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En las practicas religiosas indigenas contemporaneas en México destaca
la complicada organizacién social que gira en torno de los santos, los
cuales, como personajes divinos, estan cargados de significados, roles y
funciones especificas dentro de la vida del pueblo que los separa de
manera radical de la concepcion cristiana catélica oficial. Pareciera
como si la iconografia de las imagenes religiosas impuestas por los
evangelizadores en contextos indigenas hubiera sido leida desde otros
parametros culturales, dando lugar a una interpretacion autoctona de
esas imagenes, en medio de un contexto social mas amplio,
homogeneizado y homogeneizante, que tiende a la uniformidad social
desde la hegemonia y que generalmente les resulta hostil. En este
devenir historico signado por la desigualdad y el menosprecio, se han
valido de distintas estrategias sociales que les han redituado en
cohesion interna y fortalecimiento de redes de solidaridad, no sélo al
interior de sus comunidades singulares, sino como regiones que se
engarzan en conjunto. Uno de esos elementos que les ha servido como
vehiculo de preservacién de su memoria y configuracion de su identidad
es la vivencia religiosa popular.
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I.- Introduccién

En las comunidades de ascendencia indigena en México, el papel que se considera que juegan los
santos en la vida social, es algo digno de ser considerado desde la antropologia y la filosofia,
respetando la interpretacion autdctona que, en las diferentes variantes locales, preserva un rico
bagaje cultural e historico que ha sido tradicionalmente despreciado tanto por la historia oficial del
estado, como por la parte hegemonica eclesiastica. Estos entes numinosos son considerados como
personajes vivos y presentes en los pueblos, como entidades sagradas, que si bien nominal e
iconograficamente proceden de la religion catdlica, desde la observacion etnografica se evidencia
una concepcion de lo divino culturalmente diferente a la tradicion cristiana “occidental”.

La divinidad se integra —en estos contextos culturales- a una red de intercambio y
reciprocidad entre lo natural, lo humano y lo divino, a imagen y semejanza de las existentes en la
sociedad humana. Los santos, asi, se convierten en personajes divinos encarnados en sus cuerpos de
madera, pasta o resina, con voluntad propia y poderes especificos que legitiman —mediante sus
apariciones milagrosas, presencia, parentescos y decisiones- la identidad, el territorio y las
relaciones interpueblerinas de una region.

El sistema religioso que operaba en las distintas culturas mesoamericanas en época
prehispanica fue paulatinamente desmembrado una vez consumada la conquista, pero la actividad
agricola —basica en época prehispanica- continuaba siéndolo en la Colonia. A ese nivel, de cultura
agricola, los rituales propiciatorios y —en general- de todo el ciclo de cultivo, siguieron
practicandose, aunque con obvias modificaciones. Los aires, la lluvia, el cerro, el maiz mismo,
siguieron tratandose como un T y no como materia despersonalizada, pero ya no estaban solos
como entidades numinosas, sino que las comunidades fueron integrando a ciertos santos catolicos,
que por su iconografia o sus atributos, fueron —y siguen siendo- considerados ttiles en el proceso
productivo agricola, de acuerdo con su cosmovisién. La Cruz, Dios Padre, la Virgen, etc., son de
igual forma refuncionalizados y se integran a este complejo cosmovisional indigena no como

foraneos, sino como autoctonos.

1.1.Planteamiento del problema
Dentro de las practicas religiosas populares en pueblos campesinos de origen indigena, destaca la
complicada organizacion social que gira en torno a los santos, los cuales, como personajes
sobrenaturales, estan cargados de significados, roles y funciones especificas dentro de la vida del
pueblo que los separa radicalmente de la concepcion cristiana catdlica oficial.

Pareciera como si la iconografia de las imagenes religiosas impuestas por los
evangelizadores en contextos indigenas, hubiera sido leida desde otros parametros culturales, dando

lugar a una interpretacion india de dichas imagenes. Una interpretacion que resulté mas acorde a su
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propia vision del entorno, tanto natural como sobrenatural, la sociedad humana y la organizacion
social que los sustenta.

Ahora bien, dentro de esta vivencia religiosa peculiar, destaca la organizacién social que
mantienen en su interior dichos pueblos indigenas, la cual, no es homogénea, pero si presenta
ciertos rasgos peculiares que parecen coincidir en cuanto al establecimiento, al interior de estas
comunidades, de figuras de autoridad que el pueblo reconoce como tales atin cuando las instancias
oficiales, como el Estado o la Iglesia, en muchos casos no lo hagan. Estas figuras de autoridad
tienen a su cargo diversas actividades que involucran, de una u otra forma, a todo el pueblo. Para
un observador externo a estas comunidades, algunos cargos le parecerian referirse a lo que en un
contexto secularizado moderno llamariamos civil, en clara diferenciacién con lo religioso, mientras
que otros cargos corresponderian a la organizacion meramente religiosa. En el contexto de las
comunidades campesinas de origen indigena, dicha separacion resulta inexistente, lo civil y lo
religioso forman parte de un mismo conjunto que engloba la participaciéon humana inmersa en el
cosmos, que comprende la naturaleza y también lo sobrenatural. Es claro que las realidades
culturales y étnicas que vive un grupo, impulsan dindmicas comunitarias que se perfilan desde el
interior de la historia de la misma comunidad. Dentro de esas dinamicas comunitarias, los cultos
populares han jugado un papel muy importante en la renovacion cultural frente a la hegemonia no-
indigena, hasta el punto de hacer una completa reinterpretacion y refuncionalizacion de lo que el
grupo hegemonico presenta como lo “oficial”, sirva aqui solamente como ilustracion lo apuntado

por Renata y Luis Millones desde su experiencia en el Pert al registrar la fiesta de Santa Rosa:

Como en Quites, la imagen invocada responde sobre todo a la necesidad de asegurar la fertilidad de
la tierra y los animales domésticos. Pero como Madre Tierra, su culto engloba otros significados, que
bien pudieran estar perfilandose en la representacion de Atahualpa u otros actos durante el festival.
De cualquier manera, lo que estd ausente y sin nostalgias es la historia candnica de Santa Rosa. Otra
historia, compuesta y narrada por los maestros o amautas locales la ha reemplazado
irremediablemente. (Renata y Luis Millones 2003: 105).

Enfoquémonos ahora a la siguiente caracteristica de los cultos populares, éstos han sido
materialmente posibles gracias a personajes concretos que se encargan de la organizacion y
preparacion necesarias para llevar a la praxis las fiestas, peregrinaciones, danzas, visitas de santos, y
demas manifestaciones de la religiosidad popular.

Al hablar de organizacion interna del pueblo, se articulan de manera tnica la organizaciéon
tanto social, como religiosa y también la productiva. De esta manera, no se pueden disociar
cosmovision, rituales, ciclo agricola -u otro ciclo productivo-, cargos civiles y religiosos, relaciones

sociales, personajes sobrenaturales, etc.



Es por esto que el problema que aqui se plantea, incluye la pregunta acerca de cémo
interpretaron los indios, desde su cosmovision, las imagenes religiosas cristianas insertadas en su
espacio. Es decir, desde su propia perspectiva interpretativa de lo sobrenatural y su relacion con lo
humano, ;jqué roles le fueron asignados a las imagenes dentro de la vida del pueblo?, ;como
eligieron, de entre todo el repertorio traido por los primeros evangelizadores europeos, a los santos
mas importantes desde el punto de vista indigena?, ;qué jerarquia establecen entre ellos?, ;qué
relacion tienen con las fuerzas de la naturaleza y otros seres sobrenaturales de tradicion
mesoamericana, como los aires, la lluvia, el duefio del monte, etc.? Pero todas estas preguntas y las
demads que surjan siguiendo esta linea, no pueden entenderse como un dato aislado del contexto
social. Lo que nos permite contestar estas preguntas —en gran medida- es la observacion a través del
ritual, y siguiendo a Broda (2001a), en el ritual se expresan visiblemente los contenidos abstractos
de la cosmovision, es decir, lo que se concibe desde la cosmovision se expresa materialmente en el
ritual y el ritual es empiricamente observable. Dentro de este orden de ideas, el ritual implica la
organizacion humana, la cual, en las comunidades rurales de origen indigena, se manifiesta como
una complicada red de relaciones sociales donde hay juegos de poder, tanto al interior como al
exterior del pueblo, donde se gesta una diferenciacion entre lo propio y lo ajeno, una forma peculiar
de administrar la economia y de interrelacionarse con los demas miembros de la comunidad. Todas
estas caracteristicas nos llevan a inferir una logica interna en la organizacién social de estas
comunidades donde integran los fenomenos naturales, las figuras de los santos, y las actividades

humanas en un peculiar modo de vida.

1.2. Enfoque tedrico
El planteamiento tedrico que articulamos en este trabajo con respecto a la religiosidad popular, se
nutrié en primera instancia de las reflexiones que Gilberto Giménez vertiera en Cultura popular y
religion en el Andhuac (1978). Alli encontramos la primera aproximacion tedrica que intentaba
explicar este fendmeno partiendo de un contexto ritual concreto y —sobre todo- buscando la logica
inherente al mismo, lo cual implica considerar los fendmenos religiosos populares desde la
singularidad de su configuracion cultural, social e historica. De Gilberto Giménez retomamos la
idea crucial de que la religiosidad popular es un proceso paralelo a la religion oficial, en el sentido
de que no es una escision o escoriacion que se desprende patologicamente de un organismo sano,
sino que es un fendmeno que se diferencia mucho de los parametros oficiales, porque responde a
una realidad social e historica muy diferente a la que viven los grupos hegemonicos.

Abierta esta perspectiva de interpretacion, el siguiente pilar que sostiene este planteamiento
lo constituyen los aportes de Félix Baez-Jorge en su vasta bibliografia. La primera aproximacion a

sus atinadas reflexiones, fue a través de Entre los naguales y los santos (1998), obra que aportd en
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primera instancia, un sugerente angulo de interpretacion frente al complejo proceso de
evangelizacion de los indios en los inicios de la Colonia. No se trata ni del éxito de la tabula rasa,
que los frailes pretendian, ni tampoco de una mascara de cristianismo que los indios tejieron para
ocultar su religion prehispanica y preservarla tal cual, inamovible e impermeable. Ante estos
extremos, Baez-Jorge sugiere considerar los términos de refuncionalizacién y reelaboracion
simbdlica, en un contexto social e historico determinado. Para nuestro marco teodrico, esta
aportacion resultd determinante, pues permite interpretar una realidad social sin dejar de considerar
la existencia y empuje de los grupos subalternos. La imposicion desde la hegemonia, encuentra en
los grupos sometidos una respuesta dinamica donde se generan estrategias de refuncionalizacion
simbdlica, que por un lado, le dejan vivir en el nuevo contexto en que se halla inmerso, y por el otro
lado, le posibilitan la continuidad histérica y cosmovisional.

Ademas de esta sugerencia de interpretacion histdrica, la citada obra sentd las bases para
empezar a desglosar las “claves estructurales” de la religiosidad popular, es decir, aquellos
elementos que posibilitan materialmente la vida ritual en el contexto de la religiosidad popular, tales
como: imagenes de santos y sus parentescos, mayordomias, santuarios, peregrinaciones, etc. Las
aportaciones de este mismo autor siguieron a través de las paginas de La parentela de Maria
(1994), Los oficios de las diosas (2000), Los disfraces del Diablo (2003) , y Olor de Santidad
(2006), obra en la que —en su estudio introductorio- presenta una recapitulacion excelente de sus
anteriores reflexiones y nuevos aportes acerca de la religiosidad popular. Finalmente Debates en
torno a lo sagrado. Religion popular y hegemonia clerical en el México indigena (2011), donde
invita a evitar la vinculacion exclusiva a la instancia catélica oficial, que dejaria fuera la parte
“original indigena”, esa donde se dan las “rarezas” contrastables con la instancia hegemonica, y que
—en este caso, desde este enfoque antropologico- es lo que mas interesa, pues evidencia una realidad
socio-cultural historicamente configurada en la friccion y el conflicto entre la oficialidad y las
instancias populares. La expresion de Religion popular, permitiria integrar la posicion —en términos
de poder- que los distintos actores sociales juegan en la vivencia de estos fendmenos religiosos, sin
el a priori de una referencia exclusiva y definitoria a la instancia hegemonica, ella sola como
protagonista Unica sin interlocutor:

A lo largo de este ensayo he procurado situarme en una perspectiva desde la cual observo a la
religion oficial y a la religion popular como fuerzas sociales y entidades simbolicas que (aunque sus
manifestaciones puedan ser polares) en condiciones particulares llegan a expresarse de manera
concertada. Erroneo seria reducir una a la otra, e igualmente equivocado seria examinarlas de manera
aislada (Baez-Jorge 2011: 289).

