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Foto 2. Este nifio es el hijo del encargado de la celebracion de la danza de la ser-
piente, Santa cruz del Quiché, 2009

spirits, and human moods, maintains a way of doing things
that repudiates a firm plan and any precise or specified un-
derstanding with others of what he is going to do. His course
of action is not, must not be, a matter of predetermination. If
a plan constitutes a decision about the right procedure or ac-
tion, and the decision is congruent with the action, then here
is no space left a “plan” only for a bundle of open-ended and
nonrational possibilities. Activity enters so far into this kind
of planning as to undermine any so-called plans (1998: 37).

Para los hombres de Santa Cruz la busqueda es una interaccion con el
medio natural y se da lejos de ser una caza. La no aprehension es signifi-
cativa, porque cuando se toma a la culebra se tiene que recordar el lugar
donde fue hallada para poder regresarla al mismo sitio. El animal cumple
su funcién dentro de la danza como un personaje primordial pero no es
el objeto de apropiacion. Leonhard Schultze Jena, pudo apreciar esta dan-
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za en 1933, y senalo al respecto: “Después de este baile se deja libres a las
culebras en el mismo lugar donde fueron capturadas habiendo sido de-
vueltas ceremoniosamente al dios mundo; también en este acto el maes-
tro del baile y algunos de los bailadores acompanan al adivino” (1954:78).

Esta danza no es una manifestacion aislada, estd en intima relacién
con la estacion de lluvias y el ciclo agricola del maiz, como lo sefiala
Carmack “esta santa hacia pareja con el Nifio de la Cruz, santo mas-
culino cuya celebracion se realizaba en mayo. Ambos santos estaban
asociados con la venida de las lluvias” (1979: 336). Durante la danza, el
objetivo principal es la seduccién de una mujer. Los participantes son
dos hombres vestidos de mujer indigena, uno con el traje de Santa Cruz
del Quiché y el otro de Chichicastenango.

La serpiente, que en este contexto simboliza la fertilidad, se pone en
primer plano cuando la mujer se la enrolla en el cuello y la introduce
por la camisa a uno de los danzantes, mientras él se contonea hasta
que el animal desciende por la parte baja del pantalon, con este acto se

Foto 3. Hombre indigena vestido de mujer en Santa Cruz del Quiché, danza de
la serpiente, 2009
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termina la danza. Schultze Jena sefiala que la danza de la serpiente en
Chichicastenango se desarrolla asi:

En el curso del baile uno de los indios, deseando asegurarse
a la mujer para si, le dice “;Xinyora, katbé giik ‘pa gua gua
choch, rech mi kojril taj kaxlagiiinak! {Nojim kojbék, ma
x'éjagliip pa gua chdch, kojbe giii!. {Sefiora, vente conmigo
a mi casa, pero que no nos vean los espanoles! jAndemos
con cuidado, no tenga pena, vamos a mi casa, vamonos! Si
con esta stplica no tiene suerte, debe compartir a la mujer
con los demas bailadores (1954: 78).

En el mes de agosto la milpa ya crecid, de forma previa se realizo
un trabajo que se le denomina Kamul, para que llegue a buen fin la
siembra, pero habra que pedir que las lluvias contintien. Mercedes de la
Garza refiere que este rito quiché:

Se relaciona con la ceremonia prehispanica ndhuatl llamada
Atamalcualiztli, “comida de tamales de agua”, que tenia el
mismo sentido de propiciar la fertilidad, y que se descri-
be en los “Primeros memoriales” del Cédice matritense del
Real Palacio. El rito consistia en poner una vasija grande
llena de agua, en la que se colocaban muchas serpientes
y ranas, delante de Tlaloc [...] La fiesta se realizaba cada
ocho afios y se comian tamales lavados: sin chile, sal, cal ni
tequesquite. Tenia como finalidad dejar que descansara el
maiz y se rejuveneciera.

