicos de Guatemala y México, en su conjunto rescatan un
aspecto central del polisémico fenémeno del nagualismo: la
connotacion de espiritu guardian comunitario que es atribuida
a naguales y santos patrones sincretizados. Desde luego, esta
informacién contribuye a profundizar en las formulaciones
que Saler planteara a partir de los quichés de Quezaltenango.

Las funciones de protectores comunitarios asignadas a los
naguales en el mundo prehispéanico, sus facultades numinosas*’
orientadas a la conservacién de la identidad y a la cohesién

40 De acuerdo con Otto (1980), lo numinoso corresponde a distintos planos
integrados en el objeto sagrado: lo terrible (tremendum), lo sublime (maestro-
sum) y lo misterioso (numinosum). Es ampliamente conocido que el citado
autor ha propuesto este neologismo como categoria explicativa a lo que se
sitia maés all4 de la razoén, inspirado temor y coincidencia de lo sagrado, es
decir, la divinidad. El término se utiliza aqui sin involucrar las connotaciones
de apriorismo religioso que postula.
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grupal, se perdieron al producirse la Conquista. En su lugar,
inquisidores, “extirpadores de idolatrias”, evangelizadores y
cronistas coloniales destacaron sus “particularidades malig-
nas”, asignadas por el “terror sublime” de un pueblo angus-
tiado y “ansioso por las contingencias de una agricultura de
temporal”, como bien lo advierte Aguirre Beltran.*! A este en-
tramado ideoldgico se sumarian los supuestos atributos diabé-
licos del nagual asignados en concierto con las premisas del
pensamiento judeocristiano, en torno a los cuales abunda fray
Andrés de Olmos.*? Como bien lo senala Pitt-Rivers, los espa-
noles pudieron entender al nagual Gnicamente como una
transformacién magica cuyos poderes “eran legados por el dia-
blo y cuyo uso era perpetrado contra el cristianismo”.*3

Es evidente que las acciones represivas contra el nagualis-
mo motivarian en los pueblos indios estrategias dirigidas a la
reinterpretacién simbdlica de sus funciones sagradas. En este
proceso, como hemos visto, las imagenes de los santos (en par-
ticular la de los santos epénimos vinculados iconograficamente
con animales) tendrian particular significacién. Esta reflexiéon
continda la orientacién analitica propuesta por Lépez Austin
hace mas de dos décadas, cuando senal6 que la Conquista y la
cristianizacion significaran el desplome de la gran religién ofi-
cial mesoamericana, pero no necesariamente el fin de los cul-
tos populares ligados a la agricultura. De tal manera, los pue-
blos indios no se abandonaron a los “niimenes desconocidos”;
en la accién evangelizadora “los indigenas llevaron a cabo una
sustitucion siempre de nombre, de imagen”, aprovechando el
recurso de los santos patronos de los pueblos. Desde esta pers-

41 Aguirre Beltran (1963: 98 ss).
42 De Olmos (1990: 51, 53, 57-59).
43 Pitt-Rivers (1970b: 197).
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pectiva analitica, este autor sugirié la posibilidad de realizar
un estudio de los antiguos hombres-dioses, de los dioses pro-
tectores, recurriendo al auxilio de los materiales etnograficos
contemporaneos, que pudiera conducirnos a una mayor com-
prension de la religién prehispanica.4

En los registros etnograficos presentados se advierten diferen-
tes manifestaciones de reinterpretacién y sustitucion de los anti-
guos “espiritus guardianes” (deidades protectoras o “corazones de
pueblo”) por las imagenes nagualizadas de los santos patronos
comunitarios. En otros casos (huaves, mixes, zapotecos y totona-
cas), el papel protector de los naguales se imagina de manera proé-
xima a la que se ha descrito para el mundo prehispanico. Las
caracteristicas notables de los nahualtin (silenciadas por fray
Bernardino de Sahagtun)* fueron, sin embargo, reconocidas por
sus informantes, segin lo comunica Angel Maria Garibay en un
revelador ejercicio de traduccién.*® Las virtudes atribuidas al
nahualli, de acuerdo con este texto, refieren basicamente a: 1) ges-
tacion y nacimiento insélitos (“desaparecia el seno de su madre,
como si ya estuviera encinta y luego aparecia”); 2) conocia el
“reino de los muertos” y el del cielo; 3) era oraculo de la lluvia; 4)
aconsejaba “a los principes, a los reyes y a los plebeyos”; 5)organi-
zaba el ritual de sacrificio en honor a Tléloc, para propiciar la llu-
via; 6) advertia sobre la amenaza de enfermedades y hambrunas;

44 1 6pez Austin (1973: 76-77). Con su acostumbrada profundidad analitica,
este autor propone examinar “santos emparentados, santos amantes, santos
subordinados al Rayo, santos que viajan por el aire, donde tienen sus caminos,
santos del mismo nombre que se consideran los tres hermanitos, santos que
fueron creados por Dios con el propésito de que fundaran municipios, pueden
llevarlos de la mano a la comprensién de una religion antigua, de la que tal vez
subsistan méas elementos de los que a primera vista parecen quedar”.

45 yéase Sahagin (1969, I: 117).
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7) pronosticaba la muerte de los reyes y los pueblos; 8) advertia
sobre el peligro de granizadas, y podia conjuntarlas; 9) se mante-
nia en celibato y vivia en el templo donde ayunaba, por lo cual se le
llamaba “brujo, astrélogo” (navalli, tlaciuhqut); y 10) ejercia el ofi-
cio de brujo (tlacatectilotl, hombre btiho). Su capacidad de transfi-
guracién en “diversos animales”, y la asociacién de su nacimiento
al signo ce quidhuitl (“I-lluvia”), son mencionadas por Sahagtn.*’

Después de precisar que cada nahualli puede asumir distin-
tas formas, y que esta caracteristica es una de las diferencias
entre el nagualismo y el tonalismo, Lopez Austin se refiere a
algunos de los antiguos personajes histéricos a los que se atribu-
yeron poderes de nahualtin: la mujer-diosa Malinalx6chitl que
podia transformarse en ave o en “cualquier animal que qui-
siese”; el tlatoani Tzutzumatzin, capaz de convertirse en aguila,
tigre, serpiente o bola de fuego; y el mago Martin Océlotl, que
asumia la condicién de tigre, leén y perro.*8Aqui, cabe agregar
respecto de los mayas de Yucatan que, segiin una informacién
de 1579, el cacique de Tiquibalam “era brujo y que se daba el
nombre de Ekbalam (“Tigre Negro”). De acuerdo con Roys, la
practica del nagualismo se inici6 en Yucatan en el katiin 5 Ahau
(1323-1342), precisamente cuando los itzaes consolidaron su
dominio en la regién. Fue entonces que los “reyes y senores
principales se dieron a la hechiceria transforméndose a si mis-
mos en gatos monteses”.4?

Los testimonios examinados evidencian que si bien los dio-
ses canonicos y los nahualtin del México antiguo desaparecie-

46 Garibay (1946: 167).

47 Sahagtn (1969, 1: 334; 11: 117).

48 1.6pez Austin (1984: 424).

49 Citado por Villa Rojas (1963: 248 ss).
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ron, la creencia en la metamorfosis de los espiritus guardianes
comunitarios permanecié embozada con los nuevos rituales del
catolicismo. En este proceso de continuidad numinosa, las efi-
gies de los santos servirian de “pasarelas”, de puentes entre “la
edad prehispanica y la era cristiana” por donde transitarian “las
almas de los antepasados, pero también sus propios dioses”,
segln lo ha sugerido Alain Bretéon al estudiar a los quichés del
Altiplano Guatemalteco;?® evidente proyeccién de los credos
arcaicos a través del tiempo, bajo la proteccion del culto autori-
zado por la jerarquia eclesiastica.

En los textos etnograficos consultados, los oficios sobrena-
turales atribuidos a los santos patrones nagualizados (o a los
naguales “guardianes de los pueblos”) refieren, sumariamente,
a: 1) el control de las lluvias; 2) la preservacién de las milpas;
3) el cuidado de las cosechas; 4) la regulacién de la actividad de
los naguales de menor rango; 5) la proteccién de la comunidad
frente a las acciones negativas de los naguales (0o “rayos”) de
otras localidades; 6) el cuidado de las “cosas de los antiguos”
(figuras sagradas, etc.); y 7) la proteccién contra los desastres
naturales (como es el caso de las erupciones volcanicas y las
inundaciones). El resguardo protector y el control social son
las constantes mas significativas de estos atributos, vinculados
a la hechiceria y al manejo de los rayos. La reiterada referencia
a los rayos conduce la reflexiéon hacia la antigua cosmovisiéon
prehispanica, en particular al complejo simbélico del Trueno
(con su triple caracter: relampago, rayo y los truenos propia-
mente dichos), directamente vinculado con la fertilidad agra-
ria, con Tlaloc y Mixcéatl (la “serpiente de nubes”), que se re-
presenta zigzagueante en los cédices Vaticano y Borgia, asi

50 Bretén (1994: 151).
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como en los relieves y murales del templo de Kukulkan en
Chichén Itza. La identificacién del rayo con las deidades sin-
cretizadas en términos de “energia calérico-luminica” es una tra-
dicién muy difundida en México, como bien lo anotan Italo
Signorini y Alessandro Lupo.?! Precisa, por lo mismo, de un am-
plio y detallado anélisis.

Como se sabe, las homologias y convergencias entre ciertos
elementos de la religién prehispéanica y los conceptos cristianos
han sido senaladas por diferentes investigadores. Robert Ricard
se refiere al simbolo de la cruz, asociado a las cuatro direcciones
del universo y atributo de las divinidades de la lluvia y el viento.
También destaca el paralelismo de Jesucristo y Huitzilopochtli,
en cuanto deidades nacidas de una virgen, y menciona la confe-
si6n y el bautismo.5? Charles Gibson lista el matrimonio, la peni-
tencia, los ayunos, el bautizo y las ofrendas.?® Alessandro Lupo,
por su parte, senala, ademas, la comunién (“mediante la teofa-
gia”) y el culto a los muertos.5* Desde luego, no es posible abun-
dar aqui sobre los diferentes sentidos semanticos de los simbolos
superficialmente equivalentes, realidad no comprendida en toda
su amplitud por evangelizadores y cronistas. Lo que interesa es
examinar (si bien de manera preliminar) las claves simbélicas
que facilitaron la nagualizaciéon de los santos patronos. Hemos
visto que Thomas Gage llamaria “ilusién diabdlica” a este fené-
meno de reinterpretacién, observado entre los indios de Gua-
temala, advirtiendo que a los animales presentes en la iconogra-
fia de ciertos santos (San Jerénimo, San Antonio, San Marcos,

51 Signorini y Lupo (1985: 237).
52 Ricard (1991: 97 ss).

58 Gibson (1967).

54 Lupo (1995: 48).

199



San Juan) los consideraban “sus espiritus familiares que se
transformaban en sus figuras cuando vivian y que habian
muerto al propio tiempo que ellos™.

Recordemos que, atento al hecho, Gage indicaria que si bien
esta opinién era falsa, no por ello dejaba de afirmar a los indios
en la religiéon catélica. Es evidente que la reflexién anterior
subraya el proceso de asimilacién visual de la imagen.

En el pensamiento religioso mesoamericano se atribuian capaci-
dades de transfiguracion a los dioses, los humanos, los muertos y
los animales, tema al que Lopez Austin® ha dedicado importantes
paginas, acotadas con erudicién y detalle en Tamoanchan y
Tlalocan, su mas reciente libro. En esta obra reveladora senala:

(Poseian animales companeros los dioses de los antiguos nahuas,
como los poseen los dioses de las tradiciones actuales? Los dioses
tenian sus naguales, formas animales que hacian de sus compaie-
ros, en los que solian obrar. Un ejemplo es Tezcatlipoca, que mu-
chas veces obraba como nagual en el coyote.?®

La argumentacién anterior contribuye a explicar la continuidad
de las creencias en la capacidad de transfiguraciéon que en nues-
tros dias se atribuye a los santos epénimos nagualizados (sustitu-
tos de los dioses patronos o “espiritus guardianes™), a los que se
adjudica también un “animal companero”. Este es el contexto
numinoso en el cual se comprende que, en palabras de Lépez

3

Austin, “...los hombres mas destacados del pueblo llegaran a
tener mayor aproximacion al “corazén” del dios, pero también
alcanzaran a compartir con él su alma-destino y su animal com-

pafiero. Estos los lleva a la categoria de hombres-dioses.?”

55 1.6pez Austin (1973 y 1984).
56 Lépez Austin (1994: 217).
57 Ibid., p. 165.
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En efecto, la relacién simbélica entre deidades y animales
en el antiguo pensamiento religioso mesoamericano ha sido
ampliamente documentada. La simbologia zoomorfa operaba
como vehiculo comunicante entre los humanos y lo sagrado,
ademaés de identificar hombres-dioses y nimenes especificos.
Entre los mexicas, tal era el caso del 4guila asociada al sol y a
las divinidades celestes, en oposicién a la serpiente y al jaguar,
vinculados a los dioses de la tierra y al mundo nocturno. Es
ampliamente conocido que Quetzalcdatl se identificaba a una
especie de dragon, y que un monstruo terrestre semejante a un
cocodrilo (cipactli) designaba uno de los dias calendéricos. La
importancia de los animales en la cosmovisién mesoamericana
se advierte, ademas, en su continua referencia en los relatos
miticos, en los que, cargados de simbolismo, aparecen el conejo,
el tlacuache, la tortuga, el mono, la mariposa, el venado, el
murciélago, entre muchos otros.58

En el simbolismo cristiano, los animales se conciben, general-
mente, con sentido naturalista, o bien como bestias fabulosas que
expresan las poderosas fuerzas sobrenaturales actuantes en la
formacion del mundo. La naturaleza inferior del hombre también
es aludida a partir de esta proyeccién. Asi, por ejemplo, el buey
alado, atributo simbdlico de San Lucas, denota sufrimiento,
paciencia y sacrificio. El gallo, simbolo de custodia y vigilancia, se

58 yéase Gonzalez Torres (1991). Segre (1990: 33) advierte, con razén, que
“la tradicién de los animales como ayudantes tuvo también en Mesoamérica
una gran definicién [...] El 4guila, el tigre, el lobo y otros animales ayudan a
Quetzalcbatl a encontrar los huesos del padre asesinado. Muchas veces, los
animales que aparecen en las narraciones, son signos del Tonalamatl [...]”. En
opinién del precitado autor, “el problema de la sustitucién de los animales en
el encuentro entre Nuevo y Viejo mundo constituye un cambio de estudio com-
pletamente nuevo que podria contribuir para solucionar los problemas de acul-
turacioén y del sincretismo euroamericano” (ibid., p. 34).
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vincula a San Pedro, en tanto que el caballo identifica a los santos
guerreros (San Jorge, Santiago el Mayor, San Martin, entre
otros). Las “fuerzas obscuras”, el diablo o “el pagano vencido”,
son representadas por el dragén, asociado a San Miguel Arcangel,
San Jorge o San Felipe. El origen de simbolismo del cordero se
remite al libro de Enoch; significa pureza, inocencia, inmerecido
sacrificio (mansedumbre). Sus alegorias refieren a diversos aspec-
tos: pensamientos puros, el hombre junto, el “Cordero de Dios™.
Habia que agregar que en Occidente el simbolismo animalistico
parte de Aristételes y de Plinio, si bien un antecedente fundamen-
tal es el Physiologus, libro escrito en Alejandria en el siglo 11 des-
pués de Jesucristo.?

El manejo de los simbolos zoomoérficos en el cristianismo
expresa acentuadas diferencias conceptuales respecto del sen-
tido que le caracteriza en el marco de la cosmovisién mesoame-
ricana. Sin embargo, vistas sus manifestaciones desde el plano
visual, puede argumentarse en favor de identificaciones alegé-
ricas desarrolladas a partir de la percepcién de las imagenes.
No olvidemos que, de suyo, los simbolos comprenden diferen-
tes niveles de significacién que pueden operar de manera si-
multanea. El simbolo es, ante todo, un punto dialéctico de
encuentro en tanto posibilita la conciliacién de dos (o més)
entidades que, en apariencia, son contrarias.