En la interaccion de ambos sectores sociales, se generan los mecanismos propios de las
dinamicas de la religion popular, que son una ventana privilegiada para asomarnos al complejo

entramado social que subyace en estas expresiones religiosas interactuantes dialécticamente.
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El autor pertinentemente insiste en que los fendmenos suscitados en la religion popular, no
pueden ser explicados en términos universales, sino que tienen siempre un referente doméstico, por
lo tanto, no es posible dar notas definitorias decisivas acerca de los mismos que se apliquen de
manera universal a todo lugar y circunstancia. La configuracion historica y cultural local es
decisiva, por lo que la forma concreta que estas vivencias religiosas populares asumen en la praxis,
dependen en todo sentido de las circunstancias concretas de la realidad social en la que se suscitan,
en sus propias palabras: “En tanto expresiones de la conciencia, las miltiples acepciones de lo
sagrado son proyecciones subjetivas de los sujetos sociales” (Baez-Jorge 2011: 45), por lo que se
requiere, en el esfuerzo analitico, colocar en primer lugar la realidad y no sacrificarla por
pretensiones de corte universalista o arquetipico.

Uno de los elementos principales que a lo largo de sus obras nos lega Félix Baez, es la
consideracion de la relacion dialéctica que se establece entre la religion hegemonica y la
religiosidad popular. Una relacion siempre conflictiva que se mueve en un péndulo que va desde la
represion hasta la tolerancia, pasando por todos los matices entre extremos.

A la par de la lectura de Bdaez-Jorge, tuvimos la oportunidad de acercarnos a los
planteamientos que —desde Los Andes- propone Luis Millones, ante un contexto histérico semejante
y frente al mismo fendmeno de la religiosidad popular. A través de la lectura de El rostro de la fe.
Doce ensayos sobre religiosidad andina (1997), podemos sefialar que dentro de su influencia para
nuestro enfoque, destaca lo que llama “la violencia de las imagenes”, que hace referencia directa a
la interpretacion india de las imagenes de los santos, releidas desde un horizonte de significado
totalmente diferente al de los evangelizadores.

En cuanto a la cuestion del poder, importante elemento en la discusion sobre religiosidad
popular, Noemi Quezada en su introduccion a Religiosidad popular México-Cuba (2004), ubica la
pertinencia de este topico dentro del analisis del fenomeno religioso popular. Con referencia a este
tema, también nos fueron de gran ayuda los planteamientos de Eric Wolf en Figurar el poder
(2001).

Todos estos aportes deben contextualizarse en la forma de entender el ritual propuesto por
Broda (2001 a), quien lo considera como la expresion historicamente concreta y socialmente visible
de la cosmovision. El rito no desaparece, pero tampoco permanece estatico, sino que se reformula y
se reorganiza segun las necesidades concretas y cambios que experimenta un grupo social. El ritual
plasma en la vivencia social la cosmovision, es decir, establece el vinculo entre las concepciones
abstractas proporcionadas por la cosmovision y los hombres concretos. Implica una activa
participacion social e incide sobre la reproduccion de la sociedad, (Cfr. Broda 1991; 1997; 2001 a, b
y ¢; 2004 b; 2005; 2007 a y b). La insistencia en el aspecto histdrico y la importancia del ritual,

como elemento materialmente observable, han influido decisivamente nuestro posicionamiento.
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Subyace en estos planteamientos la firme conviccion de que el ambito de lo sagrado tiene
cimientos terrenales, los cuales se configuran historicamente, por lo que no es posible ignorar esa
configuracion y determinacion histérica en la aproximacion teérica a lo sagrado. La especificidad
que las manifestaciones religiosas asumen en un contexto social especifico, dependen directamente
de factores materiales historicamente determinados y no de modelos universales privados de

contexto.
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I1.- Antecedentes Historicos

2.1. Etnocentrismo e intolerancia religiosa en la Espana del s. XVI

No podemos obviar las caracteristicas historicas propias que experimentaba Espafia al momento de
la Conquista de América. Acababa de darse la unificacion de los reinos de Castilla y Aragén, lo
cual consolido el imperio espaifiol, a la vez que asentd su indiscutible supremacia en Europa como
poder politico-militar, a la vez que como baluarte de la Cristiandad. Al unificarse estos reinos, se da
por terminado un largo periodo de ocupacion musulmana de la peninsula ibérica, por lo que —por
via natural- se expulsa a los musulmanes del territorio espafiol, y de pasada, a los judios, lo cual, por
el lado econdmico significod una apuesta por el feudalismo, al deshacerse de los grupos sociales que
iniciaban una incipiente actividad de corte capitalista, lo cual permitio en el ambito ideoldogico
prolongar por décadas, los valores y estructuras mentales del medioevo; por el lado politico, se dio
una sobrevaloracion de la Monarquia y los titulos nobiliarios; y por el lado religioso implico
necesariamente el avivamiento de un fervor religioso intolerante que veia en el cristianismo la tnica
posibilidad de religion y civilizacion.

Ademas, no podemos dejar pasar desapercibido el pasmo y asombro que generd el
descubrimiento de América en la imaginacion de aquellos hombres, los nuevos territorios fueron
inmediatamente relacionados con lo hasta entonces conocido, ni siquiera cupo la posibilidad de que
se tratara de algo completamente nuevo. Los relatos de los cronistas estan llenos de referencias
acerca de los posibles origenes de las culturas mesoamericanas y andinas, se discutia acerca de que
si provenian de los moros, o eran una de las tribus perdidas de Israel, o venian desde la estirpe de
Cain. Lo cierto es que las culturas que se han desarrollado desde hace siglos en lo que hoy se
conoce como el continente americano, han sido muy frecuentemente observadas e interpretadas
desde otras logicas culturales, quedando generalmente confinadas a lo que el extraiio diga que son.
El término: cuarto mundo, al que recurre Brotherston al intitular su libro, ilustra claramente esa
tendencia (Cfr. Brotherston 1997). América viene a insertarse como un mundo mas en los ya
entonces conocidos, recordando los planisferios del s. XV previos al descubrimiento, donde se
presentaban tres mundos: Europa, Asia y Africa. En este sentido América viene a ser el cuarto
mundo en ese disefio preexistente y adquiere un lugar en un plan ya disefiado, y una caracterizacion
no emanada de su propia voz, sino desde comparaciones con otra cosa que no es ella misma.

Baste recordar en este sentido, la justificacion para el sometimiento indigena a través de los
conocidos métodos de la labor evangelizadora: requerimiento, guerra de pacificacion, repartimiento
y encomienda, hagamos este recordatorio a través de las palabras de Don Vasco de Quiroga:

De este modo han sido verdaderos reyes y principes aquellos que de Pedro recibieron sus cetros. Si
acaso alguno tomo el reino prescindiendo de Pedro, ha sido usurpador, pirata y ladron; pues no entrd
con orden al redil por la verdadera puerta, sino por camino vergonzoso y a la manera del lobo. [...]
Este es el orden de las cosas; ésta es la jerarquia correcta, suprema ley de quien habla con voz de
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trueno: que en cualquier parte el inferior esté sujeto a su superior y quien contraviene o resiste el
poder desagrada a quien puso Dios, orden supremo.|[...]

Porque si la desorden y vida salvaje y tirania de aquestos naturales se mandase por su Majestad
ordenar conforme a lo contenido en mi parecer particular sobre la discrecion, ellos no serian en ello
agraviados, aunque reyes y sefiores legitimos y naturales fuesen, antes los muy bien librados y los
que mas en ello ganarian; y no seria quitarles, sino ponerles y conmutarles, ordenada la cosa, en muy
mejor y mas utilidad y provecho y al de todos. Ni se les haria agravio alguno[...]

Y asi se podria cumplir con los que dicen que no se les pueden quitar sus derechos, dominios y
jurisdicciones, pues que, haciéndose conforme a mi parecer, o a otro semejante, no era quitarselo,
sino ordenarselo, darselo y confirmarselo, y trocarselo y conmutarselo todo en muy mejor, sin
comparacion, lo cual todo, sin que nadie discrepe, tienen por licito, justo, santo, y honesto; y que no
solo se puede, pero aun se debe de obligacion, y asi podria cesar todo escrupulo y darse la concordia
con justa y buena paz y sosiego, reposo y abundancia de todo y con gran sobra para la sustentacion
de espaioles, conquistadores y pobladores, y con gran perpetuidad y conservacion, y buena y
general conversion para toda la tierra y naturales de ella. (Quiroga 2003: 113, 116, 117).

Queda claro que los indigenas, desde el primer momento fueron considerados como menores
de edad, y por ende, con necesidad de tutoria por parte de los espaiioles. Toda posible referencia a
sus diferencias valoradas desde una o6ptica descentrada de la cosmovision espailola, no era posible
dadas las perspectivas de la época. Asi pues, toda diferencia fue vista como defecto, y cualquier
intencionalidad indigena de preservar sus parametros culturales, se consideré como abierta rebeldia
y franca estupidez. En este sentido son de muy triste memoria las referencias que algunos frailes
hicieron a sus superiores tratando de convencerlos de la condicion casi inhumana de los naturales de
estas nuevas tierras, como lo escrito por fray Tomas Ortiz en 1524 en una carta titulada “Estas son
las propiedades de los indios por donde no merecen libertades”:

Los hombres de tierra firme de Indias comen carne humana y son sodométicos mas que generacion
alguna. Ninguna justicia hay entre ellos, andan desnudos, no tienen amor ni vergiienza, son como
asnos, abobados, alocados, insensatos [...] son bestiales en los vicios; ninguna obediencia y cortesia
tienen mozos a viejos ni hijos a padres; no son capaces de doctrina ni de castigo [...] inmicisimos de
religion, haraganes, ladrones, mentirosos, y de juicios bajos y apocados; no guardan fe ni orden;
[...] son cobardes como liebres, sucios como puercos [...] no tienen arte ni mafia de hombres;
cuando se olvidan de las cosas de la fe que aprendieron, dicen que son aquellas cosas para Castilla, y
no para ellos, y que no quieren mudar costumbres ni dioses; son sin barbas y si a algunos les nacen,
se las arrancan [...] hasta los diez o doce aflos parecen que han de salir con alguna crianza o virtud,
de alli en adelante se tornan como brutos animales. En fin, digo que nunca cri6 Dios gente tan cocida
en vicios y bestialidades, sin mezcla de bondad o policia. Juzguen agora las gentes para qué puede su
cepa de tan malas maiias y artes. (Mires 1989: 49-50).

Otra carta fechada en 1537, de Fray Juan de Quevedo, pone en tela de juicio la actividad
evangelizadora en si misma, pues desde su perspectiva, los indigenas apenas y alcanzaban un status
rayando en el minimo de lo que se requeriria para ser considerado humano:

Soy de sentir que los indios han nacido para la esclavitud y sélo en ella los podremos hacer buenos.
No nos lisoonjemos; es preciso renunciar sin remedio a la conquista de las Indias y a los provechos
del Nuevo Mundo si se les deja a los indios barbaros una libertad que nos seria funesta. Si en algun
tiempo, merecieron algunos pueblos ser tratados con dureza, es en el presente, los indios mas
semejantes a bestias feroces que a criaturas racionales [...] ;Qué pierde la religion con tales sujetos?
Se pretende hacerlos cristianos casi no siendo hombres, sostengo que la esclavitud es el medio mas
eficaz, y afiado que es el tnico que se puede emplear. Sin esta diligencia, en vano se trabajaria en
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reducirlos a la vida racional de hombres y jamas se lograria hacerlos buenos cristianos. (Mires 1989:

51-52).