En otros ritos agricolas nahuas también figura la serpiente;
en la fiesta de Izcali, “Retofio, crecimiento”, asociada con el
maiz, cazaban culebras, les quitaban las cabezas y las arro-
jaban al fuego; luego las comian los viejos. Y en la fiesta
de Hueipachtli, “ofrecian tamales y unas culebras hechas
de semillas, y los enfermos de las bubas las comian para
sanar’, ya que las bubas eran una enfermedad producida
por la energia mégica del agua: los que morian de ella, iban
al paraiso de Tldloc (2003: 270-271. Cursivas de la autora).
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Las danzas en Mesoamérica son infinitas, todas guardan un com-
ponente simbdlico amplio, asi como un profundo conocimiento de la
naturaleza. Broda realiz6 un interesante estudio comparativo entre los
ritos prehispanicos de México y la etnografia actual de los indios pue-
blo. Apunta acerca de la danza de la serpiente que los Hopi de Arizona
realizan lo siguiente:

En Walpi, este ritual se asociaba ademas con el acto de cul-
tivar y el simbolismo del maiz tierno. A fines de agosto,
cuando se celebraba esta fiesta, el maiz tierno estaba crecido
y necesitaba la continuacion de las precipitaciones [...] En el
mes de septiembre, los indios pueblo siguen ejecutando hoy
dia sus bellas danzas del maiz (Corn Dance). Estas danzas
que giran alrededor del maiz tierno corresponden estructu-
ralmente a la celebracion de la fiesta mexica de Ochpaniztli,
fiesta del nacimiento del dios del maiz (Broda, 2008: 158).

El maiz como alimento ancestral es sagrado, se le vincula a un ciclo
de vida y tiene una estrecha relacion con los muertos. Para la zona del
Quiché, la danza de la culebra se efectiia en agosto, cuando la milpa
estd verde y se mueve al compas del viento, se refresca con las lluvias
y se gesta el grano que dara sustento a sus pobladores; sin embargo, se
tendrd que procurar que llegue a buen fin este ciclo.

Dentro del espacio de la religiosidad popular, los protagonistas ade-
cuan un mundo légico que significa y simboliza mas alla de las pres-
cripciones de la religion oficial. Esta danza se realiza por cuatro dias
afuera de la catedral, se acompanan los pasos de los danzantes con
marimba y bebida alcohdlica, se ofrecen sus pasos a su santa patrona,
Santa Elena de la Cruz, y con ello se rememora el inicio de su relacién,
en la zona de Gumarcajj.

El sincretismo que se gesta al interior de los poblados es dindmico e
integrador (Quezada, 2004). Al referir lo anterior, Noemi Quezada se-
nala que no es estético, por lo que nosotros no pretendemos que los da-
tos de Carmack o Schultze Jena, sean exactamente los mismos referidos
en la etnografia de 2009, pero al apoyarnos en ellos, buscamos senalar
que existe una cosmovision coherente, donde la presencia de la santa,
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su espacio natural y su historia estan entrelazados y que expresan un
vinculo con el ciclo agricola del maiz y la fertilidad. Es decir, los hom-
bres a través de la danza convidan a la naturaleza mediante un referente
catolico, y con ello se perpetua la vida.

Para Luis Millones, las imagenes catélicas “han adquirido valencias
religiosas de proveniencia indigena. Ademas, han constituido un calen-
dario propio, historias sagradas diferentes y explicaciones particulares
de sus figuras y atributos, sin mencionar la manera de rendirles culto”
(2000: 44). De tal forma que la explicacion para la celebracion de la dan-
za es una forma de entablar una relacion entre la comunidad y la natu-
raleza, que en épocas pretéritas vivian en comunion. Este sincretismo,
comprendido desde la postura de Broda, se generé dentro de un con-
texto de dominio e imposicion por la fuerza (2009). El sincretismo fue
tomando matices que con el paso del tiempo gesté una relacién donde
los santos y los seres humanos son protagonistas.

Gomez Arzapalo senala que la religiosidad popular es una amalga-
ma de conceptos (2009: 233-234). Su amplio abanico de posibilidades
nos permite ir mas alld de una relacion entre una divinidad y el ser hu-
mano; hemos podido constatar mitos, ritos, danzas, alimentos especia-
les, vestuario, palabras y espacios sacralizados, una memoria colectiva
inserta en un referente historico. Sin embargo, se les sigue sancionando
por un poder que rechaza aquellas practicas que no estan sujetas a los
principios establecidos por éste. Las comunidades no son actores pasi-
vos, sino que expresan una resistencia donde su identidad se sigue re-
produciendo. Por esta razon, es interesante resaltar la relacion que hay
entre los santos y el ciclo agricola, que responde a una légica cultural.