La reinterpretacion de los simbolismos zoomdrficos precolombi-
nos y cristianos tuvo especial significacién en las estrategias de
dialogo intercultural y resistencia étnica que se producen durante
el periodo colonial. El choque de dos logicas diferentes, sumado a
la insuficiente comprension de los significados, contribuy6 a la con-

59 Al respecto, constultese Monterrosa Prado (1979), Baldock (1992) y
Cirlot (1985).
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figuracién de manifestaciones religiosas de caracter sincrético y a
la transformacion reciproca de las dos grandes tradiciones cultura-
les. De acuerdo con este orden de ideas, una temprana manifesta-
cion en tal sentido es la que describe Jacinto de la Serna a propoé-
sito de la explicacion de los “conjuros contra nubes y tempestades”
practicados en San Mateo Texcaliacac, Xalatlaco y Tenango, pue-
blos todos del valle de Toluca. Después de recomendar la persecu-
ciéon de quienes “semejantes casos y delitos cometen”, el religioso
se refiere a la “pintura de un idolo que se hall6 en el oratorio de
estos conjuradores”, hecha en 1587, “con una invocacion al pie en
lengua mexicana”. Escribe:

Es un idolo formado de la mitad de un 4guila y la mitad de un
tigre: la figura del aguila a la mano derecha, y la del tigre a la
izquierda, en medio del pecho de ambos la figura del Santisimo
Sacramento; encima una cruz con su banderilla al modo de la de
San Juan Bautista. En la parte inferior, en medio de las piernas
del aguila y del tigre, un carnero pendiente al modo que se pinta
un tusén [toisén], la pierna y pie del dguila estribaba sobre unas
piedras, y la del tigre sobre un libro que por la interpretacién de la
invocacién son las horas de Nuestra Senora. La mano del tigre
tenia un hacha y unos como cordeles en ella.?°

60 De la Serna (1953: 78-81). Para facilitar su lectura se ha modernizado el
castellano del texto original. De la Serna incluye la traducciéon del texto en
nahuatl escrito al pie de la figura, de acuerdo con la version de los “jueces de
estas causas” (P. Ponce de Leén, Diego Gutiérrez de Bocanegra y Gaspar de Pra-
bes). Esta es la traduccién del texto: “Aqui se contiene y refiere lo que se debe
hacer, y creer el verdadero cristiano para que obedezca y entienda las palabras
de Jesucristo, y la intercesién de la Virgen, su bendita Madre; que son los que
llaman Tigres y Aguilas plebeyos, y la gente inferior y comin, y los debilitados
pobres tullidos, y los que se ocupan en el campo y en los montes, para que
merezcamos interceda por nosotros la Bienaventurada Virgen y Madre de Dios
que esté en los cielos a su bendito hijo Jesucristo, para vos admita en su santa
gloria, los que siempre nos acordamos de las horas de Nuestra Sefora, que son
las oraciones, salmos y antifonas, y todo lo que se contiene en las horas”.
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En su estudio magistral sobre el sistema médico tradicional y
las creencias de los nahuas de la sierra de Puebla, Italo
Signorini y Alessandro Lupo examinan un aspecto singular de
la reinterpretacion del simbolismo zoomérfico, referido a la
superposicién calendarica. Atendiendo a su opinién, la impor-
tancia que se atribuye al dia del nacimiento se liga a la imposi-
cién del nombre que se realiza de acuerdo con las fechas del
santoral. Aprecian que

No es dificil advertir el nexo entre esta usanza y las creencias pre-
colombinas sobre el tonalli, entendido como signo del calendario (y
por ello correspondiente al nombre de la persona nacida con tal
signo) y al mismo tiempo como componente espiritual. Hoy que el
calendario gregoriano ha cancelado el tonalpohualli, los nombres
de los santos han suplantado a los signos del calendario, pero el
ecahuil [sombra, vitalidad, “componente espiritual”] sigue mante-
niendo un estrechisimo vinculo con el nombre, hasta el punto de
ser llamado “el espiritu del Santo”. Y la entidad animica que
mediante el nombre pone al individuo en relacién con su propio
santo es reinterpretada en la clave catélica popular como una espe-
cie de angel de la guarda.®!

La amalgama de las concepciones simbdlicas que arraigan en la
imposicion del nombre a partir de determinantes calendaricos

Al examinar el texto anterior y la imagen correspondiente, Gruzinski (1995:
182) lo considera “Ejemplo extremo de un conjunto que reforma un escrito
cristiano —las Horas de Nuestra Sefiora— para acaparar, por encima del voca-
bulario y las referencias, sus resortes esenciales —la intercesién de la Madre de
Dios, la salvacion— y desligarse hacia el terreno de un cristianismo indigena
que se aleja de un modo considerable de la idolatria. Esta invocacién va acom-
panada de un dibujo que muestra un monumento analogo: juntos, espalda con
espalda, un aguila y un ‘tigre’, a la manera de los blasones concedidos a la
nobleza indigena; en el centro un céliz bajo una hostia; a la izquierda una ban-
dera imitando la de San Juan Bautista; bajo la pata del ‘tigre’ un libro, sin
idiolatria puede esconder los gérmenes de su disolucién”.
61 Signorini y Lupo (1985).
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San Jerénimo. Escultura de Pedro Torrigiano. Monasterio de Guadalupe,
Extremadura, Espana.
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debié de producirse desde el inicio de la evangelizacion. Asi lo
evidencia el clérigo De la Serna cuando indica que los indios

...pasaban méas adelante a mezclar algunos de los sacramentos de
la Santa Madre Iglesia con sus ritos y supersticiones, como el bau-
tizo, en el cual asi como en la iglesia catdlica se usa de agua y can-
dela encendida [...] asi con idolatrias usan las mismas cosas entre
los otros requisitos para su bautizo; en el cual ponen nombre a las
criaturas [...] conforme a su rito antiguo y conforme a su calenda-
rio, los cuales sirven de sobrenombre de los santos que después les
ponen en el bautismo en la iglesia, como llamarse Juan Quet-
zalcéat]l que es nombre de uno de los dioses [...], y Juana Cozqui,
nombre de una diosa...52

Al respecto, tiene particular importancia transcribir la apre-
ciacién que fray Diego Duran incluye en El calendario antiguo,
redactado, como se sabe, en 1579:

y porque ya hemos propuesto de dar aviso a los ministros, no deje-
mos nada por avisar. Sepan los reverendos padres que, juntamente
con el nombre de cristiano, se pone el nombre del signo en que
nacié antiguo, y lo tienen por renombre. Ejemplo: Si naci6 en el
signo de la “culebra” y en el bautismo se puso Pedro, lldamase
Pedro Coad, que es el nombre del signo en que nacid, y si nacié en
el signo “lagartija”, llamase Juan Cuetzpal, juntando un nombre
con el otro, y asi de todos los demas. Dios nuestro sefior alumbre a
los ministros para contra tan mal enemigo y adversario como es el
demonio, y nos dé claridad en todas las supersticiones, para des-
truirlas...53

El testimonio anterior lleva a recordar el comentario del arzo-
bispo Cortés Parraz relativo a la costumbre de bautizar a los
ninos con las denominaciones de sus naguales, muy extendida

62 De la Serna (1953: 65)
63 Duran (1967, 1: 236).
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entre los indios de Guatemala, segin se ha indicado. Esta prac-
tica se vincula al uso de calendarios en los que los nombres de los
naguales se asocian a los dias del mes, como el que requisara
Fuentes de Guzman, siendo corregidor de Totonicapa y Huhue-
tenango, a fines del siglo xviI (véase la nota 11).

Precisamente, desde la perspectiva de los testimonios antes
citados, debe contextuarse la prohibiciéon expresa formulada en
el 11 Concilio Provisional Mexicano, celebrado en 1585. En el
texto correspondiente se indica:

...que en los retablos ni en las im4genes de bulto se pinten ni
esculpan demonios ni caballos ni serpientes ni culebras ni el Sol ni la
Luna como se hace en las imédgenes de San Bartolomé, Santa
Martha, Santiago, Santa Margarita; porque aunque estos animales
denotan las proezas de los santos, las maravillas y milagros que
obraron [...], estos nuevamente convertidos no lo piensan asi [...]
porque como sus antepasados adoraban estas criaturas y ven que
adoramos las imagenes santas deben entender que hacemos adora-
cién también a los dichos animales y al sol y a la luna...5*

Recordemos que al explicar la rapida asimilacién de los santos
al panteén indigena, desde la perspectiva de la cosmovisién de
los otomies, Jacques Galinier sugiere que su imagen antropo-
morfa permitié asignarles atributos y funciones analogas a los
de las divinidades tradicionales.%® En tal sentido, y conside-
rando los materiales etnograficos que se han presentado, debe
también destacarse la importancia del simbolismo zoomérfico

64 Llaguno (1963: 201). En la perspectiva indicada, tiene especial interés
consignar la apreciacién de Gruzinski (1994: 175) cuando comenta la citada
prohibicién: “notemos, de paso, que cuando la Europa medieval adoraba los
simbolos zoomorfos de los evangelistas -el aguila, el buey, el leén-, a veces se
extraviaba sobre el mismo terreno. Asi pues, mas valia tratar de prohibir que
abrir los ojos”.

65 Galinier (1990: 73).
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presente en la iconografia de algunos santos, atendiendo a los
complejos procesos de comunicacién intercultural y reinterpre-
tacion simbdlica, resultantes de la superposiciéon funcional de
los calendarios prehispanicos y el calendario catélico. Hemos
visto que, si bien los misioneros identificaron este sincretismo,
no pudieron definirlo dado su profundo arraigo en la mente
de los indigenas. En este orden de ideas cabe destacar el punto de
vista de Gruzinski quien, al examinar la interpretacién indi-
gena de las imagenes cristianas senalando la “mutacién inme-
diata del sentido” que se produjo, advierte:

Cierto es que una creencia indigena fuertemente arraigada por
doquier —el nagualismo- establecia un nexo particular entre el ani-
mal y el hombre en forma de metamorfosis o de transfiguracién: una
de las fuerzas que animaban al ser humano podia abandonarlo en
ciertas circunstancias para adoptar una apariencia animal. En mani-
festaciones més o menos degradadas el nagualismo no dejé de rondar
por el mundo colonial, y ciertamente inspiré el interés de los indios por
los animales que acompanaban las representaciones de los santos.
Contra lo que proclama la Iglesia, las interpretaciones indigenas rara
vez fueron fruto del azar o del error, sino de hébitos, practicas y con-
cepciones —el nagualismo es una de ellas— que se adaptaron mas o
menos facilmente a la dominacién colonial 8

La nagualizacién de los santos en Guatemala y México deviene
en un intrincado proceso de reinterpretacion simboélica que
remite a dos vertientes de la evangelizacién colonial: por una
parte, a la implantacién de nuevos cultos que embozan antiguas
devociones; en otro sentido, al desarrollo de nuevas devociones
fincadas en arcaicos cultos, vinculados con la produccién y
reproduccién vital. Asi, los santos funcionaron como objetos sig-
nificantes y referentes de la entidad grupal. Los naguales (en

66 Gruzinski (1994: 175-176).
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tanto “espiritus guardianes”) y los santos se equiparan a partir
de la identificacién de las funciones sobrenaturales que les son
atribuidas y del contexto simbdlico en el que se ubican sus ofi-
cios numinosos. La identidad y la proteccion comunitaria, el bie-
nestar y el destino individual, el culto privado y el culto pablico,
las lealtades parentales y étnicas, son componentes prioritarios
de esta singular expresion de lo imaginario (véase el diagrama 1),
contextuada en la dialéctica de la colonizacién y en sus cicatrices
de sujecion social, confrontacién entre la cultura dominante y
las culturas subalternas, resistencia ideolégica y reformulaciéon
simbdlica. Dotadas de renovada vitalidad, estas imagenes (y sus
devociones correspondientes) enfrentaran, seguramente, nuevas
recargas simbolicas, acordes con los imperativos de los contextos
sociales en que se han configurado.

Las imagenes de los santos nagualizados, la compleja trama del
imaginario colectivo indigena en que anclan sus correspondientes
devociones evidencian lo infinito de la cadena de sincretismos y
reformulaciones simbdlicas que quedan atin por estudiar.
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V. EL PENDULO DE LA REPRESION
Y LA TOLERANCIA
(LA ACCION DEL CLERO Y LA DINAMICA
DE LAS DEVOCIONES POPULARES)

La religién no constituye solamente un sistema
de ideas, sino ante todo un sistema de fuerzas.

E. DURKHEIM.
Le sentimen religieux a l’heure actualle.

Las diversas actitudes manifestadas por los miembros del clero
ante la religiosidad popular y la cosmovisién de los indigenas,
asi como las consecuentes respuestas de éstos, han sido abor-
dadas —en el marco de monografias antropolégicas— en estudios
vinculados a temas religiosos y en foros especiales. Al respecto
se advierte un amplio abanico de conductas que oscilan entre
el conflicto y la tolerancia, si bien no se dispone de una visién
de conjunto que permita establecer sus constantes y variantes.
La interaccién se realiza a partir del marco canénico que orienta
la practica ritual de los miembros de la jerarquia catélica, de
los complejos etnoculturales que sustentan resistencias comu-
nitarias, asi como de la apropiacién simbdlica inherente a las
devociones tradicionales. Los planteamientos doctrinales de la
Iglesia en torno a la religiéon popular implican una polémica
que motiva el interés creciente del episcopado y el pronuncia-
miento de puntos de vista ambivalentes.

Como se ha senalado en el capitulo tercero de este libro, la
religiosidad popular de los grupos indigenas ha sido visualizada
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en términos de problema por la Iglesia catdlica desde el periodo
colonial, tal como lo evidencian numerosos testimonios (Sa-
hagtn, De la Serna, Ruiz de Alarcén, De Basalobre, etc.). Son
conocidas ampliamente las modalidades de la resistencia étnica,
la secuela de represiones contra esos cultos y los fenémenos etno-
cidas resultantes. En la actualidad, el clero enfrenta formal-
mente estas dinamicas devocionales desde la perspectiva doctri-
nal del Concilio Vaticano II (en el que se define a la Iglesia como
“pueblo de Dios”) y de otros pronunciamientos como la exhorta-
cion apostdlica Evangelii Nuntiandi de Pablo VI (1975); de la
“opci6én por los pobres” a la que convocan las conferencias epis-
copales de Medellin (1968) y Puebla (1979), y de la enciclica
Redemptoris Missio de Juan Pablo II (1990). El Catecismo de la
Iglesia Catdlica dedica un apartado especial a los cultos popula-
res, senalando que ademas de la liturgia sacramental y la de los
sacramentales,® la catequesis debe tener en cuenta “las formas
de piedad de los fieles y la religiosidad popular”. Se indica que:

El sentido religioso del pueblo cristiano ha encontrado, en todo
tiempo, su expresién en formas variadas de piedad en torno a la
vida sacramental de la Iglesia: tales como la veneracién de las reli-
quias, las visitas a santuarios, las peregrinaciones, las procesiones,
el via crucis, las danzas religiosas, el rosario, las medallas, etcé-
tera.l

El texto del Catecismo... dice puntualmente que “La Iglesia
favorece aquellas formas de religiosidad popular que expresan
mejor un sentido evangélico y una sabiduria humana, y que
enriquecen la vida cristiana”.

* Se llaman sacramentales a los signos sagrados instituidos por la Iglesia
con la finalidad de preparar a los fieles para recibir los sacramentos. Entre
ellos, la bendicién tiene especial relevancia.

L Catecismo de la Iglesia Catdlica (1993: 432-433).
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De tal manera, se considera que las manifestaciones de las
devociones populares prolongan la vida litargica de la Iglesia, pero
en manera alguna la sustituyen. Siguiendo este orden de ideas, se
cita en el Catecismo el Sacrosanctum concilium, indicando que:

Conviene que estos ejercicios se organicen teniendo en cuenta los
tiempos litirgicos para que estén de acuerdo con la sagrada litur-
gia, deriven en cierto modo de ella y conduzcan al pueblo a ella, ya
que la liturgia, por su naturaleza, est4 muy por encima de ellos.

Debe subrayarse que si bien este marco doctrinal alienta el
acercamiento de las iglesias locales hacia las miltiples mani-
festaciones del culto popular, en la practica se concretan nu-
merosos hechos contrarios a esta posiciéon, mismos que pare-
cen vincularse a las tendencias liturgistas que han afectado a
fondo la integracién de la comunidad eclesial. Al respecto,
Maldonado ha precisado que:

...a partir de la aparicién del llamado “movimiento littargico” puede
decirse que en la Iglesia catélica, si no se formd, si al menos se re-
forz6 la configuracion de dos liturgias (una oficial y otra popular),
ambas bastante diferenciadas y alejadas entre si. Este es uno de
los fenémenos maés curiosos del catolicismo contemporaneo de di-
versos paises, acentuado con el Concilio; un fenémeno que no se da
en otras iglesias, por ejemplo en las orientales.

En la Iglesia catélica padecemos esta dicotomia mas o menos
esquizofrénica entre, por un lado, las personas y comunidades lla-
madas “liturgistas”, fieles seguidoras de lo que precisamente se
denominé “movimiento litirgico” y luego se denominaria “reforma
litargica”, y por otro lado el pueblo (o una parte del pueblo) que se
mantiene més o menos alejado de la nueva liturgia, pero sigue cul-
tivando sus propias tradiciones, costumbres piadosas, devociones.?

2 Maldonado (1985: 188-189)y (1992: 222 ss); ademads, Documentos de Pue-
bla (1979, n. 328).
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En relacién con el punto de vista arriba citado, conviene recor-
dar que desde 1858 se impone en la Iglesia catélica la liturgia
romana, pese a las diversidades culturales presentes en los pai-
ses de América, Asia, Africa y Australia, donde impera el cato-
licismo como resultado de la actividad misionera. Este proceso
culmina con el primer sinodo latinoamericano, celebrado en
Roma en 1899. Las secuelas de la romanizacién en la religion
popular fueron significativas. Las devociones populares serian
severamente criticadas por su sentido “pagano”. En relacion
con esto, Pedro Rebeiro de Oliveira ha senalado: “...la romani-
zacién aparece pues como un proceso de represion clerical de
catolicismo del pueblo, pero este tltimo no por ello ha desapa-
recido [...], ha sobrevivido al margen del control clerical”.?

En nuestros dias la diversificacién litargica apenas es acep-
tada, la Santa Sede continia siendo la tinica que puede legislar
en esta materia, de lo que resulta un canon centralista que
impide el desarrollo de las expresiones litirgicas cercanas al
pueblo, hecho que actia en favor de formas de expresion devo-
cional de caracter popular. Estudiosos de la teologia popular
opinan, con razén, que las posiciones canénicas frente a estas
manifestaciones de la fe no pueden continuar basandose en
“los prejuicios del infantilismo, de la incultura y de la ignoran-
cia del pueblo”.# En tal sentido, los analisis respectivos deben
dirigirse a elucidar el nicleo y desarrollo de las contradiccio-
nes, asi como de los puntos de conciliacién advertidos. Esta
indagacién preliminar no pretende responder preguntas, més
bien formula reflexiones desde el ambito del quehacer antropo-
légico en México, y examina criticamente los planteamientos
que, desde tal perspectiva, se han planteado en torno al tema.