Asi pues, baste con estas aproximaciones documentales, para refrescar nuestra memoria
acerca del convulsionado contexto donde se enmarca el inicio de la satanizacion de las religiones
precolombinas, y llamo la atencion del lector —y de hecho es la intencionalidad tltima de este texto-
acerca del proceso que de forma dinamica, creativa y selectiva, se desperto en las culturas indigenas
sojuzgadas que de forma protagénica —a despecho del discurso histérico oficial- idearon estrategias
sociales y discriminaron entre los elementos impuestos, para llegar a una sintesis operante a nivel
local que por un lado engarzaba con la instancia de la nueva oficialidad (religion catdlica) y por el
otro posibilitd la pervivencia y continuidad de practicas rituales imprescindibles para preservar y

reproducir su cosmovision ancestral.

2.2. Religion de demonios
Después del recorrido que hemos realizado en las lineas precedentes, queda claro que las
expresiones religiosas profesadas por las diferentes culturas indigenas prehispanicas, fue
interpretada por los frailes evangelizadores en la época de la Conquista, como “cosa demoniaca”.
Motolinia se expresaba en los siguientes términos: “En cada pueblo tenian un idolo o demonio, a el
cual principalmente como su abogado tenian y llamaban, y a éste honraban y ataviaban de muchas
joyas y ropas, y todo lo bueno que podian haber le ofrecian, cada pueblo como era y mas en las
cabezas de provincias”, (Motolinia 1995: 200).

Este mismo fraile expresaba en una carta dirigida al emperador Carlos V en enero 2 de 1555,
la urgente necesidad de corregir las desviaciones y perversiones de los indios en lo tocante a los
asuntos religiosos:

Sepa V.M. que cuando el Marqués del Valle entr6 en esta tierra, Dios Nuestro Sefior era muy
ofendido, y los hombres padescian muy cruelisimas muertes, y el demonio nuestro adversario era
muy servido con las mayores idolatrias y homicidios mas crueles que jamas fueron [...] Por amor de

Dios V.M. se compadezca de aquellas animas, y se compadezca y duela de las ofensas que alli se

hacen a Dios, e impida los sacrificios e idolatrias que alli se hacen a los demonios, y mande con la

mas brevedad y por el mejor medio que segin hombre y ungido de Dios y capitan de su Santa

Iglesia, dar orden de manera que aquellos indios infieles se les predique el santo Evangelio.

(Motolinia 1995: 205-206).

Evidentemente, la concepcion de Dios que los colonizadores europeos tenian en el s.XVI,
estaba plenamente configurado desde la perspectiva monoteista cristiana, asi que en el momento de
la conquista, cuando los cronistas se refieren a los entes divinos indigenas como “dioses” o como
“demonios”, lo hacen en contraposicion a “Dios” como el tinico divino posible y bien absoluto. Al
traducirse los nombres de los entes divinos indigenas, se les asigné la catalogacion de “dioses” a

semejanza de los panteones griego y romano, como una forma de identificarlos y catalogarlos en
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algo conocido, pero las funciones especificas que estos entes numinosos tenian en la interaccion de
seres humanos, fuerzas naturales, animales y plantas desde la dptica propia de los indigenas, no
fueron consideradas por los espaiioles. Ademas que ese término asignado de “dioses” fue siempre
considerado como sinénimo de “demonios” o “idolos”, en una evidente minusvaloracion frente al a
priori absoluto del Dios monoteista.

Insistimos, pues, en que la forma como histéricamente, de acuerdo a la cosmovision
indigena, se ha entendido a los seres divinos y las obligaciones para con ellos es esencialmente
diferente a la cristiana. En el cristianismo la divinidad es —en principio- inalcanzable para el
hombre, pero ésta, por un acto de su generosidad, decide hacerse cercana a la humanidad, en
consecuencia, el hombre debe estar siempre agradecido con ella, honrarla y darle todo el culto
posible sin esperar nada a cambio, pues la divinidad la merece por si misma. El acto primero vino
de la voluntad divina, y el hombre estara eternamente endeudado, cualquier nocion de cohersion a
lo divino, o de obligacion de ésta para con el hombre no tienen cabida en la ortodoxia cristiana.
Muy por el contrario, en los pueblos campesinos de origen indigena es comun encontrar la
concepcion de reciprocidad en la relacion con lo divino, una reciprocidad semejante a la existente
en sus relaciones sociales al interior del pueblo. A Cristo, la Cruz, la Virgen, los santos, los aires,
los cerros, se les da —en la ofrenda- y eso crea cierta obligacion en quien recibe. A su vez, la gente
cuando da, estd dando de lo recibido en la cosecha y otras actividades, donde reconoce el apoyo
recibido por los seres sobrenaturales. En este sentido, las ofrendas y celebraciones que protagonizan
estos pueblos no tienen el sello de sumision y desinterés que reclama el cristianismo tradicional.
Sélo en esta logica se puede entender que en ciertas comunidades indigenas contemporaneas se
“castigue” a los santos, cuando faltan las lluvias, sacandolos del templo y “parandolos” en el sol, o

cualquier otro tipo de presion ejercida sobre el santo para que cumpla con su obligacion.

2.3. Implantacion del nuevo modelo religioso: la Tabula Rasa

La implantacion del cristianismo entre los indigenas americanos, a través de los frailes provenientes
de Espaiia, se efectué en la unilateralidad plena que el momento historico asumia. Cualquier
consideracion a lo que hoy llamamos “cultura”, o mas atn, cualquier orientacion que apuntara hacia
la interculturalidad, estan ausentes, dados los alcances mismos de la reflexion teérica y desarrollo
conceptual para aquella época y ubicacion historica.

El proyecto evangelizador se realizé con un modelo Unico: la fabula rasa, que pretendia —
valga la metafora- la completa demolicion de las culturas nativas, para que desde el terreno llano
resultante, poder edificar —sin ningtin estorbo ni escollo- el cristianismo.

Obviamente, la ejecucion de este proyecto lleva implicitas varias ideas centrales que lo

posibilitan, en primerisimo lugar, la conviccion plena de que lo propio estd centrado en absolutos
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incuestionables que hacen la particularidad de lo propio equivalente a Lo Humano en general. Esto
genera una peculiar posicion frente a los otros (aquellos fuera del ambito del “nosotros™) en la cual
todo aquello que no se refleje en el propio espejo es malo en si mismo, pues no se adapta al modelo
de lo bueno. Todas las diferencias son, asi, calificadas moralmente. Desde esta optica, el otro sera
humano, Gnicamente en la medida que ciertos aspectos de su forma de vida se dibujen opaca y
fantasmagoéricamente en el espejo de lo propio. Todo aquello que no tenga cotejo con mi propia
forma de vivir, pensar, creer, celebrar, puede y debe ser rechazado pues atenta contra el modelo
absoluto de Lo Humano, Lo Bueno, Lo Decente, Lo Valioso. Hoy en dia, hacemos irrumpir en la
reflexion intercultural la cuestion relacional, desde donde nos ubicamos y la posibilidad misma de
que haya otros centros de ubicacion, pero para el periodo que estamos tratando, el s. XVI en el
contexto especifico de la conquista, colonizacion y evangelizacion de la Nueva Espaiia, estos

parametros eran totalmente inexistentes.

2.4. Los santos indigenas bajo eterna sospecha frente al poder eclesial: recuento de un mestizaje
infinito

Desde muy tempranas épocas de La Colonia, los frailes encargados de la evangelizacion de los
indios, expresaron su desconfianza en los aparentes logros realizados en cuanto a la implantacion de
la nueva doctrina, pues las actitudes devocionales de los indigenas eran vistas con mucho recelo,
desconfianza y abierta sospecha. Fray Diego Duran, en el prologo de su voluminosa Historia...
refiere lo siguiente: “[...] muchos destos yndios que, como no estan aun acavadas del todo las
ydolatrias, juntan con la fee christiana algo del culto del demonio, y asi tienen tan poco arrayada la
fee, que con la mesma facilidad que confiesan y creen en un Dios, creran en diez si diez les
dixessen que son.” (Duran 2002: 13). De forma paralela, casi en los mismos términos expresaba su
sospecha Motolinia cuando narra:

Comenzaron a derribar y destruir idolos, y a poner la imagen del Crucifijo, y hallaron la imagen de
Jesucristo crucificado y de su bendita madre puestas entre los idolos a hora que los cristianos se las
habian dado, pensando que a ellas solas adorarian; o fue que, ellos como tenian cien dioses, querian
tener ciento y uno; pero bien sabian los frailes que los indios adoraban lo que solian. Entonces vieron
que tenian algunas imagenes con sus altares, junto con sus demonios y idolos; y en otras partes la
imagen patente y el idolo escondido, o detras de un paramento, o tras la pared, o dentro del altar, y
por esto se las quitaron, cuantas pudieron haber (Motolinia 1995: 22).

En este sentido, no podemos dejar de mencionar que el proceso de implantacion del modelo
religioso y cultural europeo entre los indigenas, necesariamente generé mecanismos ad intra de las
culturas receptoras, que lejos de asumir indiscriminadamente todo lo que se les impuso,
resignificaron creativa y activamente los nuevos elementos impuestos dando lugar a una expresion

religiosa sui generis que engarza partes de la nueva religion con su tradicion religiosa ancestral
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(Cfr. Baez-Jorge 1998). Con respecto a este punto, puede resultar ilustrativo y sugerente, lo
expresado en el famoso Coloquio de los doce, donde se ponen en boca de los sacerdotes autdctonos
las siguientes palabras en confrontacién al mensaje de los frailes:

Habéis dicho

que no son verdaderos dioses los nuestros.
Nueva palabra es esta,

la que hablais

y por ella estamos perturbados,

por ella estamos espantados.

Porque nuestros progenitores,

los que vinieron a ser, a vivir en la tierra,
no hablaban asi. (Sahagin 1986: 149).

Y mas adelante en el mismo texto se llega a la siguiente conclusion por parte de los

indigenas, después de haber escuchado el abigarrado resumen de la doctrina cristiana:

Tranquila, pacificamente,
considerad, sefiores nuestros,

lo que es necesario.

No podemos estar tranquilos,

y ciertamente no lo seguimos,
eso no lo tenemos por verdad,
aun cuando os ofendamos. [...]
Haced con nosotros,

lo que querais.

Esto es todo lo que respondemos,
lo que contestamos

a vuestro reverenciado aliento,

a vuestra reverenciada palabra,
oh sefiores nuestros. (Sahagun 1986: 155).

En este mismo sentido, fray Jeronimo de Mendieta escribe acerca de esa “obstinacion”
indigena: “[...] por doquiera que pasaba (Cortés) les hacia que destruyesen los templos e idolos que
en publico parecian ... Mas en pasando, los indios luego los volvian a reedificar. Los frailes empero
como cosa que impedia su ministerio, entendieron en desarraigar totalmente la idolatria” (Mendieta
2002: 377). Queda claro que la pretension de los frailes era construir una tabula rasa, donde no
sobreviviera ningin vestigio de los antiguos cultos prehispanicos, pues eran vistos con desprecio
como cosa demoniaca y expresiones de brutalidad y barbarie en un contexto cultural espafiol que se
consideraba indiscutiblemente superior a los “naturales”, totalmente etnocéntrico y con un fervor
religioso completamente intolerante que se habia desbordado en fechas recientes en Espafia, dados
los factores ya expresados arriba de la expulsion de Musulmanes y judios, ademas de la
consolidacion de su supremacia como bastion de la Cristiandad justo en época de la competitiva
Contrarreforma. Asi pues, todo aquello que viniera de los parametros culturales indigenas seria
denigrado, como cuando el mismo Fray Jeronimo apuntaba: “[...] a cuanta bajeza viene el

entendimiento humano, y cuanto se pervierte su lumbre natural por falta de fe y de la gracia, pues
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viene a creer y tener por ciertos los desatinos y disparates que estos indios, siendo infieles, creian
[...]” (Mendieta 2002: 179).