Dentro de esta expresion religiosa se entabla una forma especifica
de organizacién que se sustenta en relaciones sociales, con un marco
estructurado de ritos y mitos, y que funcionan hacia el exterior como
un canal de comunicacion con las instituciones hegemonicas.

Las manifestaciones de la religiosidad popular expresan, de
manera dialéctica, la mediacion ideolédgica entre el pueblo
y el poder; interrelacion abigarrada y complejisima que, se-
mejando una estratigrafia de lo imaginario, acumula viejas
imagenes numinosas al lado de nuevas soluciones simbo-
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licas que deben observarse en relaciéon con las asimetrias
étnicas y sociales en que estan inmersos los grupos que las
configuran, sin abstraerlas de su insercién en formaciones
sociales especificas. En todo caso, la religion popular impli-
ca creencias y practicas ceremoniales distantes de la orto-
doxia, si bien éstas refieren basicamente a como los pueblos
practican y entienden la religion catolica oficial. Se trata (en
palabras de Gramsci) de expresiones arcaizantes de la “re-
sistencia pasiva” de las clases subalternas frente a las impo-
siciones religiosas por parte de las clases dominantes en las
que incluye a la Iglesia (Baez-Jorge, 1998: 56).

A manera de conclusiéon

Una vez iniciada la Colonia, las practicas, simbolos y relacién con los
dioses cambid, pero al interior de las comunidades los especialistas
como los guias espirituales, comadronas, hierberos, tiemperos, huese-
ros, etcétera, herederos de una tradicion cultural, mantuvieron la logica
cultural comunitaria. La gente continud con sus creencias en torno a
su alimentacidn, sus dioses, formas de relacionarse con el medio natu-
ral y un sinfin de hechos, mismos que se fueron transformando y a la
vez resistiendo de acuerdo con su estructura interior. A pesar de que la
iglesia oficial ha prohibido de mil modos estas practicas, lo cierto es que
podemos observar en Guatemala, que la gente asiste a la misa y también
queman sus velas y copal, que acuden al guia espiritual o Aj Kij para ir
a los cerros o cuevas a pedir por el buen temporal. Sin este proceso de
interconexiones cdmo podemos explicar que el encargado de la danza
de la culebra ofrezca su representacion a Santa Elena de la Cruz y que
ala par acuda a un especialista ritual para solicitarle al “mundo” que le
sea entregado el animal, o por qué los de Paztité cambian el dia litargi-
co para la celebracion de la Virgen de la Candelaria con una explicacién
coherente y que no es sinénimo de un mal entendido de sus habitantes.
De tal suerte, como apunta Baez-Jorge, la religiosidad popular no se
limitar al ambito candnico de la Iglesia catolica.
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La religiosidad popular no es escision del cristianismo pro-
ducto de la ignorancia o terquedades de los indios, sino una
expresion cultural original que respondié —y lo sigue ha-
ciendo— a las necesidades sociales de las comunidades que
la viven. Tampoco es de generacién espontanea; responde a
un proceso historico en el cual, sin duda, hubo una vivencia
religiosa socialmente bien estructurada y de antigua tradi-
cion en las comunidades prehispanicas, que choc6 en gran
medida con los presupuestos de los espaioles, la cual fue
atacada en forma sistematica y socialmente desestructurada,
pero durante todo el periodo colonial fue habilmente refor-
mulada, admitiendo elementos selectos de la nueva religion
traida por los europeos (Gémez Arzapalo, 2009: 45-46).

Sin duda, frente a este término, existen diversas posturas, empero
pareciera ser que un argumento que vemos enfatizado en méas de una
vez refiere a que la religiosidad popular “no se constituye en los res-
tos de una ignorancia secular del pueblo, sino en el proceso secular de
asentamiento de la religion oficial” (Garcia Garcia, 1989: 29). En su in-
terior, guarda la cohesion entre las entidades y los seres humanos.