3 Citado por Parker (1993: 213).
4 Véase Gonzalez Dorado (1988: 20 ss); Maldonado (1992).
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Paul R. Turner explica el fracaso de frailes y curas para con-
vencer a los chontales de la sierra (en Oaxaca) “de que sélo
hay un dios”. Considera que el desconocimiento de la lengua
indigena ha bloqueado la evangelizacién. Si bien indica que el
cura es el personaje mas importante en los rituales ptblicos,
deja claro el interés eclesiastico por “restar énfasis a las fies-
tas” de los santos, actitud que ha generado conflictos con los
fieles. En la época en que Turner realiz6 su investigaciéon (ha-
cia finales de los anos sesenta), dos sacerdotes norteamerica-
nos residentes en Tequistlan y Huamelula eran los encargados
de visitar los pueblos chontales, quienes eran senalados por
ganar “mucho dinero” con el cobro de las ceremonias. En su
ausencia, “uno o dos de los cantores del pueblo, acompanados
por la banda local, cantaban la misa los domingos, en las fies-
tas y los funerales”.?

En su estudio sobre el mundo numinoso de los mayas de las
tierras altas (Chiapas), Jacinto Arias analiza el conflicto propi-
ciado por la implantacién de las creencias catélicas, que generé
la oposicion de dos tipos muy distintos de perspectivas res-
pecto de lo sagrado. El autor identifica la actitud etnocentrista
de los clérigos, su falta de interés por aprender el tzeltal y el
tzotzil, y su rechazo a los simbolos “y las imagenes de los in-
dios”, a fin de lograr que éstos entendieran su mensaje.

[13

Advierte que los miembros del clero “...parecen totalmente
satisfechos cuando tienen la oportunidad de actuar s6lo como
técnicos rituales [...] creen que no vale la pena tratar de com-
prender la mentalidad y la cultura indigenas, ni valerse de

éstas para comunicar los valores ladinos”.%

5 Turner (1973: 132-134).
8 Arias (1975: 70-71 ss).
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En opinién de Arias, esta interaccién conflictiva (que lle-
vada al extremo motivé la expulsiéon de un sacerdote de una
comunidad) resulta del enfrentamiento de dos cosmovisiones
diferentes. Asi, mientras para los curas la misa es la repeticion
de la vida de Jesucristo, ofrecida a Dios Padre en expiacién de
los pecados de la humanidad, para los indigenas constituye
una de las obligaciones comunitarias para mantener “la armo-
nia tanto en el mundo visible como en el invisible”.”

Atendiendo a lo indicado por Klaus Jécklein, los popolocas de
Puebla ven en el cura “la forma institucionalizada, moderna, del
brujo tradicional y curandero”. El respeto a la investidura clerical
es muy relativo; el autor refiere que anos atras, en el poblado de
San Felipe, un conocido brujo (sin que el cura lo identificara como
tal) sirvié de acélito durante largo tiempo “para poder observar
mejor al sacerdote en su trabajo”. Un curandero utiliz6 durante
sesenta anos (hasta su muerte en 1968) un misal catélico “del cual
citaba en latin” durante sus limpias y exorcismos. Jécklein trans-
cribe distintas expresiones que dan cuenta de las actitudes de los
popolocas de San Felipe frente a los clérigos: “El cura no sabe que
pensamos; el dinero se lo lleva el cura, se lleva la limosna, siempre
pide [...] La Iglesia catdlica es Iglesia de los ricos”.®

7 Ibid., pp. 80 ss. Al respecto tiene especial interés sefalar que, de acuerdo
con Arias, para los tzotziles y tzeltales la misa se orienta hacia el “manteni-
miento de la armonia tanto en el mundo visible como en el invisible”. Esto
implica que: “Llevar a un sacerdote en alguna ocasién importante a dar misa
en la iglesia constituye una de las obligaciones de la comunidad hacia los san-
tos y otros poderosos seres invisibles; es a la vez una ofrenda y un pago por la
labor que éstos han emprendido en el mundo invisible. Dicha obligacién se
debe cumplir o, de otra manera, los poderosos seres invisibles castigarian a la
comunidad llevandole enfermedades, sequias u otras calamidades que rompe-
rian el equilibrio ideal con el orden social y moral visible”.

8 Jicklein (1974: 239-242).
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En la costa de Oaxaca, Veronique Flanet identific6 diversos
conflictos entre el sacerdote y los mixtecos, “cuyas practicas
religiosas unen paganismo y cristianismo”. En opinién de la
autora, el motivo de esta situacion refiere a la actitud de subes-
timacién del clérigo hacia los santos, “cuyo papel es vital para
esta comunidad de agricultores”, suscitando incomprensién y
miedo entre los habitantes de Jamiltepec. El sacerdote “muy
pronto llegé a ser objeto de amenazas de muerte, debiendo
moderar sus palabras, sin que la tensién disminuyera [...], que-
dando limitado a oficiar las misas y a impartir los sacramen-

”»”

tos”; su ausencia en las procesiones y en las fiestas de la
mayordomia provocé el rechazo de los fieles. Flanet, al final,
senala la “...separacién muy clara entre el cristopaganismo
indigena y el catolicismo monoteista. La tradicién mixteca es
mas fuerte que la tradicién del cura: éste no impide, ni puede
impedir, las précticas religiosas de caracter pagano...”®

Eckart Boege escribié un agudo analisis respecto de la labor de
los curas combonianos entre los mazatecos; misioneros de origen
italiano que inician su ejercicio en 1972 apoyados por el obispo de
Oaxaca. Después de detallar las caracteristicas del catolicismo
popular en el mencionado grupo indigena, el autor explica las
estrategias instrumentadas en las tareas de reevangelizacién, par-
ticularmente orientadas contra los “rezanderos” (ha na, “media-
dores con lo divino”). Narra la manera en que los curas (encabe-
zando un grupo de seminaristas y monjas), con la Biblia en la
mano (abierta en las paginas que refieren el castigo sufrido por
Sodoma y Gomorra), expulsaron del templo a los “pecadores”. Los
combonianos (que sustituyeron a los “rezanderos” con catequis-
tas educados por ellos) quitaron las imagenes de la iglesia, provo-

9 Flanet (1977: 95-97).
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cando la ira de los feligreses. Refiere Boege: “Alrededor de la sus-
traccion de las imagenes se dio la lucha ideolégica de manera
encarnizada. El rechazo mas violento se dio en Qjitlan, donde los
ancianos organizaron a la poblacién en contra de los curas y
los sacaron con palos y piedras del curato”.

La confrontacién central se produjo entre los ancianos y los
clérigos, disputa que no se centr6 Gnicamente en el control de
la iglesia sino en “todo el poder organizado alrededor de lo
simbdlico, el complejo chaménico, incluso”. En el marco de
este conflicto se explica la invitacién de los indigenas al obispo
Lefebvre (como se sabe, enemigo de las reformas litargicas)
para oficiar una misa en Qjitl4n.1°

En un estudio sobre el etnocidio chinanteco, propiciado por
la construccién de la presa Cerro de Oro, Miguel Bartolomé y
Alicia Barabas consignan una versién semejante de los sucesos
antes citados. Narran que

El 24 de octubre de 1976, en el momento que el mismo arzobispo de
Oaxaca celebraba misa acompafnado por los misioneros combonianos,
una multitud enardecida tomé por asalto la iglesia de Qjitlan. Las ver-
siones varfan: segin los oficiantes y los periodistas [...] los invasores
golpearon brutalmente a los sacerdotes; de acuerdo con los relatos loca-
les fue el inclito [sacerdote] Flaviano Amatulli quien la emprendi6 a
candelabrazos en contra de sus impetuosos feligreses.!!

10 Boege (1988: 250-251 ss). Un comentario aparte merece el incisivo exa-
men de Boege al etnocéntrico e intolerante planteamiento evangelizador del sa-
cerdote colombianoFlaviano Amatulli, a partir de la lectura de su libro Los
chinantecos: cultura y evangelizacién (1976).

1 Bartolomé y Barabas (1990: 62-63). Los autores sefalan que los grupos
mas regresivos de la Iglesia catdlica pretendieron sacar partido del conflicto.
Indican el error del obispo cismatico Lefebvre al interpretar la resistencia indi-
gena como un logro de sus doctrinas preconciliares, “sin advertir su real conte-
nido étnico contestatario y autonomista: no es una Iglesia preconciliar sino
una Iglesia chinanteca”.
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El mismo Miguel Alberto Bartolomé, en un articulo dedicado a
examinar la represién de la pluralidad en Oaxaca, ha expre-
sado certeramente que la

...practica misional continta siendo en esencia represora y por lo
tanto violatoria de los derechos indigenas. El nuevo discurso teol6-
gico todavia enmascara la accién de funcionarios de una religién
etnocéntrica y occidentalizante, deliberadamente orientada hacia
la destruccién de las religiones nativas.!?

En relacién con el “territorio otomi” de Temoaya (en el estado
de México), Collin apunta:

La presencia de un parroco identificado con los mestizos, apegado
a los lineamientos litargicos de la Iglesia catdlica, al desalentar las
expresiones populares resté efectividad a la expresion simbdlica y,
por ende, a sus posibilidades de mediacién. Pretendiendo extirpar
“las supersticiones”, realiza actos contra el santo [el sefior San-
tiago] y destruye la organizacién autogestiva en torno a la fiesta
religiosa. Al hacerlo generé las bases para que el conflicto se tradu-
jera, en este caso, en la emergencia de una lucha politica.!3

La represién a los cultos populares est4 presente entre los nahuas
de Chicontepec (Veracruz). Al respecto, Arturo Gémez Martinez
senala en un reporte reciente que sacerdotes y catequistas bilin-
giies pertenecientes a la didcesis de Tuxpan desmantelan los alta-
res domeésticos, obligan a destruir las imagenes tradicionales de
papel y sus ofrendas, y erigen capillas en lugar de los xochicalli
(construcciones destinadas a los rituales indigenas). Estas acciones
se cumplen como parte de la implantaciéon de santos patronos en
las comunidades que carecen de ellos.!

12 Bartolomé (1993: 77).
13 Collin (1994: 44).
14 Gémez Martinez (ms).
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Entre los nahuas de Zongolica (Veracruz) también se ha re-
gistrado la resistencia de los cultos populares a las presiones
de la Iglesia. Gonzalo Aguirre Beltran detalla las acciones
emprendidas por catequistas bilinglies (dirigidos por sacerdo-
tes) en contra del sistema de cargos y el culto a los santos, con
la consecuente secuela de conflictos:

El TINAN* estd lidereado por catequistas, jévenes lugarenos adies-
trados como doctrineros por la jerarquia eclesiastica; su misién en
la sierra es reforzar la aplicacion catdlica de la religion tradicional
promoviendo el abandono de algunas practicas, como el gasto cons-
picuo, la ingestién excesiva de alcohol y el culto a los santos.
Apenas regresados a Magdalena los catequistas entran en conflicto
con las autoridades tradicionales y el cabildo; son acusados de rete-
ner a las muchachas adoctrinadas mas alla del tiempo necesario y
se les expulsa de la comunidad. Piden al sacerdote radicado en
Tequila su intervencién; como simpatizante del movimiento, y con
su ayuda, son readmitidos [...] en contra de la opinién de las auto-
ridades civiles. De cualquier modo no se les permite absoluta liber-
tad por temor a que cometan un desaguisado con los santos. Los
catequistas pronto hacen prosélitos [...]; deciden tomar el templo
pero los tradicionalistas los rechazan; quieren apoderarse del pala-
cio municipal y luego de larga batalla a punetazos, palos y pedra-
das, se retiran.!®

Frente a las interacciones conflictivas antes descritas, desta-
can situaciones en las que la religiosidad popular indigena no
enfrenta acciones represivas por parte de la clerecia. Es el caso
de los otomies de Tenango de Doria (sierra de Puebla) estudia-
dos por James W. Dow, entre los cuales, al decir de este autor,
“la misa esta perfectamente integrada dentro del ritual popu-
lar y aparentemente en nada ha contribuido para cambiar las
formas tradicionales de creer y adorar”.

* Timolochosque Nochte Altipeme Masewalme.
15 Aguirre Beltran (1986: 194-195).
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Santa Margarita. Estampa popular.
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Dow indica, ademas, que “como no esta en conflicto con la reli-
gién tradicional, la Iglesia catélica goza de considerable presti-
gio”, lo cual no ocurre en Tutotepec, donde se realizaron “algu-
nas impertinentes campanas contra la idolatria”, propiciando
la resistencia de los fieles convertidos en “paganos militan-
tes”16 En la regién otomi del mezquitas, Luigi Tranfo reporta
que la ausencia de sacerdotes ha favorecido “cierta indepen-
dencia en el ritual”, sefialando también que el cura de origen
aleman presente en la regiéon “es un hombre querido y obede-
cido [...], goza de un respeto y un poder carismatico [...]”.}7” En
relacién con los tlanepanecos de Guerrero, Marion Oettinger
refiere la importancia que para ellos ha tenido la misién de
curas y monjas de la orden de San Antonio Maria Claret, sena-
lando su tolerancia respecto de las “tradiciones culturales de la
region”. Consigna que el “...aspecto religioso de la organiza-
cién civil-religiosa también acttia como [...] regulador mediante
la reinterpretacion y reglamentaciéon de las demandas de la
Iglesia catoélica, en términos que resulten mas significativos
para la comunidad”.1®

En el antes citado estudio de Collin se indica que entre los
purépechas de Santa Fe de la Laguna

...la autoridad religiosa no parece funcionar como prestador de ser-
vicios al que se paga, sino como pieza clave en todo el engranaje.
Vale la pena mencionar que el parroco no sélo es purépecha, sino
también nativo de Santa Fe de la Laguna. La diferencia, cuyos ori-
genes remiten a los estilos de evangelizacién, provoca una simbio-
sis entre el clero local y la religién popular.1®

16 Dow (1974: 106-107).

17 Tranfo (1974: 208-209).

18 Oettinger (1980: 64, 155-156).
19 Collin (1994: 73).
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Reflexiones semejantes se consignan en un documentado
ensayo en torno a la fiesta indigena en la montana de Guerre-
roy el oeste de Oaxaca, escrito por Francoise Neff. Asi, apunta
la autora:

El padre Vidal, originario de Acatlan, considera la religién indi-
gena como una religién natural que, como tal, posee elementos
positivos que deben ser asimilados en un amplio movimiento de
evangelizacion de las culturas. Por lo cual se apoya en el principio
de la patristica, que considera que aquello que no ha sido asumido
no estd redimido. Esta posicién del clérigo sin duda se ha reforzado
con la rivalidad ejercida por los protestantes en sus propios territo-
rios. Los catélicos se dieron a la tarea entonces de redefinir su
campo de accién evangelizadora y de considerar nuevas estrategias
de resistencia a esta ola que arrasa todo tipo de manifestacién tra-
dicional, en particular de la fiesta. Las ofrendas para los muertos,
por ejemplo, que fueron consideradas por las generaciones anterio-
res de sacerdotes como parte de un culto pagano, son actualmente
reivindicadas como parte integrante del ceremonial catélico.2°

Mencion especial merecen los estudios de los clérigos que ana-
lizan la religiosidad popular indigena desde la perspectiva del
catolicismo y de la antropologia. Al respecto, destacan las refle-
xiones de Eugenio Maurer en torno a la religion “maya-cris-
tiana” de los tzeltales, que entiende como una “sintesis armo-
niosa” configurada con base en la cosmovisiéon indigena y la
religién hispanica.2! En un ensayo reciente, el citado teélogo,
partidario de la “inculturacién”, reconoce sin embargo la difi-
cultad de conciliar estos dos universos culturales plenamente

3

diferenciados, advirtiendo: “...lo que dicen los padres [los
sacerdotes] es verdad en el mundo de los padres; lo que dicen

los ancianos es verdad en el mundo tradicional [...] la misa en

20 Neff (1994: 16).
21 Maurer (1983: 25).
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si no tiene mucha importancia; vendria a ser como un “com-

plemento” de las ceremonias de la religioén tradicional”.??
Después de un profundo analisis del pensamiento religioso

“maya-cristiano”, Maurer reflexiona en estos términos:

En suma: parece que la religiéon tradicional es una sintesis verda-
dera que explica satisfactoriamente el cosmos indigena. Las ense-
nanzas nuevas de los jesuitas han hecho que, al menos los jévenes,
tengan que recurrir de nuevo al sincretismo como sus antepasados.

Hay que notar que, puesto que se trata de una verdadera sintesis,
no podemos hallar en la religiéon tradicional los elementos preco-
lombinos y los hispanicos en estado puro, puesto que fueron rein-
terpretados los unos en funcién de los otros...

Con ello no afirmo que se trate de una sintesis cuyos elementos
todos sean ortodoxos a los de la Iglesia [...], si sostengo que mu-
chos de los elementos de la religién tradicional [...] son aceptables
a la teologia catdlica actual, segiin la mentalidad del Vaticano II,
aun cuando para los misioneros hispanicos hayan constituido abe-
rraciones e idolatrias.?