Los inicios de esa labor de indoctrinacién debieron ser mds que caoticos. El
desconocimiento mutuo, la violencia ejercida, la imposibilidad de llegar a una traduccion profunda
de los contenidos religiosos expuestos sobre una tradicion religiosa preexistente de cuflo ancestral,
generaron una dindmica de busqueda acuciosa de aceptaciéon y sometimiento indigena bajo una
fiscalizacion de los frailes que lo unico con lo que contaban para medir los parametros de eficacia
de su implantacién doctrinal, era la observacion atenta de los rituales celebrados entre los indigenas.
En este sentido, el antes referido Fray Diego Duran recalcaba la imperante e impostergable

[...] necesidad de saber de raiz los antiguos engafios y supersticiones, para evitar que esta miserable
y flaca gente no mezcle sus ritos antiguos y supersticiones con nuestra divina ley y religion
christiana; porque son tantos y tan enmaraflados y muchos dellos frissan tanto con los nuestros, que
estan encubiertos con ellos, y acaece muchas veces pensar que estan aviendo placer y estan
idolatrando y pensar que estan jugando y estan echando suertes de los sucesos delante de nuestros
0jos, y no los entendemos, y pensamos que se desceplinan y estanse sacrificando [...] (Duran 2002:
15).

Y parece ser que esta “idolatria” que se desarrollaba ante sus propios ojos y era solapada por
no saber lo que estaba pasando, era lo que mas mortificaba al fraile, pues lo repite insistiendo en

esto mas adelante:

Y asi erraron mucho los que con buen celo (pero no con mucha prudencia) quemaron y destruyeron
al principio todas las pinturas de antiguallas que tenian; pues nos dexaron tan sin luz, que delante de
nuestros ojos idolatran y no los entendemos en los mitotes, en los mercados, en los baifios y en los
cantares [...] en las comidas y banquetes [...] en el sembrar, en el coger, en el encerrar en las troxes,
asta en el labrar la tierra y edificar las cassas; y pues en los mortuorios y entierros, y en los
casamientos y en los nassimientos [...] y donde sobre todo se perfeccionaba era en la celebracion de
las fiestas [...] en todo mezclaban supersticion y idolatria, hasta en irse a bafiar al rio [...]. (Duran
2002: 15-16).

En el mismo sentido son las palabras de Fray Bernardino de Sahagun en el prologo de su

Historia General..., cuando senala:

Los pecados de la idolatria y ritos idolatricos, y supersticiones idolatricas y agiieros, y abusiones y
ceremonias idolatricas, no son aun perdidos del todo. Para predicar contra estas cosas, y aun para
saber si las hay, menester es de saber como las usaban en tiempo de su idolatria, que por falta de no
saber esto en nuestra presencia hacen muchas cosas idolatricas sin que lo entendamos; y dicen
algunos, excusandolos, que son boberias o nifierias, por ignorar la raiz de donde salen —que es mera
idolatria, y los confesores ni se las preguntan ni piensan que hay tal cosa, ni saben lenguaje para se

las preguntar, ni aun lo entenderan aunque se lo digan-. (Sahagun 1992: 17).

Motolinia, por su parte, indicaba que: “Ya que pensaban los religiosos que con estar quitada
la idolatria de los templos del demonio y venir algunos a la dotrina y baptismo, estaba todo hecho,
hallaron que era mucho mas lo que quedaba por hacer y vencer, hallaron lo mas dificultoso y que
mas tiempo fue menseter para destruir, y fue que de noche se ayuntaban, y llamaban y hacian fiestas

al demonio, con muchos y diversos ritos que tenian antiguos, (Motolinia 1995: 72).
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En todo caso, se hace evidente que la forma en que los indigenas celebraban las fiestas
religiosas —ya cristianas- era significativamente diferente a la forma como los espaiioles lo
enseflaban o recomendaban. A fin de cuentas, se trataba de una expresion religiosa que a los ojos
de los frailes ya no era tan aberrante y demoniaca como les parecieron los ritos de su época “de la
gentilidad”. Habia algo extraflo, es cierto, pero mucho mas cercano a un ambito de lo tolerable y —
aunque a regafiadientas- permitido y solapado. Sahagun plasma esa sospecha en relacion al culto del
Tepeyac, cuando al final del libro XI, en el apendice sobre supersticiones escribe:

Cerca de las montafias se localizan tres o cuatro lugares en los que ellos solian ofrecer solemnes
sacrificios, y a los cuales llegaban en peregrinaje desde los mas remotos lugares. Uno de esos lugares
esta aqui en México. Es una pequefia colina llamada Tepeyac... ahora conocida como Nuestra Sefiora
de Guadalupe. En este mismo lugar tenian un templo dedicado a la madre de los dioses, a quien
llamaban Tonantzin, que significa “Nuestra Madre”. Alli se realizaban numerosos sacrificios en su
honor... a los festivales asistian hombres, mujeres y nifios... Las multitudes invadian el templo en
esos dias. La gente decia: “Vamos a la fiesta de Tonantzin”. Hoy la iglesia edificada alli esta
dedicada a Nuestra Sefiora de Guadalupe, a quien ellos llaman también Tonantzin, imitando a sus
prelados, que decian: “Nuestra Sefiora Madre de Dios, Tonantzin™[...] Asi que vienen desde muy
lejos a visitar a esta Tonantzin tanto como antes; encontrandonos con que esta devocion es
sospechosa, ya que en todas partes hay numerosas iglesias dedicadas a Nuestra Sefiora que ellos no
visitan; sino que vienen desde los mas remotos lugares precisamente a éste. (Sahagun 1992: 704).

Termina nuestro fraile concluyendo paginas después: “bien creo que hay otros muchos
lugares en estas Indias, donde paliadamente se hace reverencia y ofrenda a los idolos con
disimulacion de las fiestas que la Iglesia celebra a Dios y a sus Santos, lo cual seria bien
investigarse para que la pobre gente fuese desengafiada del engafio que ahora padece” (Sahagun
1992: 706).

Mas adelante en el tiempo, ya en el S. XVII, llama la atencion que Fray Jacinto de la Serna
en su Manual de Ministros, apuntaba lo siguiente exactamente en los mismos términos que sus
colegas antecesores lo hicieran en el s. XVI:

Nos damos cuenta que los idolos no estan olvidados como creiamos; por el contrario, estan tan vivos
que los nativos, a pesar de creer que existe un Dios, creen al mismo tiempo que las cosas del mundo
operan por la accion de sus idolos. Y por eso se entienden con ellos, como si los tuvieran presentes, y
les rinden adoracion y les temen mas que al verdadero Dios que les ha sido ensefiado, y los veneran
més que a EL. A ellos les piden ayuda en sus necesidades, en sus cosechas, en sus trabajos, y los
ponen en sus cargas de maiz y en sus envoltorios, y van con sus idolos o con el equivalente del idolo,
creyendo que asi se incrementaran y conservaran sus creencias [...] Y hay maestros entre ellos [...]
que les venden estos idolos [...] y les dicen que los tales idolos les traeran prosperidad [...] y asi, a
pesar de que trabajan duramente para hacer fructiferas las cosechas [...] creen que todo se lo deben a
los idolos, y el mismo pensamiento aplican a las desgracias que les ocurren [...] Por tanto, les ofrecen
animales, comida y bebida, y les dan gracias por los bienes recibidos (que ellos piensan que han
recibido), y les dedican la sangre de gallinas y otros animales. Hay algunos que ofrecen su propia
sangre, como en los tiempos antiguos, perforandose los oidos y la piel en lugares que no puedan ser
vistos con facilidad [...] Sus dioses, pues, no estan olvidados [...] entre ellos el de Sierra Nevada,
cerca del volcan, donde dicen que vivian otros dioses [...] Llaman a la Sierra con el nombre de
Tonacatépetl, que significa fuente de alimento; y veneran también la montaia de Toluca, en donde
hacian sacrificios, y otras montafias, en donde tenian los grandes templos [...] y veneran también las
aguas, los rios, los lagos, a los que invocan cuando labran la tierra o cosechan [...] en general invocan
a sus dioses en todas sus tareas. (De la Serna 1987: 283-284).
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Y hay algo mas que refiere De La Serna que es totalmente adecuado al tema que tratamos en
este escrito, precisamente cuando apunta: “Y para mejor dissimular su engafio y ponzofa, la doran,
mezclando sus ritos, y ceremonias idolatricas con cosas buenas, y sanctas, juntando la cruz con las
tinieblas a Christo con belial, reverenciando a Christo Sefior Nuestro, y a su sanctissima Madre, y a
los sanctos (& quienes algunos tienen por Dioses) venerando juntamente a sus ydolos”, (De la Serna
1987: 281).

También en el mismo s. XVII, Sanchez de Aguilar referia lo siguiente en el area de Mérida,
Yucatan: “los indios de esta Provincia, que por ochenta afios conocieron nuestra Fe mediante la
gran Doctrina de varones religiosisimos de la Orden de San Francisco [...] han recaido en su
idolatria no por falta de predicadores, sino, debe decirse por su insolencia, pertinacia y pereza”,
(Sanchez 1987: 57).

Parecen ser ecos en el s. XVII de lo que en el s. XVI, fray Bernardino expresaba, extrafiado
por la forma peculiar que los indigenas celebraban en fechas y a santos cristianos, pero de una
forma muy diferente a la propuesta oficialmente, lo cual solo podia llevar por via natural a la
sospecha continua:

En México, en la fiesta de Cihuacoatl, que también la llaman Tonantzin; en Tlaxcala, en la fiesta de
Toci; en Tianquizmanalco, en la fiesta de Tezcatlipoca; y porque esta costumbre no la perdiesen los
pueblos que gozaban de ella, persuadieron a aquellas provincias que viniesen como solian, porque ya
tenian Tonantzin, y Tocitzin, y al Telpochtli que exteriormente suena, o les ha hecho sonar a santa
Maria, y a Santa Ana, y a San Juan Evangelista, o Bautista, y en lo interior de la gente popular que
alli viene esta claro que no es sino lo antiguo. (Sahagun 1992: 706).