Elige como intermediarios aquellos santos que, por una se-
rie de detalles, aparecen mas cercanos a la vida cotidiana.
Algunos de ellos ni siquiera figuran en el santoral oficial.
Los santos oficiales, sin embargo, ocupan los altares princi-
pales en las catedrales y en las iglesias importantes, y los po-
pulares se ven relegados a lugares secundarios; es por esta
razon que las capillas y rincones de las catedrales e iglesias
suelen estar llenos y otros vacios. Son los santuarios y ca-
pillas perdidos en las montanas y en los valles, a veces de
dificil acceso, los que arrastran la gran masa de peregrinos.
Mucha gente no va nunca a la iglesia, pero va a la misa del
santo el dia de la fiesta (Mandianes, 1989: 50).

Por ello, acertadamente apunta Félix Baez-Jorge que “las modalida-
des del catolicismo popular en las diferentes comunidades étnicas son



ENTRE VIRGENES Y SANTAS 211

producto de un complejo proceso que, iniciado en la etapa colonial,
mantiene una singular dindmica transformadora” (2000: 64). Y es el
resultado de una diversidad de componentes, los cuales se amalgaman
en la practica religiosa del pueblo, que, a decir de este acercamiento en
los poblados de Patzité y Santa Cruz del Quiché, se torna méas compleja,
y que no es sélo una simple designacion.
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Epilogo

La pertinencia analitica del concepto religién popular se evidencia en
las perspectivas que sustentan los ocho ensayos que integran este libro.
Como se sabe, la polisemia inherente a esta nociéon ha motivado su ma-
nejo errdtico tanto en las ciencias sociales, como en el ambito eclesids-
tico y el campo politico, razén por la cual precisa utilizarse con sentido
operativo, definiendo las coordenadas cognoscitivas, a las que articula
su contenido y extension significante, por ejemplo, jerarquias de poder,
complejos simbdlicos, etcétera.! Este propdsito se cumple con acierto en
los diferentes articulos, mas alla de sus diferencias de enfoque tedrico y
propositos analiticos.

Por otra parte, los estudios reunidos en este volumen patentizan
que las praxis religiosas de matriz popular se nuclean primordialmente
en la dimensién doméstica y proyectan hacia el ambito comunitario su
compleja configuracion ritual y simbdlica, dejando al descubierto sus
cimientos terrenales que, en sus planos liminares, denotan la relacién
directa del hombre con la naturaleza. Este vinculo es examinado en los
ensayos de Alicia Judrez Becerril, Adelina Susan Morales y Alba Patri-
cia Hernandez Soc.

En otro orden de ideas, los articulos de Félix Baez-Jorge, Ramiro
Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes, Ana Maria Velasco Lozano y Jorge
Escamilla Udave, subrayan desde diferentes Opticas las estrategias del
poder eclesiastico que, con propdsitos hegemonicos, han sido aplicadas
desde los tiempos coloniales para dislocar los fundamentos de las reli-

! Cfrr. Baez-Jorge, 2011, caps. I y IV.
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giones autdctonas, tarea a la que en nuestros dias se le llama “incultu-
racion litargica”, en el marco dela “nueva evangelizacion”. Es evidente
que la investigacion exhaustiva y sistematica del quehacer eclesial en
las comunidades indigenas es, todavia, una asignatura pendiente en las
pesquisas antropologicas efectuadas en Mesoamérica. Precisa recordar
que las distintas acciones de represion o regulacion de la religiosidad
popular indigena, propiciadas por los aparatos eclesiales —sean caté-
licos o protestantes—, refieren, por ejemplo, al control de la ritualidad
y de la autogestion ceremonial laica, y la oposicién a las reinterpreta-
ciones simbolicas y al ejercicio de las jerarquias civico-comunitarias,
cuando éste es contrario a los intereses clericales. En este sentido, los
pronunciamientos doctrinales de la Iglesia catdlica conllevan una polé-
mica que ha motivado diferentes posturas al interior del clero, si bien la
Santa Sede continua conservando la exclusividad para normar en esta
materia con base en un canon centralista contrario al desarrollo de las
praxis religiosas de matriz popular.