Una importante investigacién sobre las creencias religiosas de
los mixes fue realizada por el misionero salesiano Pedro Gon-
zalez Villanueva. Desde su perspectiva, en la idea de Dios que
tiene este grupo indigena

...encontramos una influencia cristiana sembrada [...] durante los
primeros siglos de la Colonia que se vino diluyendo en estos ulti-
mos tiempos [...] Por eso en sus relatos como en sus invocaciones
encontramos raras veces la palabra de Dios, usada indistintamente
junto con los vocablos que designan a los demas espiritus.?*

Indica, ademas, que por intermedio de los xemaabies (depositarios
de la “costumbre” y encargados de realizar los sacrificios de ani-

22 Maurer (1993: 172, 180).
23 Ibid., p. 481.
24 Gonzélez Villanueva (1989: 151).
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males) se ha logrado reconciliar la religién tradicional con las ense-
nanzas cristianas. Se explica asi que numerosos xemaabies hayan
podido acercarse y relacionarse con los sacerdotes catdlicos, asis-
tiéndolos en la celebracién de misas, visperas y maitines.??
Concluyo esta breve revista de las represiones y acercamientos
tolerantes hacia la religiosidad indigena, expresados en el ejercicio
clerical, resumiendo las denuncias que representantes totonacos,
nahuas, popolucas, otomies y zapotecos del estado de Veracruz
formularon en el Primer Encuentro sobre Patrimonio Cultural y
Derechos Indigenas, celebrado el 22 y 23 de agosto de 1996 en la
ciudad de Xalapa, organizado por el INI. El evento fue resultado de
una serie de foros regionales a los que asistieron cerca de 100
enviados comunitarios (autoridades tradicionales, curanderos,
miembros de ayuntamientos, promotores culturales, pastores
evangélicos, sacristanes, etc.). De acuerdo con lo indicado en el
documento-memoria del encuentro, sacerdotes y catequistas fue-
ron senalados responsables de diversas acciones contra la dina-
mica de las devociones populares. En Chicontepec se les acus6 de
impedir la practica de los huehuetlacatl (“curanderos”), asi como
de prohibir la entrada a las iglesias, y no casar ni bautizar a los
hijos de quienes consultan a estos especialistas tradicionales. En
la regién de Huayacocotla se quejaron de las prohibiciones de los
clérigos para llevar en peregrinacién a los santos. En Texcatepec
culpan al cura de actuar contra el trabajo cooperativo convocado
por las autoridades religiosas tradicionales. Se pronunciaron, ade-
maés, multiples reclamos contra clérigos y catequistas por impedir
las “ofrendas a los santos y a Dios para que se dé el maiz y el fri-
jol”. En Ixhuatlan de Madero, segiin se expuso, el parroco ordené
encarcelar al sacristdn por seguir la costumbre de repicar las cam-

25 Ibid., pp. 150, 154-155.
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panas quince dias antes de Todos Santos. Denuncias semejantes
se externaron por parte de los representantes otomies, popolucas,
totonacos y zapotecos.?8

Los distintos actos de represion a la religiosidad popular
indigena que se han detallado refieren a conflictos en los &mbi-
tos del control del ritual, la autogestion ceremonial laica, las
reinterpretaciones simbdlicas, y el ejercicio politico comunita-
rio. Dejan al descubierto la resistencia de los feligreses a las
imposiciones litirgicas, al autoritarismo y a la intromisién cle-
rical en las creencias y practicas del culto tradicional. Estos
hechos contrastan con las soluciones conciliadoras que eviden-
cian la posibilidad de diadlogo entre el canon eclesiastico y la
dinamica de las devociones populares. Se trata en estos casos,
como hemos visto, de situaciones fincadas en la actitud respe-
tuosa de los clérigos y, en tal virtud, son singulares.

Un primer examen de los ejemplos y contraejemplos antes
senalados tiene que referirse, necesariamente, a la ambivalen-
cia del discurso doctrinal de la Iglesia catélica. Si bien a partir
del Concilio Vaticano II se convoca a reformar la liturgia,
teniendo en cuenta la “plena y activa participacién de todo el
pueblo”, en el marco de esta transformacién teolégica también
se han senalado los “limites” de la religiosidad popular. Asi, en
la exhortacién apostélica Evangelii Nuntiandi (1975) de Pablo
VI, se indica que la “...piedad popular (la “religiéon del pueblo”)
esta expuesta frecuentemente a muchas deformaciones |[...], es
decir, a las supersticiones [...] Puede inducir a la formacién de
sectas y pone en peligro la verdadera comunidad eclesial” .2’

26 Memoria del Primer Encuentro Estatal sobre Patrimonio Cultural y
Derechos Religiosos de los Pueblos Indigenas, Xalapa, Ver., 22-23 agosto, 1996. ms.
27 Citado por Maldonado (1985: 211).
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La presencia de “practicas magicas y supersticiones” asocia-
das a la religién popular también fue senalada en la reunién
episcopal de Medellin (1968), subrayando que

Sus expresiones pueden estar deformadas y mezcladas en cierta
medida con un patriotismo religioso ancestral donde la tradicién
ejerce un poder casi tiranico; tienen el peligro de ser facilmente
influidas por practicas magicas y supersticiones que revelan un
caricter mas bien utilitario y un cierto temor a lo divino, que nece-
sitan de la intercesi6on de seres mas préximos al hombre y de
expresiones mas practicas y concretas.?®

En el documento signado por los obispos latinoamericanos en
Puebla (1979), se detallaron las manifestaciones negativas del
catolicismo popular:

Los aspectos negativos que anotamos son de diverso origen. De
tipo ancestral: supersticion, magia, fatalismo, idolatria del poder,
fetichismo y ritualismo. Por deformaciéon de la catequesis: arca-
ismo estatico, desinformaciéon e ignorancia, reinterpretacién sin-
cretista, reduccionismo de la fe a un mero contrato en la relacién
con Dios [...] Podemos afirmar que muchos de estos fen6menos son
verdaderos movimientos de contraevangelizacién.?

Debe advertirse, sin embargo, que estos pronunciamientos doc-
trinales advierten también de la importancia de la religion
popular, indicandose que representan un “dinamismo creador”
para la liturgia, y ponen de manifiesto que si “la Iglesia no rein-
terpreta la religion del pueblo latinoamericano, se producira un
vacio que lo ocuparan las sectas.?

Es evidente que este complejo y ambivalente contexto doc-
trinal complica el ejercicio sacerdotal. De un lado se postula la

28 Ibid., p.207.
29 Documentos de Puebla (1979, n. 328).
30 Ibid., n. 337 y n. 341.
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tolerancia, del otro se previene contra la supersticion; mas
aun, se recomienda “atender pastoralmente la piedad popular
y campesina e indigena para que, segin su identidad y su desa-
rrollo propios, crezcan y se renueven con los centros del Con-
cilio Vaticano I1”.31

En su amplitud significante estas ideas permiten interpreta-
ciones diferentes y, por tanto, conductas que oscilan entre la
represion y el acercamiento conciliador. Desde luego, dejan
abierta la posibilidad de cumplir el ejercicio clerical con dife-
rentes estilos y énfasis personales. Aqui es oportuno consignar
el punto de vista de Alessandro Lupo, quien considera que

...asi como el clero, sobre todo en los planes iniciales de la obra de
conversion, consideré estratégicamente productivo permitir que
los nativos atribuyeran significados y funciones impropios a con-
ceptos, hechos y figuras de la fe cristiana (dando vida a lo que
Nutini [...] llama “sincretismo dirigido”), del mismo modo los
indios aprendieron a eludir el control y las imposiciones de la
Iglesia, manipulando, fundiendo y transformando con notable
libertad creativa los componentes que les parecian maés irreinicia-
bles, persuasivos y eficaces de su tradicién y de la ajena.32

Lupo advierte, ademas, que el hecho de que los indigenas con-
fundan (o pongan en relacién) el criterio del fervor devocional
con el de “la fidelidad al modelo” méas auténtico del cristia-
nismo, es resultado del

31 Ibid., n. 336. En el mismo documento se recomienda “favorecer una
mutua feanidacién entre la liturgia y la piedad popular que pueda encauzar
con lucidez, y pronuncia los anhelos de oracién y vitalidad carismaética que se
constatan en nuestros paises. Por otra parte, la religiéon del pueblo, con su
gran riqueza simbdlica y expresiva, puede proporcionar a la liturgia un dina-
mismo creador” (n. 337).

32 Lupo, s. f.
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San Jerénimo. Estampa popular.
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...escaso reconocimiento que le otorgan a la actividad del clero en
materia de ortodoxia, en lo que se ven ayudados por la poca fami-
liaridad de los sacerdotes con las formas de religiosidad locales [...]
A ello hay que anadir que con mucha frecuencia los sacerdotes, por
sentirse més en historia cultural con los mestizos, han bendecido
su conducta mas agresiva hacia los indios, consiguiendo con ello
agrandar en divisién y favorecer las ocasiones de conflicto entre
éstos y el clero.??

La organizacién social, la cohesién y la identidad de las comunida-
des indigenas son afectadas en distinto grado por las acciones
represivas contra los cultos populares instrumentadas en la prac-
tica clerical. Bajo esta idea, tiene que lamentarse la implantacién de
escalas de prestigio antagénicas y la emergencia de confrontaciones
ideoldgicas que llegan a implicar secuelas etnocidas. Sobre esta coli-
sién de valores e instituciones se advierte una reflexiéon insuficiente
en el campo antropolégico, perspectiva en la cual la I Declaracion
de Barbados... (1971) es un antecedente de especial importancia,
toda vez que denunci6 el contenido etnocéntrico de la catequesis
que considera a las culturas indigenas “paganas” y “heréticas”. En
el citado documento se senala que la obra evangelizadora de las
misiones religiosas en América Latina corresponde a “la situacién
colonial imperante”. Subraya, ademas, que la cristianizacién ha sig-
nificado la imposicién de criterios y patrones ajenos a las sociedades
indias dominadas, cayendo bajo el manto religioso su explotacién
“econémica y humana”. Se plantea que el contenido etnocéntrico
de la actividad evangelizadora esta fundamentado en:

1) Su caracter esencialmente discriminatorio, originado en una
relacion hostil frente a las culturas indigenas, a las que concep-
tdan como paganas y heréticas;

33 Idem.
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2) Su naturaleza vicarial, que conlleva la reificacion del indigena y su
sometimiento a cambio de futuras compensaciones sobrenaturales;

3) Su caréacter espurio, debido a que los misioneros buscan en esa acti-
vidad una realizacién personal, sea ésta material o espiritual, y

4) El hecho que las misiones se han convertido en una gran em-
presa de recolonizacién y dominacién, en connivencia con los
intereses imperialistas dominantes.3

En consecuencia con los anteriores senalamientos, la primera
Declaracion de Barbados... indica, entre otras cuestiones, la
necesidad de poner fin a las actividades misioneras cuando
éstas no se orienten hacia la “liberacién de las sociedades indi-
genas”. Llama también a superar el “herodeanismo intrin-
seco” a la accién catequizadora, terminar con la intolerancia,
extinguir el “espiritu suntuario y faradénico de las misiones”,
poner fin al robo de propiedades indigenas, acabar con la com-
petencia entre “confesiones y agencias religiosas”, romper el
aislamiento seudomoralista que “impone una ética falsa”,
suprimir el internamiento de los nifos en orfanatos, y des-
terrar toda practica de desplazamiento o concentraciéon de po-
blaciones indigenas con fines de catequizacién o asimilacion.
Siguiendo la linea de las reflexiones anteriores, es importante
anotar la apreciacion de Giménez, quien considera que las instan-
cias pastorales de la Iglesia, separadas en el pasado de la religién
popular, pretenden recuperarla en el presente mediante una doble
estrategia: “la semilegitimacién a posteriori de los usos y las institu-
ciones populares, mediante concesiones y condescendencias que [...]
llegan hasta extremos increibles; y el control o la gestion directa de

las manifestaciones religiosas populares alli donde sea posible”.3

34 Declaracion de Barbados por la liberacién del indigena, en Garcia Mora
y Medina (1986: 519-525).
35 Giménez (1978: 191).
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En la perspectiva antes expresada, y en relacién con México,
debe recordarse el punto de vista de Guillermo Bonfil Batalla (uno
de los firmantes de la Declaracién de Barbados...), quien sefnala:
“..]a esencia misma del trabajo evangelizador, sea cual fuere la
Iglesia que lo lleve a cabo, ha sido siempre etnocida: un atentado
permanente, sutil o violento, contra la cosmovision, las creencias,
los hébitos sociales de los pueblos “paganos” o “gentiles”.36

En la misma direccién se ha expresado Miguel Alberto Bar-
tolomé, quien afirma:

El articulo 18 de la Declaracion de los Derechos Humanos esta-
blece que “[...] toda persona tiene derecho a la libertad de pensa-
miento, de conciencia y de religién [...]”. De la misma manera el
articulo 18.1 del Pacto Internacional de Derechos Civiles y Poli-
ticos (adoptado por las Naciones Unidas y en vigor desde 1976),
estipula junto a la libertad religiosa que “[...] Nadie sera objeto de
medidas coercitivas que puedan menoscabar su libertad de tener o
adoptar la religién o las creencias de su eleccion”. Sin embargo los
grupos étnicos de México en general, y de Oaxaca en particular,
son destinatarios de la practica religiosa de una Iglesia coercitiva-
mente institucionalizada a partir de una invasién militar, a pesar
de lo cual nadie parece demasiado convencido de la necesidad de
cuestionar la legitimidad de esta empresa.3”

Desde luego, al certero senalamiento de Bartolomé debe agre-
garse el contenido del articulo 24 constitucional que garan-
tiza la libertad de creencias religiosas, misma que se esta-
blece también en el articulo 2, inciso a), de la Ley de Asocia-
ciones Religiosas y Culto Publico, en el cual expresamente se
prohibe la “discriminacién, coaccién u hostilidad por motivos
religiosos”.

36 Bonfil Batalla (1988: 15).
37 Bartolomé (1993: 75).
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Dejando a un lado excepciones notables, tiene que recono-
cerse que en los estudios antropolégicos sobre las creencias
religiosas indigenas la busqueda de remanentes prehispanicos
y la identificaciéon de reinterpretaciones simbdlicas o sincretis-
mos son prioridades tematicas que han desplazado el interés
por identificar las acciones represivas emprendidas en el ejer-
cicio eclesiastico. Mas atin, en muchos estudios las practicas de
catolicismo popular no se examinan en el marco de su vincula-
cién ideolégica con el centro dogmatico y la jerarquia de la
Iglesia; es decir, se ignora el impacto de la llamada “conquista
espiritual”, y se analizan funcionalmente las creencias y prac-
ticas religiosas como una suma etnografica de elementos de
maultiple procedencia, y no como resultado de una religién
impuesta que ha sido reelaborada a partir de las propias cos-
movisiones indigenas dentro del contexto de un largo proceso
de resistencia. Se explica asi la utilizacién de términos etno-
céntricos (“paganismo”, “Cristo-paganismo”, “paganismo-mili-
tante”, “brujeria”, supersticiones, etc.) que, siendo propios del
quehacer eclesiastico, se manejan arbitrariamente, equiparan-
dolos a conceptos de uso cientifico en los analisis antropolégi-
cos. Al respecto, vale recordar que el término “pagano” (del
latin pagus = “distrito rural”) fue aplicado por los antiguos
escritores cristianos a las religiones de Grecia y Roma. Por
extensién se adjetivo con él a los mahometanos y a todos los no
cristianos. “Pagano” ha sido una palabra clave en las persecu-
ciones y guerras religiosas, por lo cual su utilizacién refiere,
necesariamente, a tales hechos.?® “Paganos” llaman hoy dia los
sacerdotes a los creyentes comprometidos en devociones que
quedan fuera de la frontera marcada por la Iglesia catélica, por
mas que éstas se vinculen con la cosmovisién cristiana.

38 Véase Baez-Jorge (1988: 51).

235



Aqui es oportuno subrayar, nuevamente, la condicién de
ambigiiedad (o de doble sentido) que caracteriza la relaci6n
entre la religiéon popular y la religion oficial. Este hecho, como
acertadamente lo apunta Giménez, resulta de la

...referencia comtn a unos mismos significantes, cuyos significados
son, sin embargo, diferentes para cada una de las partes [...] Este
efecto de double entente que resulta de la identidad de los signifi-
cantes y de la diversidad de los significados permite a la religiéon
popular salvaguardar su originalidad. Pero también permite a la
religién oficial apropiarse “politicamente” de la religién popular
para someterla a su control y disciplina.3®

Las actitudes etnocéntricas e intolerantes, predominantes en
la accién clerical desplegada en las comunidades indias, son de-
terminantes de diversos efectos sociales signados por la dina-
mica del conflicto. Su secuela abarca distintos planos (de in-
dole estructural y superestructural), y se encadena a las ten-
dencias hegemonicas de las clases dominantes en las que, como
lo advirtiera Gramsci, se incluye la jerarquia eclesidstica.* Es
cierto que el tono y la orientacién del discurso evangelizador (y
su concreciéon misma), ha variado en los tltimos afos en lo que
toca a la concepcién de la religiosidad popular. Pero no es me-
nos cierto que, en el fondo de esta orientacién, subyacen las
intenciones de control, manipulacién y rechazo etnocéntrico
por parte de la Iglesia.*! De paso, debe apuntarse la necesidad

39 Giménez (1978: 244).

40 Remito al lector a lo expresado en el primer capitulo de este libro.

41 Siguiendo el orden de ideas antes sefialado, resulta de particular interés
citar el punto de vista de Medina (1984: 100-101), quien considera que la co-
munidad corporada (“altimo recurso defensivo de la poblacién india”) es soca-
vada por el desarrollo capitalista. En su opinién, “las exigencias econémicas y
politicas del desarrollo capitalista son instrumentadas no sélo por el proceso
productivo regional, la politica indigenista juega también un papel estelar
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de realizar investigaciones dirigidas a examinar el comporta-
miento misionero de las iglesias protestantes, tema que ame-
rita el diseno de enfoques metodoldgicos pertinentes. Acerta-
damente, con base en su investigacion entre los mazatecos,
Boege ha puntualizado lo siguiente:

...como los demas aparatos de hegemonia, las misiones protestan-
tes no trabajan en toda la regién étnica, sino puntualmente en los
lugares mas criticos. Con diferentes técnicas, intentan transformar
la visién del mundo y la economia moral de un grupo social cuya
identidad es lo étnico. Para ello tienen que subvertir la cultura
étnica y difundir la cultura hegeménica.*?