Para cerrar esta aproximacion historica, refiero a lo escrito por Luis Millones, quien desde

su experiencia en Peru, propone la siguiente reflexion que nos resulta ad hoc:

[...] Las imagenes quedaban expuestas a los fieles en el templo de su localidad. A falta de la palabra
explicativa del clero, a los pies de cada imagen fue naciendo otra historia, lejana a los martirios de
los primeros tiempos de la cristiandad, o bien conformando versiones paralelas a la vida de Cristo,
pero que al entroncarse con las tradiciones locales (muchas de origen precolombino) terminaban por
conformar lo que hoy ya estd consagrado como parte de la historia del pueblo y de su patrono. [...] Al
carecer de la voz oficial de la iglesia, o si ella ejerce violencia inaceptable sobre los patrones
culturales del pueblo, éste recurre a su capacidad de “leer” de manera distinta la expresion y
parafernalia del santo, virgen o cristo expuestos en los altares. Por encima de la doctrina oficial, cada
comunidad ha establecido un didlogo personal con su patrono. Sus rasgos, sus vestidos, sus atributos,
fueron poco a poco reflejando las angustias y esperanzas de sus fieles, convirtiéndose en espejos
culturales. En el diario entrecruzar de sus miradas, unos y otros terminaron por borrar las distancias
de sus respectivas proveniencias. (Millones 1997: 74-75).
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I11. Conceptos teoricos involucrados en el analisis

3.1. Cultura e identidad

Para entender el planteamiento general de este texto, es necesario, en primer lugar, dedicar algunas
lineas al problema de la definicion del término “cultura”, pues de ello depende la perspectiva
interpretativa que sugerimos. Para empezar asentaremos nuestra posicion tedrica apuntando que la
cultura es un proceso social dinamico que dista mucho de la posibilidad de considerarla como un
arcaismo. Se trata de un término complejo que articula muchos otros que de suyo —aisladamente-
no tienen la capacidad de expresar la amplitud conceptual que la palabra cultura quiere acuiar. En

este sentido nos adherimos a la formulacion que Eric Wolf plasma en los siguientes términos:

El concepto de cultura sigue siendo util cuando pensamos en lo que es genéricamente humano y
pasamos a las practicas e interpretaciones especificas que la gente idea y despliega para hacer frente
a sus circunstancias. Esta cualidad amorfa y global del concepto nos permite reunir, de manera
sinoptica y sintética, las relaciones materiales con el mundo, la organizacion social y las
configuraciones ideologicas. Por lo tanto, en el término “cultura” reunimos lo que de lo contrario se
mantendria separado. La gente actia materialmente sobre el mundo y genera cambios en €l; a su vez,
estos cambios afectan su capacidad para actuar en el futuro. Al mismo tiempo, crean y usan signos
que orientan sus acciones en el mundo y entre si. En ese proceso, despliegan mano de obra e
interpretaciones y lidian con el poder que dirige esa mano de obra y forma esas interpretaciones.
Luego, cuando la accion cambia, tanto el mundo como las relaciones de las personas entre si, éstas
deben reevaluar las relaciones de poder y las proposiciones que sus signos han hecho posibles. Tales
actividades pueden separarse analiticamente; pero, al actuar en la vida real, la gente introduce y
activa cuerpos y mentes desde su posicion como persona completa. Si queremos entender como los
humanos buscan la estabilidad o se organizan para lidiar con el cambio, necesitamos un concepto
que nos permita captar el flujo social, modelado de acuerdo con ciertos patrones, en sus multiples
dimensiones interdependientes y evaluar como el poder que depende de las ideas dirige estos flujos a
lo largo del tiempo. Semejante concepto es la “cultura”. (Eric Wolf 2001: 368-369).

Desde este punto de vista, el término cultura resulta util, al tratar de englobar una realidad
social total que cada uno de sus componentes no da por si mismo. El arte, el lenguaje, la tradicion,
la politica, la organizacion social, la economia, la religion, son partes que interactuan
indisociablemente unidas en el ambito de la realidad humana, cada una da cuenta de la actividad y
creatividad humanas, pero solas son incapaces de dimensionar la compleja totalidad que el término
“cultura” trata de expresar en la conjuncion de todas estas partes del quehacer humano.

Entonces, la cultura da cuenta de un proceso social interactuante entre diferentes
dimensiones de lo humano, las cuales son evidentemente dinamicas, no permanecen estaticas en el
devenir del tiempo, sino que afrontan el cambio y se ajustan a las necesidades humanas.

Para la propuesta de analisis que presentamos en este escrito, dicha caracteristica dinamica
de la cultura resulta imprescindible para entender ciertos procesos culturales que implican la
resignificacion y reelaboracion simbolica de los contenidos presentes en una cultura que entra en
contacto con otra en desigualdad de circunstancias, es decir, en una relacion de poder asimétrica,

donde se imponen a una cultura subalterna, los elementos propios de la cultura dominante. En dicho
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proceso, no podemos pensar que el cambio en la cultura subalterna se limite al mero desplazamiento
absoluto de sus parametros culturales, para someterse indiscriminadamente a lo impuesto desde la
cultura dominante, como si el resultado de este proceso social, implicara la desaparicion total de
uno de los actores que se convertiria en un sujeto totalmente pasivo y receptor (cultura sojuzgada),
quedando solamente la cultura dominante y sus actores como agentes activos del proceso histdrico-
social. §Qué pasa con la cultura subalterna en estos contextos?, jrealmente es epistemoldgica y
ontologicamente posible que se despoje de su perspectiva cultural para adoptar otra? Desde el
enfoque en que nos posicionamos, la respuesta a esta ultima pregunta es rotundamente negativa, y
para poder responder a la primera, es imprescindible considerar las estrategias sociales que
histéricamente emplearon estos grupos subalternos frente al poder hegemonico para “traducir” los
parametros impuestos desde la nueva oficialidad, al ambito operativo local.

Seguimos esta reflexion desde los aportes teoricos en relacion a la definicion de “cultura”
hechos por Gilberto Giménez, donde se ata de manera indisociable este concepto con el de
identidad, siendo ambos factores claves para entender el proceso de conformacion de las

expresiones religiosas dentro de un grupo social. Este autor sefiala lo siguiente:

La cultura seria la dimension simbolico-expresiva de todas las practicas sociales, incluidas sus
matrices subjetivas y sus productos materializados en forma de instituciones o artefactos. En
términos mas descriptivos se dirfa que la cultura es el conjunto de signos, simbolos,
representaciones, modelos, actitudes, valores, etc., inherentes a la vida social [...] En resumen, la
cultura hace existir una colectividad en la medida en que constituye su memoria, contribuye a
cohesionar sus actores y permite legitimar sus acciones. Lo que equivale a decir que la cultura es a la
vez socialmente determinada y determinante, a la vez estructurada y estructurante. [...] La cultura, tal
como se ha definido, no soélo esta socialmente condicionada, sino que constituye también un factor
condicionante que influye de manera profunda sobre las dimensiones econdmica, politica y
demografica de cada sociedad [...] Ahora bien, como la cultura no pude ser operativa mas que a
través de los actores sociales que la portan, la tesis precedente puede ser ampliada afiadiendo que la
cultura sélo puede proyectar su eficacia por mediacion de la identidad. En efecto, en cuanto
dimension subjetiva de los actores sociales, la identidad no es mas que el lado subjetivo de la cultura,
resultante, como queda dicho, de la interiorizacion distintiva de simbolos, valores y normas. Esto
mismo se puede expresar diciendo que todo actor individual o colectivo se comporta necesariamente
en funcion de una cultura mas o menos original; la ausencia de una cultura especifica —es decir, de
una identidad-, provoca la anomia y la alienacion, y conduce finalmente a la desaparicion del actor.
(Giménez 2000: 27-28; 44-45).

Tenemos entonces que la cultura se conforma a partir de la experiencia social concreta y
peculiar de un grupo, una experiencia material e historica que determina las apreciaciones

subjetivas e ideologicas. Giménez sitta la identidad en esa parte subjetiva de los actores sociales:

En la medida en que representa el punto de vista subjetivo de los actores sociales sobre si mismos, la

identidad no debe confundirse con otros conceptos mas o menos afines como “personalidad” o

“caracter social” que suponen, por el contrario, el punto de vista objetivo del observador externo o

del investigador sobre un actor social determinado [...] Dicho de otro modo: desde el punto de vista

subjetivo del actor social, no todos los rasgos culturales inventariados por el observador externo son
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igualmente pertinentes para la definicion de su identidad, sino sélo algunos de ellos socialmente
seleccionados, jerarquizados, y codificados para marcar simbolicamente sus fronteras en el proceso
de su interaccion con otros actores sociales. [...] Por eso la identidad, en cuanto autoidentificacion,
autorreconocimiento o adscripcion, se confronta siempre con la heteroidentificacion, el
heteroreconocimiento y la heteroadscripcion. De aqui se infiere que, propiamente hablando, la
identidad no es un atributo o una propiedad intrinseca del sujeto, sino que tiene un caracter
intersubjetivo y relacional. Esto significa que resulta de un proceso social, en el sentido de que surge
y se desarrolla en la interaccion cotidiana con los otros. El individuo se reconoce a si mismo sélo
reconociéndose en el otro. (Giménez 1996: 13-14).

Al sefialarse que la identidad es resultado de procesos sociales dindmicos, queda claro que
no es algo acabado y estatico sino siempre sujeta al cambio, asi que conviene entender la identidad
como proceso de identificacion, como bien lo expresan José Carlos Aguado y Maria Ana Portal:

[...] 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 individual y lo social son inseparables, en los que la identidad

tiene un sustrato material. (Aguado y Portal 1992: 46).

También el mismo Giménez hace hincapié en esta forma de entender la identidad como
proceso de identificacion, al sefialar que “la identidad no debe concebirse como una esencia o un
paradigma inmutable, sino como un proceso de identificacion; es decir, como un proceso activo y
complejo, historicamente situado y resultante de conflictos y luchas”, (Giménez 1993: 72).

Por su parte, Félix Badez considera que “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 colectividades; le son inherentes los fenémenos ideologicos,
la conciliacion y el conflicto”, (Baez-Jorge 1998: 85).

Desde este punto de partida tendriamos que rechazar de entrada aquella concepcion de
cultura que se ve como un proceso lineal donde lo que da identidad cultural es el aferramiento
inconsciente y obstinado a las formas primitivas del grupo, y donde todo lo nuevo es una amenaza
que haria en un momento dado, desaparecer a esa cultura.

Lejos de esta vision ingenua y simplista de lo que es la cultura, tenemos que, a lo largo de
los embates externos que recibe un grupo cultural, los cambios al interior de la misma se dan
siguiendo una logica cultural interna, y no de una manera mecanica donde el exterior irrumpe y el
interior obedece sin mas a esa presion externa. La cultura no es un arcaismo, sino un proceso
dindmico —como ya dije antes- donde el grupo, a través de su cosmovision, ritos, relaciones sociales
especificas, relaciones econdmicas, etc., genera mecanismos de reproduccion de su propia cultura.

Al respecto, Good sefiala que:

La presencia en México de numerosa poblacion indigena es el resultado de complejos procesos en
los cuales las diferentes etnias lograron transmitir su cultura y reproducir sus propias formasde
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organizacion social a través del tiempo y nos obliga a entender su situacion actual como producto de
las experiencias historicas que han vivido como grupos culturales. (Good 2001a: 241).

Entonces tenemos que la cultura se reproduce, no es algo que ya esté alli y perdura hasta que
las fricciones externas la desgastan y la van diluyendo hasta hacerla desaparecer. Tampoco es un
“camaledn” que se mimetiza en base a los cambios externos. Mas bien es reproducible y en esa
reproduccién cabe el cambio gradual, no como imposicion externa, sino como un proceso de
apropiacion cuyo movimiento parte del interior mismo de la cultura.

Las relaciones sociales juegan el papel principal en ese proceso de generacion de cultura,
pues es en la forma como el hombre se organiza en sociedad de donde se desprenden las demas

caracteristicas propias de la cultura.

3.1.1. Cultura e interculturalidad en perspectiva intersubjetiva. Una reflexion liminar entre la
antropologia y la filosofia desde México. (Dinamica Intercultural en Contextos Pluriétnicos

Negados)

Los problemas interculturales, no se dan exclusivamente en la relacion entre dos grupos humanos
diferentes y lejanos geograficamente que fortuitamente se entrecruzan cada una desde su propia
instalacion cultural, sino también —y de forma muy compleja- en la relacion interna entre culturas
que por su configuracion historica, se desarrollan en contextos pluriculturales negados y
reinterpretados desde la hegemonia que detenta el poder. Tal es el caso de México, en medio de
muchos procesos similares a lo largo de toda Latinoamérica.

El antiguo adagio de “la historia la escriben los vencedores” no parece sustentarse mas. Ya
Eric Wolf en su bello libro Europa y la Gente Sin Historia (1987) presenta argumentos sustanciales
y de mucho peso contra la idea de que exista gente sin historia, o al margen de ella, como si todos
esos sectores no privilegiados fueran “relleno” en una realidad social que hubiera podido
construirse prescindiendo de ellos. Hoy mas que nunca se hace evidente que no es posible la
comprension unilateral de la historia.