La reinterpretacion simbolica de los santos operada desde los pro-
cesos inherentes a la religiosidad popular es el tema en el que concu-
rren los diferentes abordajes presentados en este libro. Como lo indica
Gomez Arzapalo en el apartado introductorio, si bien las imagenes del
santoral corresponden al orden de los sagrado, se integran plenamente
a la dimensién humana, imaginandose que poseen poderes especificos
sobre el ambito de la naturaleza. En este complejo proceso, la ritualidad
y el corpus mitico son eficaces vehiculos de comunicacién y sustento de
la memoria y de la identidad comunitaria.

Para dimensionar la importancia del culto a los santos en la tradi-
cion religiosa mesoamericana, es necesario recordar que, en el largo
acontecer de la evangelizacion hegemonica iniciado con la teologia co-
lonial, se identifican tres procesos: I) la destruccion de los antiguos cul-
tos; 2) la superposicion de creencias y rituales por ideaciones y practicas
semejantes derivadas del cristianismo; y 3) la inculturacién orientada
a la desnaturalizacién y mutacion de los significados religiosos de su
matriz autdctona.
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Si bien dichos procesos son semejantes a los que la Iglesia aplicara
en la evangelizacion de los llamados “paganos” en Europa,? es perti-
nente establecer algunas variantes fundamentales por cuanto hace a las
respuestas que los pueblos indigenas manifestaron ante la imposicion
de la fe cristiana, cuya recepcion no debe entenderse como “adhesion
apatica o sometimiento pasivo”, para decirlo con las atinadas palabras
de Gruzinski.’

El planteamiento anterior implica considerar las complejas dinami-
cas de transculturacion religiosa que emergen en el periodo colonial,
asi como las variadas manifestaciones de la religiéon popular indigena
que operaban antes de la invasion de la espada y la cruz. Es preciso in-
dicar que los arcaicos sistemas simbolicos autoctonos se reelaboran no
solamente a partir de sus propios sustratos; tal reformulaciéon implicd
también significativos aportes de lo que se ha llamado “magismo cris-
tiano” de factura medieval y barroca.* En algunas regiones novohispa-
nas, a estas abigarradas configuraciones culturales se adicionaron ele-
mentos miticos y magicos de las religiones africanas, como resultado de
la trata de esclavos. En sentido dinamico, estos serian los aluviones que
convergen en la emergencia de la “tradicion religiosa mesoamericana”,
que Lopez Austin refiere al “conjunto de creencias y practicas que han
formado parte de las culturas indigenas desde 2500 a. C. hasta nuestros
dias”. En este inmenso lapso establece “una division basica: la primera
parte corresponde a la religion mesoamericana, desde su nacimiento
hasta el tiempo de la Conquista; la segunda, a las religiones indigenas
coloniales, de 1521 hasta la época actual”.’ Después de senalar que la
violenta evangelizacion “destruyd la religion oficial” precolombina,
y “cortd las ligas con el aparato gubernamental indigena”, indica que
“subsistio en cambio la religion unida al ambito doméstico, al cuidado
del cuerpo, al trabajo cotidiano y a las relaciones sociales aldeanas”.
En efecto, “lo que no pudo vencer el cristianismo fue lo mas profundo,
lo que liga al hombre con sus valores cotidianos”. En esta linea argu-

2 Véase las observaciones de Cardini (1982:28), a partir de las reflexiones de Le Goff. También
Béez-Jorge (2011: 291 ss).

* Gruzinski (1994:15,44).

* Véase Cardini (1982:109-110).

° Lopez Austin (1999:22).
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mental, observa que la vigilancia ejercida por los colonizadores sobre
las creencias autdctonas dio pie a un proceso adaptativo que asumio
diferentes formas: “Paulatinamente el culto a los santos patronos fue
homologado a los dioses patronos. Esto se hizo ante la ambivalente va-
loracion que los frailes dieron al proceso: en varias ocasiones denuncia-
ron las equiparaciones, hablando de la mistificacion del cristianismo,
en otras actuaron con tolerancia, que era una via de incorporacién de
las imagenes a la fe”.¢

El tema del papel que juegan los santos en la accién evangelizadora
y pastoral de la Iglesia en Europa ha centrado el interés de connotados
estudiosos, a partir del libro Les saints succeseurs des dieux (1907) escri-
to por P. Santyves (seudénimo de Emile Nourry). Esta obra amplio las
pesquisas de Dom F. Cabrel, benedicto francés, reunidas en el volumen
Les origins liturgiques (1906). Sostiene como tesis central que el culto de
los “idolos” ha sido con frecuencia sustrato de la devocién a numerosos
santos y martires, y que continua latente bajo el disfraz del santoral.”