Si consideramos la influencia reciproca entre cultura y con-
ciencia, y advertimos la condicion subalterna de las comunida-
des indigenas, el quehacer antropolégico no puede pasar por
alto la represion a la religiosidad popular indigena concretada
en el ejercicio clerical. Partiendo de una introspeccién critica,
deben perfilarse acercamientos analiticos en torno a este fené-
meno de caracter hegemoénico y transcultural. En esta perspec-
tiva tiene plena actualidad citar el punto de vista externado
por Julian Pitt-Rivers:

En materia de religién, la equivalencia de culturas distintas es hoy
en dia importante por otras razones. Una definicién de cristia-
nismo es un prerrequisito esencial para discutir el ecumenismo, ya
que la unificaciéon de diferentes iglesias (cuya existencia, por lo
general, refleja diferencias culturales) depende de que se atribuya
mayor importancia a las semejanzas que a las divergencias y, sobre
todo, a la distincién que se haga de lo que es doctrinalmente esen-

en el que participan, ademads, con particular celo religioso, las poderosas
corrientes ortodoxas de la Iglesia catdlica y el ejército de misioneros protestan-
tes que llevan el Evangelio de la religiosidad norteamericana (como ha sido
denunciado recientemente en México y otros paises de América Latina)”.

42 Boege (1988: 283).
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cial y lo que, siendo accidental, puede dejarse al arbitrio de las cul-
turas locales [...] Lo importante es decidir donde hay que colocar
los limites del cristianismo, no para excomulgar a nadie, sino Gni-
camente para saber como raciocinar respecto a las formas popula-
res de una religién y el centro dogmaético de ésta.*?

Atendiendo al ntcleo de la reflexién anterior, es evidente la ne-
cesidad de abordar esta tematica en la perspectiva antropol6-
gica que orienta el estudio del pensamiento religioso desde una
optica dialéctica. Bajo esta perspectiva, el analisis no debe per-
der de vista la apreciacién de Durkheim, en el sentido de que
la religién no constituye solamente un sistema de ideas, sino
ante todo un sistema de fuerzas.

43 pitt-Rivers (1983:17).
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DE LOS CONCEPTOS A LOS HECHOS
(REFLEXIONES FINALES)

El mistico podra reirse de nosotros, pero la
tarea del antropélogo sigue siendo explorar el
mundo de la ilusién, aunque quiz4 con los ojos
y oidos del mistico.

GREGORY BATESON.
Some components of socialization for trance.

En los capitulos precedentes se ha evidenciado que la religién
popular emerge y se desarrolla en relacién dialéctica con la
religion y la cultura hegemonicas. De tal manera, si bien sus
contenidos rituales e ideacionales son contrarios a la ideologia
dominante, mantienen relacién permanente con ella, hecho
que corresponde a la ley de compenetracién de los opuestos,
explicada por Engels en el Anti Diihring. Se trata de una dia-
léctica de la “accién reciproca” que no se resuelve, sino que
ofrece una permanencia sostenida a partir de la accién conti-
nuada de las fuerzas en pugna. Esta interacciéon cubre un
amplio ambito sociocultural que abarca a clases sociales, gru-
pos étnicos, fenémenos politicos y dinamicas transculturativas,
hechos signados por la resistencia, la reinterpretaciéon simbé-
lica y el sincretismo. En tales términos, la religion popular se
asocia tanto al nacimiento de renovadas expresiones cultura-
les, como a la continuidad de lealtades y tradiciones que con-
tribuyen a nuclear las identidades sociales frente a las colisio-
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nes propiciadas por la modernidad. La subsistencia histérica
de las creaciones de la conciencia (al igual que su difusién) esta
ligada al cambio operado en las funciones de las mismas.

En la perspectiva de las formulaciones anteriores, y con
base en las contribuciones factuales citadas en este estudio, se
concluye que la religion popular de los pueblos indigenas y la
religion oficial interactian de manera asistemaética y disconti-
nua. Sus mutuas influencias asumen diversas modalidades
(que oscilan entre la represion eclesiastica y la tolerancia) ma-
nifiestas en los ambitos estructurales y regionales de la forma-
cién social mexicana. Sus diferentes expresiones resultan de
un largo y doloroso proceso de dominacién que da inicio en la
Colonia y se prolonga hasta nuestros dias. Es claro que su con-
figuracién remite a productos ideacionales de la tradicién hie-
rofanica que fundamenta la devocién a los santos, asi como a
la religién penitencial ascética, a la religiosidad barroca, al ca-
tolicismo espafol de la Contrarreforma y, desde luego, al anti-
guo substrato religioso mesoamericano, asi como al complejo
religioso de las sociedades indigenas coloniales. Delimitadas
las coordenadas histéricas, socioculturales y eclesiasticoinsti-
tucionales de la religién popular, y en un plano de anélisis
complementario, debe subrayarse la funcién que cumple en la
continua evangelizacién del pueblo (hecho reconocido plena-
mente en la reunién episcopal de Puebla), asi como los amplios
espacios de gestién laica en el ritual que posibilitan sus dina-
micas devocionales (relacién personal con seres sagrados) y
protectoras (sumision a seres sagrados con el objetivo de con-
seguir favores ante las dificultades de este mundo).!

Por otra parte, el analisis de las variadas expresiones devo-
cionales que se han expuesto apoya el argumento de Giménez,

1 véase Ribeiro de Oliveira (1972: 576 ss)
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quien interpreta las practicas de la “religién popular campe-
sina” como una forma de dramatizacién simbdélica que subraya
la voluntad de vivir “frente a la precariedad de la subsisten-
cia”. En esta escena religiosa se proyectan personajes suprahu-
manos que operan como arbitros y manipuladores supremos de
los bienes del mundo, lo que revela la orientacién fundamen-
talmente intramundana de esta religiosidad, definiendo asi su
cardcter “fuertemente heterénomo”.? Giménez plantea tam-
bién la profunda ambigiiedad de la religién popular, toda vez
que, constituyendo “un baluarte defensivo de la identidad”, es
también factor causal del inmovilismo social, de la “cultura de
la pobreza” y de la opresion (cf. capitulo primero).

Como se ha visto, los nicleos devocionales de las comunida-
des indigenas arraigan en motivos existenciales de interés per-
sonal (la vida, la muerte, la salud, la alegria, etc.), asi como en
la preocupacién colectiva respecto del medio fisico, los espacios
sagrados, la integracién comunitaria, la obtencién de bienes
para la subsistencia, etc. De tal manera, si bien el individuo par-
ticipa activamente en sus practicas, es el pueblo quien con-
creta y da continuidad a sus manifestaciones rituales e ideacio-
nales con subrayado sentido emocional. Se trata, en palabras
de Maldonado, de una “realidad reactiva” frente a la intoleran-
cia de la religién oficial.?

Al tipologizar la religion popular en Latinoamérica como
una contracultura de lo simbolizado como “modernidad”, idea
que “difunde la cultura dominante del capitalismo transnacio-
nal”, Parker precisa los diversos planos tematicos en los que se
manifiesta, ya sea en forma explicita o subyacente. La religiéon

2 Giménez (1978: 221).
3 Maldonado (1985: 23).
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popular, apunta con acierto, afirma la vida, la mujer y lo feme-
nino; los sentimientos, lo vitalista, lo expresivo; lo festivo y
carnavalesco “frente al formalismo y al racionalismo”. Afirma,
también, lo trascendente frente al “cientificismo cartesiano-
positivista que tiende a negar la dimensién simbélica”. Parker
advierte que, en tanto contracultura, la religion popular no es
posmoderna pero tampoco premoderna, y la clasifica con un
neologismo: hermiderna (hemimoderna), determinada por su
condicién ambivalente, anti y promodernista. Es antimoderna
cuando se opone a la racionalidad instrumental y deshumani-
zante de la modernidad; pero, al mismo tiempo, acoge “todo
aquello que la modernidad ha brindado como avance efectivo
en las condiciones de vida”. El autor anota que los diversos
modelos religiosos hemimodernos resultan de las particulares
situaciones socioculturales y coyunturas histéricas,* juicio que
debe considerarse en toda su dimensién al confrontar sus acer-
camientos analiticos y sus elaboraciones conceptuales con las
realidades culturales de las sociedades indigenas referidas en
este estudio.

A esta altura de la discusién estimo pertinente volver a exami-
nar los planteamientos tedricos y factuales que (a partir de la dis-
cusion entre Ricard y Gamio) se han formulado respecto a los
componentes cristianos y autéctonos de la religién profesada hoy
dia por los indios de México. Entre los diversos acercamientos al
tema tiene especial interés citar los que han apuntado Maurer y
Lupo. Mirando la problemaética desde el 4ngulo factual de los
tzeltales de Guaquitepec (con la perspectiva analitica combinada
de la teologia y la antropologia), Maurer agrupa en tres catego-
rias a los investigadores interesados en esta temaética. Por un

4 Parker (1993: 194-199).
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lado, a quienes sostienen que “el impacto del cristianismo en las
religiones precolombinas fue muy escaso” (ejemplificando esta
posicion con los puntos de vista de Vogt y Holland). Identifica,
enseguida, a los estudios que “conciben a las actuales religiones”
como resultantes de lo hispanico y lo precolombino, “pero no en
forma plenamente integrada, sino como una mezcla de sincre-
tismo” (los planteamientos de Guiteras Holmes y Ruz Lhullier se
ubican como caracteristicos de esta posicién). Finalmente,
Maurer se refiere a los autores que “postulan la integraciéon
entre los elementos de las religiones hispanicas y precolombi-
nas”, como es el caso de Redfield y Carrasco, si bien aprecia que
los juicios de este autor podrian ubicarse en una cuarta categoria
“diametralmente opuesta a la primera”, por considerar que el
“catolicismo popular de los tarascos modernos es hoy fundamen-
talmente semejante al catolicismo popular de la Europa Meri-
dional”.?

Lupo advierte con certeza que, después de tres décadas de
discusiones sobre el sincretismo en Mesoamérica, centradas en
el “grado de incidencia (y prevalencia) de los componentes
pagano y cristiano en la religién actualmente profesada por los
nativos”, en la actualidad se han generado reflexiones maés
atentas y articuladas sobre el referido proceso (analisis que
han considerado las “diferentes estrategias seguidas por los
maultiples interlocutores”), asi como “las peculiaridades que se
han ido alcanzando”. Lupo identifica a los autores que defien-
den la “naturaleza sustancialmente cristiana” de la religiosi-
dad indigena (p. ej. Ricard, Carrasco, Ingham), frente a “los
paladines de la perdurable primacia de la base amerindia”
(como Van Zantwijk, Ichon o Hunt). Sita, en el centro, a quie-

5 Maurer (1983: 133 ss).
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nes proponen “una amalgama mas equilibrada (entre ellos in
primis, Madsen)”.

Al examinar los contenidos de los nuevos acercamientos
analiticos en el “estudio de los fenémenos de interpenetraciéon
cultural en Mesoamérica”, Lupo refiere el estudio de Klor de
Alva en torno a las quince modalidades que los nahuas del
Altiplano Central de México manifiestan ante el proceso de
evangelizacion; y utiliza el concepto de “reinterpretaciéon sim-
bélica” propuesto por Bartolomé y Barabas para sustituir el de
sincretismo, mencionando las distinciones sobre procesos sin-
créticos elaboradas por Nutini y Bell.

De acuerdo con su autorizada opinién, al observar la rituali-
dad privada y penetrar en los significados, valores, cosmologia
y mitologia indigenas,

...se nos aparece en toda su heterodoxa originalidad como modelo
totalmente diferente en el que los elementos culturales de deriva-
cién europea y los autéctonos estan entrelazados, fundidos y trans-
formados de un modo tal que han dado vida a un complejo comple-
tamente nuevo, extremadamente rico y articulado, irreductible a
las remotas matrices que indirectamente le originaron.®

La reflexién anterior es relevante para superar los enfoques
orientados a definir la religiosidad popular indigena en términos
generalizantes: “religién mixta”, “catélica rudimentaria”, “cris-
topaganismo”, “religiéon sincrética”, “religion monolatrica”, etc.
Tales conceptos son, desde luego, insuficientes para denotar la
complejidad simbélica y social inherente a las devociones popula-
res. Por lo tanto, es necesario dejar a un lado las 6pticas esque-
maticas y reduccionistas, descubriendo las particularidades étni-
cas y comunitarias que definen las diferentes expresiones de la

8 Lupo (1995: 15, 20).
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religion popular, resultantes de procesos histéricos concretos. En
vez de recurrir a prenociones, es preciso identificar los simbolos
transpuestos, los “contrabandos sincréticos” (en palabras de
Gruzinski), la relacién entre los elementos del imaginario colec-
tivo indigena y el esfuerzo evangelizador, referidos a la tradicién
religiosa mesoamericana, en sus ambitos ptblico y privado. El
analisis, como lo he sugerido en lineas anteriores, debe contex-
tuarse en la dialéctica de la “accién reciproca”, que implica exa-
minar los fenémenos de la cultura popular en una perspectiva
din4mica e histdrica, tal como lo anticipara Gramsci.”

Atendiendo el sentido de las formulaciones arriba expues-
tas, los esfuerzos conceptuales en favor del uso del término
“religi6on popular” en vez de “religiosidad popular” ocupan un
segundo sitio. Se trata, en realidad, de nociones que tienen dis-
tinta utilidad analitica y descriptiva al aplicarse a planos dife-
rentes de la realidad. Identifican, en el primer caso, un sistema
de creencias y practicas, histérica y simbélicamente configura-
das; y la manera en que individuos y grupos expresan, inter-
pretan y recrean de forma creadora el polisémico acervo devo-
cional de referencia, en el segundo.

I

En El ogro filantrépico, Octavio Paz argumenta que el catoli-
cismo de la Contrarreforma implantado en México fue (pese a

7 Debemos a Lanternari (1974: 371, 389 ss) uno de los mas incisivos analisis
criticos de las aportaciones metodoldgicas de Gramsci al estudio de las manifes-
taciones de la vida cultural en el nivel popular. Lanternari indica: “Gramsci, ese
reformador de nuestro historicismo, senala la incongruencia de una sociologia
privada de fundamento histérico y al mismo tiempo subraya |[...] el sentido dia-
léctico de las relaciones entre personalidad individual y sociedad...”
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la destruccion de los dioses, templos y sacerdotes autdéctonos)
un refugio para los indigenas, “porque era una religiéon sincre-
tista”. En su opinién, “al bautizar a los indios, bautizé a sus creen-
cias y dioses”. Asi:

...el catolicismo mexicano no ha creado una teologia ni una mistica
pero ha creado muchas iméagenes y ha fundido las de Occidente con
las del mundo precolombino. iAy de la religién o de la sociedad que
no tiene imagenes! Una sociedad sin iméagenes es una sociedad
puritana. Una sociedad opresora del cuerpo y la imaginacién.?

El alcance explicativo y la certidumbre de la reflexién anterior
se aprecia con claridad en la religiosidad popular practicada en
las diferentes comunidades indias, fuentes generadoras en las
que se reactualiza de manera dialéctica el imaginario colectivo.
En esta dindamica, el sentimiento de lealtad hacia la tradicién
cultural propia no desaparece; al contrario, se reformula en el
marco de las coyunturas signadas por la hegemonia de la
modernidad. Como se habra advertido en los capitulos anterio-
res, en este complejo proceso de renovaciéon simbdlica la pre-
sencia numinosa de santos y virgenes tiene importancia funda-
mental. En mi opinién, el papel central en la configuraciéon
ideacional y ritual de la religiosidad popular indigena que cum-
plen las imagenes se posibilita a partir de su condicién polisé-
mica, abierta a multiples interpretaciones, en las que se depo-
sitan antiguos atributos hierofanicos y se configuran nuevos
oficios sagrados en funcién de lo mundano. Asi, los santos se
entronizan en las comunidades como entes vivos, operando
como intermediarios simbélicos. En palabras de Gruzinski:

8 Paz (1979: 31, 34).
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Lo que hoy subsiste de las culturas indigenas atestigua la impor-
tancia que éstas han seguido dando a la imagen, desde los cromos
de los altares domésticos hasta las méascaras esculpidas, desde las
fiestas de pueblo hasta los desplazamientos multitudinarios hacia
los grandes santuarios de Chalma, de los Remedios o de la Guada-
lupana, sin olvidar el bajo mundo de las ciudades perdidas y los
proletarios desarraigados que, més numerosos aun, se oprimen en
torno a esas imagenes y de muchas otras.’

Es evidente que el San Juan. Bautista concebido por los totona-
cos, el San Marcos de la cosmovisién zoque, el San José de la
mitologia huichol, o bien la mayoria de los santos presentes en
el imaginario colectivo indigena, poco o nada tienen que ver
con las virtudes cristianas que en el catolicismo candnico se
atribuyen a los mencionados santos. En su configuracién nu-
minosa concurren los intereses, angustias, valores, y lealtades
que (integradas devocionalmente) las comunidades han tejido
en los marcos del tiempo ciclico y del espacio sagrado. En este
intrincado proceso los sistemas de cargos tienen un papel
determinante al posibilitar y dar continuidad al culto colectivo,
asi como al desarrollo de la gestion ritual laica. Consecuen-
temente, esta realidad explica las formas singulares que asume
la veneracion a los santos en la religiosidad popular indigena,
distante y diferente a la pautada por la Iglesia catoélica en tér-
minos de dulia. En el imaginario indigena los santos habitan
en el cielo y en la tierra, se conciben como miembros de la
comunidad, viviendo en el “reino de este mundo”.