Las culturas indigenas, que se desarrollaron desde época prehispanica en una continua
interaccion en el territorio que hoy es México, después de la conquista, fueron vistos genéricamente
como “indios”, sus diferencias fueron negadas por el ojo homologante de los colonizadores, todos
se convirtieron en "indios", y todo lo indio se consideré como igual, ademas, sus diferencias con
respecto a los espafioles fueron vistas como desviaciones y carencias, lo cual llevaba a sustentar su
supuesta inferioridad. Sélo fueron reconocidos en aquellos opacos reflejos que se vislumbraban en
el espejo de la nueva oficialidad, mientras que todo aquello que no encontré un correlato, o un

paralelismo evidente con los nuevos parametros culturales impuestos, se convirtiéo en supercheria,
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errores y mentiras; o en el mejor de los casos; en un burdo remedo de la Verdad implicita en el
modelo occidental.

Frente a esta interpretacién tan pobre en alcance y tan injusta en su consideracion, se
requieren enfoques de otro tipo que permitan otra interpretacion donde el ofro —no considerado en
la historia “oficial”’- tenga cabida no como mero agente pasivo receptor de todo lo que se le impone,
sino como una fuerza en relacion dialéctica con la instancia hegemonica, donde se dan reacomodos,
negociaciones y rupturas.

Ya no nos referimos a este término de cultura como “La {inica”, ya no hablamos de La
Cultura como sindénimo de la cultura occidental, tal y como se suponia en el s. XIX, donde la
distincién entre un nosotros occidental y un ellos no-occidental, equivalia a las denominaciones
culto y salvaje. La diversidad existe, hay culturas (destacando el plural), por lo tanto, la pregunta
crucial en el ambito de la problematizacion tedrica acerca de la cultura me parece que debe apuntar
hacia la marafia de problemas que se anudan en torno a la interculturalidad.

Dentro de estos problemas, destaca el de la instalacion cultural donde se posiciona cada ser
humano en el mundo... en realidad ;quién construye a quién, el hombre a la cultura o la cultura al
hombre? En el momento de la toma de conciencia personal, hemos ingerido incuestionadamente
durante mas de una década de nuestra vida, lo que nuestro entorno cultural nos ensefié que era lo
bueno y lo malo, lo decente y lo indecente, lo bello y lo grotesco, lo valioso y lo efimero. Una vez
instalados en este mundo enfrentamos otras formas de ser humano, configuradas desde su propia
instalacion cultural. ;Quién es poseedor de lo bueno, lo bello, lo decente? Este problema se ha
acuflado bajo el término etnocentrismo, que evidencia el problema epistemoldgico y ético de la
imposibilidad de abstraerse de la propia subjetividad (con todas sus condicionantes) en el momento
de enfrentar al otro. ;Desde donde situarse, si no desde el Si Mismo, en la relacion?
Ontoldgicamente es imposible quitarse esta piel y esta historia para encontrar al otro como si yo
fuera un desollado.

Recordemos aqui que, en 1973, cuando la UNESCO declar¢ el Asio Internacional de Lucha
contra la Segregacion y la Discriminacion Racial, Lévi-Strauss fue invitado a dictar la conferencia
inaugural de dicho afio (Cfi. Lévi-Strauss 1971), y en ella, este autor hacia una interesante reflexion
acerca de que el etnocentrismo no parece ser en si un problema que aspire a solucion, sino que mas
bien se trata de una caracteristica inherente a nuestra antropologia cultural. El problema —segun
Strauss- estaria en las consecuencias de ese etnocentrismo sin limitacion alguna. En este sentido
conviene recordar lo que Pérez Tapias sefiala en su articulo Humanidad y Barbarie (1993), cuando
apunta que frente a la realidad del etnocentrismo, se requiere una sana dosis de “relativismo
cultural”. No se promueve ni la una ni la otra, sino un sano punto intermedio, donde no se equipare

la particularidad de lo propio con lo humano, sino ser capaces de reconocer que nuestra forma
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concreta de ser humano, es eso, una sola forma —entre otras posibles- de desarrollar nuestra
humanidad.
Ya Fornet Betancourt sefialaba entre estos dos extremos una posible solucion cuando

escribe, refiriéndose a su propuesta de filosofia intercultural, lo siguiente:

Es nueva la filosofia intercultural porque decentra la reflexion filosofica de todo posible centro
predominante. No es sélo antieurocéntrica, no solo libera a la filosofia de las amarras de la tradicion
europea sino que, yendo mas alla, critica la vinculacion dependiente exclusiva de la filosofia con
cualquier otro centro cultural. Asi que en este sentido critica con igual fuerza cualquier tendencia
latinoamericanocentrista, o de afrocentrismo [...] Ese anticentrismo de la filosofia intercultural no
debe confundirse en modo alguno con una negacién o descalificacion del ambito cultural propio
correspondiente. No es ése el sentido que le damos. Entendemos mas bien que se trata de subrayar la
dimension critica frente a lo propio, de no sacralizar la cultura que es nuestra y de ceder a sus
tendencias etnocéntricas. Hay que partir de la propia tradicion cultural, pero sabiéndola y viviéndola
no como instalacion absoluta sino como trdnsito y puente para la intercomunicacion. (Betancourt
1994: 10-11).

El otro constituye el problema esencial de la cultura, la cual podria cifrarse en términos de
ser-con-el-otro. Desde la posicion tedrico-existencial defendida por Emmanuel Levinas, mas que
saber —como tal-, urge encontrar el sentido previo a la construccion de un sistema tedrico. Lo
distintivo humano —desde este autor- no es el saber, sino la socialidad que se traduce como

responsabilidad por el Otro y Trascendencia:

[...] la pluralidad en cuanto proximidad social no tiene por qué ensamblarse (s assembler) en unidad
del Uno; en la que ese tipo de pluralidad ya no significa mera privacion de la coincidencia, esto es,
una pura y simple falta de unidad. Excelencia del amor, de la socialidad, del “temor por los otros” y
de la responsabilidad para con los otros que no es mi angustia por mi muerte, mia. La trascendencia
ya no seria una inmanencia fallida. En la socialidad —que no es ya simple mira intencional, sino
responsabilidad por el projimo-, alcanzaria la trascendencia la excelencia propia del espiritu: la
perfeccion o el Bien precisamente. Socialidad que, por oposicion a todo saber y a toda inmanencia,
es relacion con el otro como tal, y no con el otro como mera parte del mundo. (Levinas 2006a: 34).

En este orden de ideas, bien apunta José Luis Barrios lo siguiente:

Mientras que la pluralidad incontenible de nuestra época pugna por soluciones que nos devuelvan el
orden y donde la pluralidad sea sometida a los grandes sistemas, Lévinas propone asumir esta ultima,
para desde ahi volver a significar el sentido de la historia y sus instituciones. El pensamiento de
Lévinas es un pensamiento de rupturas, pero aqui la ruptura no significa el fin tragico de un
proyecto, sino la posibilidad misma de todo proyecto. Se trata de permitir la “mostracion” de la
diferencia, de lo otro, de aquello que no se subsume bajo ninguna categoria, nocion, idea o sistema.
Es el sentido de la responsabilidad como respeto a lo diferente, se trata de la ética como metafisica.
(Barrios 2004: 60).

En estos planteamientos, subyace una reinterpretacion del quehacer filoséfico, donde la
piedra angular de la reflexion no parte desde el interior de la mismidad, sino que ésta se despierta en
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el mismo por la irrupcion de lo otro, lo diferente, lo ajeno. La conciencia de si inicia su movimiento
no desde las propias fronteras, sino precisamente desde lo que esta fuera de ellas. A partir de este
punto, se bifurcan las propuestas, por un lado, desde la filosofia anclada en la epistemologia y la
ontologia, encontramos un esfuerzo constante por la inmanentizacion de lo alterno. El mundo, los
projimos y hasta Dios mismo, son despojados de su otredad en aras de una conciencia que lo
interioriza todo.

Desde esta perspectiva, la conciencia del otro, invierte el movimiento de la conciencia
centrada en el si mismo, al hacerse conciente de aquello que no puede aprehender ni asir, como
cualquier objeto del mundo: el otro hombre.

Este despertar del suefio de la conciencia ensimismada, es —para Levinas- donde se juega la
maxima manifestacion del espiritu humano. La excelencia de ese espiritu no se da en el encierro,
sino en la apertura, la cual no es un movimiento proveniente de la propia conciencia del si mismo,
sino una epifania del otro rostro, cuyo advenimiento no depende de mi. En la liberacion del Mismo
por el Otro, es donde se alcanza —como mencionamos lineas arriba- la excelencia del espiritu
humano y este filosofo lo denomina la “santidad”:

El rasgo fundamental del ser es la preocupacion que cada ser particular siente por su propio ser. Las
plantas, los animales, el conjunto de los vivientes se atrincheran en su existencia. Para cada uno de
ellos, se trata de la lucha por la vida. jAcaso no es la materia, en su esencial dureza, cerrazoén y
conflicto? Y es justamente ahi donde encontramos en lo humano la probable apariciéon de un absurdo
ontoldgico: la preocupacion por el otro por encima del cuidado de si. Esto es lo que yo denomino
“santidad”. Nuestra humanidad consiste en poder reconocer esta preeminencia del otro [...] El
“rostro” en su desnudez es la fragilidad de un ser Gnico expuesto a la muerte, pero al mismo tiempo
es el enunciado de un imperativo que me obliga a no dejarlo solo. Dicha obligacion es la primera
palabra de Dios. La teologia comienza, para mi, en el rostro del préjimo. La divinidad de Dios se
juega en lo humano. Dios desciende en el rostro del otro. Reconocer a Dios es escuchar su
mandamiento: “no mataras”, que no se refiere unicamente a la prohibicion del asesinato, sino que
constituye una llamada a la responsabilidad incesante para con el otro —ser unico-, como si yo
hubiese sido elegido para esta responsabilidad que me da la posibilidad, también a mi, de
reconocerme unico, irremplazable, de poder decir: “Yo”. (Levinas 2006b: 193-194).

En este sentido, Silvana Rabinovich apunta lo siguiente refiriéndose precisamente al papel
del sujeto en la responsabilidad por el otro: “debemos tomar el término “sujeto” literalmente, es
decir, uno sujeto (sujetado) a la mirada del otro, y no como la modernidad occidental lo propone,
sujeto soberano en la relacion con el objeto” (Rabinovich 2002: 10).

Se trata de una apuesta ética en lugar de una epistemoldgica, propia del mundo moderno,
una apuesta donde no se pretende la aniquilacion de los procesos epistémicos y sus beneficios en la
confrontacion-manipulacion del mundo, sino de un nuevo orden de valores, donde lo ético prima
sobre lo epistemologico, y el Otro, ya no es parte de ese mundo manipulable. A la concepcion de
sujeto moderno capaz de inmanentizarlo todo a través de su razon, se le antepone una concepcion

subjetiva incapaz de reducir la Trascendencia del otro rostro pues éste estd fuera del alcance de la
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voluntad del sujeto que pretende aprehenderlo todo a través de la todopoderosa fuerza de su razon,
siempre hay algo que escapa, que no se subsume bajo este esquema, que preserva su alteridad y que
requiere otro tipo de aproximacion. Eso que se escapa a la totalidad inmanente de la epistemologia,
es el otro, y requiere otro tipo de acercamiento: el ético

Construcciéon de un proyecto donde el otro rostro se incluye no como producto del
pensamiento del Mismo, sino como novedad exterior a toda ipseidad. En la segunda Meditacion
Metafisica, Descartes se pregunta: “;No hay algiin Dios o algin otro poder que haga nacer en mi
espiritu estos pensamientos?”, e inmediatamente se responde: “No es eso necesario porque puedo
producirlos yo mismo” (Descartes 1992: 59). En el sentido que hemos venido exponiendo en esta
disertacion, el espiritu es incapaz de producir la diferencia de la alteridad, pues en tanto que
encerrado en su ipseidad, so6lo es capaz de dar cuenta de lo idéntico. La irrupcion de lo diferente, de
lo otro, no es una iniciativa del propio espiritu, tanto como una manifestacion o revelacion de lo
ajeno, que no responde a la voluntad del sujeto ensimismado.