Anos después, en su revelador ensayo Le folklore (1924), Arnold Van
Gennep revisara la tesis antes indicada, enfatizando que I) nunca se
ha tratado de una mera sustituciéon de imagenes, sino de una trans-
formacion creadora; 2) la devocion a los santos (igual que el culto ma-
riano) tiene un origen histérico, no es consecuencia de una simple in-
corporacion parcialmente liberada de leyendas, mitologias o practicas
“paganas”.® En otra de sus obras, Van Gennep explica:

La creencia en los santos (incluyendo a la Virgen Maria) se
halla integrada en la Iglesia catdlica; mas aun, esta creencia
constituye uno de sus elementos mas antiguos y a la vez mas
potentes. Pero el pueblo no se ocupa de la doctrina de la
intercesion y considera al santo como directamente activo.
El pueblo cambia también de santo seguin las necesidades;
brevemente cambia sus atributos, y, finalmente, los repre-
senta bajo las formas mas diversas, desde las mas groseras
hasta las mas sublimes. Pero este ramaje no modifica jamas

¢ Ibid: 104-105.
7 Cit. en Maldonado (1985:62).
8 Ibid.



EPILOGO

el principio fundamental del poder superior y auténomo
que se le atribuye [...] ni este otro principio fundamental: el
de la especializacion de actividades.’

Los planteamientos de Van Gennep tienen enorme importancia
para entender las estrategias de implantacion, reinterpretacion simbd-
lica y sustitucion de santos en los pueblos indigenas de México y Gua-
temala; son relevantes para comprender la génesis y concrecién de las
devociones a los santos articuladas a las necesidades e intereses comu-
nitarios, operando la cosmovision como trastelon paradigmatico.

En las paginas de presentacion a esta obra, Johanna Broda anota
con razon, que el libro contintia una labor de investigacion colectiva
en torno a los procesos que configuran la religion popular indigena,
tarea a la que ella ha contribuido desarrollando un destacado liderazgo
académico, a partir del seminario Organizacion Social y Cosmovisio-
nes Indigenas”, impartido en el programa de posgrado, de la Escuela
Nacional de Antropologia e Historia, entre 2002 y 2010. Desde diferen-
tes perspectivas tedricas, quienes escribimos los ensayos que integran
este volumen hemos ahondado en el estudio de esta tematica, a partir
de sus reflexiones teoricas en trono a los complejos procesos historicos
de dominacién ideoldgica, referidos en particular a la ritualidad y las
cosmovisiones del mundo. Al respecto, conviene recordar una de las
reflexiones centrales expresada por Broda: “el fortalecimiento hacia la
veneracion a la Virgen Maria y del culto a los santos patronos, produjo
efectos profundos en Ameérica, porque permitieron la gestaciéon de un
sincretismo en la religion popular que incorporé muchos elementos de
la cultura indigena. La religiosidad barroca, a partir de la politica de
la misma iglesia oficial, permitié la elaboracién de estos cultos en las
fiestas catolicas, con una amplia participacion popular”.!®

Cabe senalar, finalmente, que los estudios que integran este volumen
dejan constancia de que, en las comunidades con contextos culturales
de ascendencia indigena, la religion popular ha posibilitado la configu-
racion de un complejo entramado ritual y simbdlico (evidenciado en

° Van Gennep (1975:43).
! Broda , 2009:13
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sus cosmovisiones), en el que la memoria y la identidad interactian a
partir de condicionantes de orden material referidos a la cotidianidad y
la interaccion con la naturaleza, confrontando las teologias hegemoni-
casy las politicas contrarias a la cohesién comunitaria.

Félix Bdez-Jorge
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