En las cosmovisiones indias los santos operan como anclajes
de la memoria colectiva; se vinculan lo mismo al mito que a la
historia; su trascendencia llega a cubrir todos los planos que
reproducen la vida social, en una escala ascendente que va del

9 Gruzinski (1994: 209).
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individuo a la comunidad. Se les asocia al bien y al mal, al or-
den y al caos, a la vida y a la muerte, a la protecciéon y a la
orfandad. Son entidades sagradas a las que se puede hablar en
el idioma autéctono, y a las que se venera atendiendo las prac-
ticas rituales (privadas y puablicas) definidas por la tradicién
comunitaria. Estos rasgos marcan diferencias sustanciales con
las formas eucaristicas del catolicismo, y se enfatizan en las
fiestas, celebradas més alla de las normas litargicas romanas.”
En tanto acto simbdlico, la fiesta refleja el orden social y actta
en favor de la identidad cultural, fenémeno que se inicia en el
siglo XvII y se generaliza en la centuria siguiente.

En su ya clasico libro Cultura y conquista, Foster sefiala que
la implantacién del catolicismo en el mundo indigena dependié
de su capacidad para definir aquellos acontecimientos religiosos
mas importantes, a partir de la elaboracién de un calendario fes-
tivo cuyas fechas centrales son la Epifania, la Candelaria, la
Cuaresma, Semana Santa, Corpus Christi, Todos Santos, el Dia
de Muertos y La Navidad. Estas celebraciones siguen la historia
de vida de Jesucristo, y corresponden al tiempo ciclico de
las cuatro estaciones del ano.'! En este contexto se explican las
coincidencias entre las fiestas del santoral y las de los indigenas,
que, como advierte con razén Neff, son dobles:

Por una parte, el culto a los santos en Europa vino a centrar las cere-
monias religiosas sobre la imagen de un hombre ejemplar, designado

10 Como gjercicio de reflexion, cabe aqui anotar el planteamiento de Gramsci
(1992: 437) respecto del catolicismo: “Todos tienen una norma de vida, hasta el
punto de que nadie se atiene al catolicismo como norma de vida ni siquiera los
que se declaran catélicos. Un catdlico integral, o sea, uno que aplicara a cada
acto de la vida las normas catélicas, resulta un monstruo, y esto es, bien pen-
sado, la critica méas rigurosa y perentoria del catolicismo en si”.

11 Foster (1985: 218 ss).
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“santo”, con una vida de abnegacién y sufrimiento que reemplazaba
los antiguos cultos al agua y a la fertilidad [...] Por otra parte, al cono-
cer el calendario catélico, los indigenas manejaron muy réapidamente
las equivalencias festivas y adoptaron como santo patrén al que se fes-
tejaba durante la misma fecha que sus propias fiestas [...] Los sacerdo-
tes intentaron sustituir las celebraciones tradicionales por el culto a
los santos celebrando las mismas fechas. Estrategias de un lado y de
otro se siguieron para desviar la significacién hacia lo suyo.?

En la devocién a los santos tuvo la catequesis su concrecién pri-
mordial, fenémeno que determinaria el desarrollo de un “cris-
tianismo indigena”, como lo ha llamado Gruzinski. Este hecho
lleva a comparar la manera en la que el catolicismo popular se
construye en Europa y en Mesoamérica, en ambos casos sobre
expresiones sagradas anteriores al cristianismo. Dicho en otros
términos, la Iglesia asumié y/o reelaboré creencias y practicas
no cristianas, incorporandolas a su sistema simbélico y doctri-
nal. En el capitulo tercero se refiri6 al punto de vista del emi-
nente liturgista benedictino don F. Cabral, quien plantea que
el culto de los idolos fue, con frecuencia, el antecedente de la
devocion a santos y martires, realidad que, en su opinién, con-
tinta latente en el santoral. Este punto de vista ha sido aco-
tado por Van Gennep, para quien este fenémeno no constituye
una simple sustitucién, sino que representa una transforma-
cién creadora. En su opinién:

La creencia en los santos (incluyendo a la Virgen Maria) se halla
integrada en la Iglesia catdlica; mas aiin, esta creencia constituye

12 Neff (1994: 21-22). Tiene especial interés considerar el punto de vista de
Reifler de Bricker (1979: 18) respecto de los Altos de Chiapas. La autora
advierte el significativo nimero de fiestas en honor a los santos que tiene ori-
gen en la tradicion indigena y no en el interés de los mestizos. Algunos de estos
cultos se orientaron como “respuestas naturales” ante la dominacién colonial.
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uno de sus elementos mas antiguos y a la vez mas potentes. Pero el
pueblo no se ocupa de la doctrina de la intercesiéon y considera al
santo como directamente activo. El pueblo cambia también de san-
tos segln las necesidades; brevemente cambia sus atribuciones, y,
finalmente, los representa bajo las formas méas diversas, desde las
maés groseras hasta las mas sublimes. Pero este ramaje no modifica
jamas el principio fundamental del poder superior y auténomo que
se les atribuye [...], ni este otro principio fundamental: el de la espe-
cializacién de actividades.!?

Las transformaciones creadoras, configuradas a partir de las an-
tiguas deidades que anteceden a la devocién de los santos, inte-
gran una compleja estructura simbdlica que articula, dialéctica-
mente, elementos de naturaleza diversa, y es parte fundamental
de la realidad social en tanto determina y es determinada por
esta instancia. Se trata de una reciproca y significativa relacién
que se sustenta en su propia autonomia. El santo, en tanto in-
termediario simbélico, evidencia su presencia numinosa, trans-
poniendo los marcos temporales de la situacién y condiciones
sociales en las que nacié, manteniendo asi su extraordinaria efi-
cacia significante. De forma tal, los santos operan como conden-
sadores simbdélicos que corresponden al mundo interior y se
expresan en valoraciones sociales incorporadas a las cosmovi-
siones.

En las comunidades indigenas el culto a los santos se mani-
fiesta como conciliaciéon cotidiana de lo sagrado y lo terrenal.
Toda vez que son imaginados con caracteres subrayadamente
humanos, se posibilita que los creyentes supongan que pueden
influir en la direcciéon de sus oficios numinosos. Asi, la imagen
no viene a ser una simple representacion, sino que en ella se
cree que esta incorporada la persona misma a la que repre-

13 Van Gennep (1975: 43).
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senta.!* Dulia (reverencia) y latria (adoracion) se combinan, en-
tonces, en alternancia devocional fuera de toda regulacién por
parte de la jerarquia eclesiastica. El culto, como se ha visto,
incorpora también practicas magicas, componente fundamen-
tal de la religiosidad popular. Todas estas caracteristicas
hablan en favor de los tempranos argumentos de Gamio y
Noriega Hope respecto a que los indios adoran a sus santos
con sentido propio, argumento que, sabemos, provocé una lar-
gay encendida (no del todo acertada) réplica de Ricard.

Vistas desde una perspectiva mas amplia, estas manifestacio-
nes del imaginario indigena son expresiones barrocas de la reli-
giosidad popular, conjuncién del substrato autéctono y de las for-
mas religiosas del medioevo. Es el barroco emergencia simbdlica
fundamental que, en opinién de Lezama Lima, constituye la pri-
mera genuina configuracién cultural americana que va mas alla
de las tradiciones culturales, trascendiendo otras diferentes en el
tiempo, distantes en el espacio. Desde esta perspectiva, todo se
reconstruye, se reinventa, reapareciendo con nuevos rostros los
viejos mitos, sus valores y enigmas.!?

III

La reivindicacién de la religiosidad popular por la Teologia de la
Liberacion tiene en el libro Mysterium liberationis su ejemplo mas

4 gg oportuno citar aqui una interesante evidencia registrada por Galinier
(1991: 225) entre los otomies de la Huasteca: “La vox populi reporta incluso
que uno de los santos (San Manuel) seria en realidad la representacién de un
personaje real, de un cacique local, cuya devocién a la causa de las fiestas caté-
licas era excepcional, tanto asi que su ‘culto’ se habia impuesto a través de la
celebracién de uno de los santos mencionados...”

15 Lezama Lima (1993: 56, 58 ss).
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elocuente. En esta obra monumental (1 600 paginas), dirigida por
Joan Sobrino e Ignacio Ellacuria, se incluye un extenso ensayo
sobre la religiosidad popular, identificandola como uno de los
méximos valores de la Iglesia latinoamericana y una de las eviden-
cias mas claras de lo que es la inculturacion de la fe en los estratos
mas hondos de la vida del pueblo. Se plantea con claridad que:

La religiosidad popular no es una degradacién de la fe cristiana ni
esta opuesta a ella, mas bien enriquece la tradicién cristiana y ha
sido fecundada por ella [...] El calificativo de popular indica la
vivencia religiosa de las grandes mayorias [...] También indica una
realidad conflictiva ya que aqui tenemos una multitud empobre-
cida que sufre opresién, que vive experiencias de autodestruccion,
de subordinacién a grupos dominantes [...] La teologia de la libera-
cién piensa de la religiosidad popular que [...] en ella la revelacién
es acogida por el pueblo de Dios mayoritariamente pobre [...] que
su religiosidad popular expresa identidad, alegria, esperanza.'®

En el capitulo quinto examiné distintas acciones clericales con-
trarias a la religiosidad popular, evidencias opuestas en todo sen-
tido a los planteamientos de los tedlogos de la liberacion.
Ciertamente, esta contradiccion se produce en el seno mismo de
la Iglesia, senialando los ntcleos ideoldgicos de dos posturas anta-
gobnicas respecto al cémo, el por qué y al para qué de la nueva
evangelizacién. Son éstos los puntos polares del péndulo de la
represion y la tolerancia.

La actitud persecutoria de la Iglesia hacia los cultos populares
tiene una larga historia. Para Methol Ferré, la primera ten-
dencia en esta direccion se produce en el contexto del huma-
nismo catélico renacentista, con las criticas de Erasmo de mar-
cado acento biblico y moralista. Con la reforma protestante se
manifiesta la “segunda gran contestacion a las formas de reli-

16 Citado por Maldonado (1992: 231-232).
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giosidad popular”, caracterizada por su agresividad y violencia.
En el Concilio de Trento (1545-1563) se ratificaria la validez
de las expresiones tradicionales de piedad popular, al tiempo
que se senalarian sus abusos y desviaciones.!” Las tendencias
posteriores se han indicado ya (cf. capitulo quinto), ubicando
los contenidos de la perspectiva doctrinal del Concilio Vaticano
II y los pronunciamientos episcopales de Medellin y Puebla.
Mirando esta cuestién en su conjunto, Lanternari apunta la
existencia de una “periferia cultural” constituida

...por las plebes rusticas reacias al catolicismo, que plantea por si
misma -atn cuando més no sea en su proceso de gradual reduc-
cién—, por una parte, un problema de contraposicién a la cultura
oficial, y por otra un problema de los limites de aceptabilidad del
catolicismo. Parece extrano que hoy algtn estudioso declare inexis-
tentes tales problemas cuando todavia tienen comprometida cons-
cientemente a la Iglesia.!®

Los acercamientos etnograficos que se han examinado son eviden-
cias claras de que en México la Iglesia mantiene hacia los cultos
populares una actitud pautada por la hostilidad y el etnocen-
trismo, tendencias hegemoénicas que acttian en contra de los codi-
gos etnoculturales propios de los pueblos indios. Esta fuerza repre-
siva, en los planos litirgico y simbdlico, provoca consecuentes
reacciones de impugnacién y resistencia, instrumentos fundamenta-
les para conservar y desarrollar las identidades sociales indigenas.
Quienes valoran negativamente la religiosidad popular reducen
la evangelizacién a un proceder univoco, axiolégicamente unidirec-
cional, es decir, intolerante. No aceptan la catequesis como una
realidad plural, que posibilita instancias de didlogo, considerando

17 Methol Ferré (1977: 64 ss).
18 T anternari (1974: 392).
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los diversos contextos socioculturales y la dindmica de la autoevan-
gelizacién que, como se ha dicho, es parte inherente de los cultos
populares. La intransigencia religiosa (segtin lo evidencian los tes-
timonios etnograficos citados en paginas anteriores) ha producido
en la poblacién indigena un amplio abanico de respuestas, mismas
que van del ocultamiento de los objetos de la devocién popular a la
resistencia franca y plenamente justificada.

Los cultos populares operan en las comunidades indias co-
mo cohesionantes internos y como diferenciadores externos;
en este contexto, la devocién a los santos funciona en el marco
de una dinamica signada por la resistencia (a la coaccién ecle-
siastica), la reinterpretacién simbdlica y el paralelismo ciltico.
Estos fenémenos son resultantes de un proceso dialéctico cuya
tesis (1), antitesis (I1) y sintesis (III) expresan, consecuente-
mente, tres secuelas de relacién etnocultural: el etnocidio (des-
truccion cultural), el cambio cultural formal y la emergencia
de nuevas formas de religiosidad popular. El diagrama si-
guiente esquematiza el sentido de esta reflexion:

I I il
Cosmovisién Catequesis Sincretismo o
) e S P e s 2
aut6ctona hegeménica reelaboracion
* A simbélica
! ! A
i i !
! (etnocidio) ! (resistencia) H
1
i ! i
1 I !
] 1 1
1 1 1
1 1 !
] 1 1
1 1 1
1 1 1
1 1 1
1 1 1
: - y
Corporacién Integracion Pluralismo
comunitaria formal religiosa cultural

(paralelismo cultico)
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Al plantear este gjercicio de reflexion, la conocida afirmacién de
Meyer emerge necesaria y oportuna: “quiero insistir sobre el
hecho de que, al hablar de religién y nacionalismo, avanzamos
en terreno dos veces minado”.!?

En términos del dilatado espacio social que cubre la relacién
entre religiosidad popular, identidad social y configuraciéon
pluricultural, se precisa de formulaciones metodolégicas espe-
cificas que habran de ensayarse sin perder de vista el escenario
determinante de las clases sociales hegemdnicas (incluyendo
las jerarquias eclesiasticas) y su concomitante proyecto cultu-
ral. De manera complementaria debe considerarse, como lo
advierte Gruzinski, que estudiar la difusién e interiorizacién
de las normas cristianas entre los indigenas se equipara a
investigar el proceso de aculturacién (o de occidentalizacién).
Lo anterior significa examinar el lento decurso “de la asimila-
ci6én, de deformacion y de recreacién de los modos de pensar y
de ser que introduce la dominacién colonial”.20

En su minuciosa estudio sobre el teatro ndhuatl en la época
novohispana y moderna, Horcasitas plantea: “No nos engane-
mos. Los misioneros —ante todo después del Concilio Triden-
tino de 1545- tomaron relativamente pocos elementos de la
cultura indigena para la formacién de la cultura indocristiana
que vislumbraban” 2!

Esta opinidén tiene, necesariamente, que matizarse. Si consi-
deramos las ideas de Pedro Henriquez Urena en el sentido de
que la Colonia debe entenderse, metaféricamente, como una
gran fabrica social, contamos con un primer punto de apoyo

19 Meyer (1992: 704).
20 Gruzinski (1986: 40).
21 Horcasitas (1974: 169-170).
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para subrayar el caracter plenamente dinamico de la cultura
en esa época, como lo sefialé en un estudio dedicado al tema.?
Al destruirse el aparato sacerdotal de la religion mesoameri-
cana, al desmantelarse su organizacién ceremonial y repri-
mirse sus manifestaciones candnicas, los cultos populares de la
religiosidad autéctona emergieron como alternativa a la cate-
quesis cristiana, o bien como mediadores simbélicos que, en
algunos casos, terminaron sincretizandose con las deidades
catélicas. En el primer caso operaron como claves de la resis-
tencia ideol6gica, mientras que en el segundo funcionaron co-
mo materias primas de una nueva superestructura, en la cual
la devocién a los santos y a la Virgen Maria (en sus diversas
advocaciones) tendria singular importancia, toda vez que a su
ambito numinoso polisémico se incorporaron numerosos atri-
butos (oficios sagrados) de las deidades prehispanicas.

En su multicitado estudio sobre los tzeltales de Guaqui-
tepec, Maurer se plantea una pregunta central por cuanto hace
a su religiosidad popular: &Son los indios cristianos? Esta inte-
rrogante es abordada por Pitt-Rivers planteando la necesidad
de establecer, como prerrequisito, una definicién de lo que, en
términos ecuménicos, se entiende por cristianismo (cf. capitulo
quinto). Salvando las diferencias presentes en las diversas
expresiones de la devocién popular entre los pueblos indios, lo
que Maurer concluye para los tzeltales puede aplicarse a otros
grupos indigenas. Considera, con razén, que la religién practi-
cada por los tzeltales configura una “forma popular de cristia-
nismo”, en la cual se han sintetizado “las antiguas raices cul-
turales precristianas” y la version del cristianismo “que se les
impuso durante la conquista espiritual”.?? Sin embargo, es ne-

22 yéase Baez-Jorge (1988: 327).
23 Maurer (1983: 17-18).
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cesario advertir que los cultos a los que se refiere Maurer son,
en realidad, expresiones del catolicismo popular. Desde luego,
quedan fuera de esta reflexion las expresiones del protestan-
tismo que, en los dltimos treinta anos, han arraigado con espe-
cial dinamismo en las comunidades indigenas, caracterizando
variados fenémenos de mutacion religiosa. Se trata de un com-
plejo proceso que apenas empieza a ser estudiado en toda su
amplitud significante. Al respecto, el analisis de Tejeda Gaona
es revelador:

Asistimos a un fenémeno social donde la lucha politica se plasma
en la conversién religiosa. Esta es resultado y no causa de la crisis
y desestructuracién de las comunidades indigenas [...], la tradicién
cultural cuyos elementos estdn intimamente relacionados a la reli-
gion y el ritual requiere, frecuentemente, no de una plataforma
politica sino de nuevos referentes religiosos. El protestantismo se
ubica en este 4mbito para proporcionar a los indigenas disidentes
lo que la costumbre ya no puede darles.?*

La conversién indigena al protestantismo ha sido examinada
en términos un tanto diferentes por otros investigadores. Asi,
Guzmaéan Bockler ha evidenciado la persistencia de la “religién
cosmogénica” en las entranas de los nuevos cultos.?® Giménez,
por su parte, considera que las sectas “mantienen una secreta
continuidad” con la religién popular tradicional a “nivel de
codigos y de légica profunda”. Considera también que:

En apariencia, la decisién de afiliarse a un nuevo grupo religioso no
equivale automaticamente a una “conversiéon” plena, en el sentido
de un cambio repentino de identidad religiosa. Esta identidad se
adquiere de manera gradual, mediante un largo proceso, al inicio

24 Tejeda Gaona (1992: 11).
25 Guzman Bocckler (1986).
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titubeante, que exige rupturas y sacrificios. Las investigaciones de
campo han llegado a detectar casos integrantes de una congregacién
que desconocen la doctrina de su grupo a tal grado “que incluso

ignoran el nombre y tipo de iglesia evangélica a la que acuden; sola-
» 26

mente saben que se trata de una iglesia que no es catélica”.
En los diferentes apartados de este libro se ha subrayado un he-
cho incontrovertible: la aceptacion de los valores piadosos y
normas litargicas implantadas en las comunidades indigenas
por la jerarquia eclesiastica expresan diferentes estrategias
adoptadas desde el periodo colonial. La religiosidad popular ha
operado oculta en un complejo proceso de ideologizacién acep-
tando formalmente los simbolos de la religién hegemoénica, en
tanto que en el nivel profundo de su dinamica da referencia a
las lealtades a los cultos tradicionales gestados en el marco de
su comunidad devocional; equilibrio terminal que tiene en la
intermediacién simbdlica de los santos y las advocaciones el
nucleo en que la conciencia étnica y las condicionantes histéri-
cas interactian de manera dialéctica, sustentando los fen6me-
nos de la memoria colectiva, la reelaboracién simbdlica y la
identificaci6én social.