Siguiendo con Levinas, en Trascendencia e inteligibilidad senala que “la atencion del
filésofo se dirige a la vivencia humana que se reconoce y se declara experiencia, es decir, que se
deja legitimamente convertir en ensefanzas, en lecciones de cosas des-cubiertas o presentes”
(Levinas 2006a: 21).

En esta atencion que se dirige a la vivencia humana se abre el amplisimo horizonte de la
vastedad de formas concretas que esa vivencia asume. Frente a ello, crecen a la par la curiosidad
por lo ajeno y la preocupacion por permanecer fiel a si mismo. Es el inicio de un drama perenne, el
yo, instalado en el mundo a partir de una conciencia de si mismo, encuentra frente a si lo no-yo, lo
otro, lo diferente, y como si esa alteridad fuera demasiada osadia, inmediatamente se asimila para

que ya no sea ajeno, sino propio. En este sentido

El saber es una relacion de lo Mismo con lo Otro en la que lo Otro se reduce a lo Mismo y se despoja
de cuanto tiene de extrafio, en la que el pensamiento se refiere a lo otro, pero en la que lo otro ya no
es tal otro; en la que ya es lo propio, ya mio. [...] Es inmanencia. [...] o sea que nada absolutamente
nuevo, nada otro, nada extrafio, nada trascendente podria afectar ni verdaderamente ensanchar un
espiritu destinado a contemplarlo todo. (Levinas 2006a: 22-23).

Sobra decir que en relacion a este planteamiento, es donde se sitta la critica levinasiana a la
apuesta de la filosofia por la epistemologia y la ontologia, cuando —segun él- su preocupacion
central nunca debid ser otra que la ética, en una relacion con el Otro donde la subjetividad se
conserva a pesar de la revelacion fenoménica, es decir, a la tradicional relacién Sujeto-Objeto,
antepone una relacion Sujeto-Sujeto, donde la imposibilidad de objetivacion del Otro hace justicia a

su otredad que solo puede darse a través de su propia presencia como rostro que se manifiesta,
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nunca tematizable, nunca conceptualizable, sino siempre presencia inconmensurable pero proxima.
Es trascendencia plena.

El Otro no se convierte en objeto a la mano para que sea lo que el Mismo decida que sea en
el mundo, de acuerdo a sus requerimientos, sino que conserva su cualidad de Otro, a pesar de la
relacién. Asi pues, no se plantea —desde estos principios levinasianos- la existencia de moénadas
incapaces de articulacion, sino una relacion de ofro tipo, diferente a la instrumental, donde la
relacion no implica el sometimiento de una de las partes, un didlogo donde no se requiere la
supremacia de uno de los interlocutores. Es sensibilidad ante la diferencia y reconocimiento de ella,
como algo siempre ajeno, pero no indiferente. Despertar del suefio de la Mismidad y descubrir que
la novedad existe: el Otro, lo cual no aniquila mi identidad, sino que la significa, pero la convoca a
una responsabilidad irrenunciable.

Aunque la relacion con los otros haga aparecer ante mi la responsabilidad de su presencia,
no significa ésta una interrupcion de mi libertad, “no hay ninguna esclavitud incluida en la
obligacion del Mismo hacia el Otro” (Levinas 1993: 182). No se trata de que la autonomia del
sujeto racional sea negada por la heteronomia, pero si reconocer que esa heteronomia existe y es
previa a la propia toma de conciencia, es decir, es anterior al si mismo como tal. Previo al
reconocimiento de la propia subjetividad, nos encontramos inmersos en las subjetividades ajenas.
Asi pues, no se desecha la importancia de la autonomia del sujeto racional y su libertad, sino que
éstas se sitiian en un nuevo plano que no ignora la presencia del otro.

Se trata de una responsabilidad ética donde el Otro y el Mismo, al descubrir mutuamente sus
rostros, se convocan por su presencia a responderse y en ese espacio de la respuesta se construye un
espacio comun. En cierto sentido, quedan involucrados uno con el otro. Aunque Yo no pida al Otro
que venga, ¢l ya esta alli, eso estd dado y no depende de mi su aparicion en la existencia. Su sola
presencia es para mi una realidad ética, metaforicamente soy su rehén, dependo de ¢l para mi propio
reconocimiento; soy “rehén de los demas” (Levinas 1993: 33).

Levinas apunta: “La epifania del rostro como rostro, introduce la humanidad” (Levinas
1992: 226) porque es cuando el Yo puede situarse en su interioridad y lo que es exterior a él: el
Otro. Cabe recalcar que esta relacion es eminentemente ética, pues el rostro que se me revela, al
contemplarlo cara-a-cara convoca a mi responsabilidad, porque yo puedo decidir qué actitud asumir
frente a ¢él, ya sea de respeto, o bien, de violencia, y cualquiera de estas formas lo afectara como
Otro. Por eso convoca a mi responsabilidad de tratarlo como Otro y no como extension de mi
Mismo.

Dichos conceptos abren un vastisimo horizonte de posibilidades y perspectivas para intentar
explicar la compleja realidad social que se vive en México, que ha incorporado a sus sistemas

culturales tradicionales, modelos religiosos, educativos, econdmicos, politicos y sociales
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provenientes de la modernidad occidental. Esta incorporacion se realiza en grupos culturalmente no
homogéneos, que son mas bien mosaicos interculturales que han quedado indiscutiblemente
interrelacionados en condiciones sociales desiguales, por lo que la aceptacion de esos nuevos
modelos afecta de manera diferente a los grupos que cohabitan dentro de esos espacios sociales,
generando conflictos, tensiones y fricciones que tienden a la negacion absoluta del interlocutor mas

débil, en un estéril mondlogo incapaz de reconocer la humanidad del ofro hombre.

3.2. Sincretismo y resignificacion simbolica

El concepto que nos ayuda a dar cuenta del proceso social, historico-dialéctico, donde ubicamos el
fenémeno religioso expuesto anteriormente, es el de sincretismo, entendido no como una
miscelanea incoherente e inoperativa de “pedazos” provenientes de ambas raices culturales, sino
como un proceso historico-social conflictivo donde se reconoce la participacion activa y
protagdnica del dominado, a través de la reelaboracion simbolica y reformulacion de los elementos
impuestos por la fuerza, desde la perspectiva cultural del sojuzgado que nunca pierde de vista su
posicion relacional con el dominante en el nuevo orden establecido.

Para profundizar en este concepto, me adhiero aqui a la propuesta de Johanna Broda para
definir el sincretismo, cuando apunta:

Propongo definir e/ sincretismo como la reelaboracion simbdlica de creencias, practicas y formas

culturales, lo cual acontece por lo general en un contexto de dominio y de la imposicion por la

fuerza —sobre todo en un contexto multi-étnico. No se trata de un intercambio libre, sin embargo, por
otra parte, hay que sefialar que la poblacion receptora, es decir el pueblo y las comunidades
indigenas han tenido una respuesta creativa y han desarrollado formas y practicas nuevas que
integran muchos elementos de su antigua herencia cultural a la nueva cultura que surge después de la

Congquista. (Broda 2007b: 73).

En este sentido, reconocemos el papel protagénico que los grupos subalternos indigenas
tuvieron —y siguen teniendo- en su propio proceso histdrico, el cual, a pesar de la dominacion, les
posibilitd negociaciones, consensos y rupturas con los grupos dominantes, logrando integrar
selectivamente ciertos elementos que les fueron impuestos, sin romper totalmente con su tradicion
ancestral.

Notese que no estamos proponiendo la sobrevivencia inmutable de la cultura a través del
devenir del tiempo y los avatares histdricos que conlleva, sino que enfatizamos que se trata de un
proceso histoérico dialéctico donde se dan procesos sociales de reformulacién y reconfiguracion
simbolicas, lo cual posibilitd a los grupos indigenas subalternos —a partir del contexto colonial-
adaptarse a la nueva situacion politica, econdmica, religiosa y social, sin renunciar por completo a

su cultura y tradicion. La fabula rasa sonada por el proyecto civilizador-evangelizador de los

colonizadores, nunca se logro.
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Hay que tener en cuenta que desde el primer momento del contacto entre espafioles e
indigenas hubo procesos sociales, religiosos e ideoldgicos de reinterpretacion y asimilacion de los
nuevos elementos culturales, lo cual implica un proceso dindmico de percepcion, exclusiéon o
incorporacion. Aqui cabe sefialar que aunque hablemos de asimilacion e incorporacion, no podemos
caer en la ingenuidad de pensar que ciertos elementos religiosos pasaron a la cosmovision indigena
—y por ende a su practica ritual- por una especie de transfusion o trasplante de los foraneos a los
autoctonos. El proceso es gradual, de reinterpretacion y resignificacion de simbolos para hacerlos
propios, y una vez aduefiandose de esos elementos, ya no son ajenos sino que se convierten en una

parte integral de la vida de la comunidad y su cosmovision.

3.3. Religiosidad popular de tradicion indigena

A partir de lo expuesto en los parrafos anteriores tendriamos que ubicar el problematico concepto
de religiosidad popular, circunscrito a un contexto de ascendencia indigena y apuntamos —en
primer lugar- que no lo consideramos como un término peyorativo o de depreciacion, entre lo
oficial y lo no-oficial, sino que lo consideramos un término 1til para dar cuenta de una realidad
social que se vive en un grupo subalterno (grupo indigena) que se encuentra inmerso en un contexto
social mas amplio (Estado-Nacion), y que incorpora ciertos elementos que la oficialidad, tanto
eclesial como estatal, le imponen, pero los reformula de tal manera que el resultado es un ritual
acorde a su propia tradicion cultural coherente con el proceso social historicamente vivido, pero que
encuentra puntos de amarre con las instancias oficiales hegemonicas, de las cuales, por mas que
quisiera no puede librarse. Entendemos entonces dicha religiosidad popular en pueblos campesinos
de origen indigena como una estrategia social que “traduce” los parametros de la oficialidad al nivel
popular, la intimidad del pueblo, el ritual, la milpa y el cerro. En este sentido la religiosidad popular
tiene un papel de intermediacion entre ambos sectores sociales que se mueven continuamente en la
friccion y el conflicto.

El concepto de religiosidad popular entonces, incluye a los sectores populares y étnicos que
son sujetos de dominacion. En su seno se desarrollan procesos de resistencia y se efectian practicas
religiosas relativamente autébnomas, que imbrican las esferas social, politica y econémica en una
misma realidad indivisible, pues la tendencia moderna de fracturar la realidad en partes aisladas, es
totalmente ajena a los habitantes de estos pueblos que no establecen distinciones entre un ambito y
otro, pues la operatividad de su vida cotidiana no establece dichas fronteras.

Gilberto Giménez, en Cultura Popular y Religion en el Andhuac presenta una delimitacion del
problema de la religiosidad popular que nos es muy util, (Cfi. Giménez 1978: 11-13). Sostiene que

dicha delimitacion se da en tres coordenadas:
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e Eclesidstico-institucional; donde se hace hincapié en la autonomia de la religiosidad popular
respecto a la institucion eclesial en cuanto a normas y control pastoral. Esto se opone
radicalmente a la concepcién desde la ortodoxia catdlica a considerar a la religiosidad
popular como una desviacién, permitiendo la distincién entre lo oficial y lo no oficial, lo
véalido y lo invalido, pues el punto de referencia institucional es polarizante y excluye lo que
escapa a su comprensién y control.

® Socio-cultural; hay una relacién marcada entre los estratos populares marginados con la
religiosidad popular, por lo que el campo, los suburbios y las zonas urbanas populares son
donde florecen las expresiones populares en lo religioso.

e Historica; la religiosidad popular, suele presentarse como la forma de religiosidad resultante
del cruce de las religiones indigenas precolombinas con el catolicismo espafiol de la

Contrarreforma.