26 Giménez (1989: 128) y (1993: 49).
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APENDICE
PROPOSITOS HEGEMONICOS DE LA
INCULTURACION LITURGICA
(DINAMICAS DE ADECUACION COYUNTURAL
Y NUEVOS SINCRETISMOS
EN LAS COMUNIDADES INDIGENAS)

Entre las estrategias utilizadas por la Iglesia catdlica para mante-
ner vigente su accién hegemonica, destaca la modificacién de su
discurso y actitud ante las dinamicas caracteristicas de la moderni-
dad. Tal fue la orientacién marcada por Leén XIII al preconizar la
doctrina del catolicismo social en el texto de la Rerum Novarum
(1891), matizando el catolicismo antimoderno que Pio IX expre-
sara en el Syllabus (catidlogo de proposiciones que acompané la
enciclica Quanta Cura, de 1864). De manera semejante, el Concilio
Vaticano II trazaria las coordenadas teologales de lo que se ha lla-
mado “Nueva Evangelizacion”, es decir, el impulso a “una eclesio-
logia centrada en el valor propio de las Iglesias locales y en la
“inculturacién del evangelio”.! Esta exhortacién apostélica
subraya la importancia de “evangelizar la cultura y las culturas”, y
establece la significacién de la “piedad popular” —o “religion del
pueblo”—, asegurando que “cuando esta bien orientada” (es decir,
libre de “deformaciones” y “supersticiones”) puede servir a las

1 Citado por L. Boff (1991: 41).
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“masas populares”, en otras palabras, a “un verdadero encuentro
con Dios en Jesucristo”.2 En ocasién de la Xix Asamblea General
de la cELAM (celebrada en Haiti en 1983), Juan Pablo II senalé que
la celebracion de los 500 anos del inicio de la catequesis en tierras
americanas sélo tendria sentido en el marco de “un compromiso
[...] no de reevangelizacién, sino de una Nueva Evangelizacion;
nueva en su ardor; en sus métodos y en su expresion”3. Con esta
renovada estrategia hegemonica la Iglesia catélica promueve cam-
bios doctrinales en la medida que dichas modificaciones fortalecen
su configuracion dogmatica y pastoral.

En este texto preeliminar anoto de manera esquematica el con-
tenido doctrinal y algunas secuelas sincréticas generadas por la
inculturacién litirgica, planteada en el marco de la Nueva Evan-
gelizacion. Atrapados entre la devocién a sus deidades tradiciona-
les y las directrices marcadas por los sacerdotes catélicos (es decir,
entre la fe y la Iglesia) las comunidades indigenas enfrentan los
embates de una cristianizaciéon acaso diferente en forma (pero no
en fondo) a la impuesta por la teologia colonial. Subrayo aqui que,
si bien las creencias y rituales propios de la religiosidad popular
indigena pueden ser contrarios (o distantes) a las disposiciones
eclesiasticas, al estructurarse en un contexto social subalterno (es
decir, sujeto al marco hegeménico), mantienen vinculacién sustan-
tiva con dichas normas, en los ambitos de una dindmica signada
por el conflicto y la adecuacion coyuntural, a la que en otro estudio
he llamado el “péndulo de la represion y la tolerancia” (véase
Baez-Jorge, 1998: 201 ss). El argumento anterior se relaciona con
los tipos de control politico senalados por Gramsci (1986, 1992)

2 Enciclica Evangelii Nutiandi, paragrafos 15, 20 y 58. Este documento fue
resultado del “Sinodo sobre la evangelizacién” (1974), basado en los acuerdos
del Concilio Vaticano II.

3 Cit. por L. Boff (ibid., 13).
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quien, como sabemos, opone las funciones de la dominacién (coer-
cion fisica) a las de hegemonia o direccién (consentimiento y con-
trol ideolégico). De tal manera, atribuye a la hegemonia una fun-
cion resolutiva en consecuencia con la importancia que otorga a la
sociedad civil. En este plano Gramsci vincula el papel de la Iglesia
y de la religion (en tanto sistema de creencias, valores y actitudes),
considerandolas coadyuvantes en la concrecién del “principio orga-
nizador” que cumplen los aparatos del poder (cfr. Portelli, 1977,
cap. I). En la perspectiva de Giménez (1978: 244) el juego y el
rejuego entre tendencias hegeménicas y contrahegemonicas, “per-
mite a la religién popular salvaguardar su originalidad. Pero tam-
bién permite a la religion oficial apropiarse ‘politicamente’ de la
religién popular para someterla a su control y disciplina”. En todo
caso, estudiar la religién popular implica, necesariamente, explicar
las mediaciones simbdlicas e ideoldgicas que denotan las relaciones
hegeménicas entre la autoridad eclesiastica y las comunidades de
creyentes, finalmente, un aspecto de la préactica del poder. A propé-
sito, es imprescindible considerar como referente para el analisis,
lo expresado por De la Pena (2004: 56-57):

La historia de la formacién y transformaciéon del campo religioso
en México tiene como hilo conductor el esfuerzo sostenido de la
Iglesia catolica por constituirse en fuerza hegemoénica. En el inicio
del periodo colonial, sus antagonistas principales eran las ‘religio-
nes paganas’ [...] Estos antagonismos fueron gradualmente despla-
zados para dar lugar tanto a un catolicismo popular relativamente
ortodoxo como a formas de ‘religién consuetudinaria’ donde persis-
tian o reinventaban elementos no cristianos.

I
Al examinar el sentido otorgado a la nocién de inculturacién

en la historia de la Iglesia catdlica, el prelado Antonio do Car-
mo Cheuiche (1999: 224) la refiere a un “proceso dinamico que
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se desenvuelve en la entrana de una cultura que se abre a la
Buena Nueva de Cristo y se ocupa de transvasar el mensaje
salvifico a un modo peculiar de obrar y comunicarse”. Es decir,
equipara la inculturacion a la “fecundacion” de las “cualidades
espirituales y las tradiciones de cada pueblo” (idem). El Gau-
dium et Spes, (documento fundamental del Concilio Vaticano
II) establece que las relaciones entre fe y cultura se realizan en
el proceso de inculturacién, definido como “encarnacién del
cristianismo en las diferentes culturas e introducciéon de esas
mismas culturas en la vida de la Iglesia” (ibid., 225). En este
marco doctrinal se ubica el planteamiento que Pablo VI exter-
nara en la exhortacién apostélica Evangelii Nutiandi: “Evan-
gelizar —-no de modo decorativo, como con un barniz superfi-
cial, sino de manera vital, en profundidad y hasta sus mismas
raices—, la cultura y las culturas del hombre en el sentido rico
y amplio que tienen sus términos”.* Al examinar los giros
semanticos del concepto inculturacién, el teélogo Javier Garcia
Gonzalez (2002: 125-126) advierte su acunacién “en un ambito
enteramente misionero, en tiempos relativamente recientes”.
Remite su empleo inicial a la XXXII Congregacién General de la
Compania de Jesis concluida en marzo de 1975. Después de
advertir que “inculturacién es término antropolégico que, en

29

general, quiere decir ‘socializacién’”, y de senalar su paren-
tesco con las nociones de aculturacién y transculturacién, Gar-
cia Gonzalez concluye que el “sentido técnico del término
inculturacién” es un “movimiento circular que va del evange-
lio a las culturas y de éstas al evangelio”. Desde esta perspec-
tiva, y con definida orientacién hegemonica, considera que la

inculturacién “Es proceso y es aportacién de contenidos teol6-

4 Evangelii Nutiandi, op cit., paragrafo 20.
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gico-culturales fundamentales para montar una teologia india”
(ibid., 113).°

A partir de los comentarios anteriores puede comprenderse
la importancia que los procesos y métodos hegemoénicos de la
inculturacién tienen en el marco de la renovacién litargica
planteada por el Vaticano II. Asi, el Instituto Litargico Ponti-
ficio desarrolla profundos trabajos en este campo, definido
como “camino lleno de incertidumbres” por el clérigo benedic-
tino Anscar J. Chupungco (2005: 12), titular del curso “Adap-
tacion litargica” en el antes mencionado centro de estudios
que instruye a clérigos de distintas latitudes. En opinién de
este autor (2bid., 11):

El ambito de la inculturacién como rama del estudio litargico es
bastante extenso. Incluye historia y teologia; principios, procesos y
métodos litargicos y culturales; la liturgia de las Horas; el ano
litargico; la musica litirgica; el arte y objetos littrgicos; ademés de
temas afines, como la religiosidad y la catequesis popular.

Chupungco (ibid., 107-110) advierte que los liturgistas dirigie-
ron su atencién hacia la religién popular hasta una década
después del Vaticano II, en el cual el tema fue tratado como
apéndice. En su opinién, la revaloracién de la “piedad popu-
lar” surgi6 de dos factores: 1) El redescubrimiento del valor
que la religiosidad popular tiene no solamente para los princi-
pios de la teologia de la liberacion, sino también para la “inte-
gracién del culto cristiano”. Empezé a crecer la idea de que
“el culto integral de la Iglesia consiste en formas de oracién
tanto oficiales como populares”, argumentandose que “tanto

5 En su argumentacién Garcia Gonzalez sigue (“en forma libre y sintética”)
el documento de la Comisiéon Teolégica Internacional Fe e Inculturacién (octu-
bre de 1988) publicado en La Civilittd Catélica.
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la piedad litargica como las devociones populares han existido
sin interrupcién desde el comienzo del cristianismo”. 2) El
segundo factor de revaloracion fue “el sentimiento inquie-
tante de que la liturgia reformada [...] se mantenia alejada de
un buen nimero de personas que habian participado en el
culto mediante una u otra forma de religiosidad popular”. Es
decir, que para muchos fieles la actual liturgia continta
siendo una actividad “exclusiva de un grupo de élite en la
Iglesia”, la cual si no se enriquece “con las cualidades de la re-
ligiosidad popular puede eventualmente convertirse en una
especie en peligro de extincién en la vida del fiel cristiano
ordinario” (zbid., 111).

El tema es sumamente amplio y complejo; sin embargo, los
planteamientos presentados evidencian la importancia tras-
cendente que las acciones inculturativas tienen en el diseno
metodolégico de la Nueva Evangelizacion, a todas luces un
quehacer de definidos fines hegemoénicos. A este propésito res-
ponde el Directorio para el ministerio pastoral de los obispos
publicado en 1973 por la Congregaciéon Episcopal, el cual esta-
blece los criterios de “equilibrio y prudencia” para el trata-
miento de las devociones populares. En el documento se indica
que “No deberian prohibir ninguna de las cosas buenas y uti-
les pertenecientes a las celebraciones”, empero el Directorio
hace un llamado para que los prelados “perfeccionen estas
practicas y orienten adecuadamente sus aspectos religiosos”.
Con tales miras, “los obispos deben estar vigilantes contra aque-
llas expresiones de religiosidad popular que estén en conflicto
con la doctrina [...] o el pensamiento de la Iglesia”, procurando
“eliminar tales expresiones” pero al mismo tiempo “abrir ‘pru-
dentemente el camino hacia nuevas formas de devocién’”. Es
evidente que esta tendencia pastoral ha propiciado expresiones
de lo que en el lenguaje antropolégico se ha llamado “sincre-
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tismo guiado”.® En este contexto doctrinario explica Chu-
pungco (2005: 136-137) el “método de equivalencias dindmi-
cas”, que

...consiste basicamente en reemplazar la estructura, el lenguaje y
el rito de la liturgia romana con elementos culturales que poseen
un mismo significado o valor, capaces de trasmitir el mensaje que
pretende la liturgia romana [...] el objetivo del método de equiva-
lencia dinamica es alcanzar que la liturgia romana difunda su
forma clésica e imprima las cualidades y formas de expresion tipi-
cas de la religiosidad popular.

Chupungco, el te6logo benedictino (ibid., 139-140) es enfético en
aclarar que: 1) equivalencia dinamica no significa “elevar al
rango de ritos litargicos” formas de devocién popular; 2) tam-
poco es “una asimilacién total o parcial de las devociones popu-
lares”; 3) la “inculturacién es un tipo de traduccién dinamica:
no cambia el contenido, lo reexpresa”; por tanto, 4) el “método
de equivalencia dindmica” analiza las formas y los rasgos de la
religiosidad popular, “identificando aquellos elementos que pue-
den influenciar en la adaptaciéon de un rito litargico”; 5) final-
mente, indica que “El peso de la religiosidad popular en la litur-
gia se siente mas como inspiracién que como imposicién”.

III

Una lectura antropolégica de los planteamientos de la liturgia
inculturativa deja al descubierto que su finalidad hegemoénica

8 Cit. por Chupungco (2005: 114-115). De acuerdo con Nutini (1988: 17-18)
el “sincretismo guiado” es el proceso en el que “los controladores del poder
religioso pertenecientes a la tradicion cultural dominante [...] intervienen con-
cientemente con el fin de convertir a la poblacién sometida, dando origen a
una sintesis fuertemente asimétrica”.
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opera en los planos de la cosmovision, la axiologia, la organizacién
social y la dimensi6n identitaria de las comunidades indigenas. Es
decir, abarca un amplio espacio ideolégico que comprende desde el
“anuncio evangélico” hasta la mas profunda intromisién en las
culturas receptoras. El texto de Evangelii Nutiandi (paragrafo
20) expresa llanamente que “el evangelio y por consiguiente la
evangelizacion, no se identifican ciertamente con la cultura y son
independientes con respecto a todas las culturas”. Este sustento
doctrinal esta presente en la propuesta de Garcia Gonzélez (2002:
116) orientada a “trazar una teologia india” para América. En la
optica de este te6logo “puesto que la encarnacién del Hijo de Dios
ha sido integrado, ha sido también una encarnacién inculturada”.
De tal manera, establece el principio cristolégico como “criterio
fundamental del proceso de inculturacién”, fundado en el magis-
terio del Vaticano II (Gaudium et Spes, N. 58), de acuerdo con los
términos siguientes (ibid., 131):

Cristo en la cultura (encarnacién); Cristo contra la cultura (con-
version, purificacion, Misterio Pascual de muerte y vida); Cristo,
plenitud de la cultura (Pentecostés, renovacion y fruto del espiritu
santo); Cristo mas alld de las culturas (infinitud y trascendencia,
de la que nace el universalismo)...

Desde cualquier perspectiva que quiera mirarseles, la logica de
la inculturacién litargica privilegia el ethos occidental en detri-
mento de las cosmovisiones y axiologias indigenas. Para de-
cirlo con las palabras del te6logo Leonardo Boff (1992: 26)
—-severo critico de las propuestas antidialégicas en el interior
de la Iglesia catélica— la evangelizacion se realiza con “poder y
asociacién con quienes lo detentan”, alianza que trasciende los
limites del Estado y se concreta “con otras fuerzas sociales
hegemonicas...”. Esta visién, indica Boff, “aparece explicita-
mente en los textos preparatorios de la IV Asamblea del
CELAM, realizada en Santo Domingo en 1992”.
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En el discurso y practica de la inculturacién litargica las
creencias de los pueblos indigenas son definidas como “semi-
llas del Verbo”, es decir, manifestaciones de la “piedad popu-
lar” sobre las cuales debe actuar la cristianizacién. La enciclica
Evangelii Nutiandi (paragrafo 48) indica que tales expresiones
son “hoy el objeto de un nuevo descubrimiento casi generali-
zado”, sin dejar de advertir que “La religiosidad popular [...]
tiene ciertamente sus limites [...] esta frecuentemente expues-
ta [...] a las supersticiones”. Aqui es imprescindible citar la
apreciaciéon que formula Alfredo Lépez Austin (1999: 112-113)
al caracterizar la tradicién religiosa mesoamericana. Anota
que las acciones de discriminacién religiosa se producen “en el
marco de una dura competencia evangelizadora: la llamada
‘disputa por las almas’ [...] desde su posicién de autoridades
espirituales, la mayor parte de los eclesiasticos de las diversas
Iglesias califican las creencias y practicas indigenas como infe-
riores, retrasadas e inmorales”. En términos semejantes Gui-
llermo Bonfil Batalla (1988: 15) senalaria con antelacién que
“la esencia misma del trabajo evangelizador, sea cual fuere la
Iglesia que lo lleve a cabo, ha sido siempre etnocida...”.” En
este orden de ideas es pertinente el cuestionamiento de Mas-
ferrer (2004: 99):

La pregunta esta en las razones por las cuales los indigenas mexi-
canos, que tienen una visién propia del mundo y por lo tanto una
religiosidad especifica, deben recibir la palabra de acuerdo al rito
latino, en términos de una cultura occidental o de la cultura mes-

7 Al respecto es preciso recordar que la I Declaracién de Barbados... (1971)
denuncié el contenido etnocéntrico de la catequesis cristiana que considera a
las culturas indigenas “paganas” y “heréticas”. Véanse, ademads, los certeros
planteamientos de Miguel Alberto Bartolomé (1993: 75 y 77) que identifican
las acciones etnocidas del nuevo discurso teolégico.
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tiza. En este caso se respeta mas la cultura de los grupos libaneses
(melquitas y maronitas) que de los catélicos indigenas.

Los resultados de las estrategias de la inculturacién litargica
en las comunidades indigenas de México han sido documenta-
dos desde diversas 6pticas antropolégicas. Independientemente
de sus diferentes perspectivas tedricas, estos acercamientos
describen el caracter impositivo de las practicas eclesiales. Con
estricto sentido de ejemplificacion, destaco enseguida tres
ejemplos sobresalientes, referidos a los nahuas de la Huasteca,
y los zoque-popolucas y nahuas del sur de Veracruz.

En su acucioso estudio etnografico sobre los nahuas de
Chicontepec, Arturo Gémez Martinez (2003) detalla las acciones
diocesanas emprendidas a partir de 1990 con el impulso de la
Nueva Evangelizacién. El autor subraya la tendencia “tole-
rante” de este proyecto que “incorporoé los rituales autéctonos a
la catequesis”, superando las actitudes persecutorias que (entre
1970 y 1980) practicaron sacerdotes, catequistas bilingiies y
monjas, contra los cultos autéctonos, provocando airadas reac-
ciones de los pueblos indigenas. En esa ofensiva “las divinidades
figuradas en papel fueron reducidas a demonios”. En la persecu-
cién “hubo casos donde el cura se vali6 de las autoridades civiles
aprovechando que éstas pertenecian al mismo credo” (ibid.,
183). En contraste, Gémez Martinez explica que anos después,
en 1992 (al celebrarse el V Centenario del inicio de la Evan-
gelizacion en América), “la parroquia de Chicontepec fue sede
de muchos rituales” en los que las imagenes de papel “fueron
sustituidas con santos”. Ademas, los sacerdotes recomendaron a
los huehuetlacat! ampliar la iconografia tradicional figurada en
papel amate, con imagenes del santoral (ibid., 186). El autor
indica que con este proyecto reevangelizador “se ha pretendido
construir un catolicismo ndhuatl, resemantizando el panteén
catolico con las deidades autéctonas y una serie de caracteristi-
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cas de la organizacion ceremonial ancestral”. Al examinar la
direccién seguida por este proceso, la conclusién del autor es por
demaés reveladora: “con estas maniobras los que seguian el
canon o fueron instruidos bajo esta idea no terminan de enten-
der la actitud del clero. En palabras de un informante: ‘lo que
antes se dijo pertenecia al demonio, ahora dicen que es de
Dios’”.

En su libro sobre las percepciones del deterioro ambiental en-
tre los nahuas y zoque-popolucas del sur de Veracruz, Elena
Lazos y Luisa Paré (2000: 132-133) identifican “una religio-
sidad popular intensa” expresada “en reminiscencias de origen
prehispanico” y en las fiestas patronales que se celebran al lle-
gar la primavera. Desde la parroquia de Chinameca sacerdotes
de la Compania de Jests ofrecen los servicios religiosos a la
poblacién de la sierra. Los jesuitas rigen su liturgia y accién
pastoral “sobre las bases de la teologia de la liberacién”; las
autoras apuntan también que la parroquia “ha desempenado
un papel importante en la toma de conciencia de la problema-
tica social y en la organizacién politica para buscar alternati-
vas a la pobreza imperante”. Describen la emergencia de “un
nuevo sincretismo que busca rescatar elementos culturales
tradicionales con el fin de fortalecer la cohesién comunitaria”.
Es decir, se trata a todas luces de un “sincretismo guiado” por
los jesuitas que “Gltimamente [...] se han preocupado por res-
catar elementos de la cultura indigena e integrarlos a su litur-
gia”. Lazos y Paré (ibid., 146-147) detallan la expresion sincré-
tica de “la nueva misa popoluca”, en la cual Homshuk es el es-
piritu del maiz y a la vez “sangre y cuerpo del Sefnor (Dios)”:

El hecho de que la misa se haya celebrado en el rio Huazuntlén,
cerca del manantial Platanillo, donde segin los popolucas nacié
Homshuk, nos muestra la manera en que la Iglesia catélica busca
acercarse a la naturaleza y a las tradiciones. Esta nueva liturgia
intenta fortalecer la identidad cultural y recuperar el conocimiento
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sobre ese dios-maiz que se estaba perdiendo. Esta actitud repre-
senta un giro respecto a tendencias anteriores de la misma teologia
de la liberacién que, en pos de una religién menos id6latra y mas
abstracta, buscaba que no se diera tanta relevancia a los santos y
mucho menos a los idolos o creencias de origen prehispanico.

Las autoras fundan su anélisis en una videograbacion de la cere-
monia y en un articulo escrito por José Luis Serra (el sacerdote
jesuita que oficié el ritual), titulado “Los hijos de Jomshuk”,
publicado en la revista Christus en 1997. Constrefido por los limi-
tes de este abordaje preeliminar, resumo a continuacién el punto
de vista de Lazos y Paré (idem) que evidencia declarada empatia
hacia la “nueva misa popoluca”:

Sea como fuere la relacién jerarquica entre Homshuk y el Dios cris-
tiano, la nueva liturgia catélica busca recuperar las hazanas del héroe
fundacional como fuente de inspiracién para la lucha y la organizacién
[...] En las misas catélicas hay momentos en que, antes del sermén del
cura, los feligreses leen pasajes de la Biblia [...] o adaptaciones de éstos.
En esta ocasién, la lectura integré el mito de Homshuk.8

Desde luego, el relato leido en la “nueva misa popoluca” no es el
que transmite la tradicién oral, sino el escrito por el jesuita

8 Como indiqué en otro ensayo (Baez-Jorge, 2005: 71-76) “la catequesis
proporcionaria un fenémeno de reinterpretaciéon simbdlica en la cual la ima-
gen de Jesucristo resucitado se amalgamaria con la de Homshuk. El redentor
de los hombres se fundiria con el redentor del maiz a partir del ntcleo simbé-
lico que equipara la resurreccién de la semilla con la resurreccién de
Jesucristo”. Fundado en un estudio publicado en 1971 expliqué también que
esta sintesis “se evidencia en el poblado de Soteapan durante la Semana
Santa, cuando se realiza (de manera simbdlica) una siembra frente a la Iglesia
para que la imagen de Cristo resucitado (llamado en el poblado “Santo Do-
mingo Resurreccion”) cuide el maiz de Tapachole la primera cosecha del ano.
Posiblemente esta ceremonia influy6 en el proyecto de inculturacién religiosa
desarrollado por el jesuita José Luis Serra.
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Serra, es decir, una version cristianizada del héroe cultural ep6-
nimo de los zoque-popolucas. Esto no amerita comentario mayor
por parte de las autoras, quienes concluyen que (ibid., 151):

La intencién de esta ceremonia pareceria ser no sélo reforzar la fe
cristiana sino consolidar el sentido de identidad y apoyarse los
unos a los otros para resolver los problemas de la vida cotidiana.
En este caso, la construccién colectiva gira en torno a la importan-
cia de mantener viva la cultura del maiz que no es ni mas ni menos
que la identidad india.

Anath Ariel de Vidas (2006) ha presentado una primera refle-
xién en torno a las ideas de la “Pastoral indigena” que, desde
una parroquia de la Huasteca baja, se promueven entre los
nahuas de la comunidad La Esperanza “con el fin de ‘inculturi-
zar’ el Evangelio”. Orienta su andlisis a la discusién de “algunos
presupuestos acerca del constructivismo y esencialismo identita-
rios”. Al investigar los rituales utilizados en la inculturacién
litirgica, la autora descubriria que éstos no son referidos a las
“tradiciones ancestrales, sino a costumbres fundadas a media-
dos del siglo xx”, asociandolas al establecimiento de la comuni-
dad por campesinos que (provenientes de la sierra de Hidalgo)
huian de la Revolucién. La autora (ibid: 171-172) indica que: “Se
trata principalmente de los ritos impulsados por un hombre
venerado, originario de otra comunidad, quien durante una
sequia terrible establecié que para beneficiarse de las lluvias,
habia que realizar el rito del Chicomexochitl en el cerro pré-
ximo al pueblo”.

Ariel de Vidas celebra, con razén, “la suerte de poder identi-
ficar la huella del evento para entender la forma cultural de la
historia”, y en este ejercicio de identificacién recurre a la infor-
macién proporcionada por Frans J. Schryer quien (a partir de
su investigacion en las proximidades de Huejutla, Hidalgo)
establece que “el rito del Chicomexochitl es un culto revitali-
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zado al espiritu del maiz con referencias milenarias que surgié
en la Huasteca en 1944”, ano aciago en que se produjo una
fuerte sequia seguida por “aguaceros desastrosos”. La autora
anota con razén que (bid., 172):

Encontramos asi en este caso todos los ingredientes para diagnosticar un
fenémeno de “invencién de la tradicién” [...] ademas estratificado ya que la
Iglesia se apropia de los ritos renovados como si fueran prehispanicos. No
obstante, si podemos entender a priori el objetivo de la instrumentalizaciéon
eclesiastica de los ritos indigenas, épor qué la gente de La Esperanza cola-
bora con tanto 4nimo con las iniciativas actuales del padre?

Ariel de Vidas (ibid., 172-173) describe las acciones de los cate-
quistas de la “pastoral indigena” que presentan “cambios a
favor de la valorizacién de los ritos hacia el exterior”, que antes
se realizaban “a escondidas” al ser “considerados paganos por la
Iglesia”. Entre varios ejemplos, centra su atencién en el “ritual
renovado del la bendicién del pozo”, explica que este ceremonia
se efectuaba (conjuntamente con la de Chicomexéchitl) en un
fecha movible entre los meses de mayo y junio “cuando los pozos
tienden a secarse”. En el marco de la accién inculturativa, el
ceremonial “se articulé Gltimamente, junto con el rito al cerro,
con la fiesta patronal en agosto, para que los emigrantes que
regresan al pueblo en esta fecha pudiesen participar”. Entre las
reflexiones de la autora destacan dos observaciones de especial
interés (ibid., 174). Considera que el ritual del pozo

...sirve como ejemplo paradigmatico de lo que esta sucediendo con
los avances de la Pastoral Indigena en las comunidades: por un
lado, en el de la intervencién exégena —del cura— vemos que ade-
mas de un control, existe cierto autoritarismo en cuanto a la fija-
cién de fechas y de contenidos para los rituales, que excluye las
consideraciones [...] de la gente involucrada [...] Ademas, la inter-
vencién del padre fraccion6 un complejo ritual por que la ceremo-
nia del cerro (Chicomexéchitl) y la del pozo deben hacerse conjun-
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tamente ya que se llama y se les pide agua y lluvia a todos los espi-
ritus tutelares juntos.

Dado el formato de este apunte, prescindo lamentablemente
del analisis de otras importantes observaciones de la autora.
Sin embargo, es imprescindible mencionar algunas de las con-
clusiones que plantea (ibid., 175-177): 1) la “Pastoral indi-
gena” promueve progresivamente la unificacién regional de las
practicas rituales; 2) esta accién litargica, al revitalizar algu-
nos ritos, propicia “una cierta concientizacién y por lo tanto
conceptualizacién acerca de los procesos de tradicionalizacién
de las practicas rituales”; 3) de acuerdo con esta dinamica, “A
nivel espacial, la Iglesia desplaza los ritos del ambito privado al
ambito puablico contribuyendo asi a su esencializacién”; 4) la
“ofensiva legitimadora de la Iglesia” pasa por “un esencialismo
instrumentalizado de las particularidades culturales, situacién
por la cual el grupo no obstante se moviliza”. Se trata de un
“encuentro entre politicas globales y recepcién local de éstas”,
que Ariel de Vidas identifica a partir de la nocién de “el lugar
de reconocimiento” propuesta por Stuart Hall. Finalmente, la
autora conduce su analisis a un plano de particular interés cuan-
do advierte:

El lugar de reconocimiento promovido aqui por la pastoral indi-
gena concierne a ciertas tendencias autdctonas, hasta ahora repri-
midas por ella y lo que legitima las creencias es la ‘referencia a la
autoridad legitimadora de la tradicién’ (Hervieu-Léger...), el
pasado autéctono, fuente de la identidad. Sin embargo, de esta
manera los indigenas involucrados en esta Nueva Evangelizacion,
siguen siendo dominados hasta en las formas que toma su resisten-
cia a la dominacién.

Los ejemplos anotados (apenas la punta de un colosal iceberg
de materiales etnograficos e histéricos) tienen especial utilidad
para advertir la complejidad teérica y metodolégica que implica
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el estudio de los procesos de inculturacién litargica. En una
perspectiva més amplia, es evidente que los problemas cognos-
citivos que plantean estas acciones trascienden el campo antro-
polégico, debiendo debatirse, necesariamente en la dimensién
epistemoldgica, por cuanto refieren a opiniones especulativas
entre la ciencia y la ideologia, y a la necesidad de revisar critica-
mente el aparato conceptual de nuestra disciplina, al estudiar-
los. En todo caso, ante la condicién subalterna de los pueblos
indigenas, las pesquisas desarrolladas en torno a esta tematica
reclaman atencion prioritaria, considerando que las estrategias
del poder y las que se disenian desde el tinglado eclesiastico, for-
man un apretado tejido de definidos propésitos hegemonicos y
subrayado perfil etnocéntrico. El enfoque histérico que, necesa-
riamente, debe conducir estas investigaciones es contrario a las
opticas que privilegian el analisis sincrénico o funcional. En
esta perspectiva deben identificarse las representaciones colec-
tivas que sustentan las creencias y rituales populares (subalter-
nos) frente al marco de la cosmovisién y la dinamica de las con-
figuraciones ideolégicas dominantes, referidas a los aparatos
del Estado y la Iglesia catdlica. Este abordaje posibilita el exa-
men del papel que cumplen los sacerdotes (“los intelectuales
religiosos”, en palabras de Gramsci), los catequistas bilinglies y
deméas miembros del cuerpo eclesiastico participes en las tareas
de inculturacién litirgica. Su papel de intermediarios (entre el
aparato ideoldgico de la Iglesia y la comunidad de creyentes)
debe ser analizado en el marco de las expresiones histéricas del
catolicismo, es decir, como operadores concretos de un proyecto
doctrinal de propésitos ecuménicos en un campo religioso espe-
cifico.

Los planteamientos analiticos antes apuntados implican la
identificacién de los consensos y disensos doctrinales al interior
de la jerarquia eclesiastica, y el efecto de estas contradicciones y
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coincidencias en las comunidades indigenas que, como hemos
visto, enfrentan de manera conflictiva las oscilaciones pastora-
les, mas aan si consideramos las particulares interpretaciones
teologales que los sacerdotes ponen en practica.’ El tema reviste
suma importancia teniendo en cuenta que toda actitud teolégica
o pastoral esta condicionada por la persona o la conciencia asu-
mida por los eclesiasticos. Asi, en el amplio debate en torno al
“pluralismo teolégico”, Enrique Dussel ha llegado a senalar el
desafio que implica una “verdadera ruptura epistemolégica”, ya
que “la teologia no es neutra: o sirve explicitamente al oprimido
o es, al menos, implicitamente teologia de la dominacién. Esto
supone una nueva pastoral y una ética nueva”.10

Amplia discusién de paradigmas, afinacién conceptual y
renovados métodos de trabajo de campo implica el abordaje
analitico de los efectos producidos por la inculturacién litar-
gica en las comunidades indigenas. Las pesquisas revisten pro-
blemas especificos en tanto se orientan a examinar renovados
procesos de reelaboraciéon simbélica, nuevos cultos que disfra-
zan antiguas creencias, mas alla de los “contrabandos sincréti-
cos que caracterizaron la religiosidad popular indigena del

9 Véase Siller (1985), Baez-Jorge (1998, capitulo v) y Masferrer (2004: 98
ss). Es de especial interés la observacion expresada por Carmo Cheuiche (1996:
237-238): “El binomio unidad-diversidad, que tantas tensiones y conflictos pro-
voco en el proceso de inculturacién de la propia Iglesia, se presenta hoy como
un desafio de la dialéctica actual entre la unidad del mundo y la diversidad de
las naciones, tan caracteristica de la historia contemporanea [...] Al encuentro
de este sentir y de esta tendencia del mundo moderno debe caminar hoy el pro-
ceso de inculturacién de la Iglesia, lejos de los peligros del imperialismo y del
nacionalismo, antes bien al servicio de la unidad de la Iglesia universal y del plu-
ralismo de las Iglesias particulares”.

10 Git. por Bermassar (1988: 81). Este autor ahonda con amplitud en la pro-
blematica inherente al “pluralismo teolégico”.
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siglo xvi1”, segtn lo observa Gruzinski (1988: 87). En el ampli-
simo abanico de respuestas a este proceder hegemoénico habran
de hallarse reveladoras pistas que enriqueceran los analisis de
caracter general y especifico, a condicién de trascender el
marco etnografico y enfocar el examen de la Iglesia catélica
como un aparato ideolégico con orientaciones doctrinales y
estrategias factuales histéricamente condicionadas.
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