Por su parte, al tratar acerca de la religién y como se integra en ella la religiosidad popular,

Jorge Ramirez Calzadilla asevera que:

La religién, en resumen, en tanto concepto, es un producto ideal abstracto y general.
Ontolégicamente, se verifica en la prictica social en formas concretas bajo determinados sistemas de
ideas, actividades y elementos organizativos. Cada una surge en correspondencia con el modelo
sociocultural donde se origina y varfa segilin sus cambios y, también, al recibir influencias por el
contacto entre culturas. Algunas se organizan méds que otras y hasta llegan a tener niveles
hegemdénicos, sobre todo cuando derivan de culturas dominantes o se asocian con ellas; pero hay
formas religiosas de menor sistematizacion tedrica y organizativa, con una notable espontaneidad. Es
a éstas tltimas a las que parece corresponder la llamada religiosidad popular. [...] en la medida en
que se crean circulos que se alejan de la ortodoxia, se producen variantes religiosas mas permeables
al cambio, a la espontaneidad y a la incorporacién de elementos nuevos o procedentes de otras
formas religiosas. Es en este movimiento de distanciamiento de nicleos de ortodoxia en el que
probablemente encontremos la explicacion a la religiosidad popular(Ramirez Calzadilla 2004: 30).

Cabe destacar que, de acuerdo a este autor, la religiosidad popular se distingue de la
religiosidad oficial en tanto a la espontaneidad de la primera que permite la permeabilidad de
elementos ajenos a la ortodoxia y le da una flexibilidad que los grupos populares han sabido
aprovechar para integrar elementos culturales provenientes de otros contextos que los aprobados por
la oficialidad, creando una expresidn religiosa mas acorde a la cosmovisién ¢ historia concreta de
comunidades especificas.

Noemi Quezada, por su parte, considera el poder como la categoria bdsica para diferenciar la

religion hegemdnica, de la religiosidad popular:

Una categoria de andlisis fundamental para estudiar la religion es la de poder. Esta permite definir la

religiosidad popular. Histéricamente, la religién hegemoénica oficial de los conquistadores catalogé

las religiones de los grupos conquistados y sometidos como supersticion y magia ligadas con el
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demonio. La religiosidad popular se define a partir de la religion oficial como perteneciente a los

grupos populares, subalternos o marginados, en una relacion de clase, poder y dominacion que

abarca desde la época prehispanica con sociedades normadas por la religion, hasta el siglo XX con

los procesos de globalizacion. (Noemi Quezada 2004: 9).

Ya Eric Wolf expresaba su preocupacion acerca del topico del poder y la forma como se
entrelaza con otros conceptos en los estudios de las ciencias sociales, cuando apuntaba: “desde hace
ya algin tiempo, he pensado que una gran parte del trabajo que se hace en las ciencias humanas no
da en el blanco por no querer o no poder abordar la forma en que las relaciones sociales y las
configuraciones culturales se entrelazan con las reflexiones sobre el poder” (Wolf 2001: 11).

Las posiciones frente a la religion popular, basicamente pueden ser dos: descalificar
abiertamente la religiosidad popular a partir de criterios teoldgico-pastorales, o bien, valorizar —con
sus debidas reservas- de manera positiva a la religiosidad popular como expresion de la cultura del
pueblo y elemento de identidad. Los dos autores en que fundamentalmente estoy basando mi marco
tedrico en este punto (Baez y Giménez) se sitian en esta segunda posicion. Giménez sefiala: “Nos
proponemos analizar la religion popular rural, no en funciéon de una forma determinada de
catolicismo considerada como forma-modelo, sino a partir de sus caracteristicas internas y dentro
del conjunto de las relaciones sociales que le sirven de base y de contexto” (Giménez 1978: 19).

Es entonces comprensible que se produzca una tension continua entre la religion oficial y
sus normas canonicas y la vivencia concreta de la religiosidad popular en las comunidades que

viven su religiosidad desde esta perspectiva, como bien seflala Baez-Jorge:

Los distintos actos de represion a la religiosidad popular [...] se refieren a conflictos en los ambitos
del control del ritual, la autogestion ceremonial laica, las reinterpretaciones simbdlicas, y el ejercicio
politico comunitario. Dejan al descubierto la resistencia de los feligreses a las imposiciones
litargicas, al autoritarismo y a la intromision clerical en las creencias y practicas del culto tradicional,
(Béaez-Jorge 1998: 217).

Asi pues, al hablar de religiosidad popular no nos referimos a un ambito de creencias
individuales aisladas e inoperantes en la vida cotidiana, sino que mas bien implica una cosmovision,
tal y como Broda la entiende y explica en el sentido de una: “vision estructurada en la cual los
miembros de una comunidad combinan de manera coherente sus nociones sobre el medio ambiente
en que viven, y sobre el cosmos en que sitian la vida del hombre”, (Broda 2001a: 16). La
religiosidad popular, pues, la hemos entendido como un término que expresa, mas que fendémenos
sociales aislados, una ldgica cultural coherente con el proceso social histéricamente vivido —con
todas las tensiones, rupturas, conciliaciones y adopciones- que esto implica.

En el entramado que subyace en la religiosidad popular en contextos culturales indigenas, se

llevan a cabo procesos de resignificacion, que desembocan en un sincretismo, donde se lleva a cabo
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un proceso de incorporacion selectiva de elementos religiosos impuestos por un poder externo,
imposicion que motiva al receptor a elaborar estrategias de seleccion y apropiacion de esos
elementos a su propio contexto cultural y tradiciéon. De esta manera, aunque algunos simbolos se
compartan, no se comparten los significados, tal puede ser el caso de la cruz y las imagenes de
cristos, virgenes y santos —en el contexto campesino indigena- los cuales, una vez observados
dentro de las celebraciones, se distancian considerablemente de las formulaciones eclesiales.

Asi pues, la especificidad de las practicas religiosas populares indigenas en México,
podemos explicarla como el resultado de un fenémeno sincrético que posibilita una vivencia
religiosa donde coexisten interpretaciones surgidas en distintos ambientes o contextos culturales.
Entonces dicha especificidad de la practica religiosa popular en contextos indigenas es producto de
un proceso historico. La coherencia de esta sintesis estd dada por la cosmovision que articula la
concepcion que se tiene del mundo, y los entes que lo habitan, donde se encuentran animales,
plantas, hombres y los entes divinos que se vinculan directa o indirectamente con el control de las
fuerzas naturales.

El espacio del mundo, se convierte en una vecindad de los hombres, la naturaleza, y los
divinos, en la cual, todos interactiian, cada quien aportando lo que debe desde sus posibilidades
ontoldgicas, donde destaca la participacion humana en el ritual que —desde estos contextos- integra
el orden social, politico y econdémico del pueblo con la naturaleza y la divinidad, una relacion de la
que todos salen beneficiados, pues comparten este mismo mundo.

Siguiendo este orden de ideas, es comprensible que la religiosidad popular en contextos
indigenas se caracterice frente a su contraparte oficial como una expresion religiosa de la
inmanencia, una religion de la vida diaria y de los problemas concretos, como la salud, el temporal,
la cosecha, la prosperidad material, etc. Por esto, en este tipo de estructura religiosa, las respuestas
acerca de la vida y la resolucion de problemas concretos, alcanzan su maximo grado de resonancia.

La idea que queremos rescatar es pensar a la religiosidad popular indigena como una
practica social donde convergen tradiciones diferentes y que se expresan en manifestaciones rituales
con identidad propia, lo cual, es muy valioso y sugerente para México, entendido como un contexto
pluriétnico, donde esa pluralidad ha sido muchas veces negada en aras de una sola identidad
nacional dictada desde el grupo hegemonico.

En medio de los vertiginosos cambios sociales que vivimos en nuestra época
contemporanea, generados en buena medida por un proyecto nacional hegemonico inserto en un
contexto mundial globalizado, resulta muy interesante que estas poblaciones campesinas de origen
indigena mantengan una actividad ritual que les posibilita ciertas formas de relaciones sociales que

favorecen redes de solidaridad y fortalecen sentimientos identitarios anclados en una cosmovision
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comun, no so6lo a nivel pueblo, sino en un grupo de pueblos vecinos que forman un conjunto
regional diferenciable de los que no comparten esta vision.

La fiesta religiosa popular se convierte asi, en el engrane central donde se engarzan, de
manera simultinea, cosmovision, ritual, santos, necesidades materiales concretas, relaciones
sociales, practicas politicas, soluciones econdmicas, distanciamientos de las instancias hegemonicas
—tanto en lo religioso, como en lo civil-, luchas por el poder —frente a la hegemonia, y también al
interior de las facciones del propio pueblo-. El resultado de todo el conjunto es un sistema
coherente, en cuanto que opera bajo una logica singular propia, la cual se refuerza a través de la
articulacion de este engranaje en la celebracion de las fiestas en un entorno regional.

No podemos dejar de mencionar el impulso que esta dinamica proporciona a la identidad,
pues se desarrollan actividades comunes donde el beneficio se comparte. La participacion colectiva
intensa en estas actividades crea un referente comun en el santo, el trabajo, la fiesta, la diversion,
los gastos y los beneficios que no recaen en un particular, sino en el grupo. Asi pues, impulsada por
su propia logica interna, esta dinamica engrana lo econdmico, politico, social y religioso, ayudando
al amalgamamiento de una forma de existencia social concreta, que responde a las necesidades y
antecedentes concretos del lugar donde se origina. La memoria que el pueblo guarda de su pasado,
le ayuda a definir su identidad, en una continuidad, que no solo es referencia al pasado, sino una
proyeccion hacia lo venidero, donde la accion presente es la que asegura dicha continuidad.

Queda claro entonces que “las modalidades del catolicismo popular en las diferentes
comunidades étnicas son producto de un complejo proceso que, iniciado en la etapa colonial,
mantiene una singular dindmica transformadora” (Baez-Jorge 2000: 64). Luis Millones con
referencia a este tema, escribe desde su experiencia en Peru:

Una vez organizada la iglesia cristiana en el virreinato comprendid que eran los dioses locales,
aquellos que se reverenciaban en el nivel comunal o familiar, los que resistirian con mas éxito la
encendida prédica de los misioneros. Desde un principio se les privo de sus imagenes, pero eso no
disminuy¢ la voluntad de los creyentes, que refugiaron su fe en lugares apartados o en los propios
altares de los templos catdlicos, a despecho del sacerdote y los indios cristianizados. (Millones 1997:
13.)

Es evidente que la forma como los indigenas se apropiaron de ciertos elementos cristianos,
fue —y sigue siendo- muy creativa, logrando integrar en su cosmovision a nuevos personajes de
orden divino, pero no por sustitucion, sino por un proceso selectivo y de refuncionalizacion acorde
a sus necesidades, dando por resultado una vivencia religiosa muy peculiar que aparentemente
comparte mucho con la vision cristiana de la iglesia oficial, pero que en realidad es muy diferente

en sus presupuestos y sus fines.
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3.4. Claves estructurales de la religiosidad popular
Tratar acerca de la religiosidad popular sin tocar aquellos elementos evidentes y visibles que
posibilitan su expresion original en medio de las diferentes comunidades, seria abstraer un proceso

que es rico en manifestaciones historicas y sociales concretas.

3.4.1. Santuarios y peregrinaciones
Uno de los aspectos concretos a destacar en el marco de la religiosidad popular es el de los
santuarios y las procesiones o peregrinaciones. Estas ultimas, al partir de la comunidad particular
hacia un centro religioso fijo ayudan a delimitar el espacio sagrado, pero al mismo tiempo a
expandir el espacio propio del pueblo, entendiendo ese espacio como el campo de accion donde
pueden ser ellos mismos, lo cual hace que dichas peregrinaciones se constituyan en un afianzador y
reafirmador no solamente de la propiedad comunitaria, sino también -y principalmente- de la
identidad. El referente sagrado sustenta la identidad del pueblo.

En cuanto a este punto de la peregrinacion, Victor y Edith Turner, recuerdan que en cierto
tipo de sociedades, la peregrinacion es el Unico pretexto para salir del pueblo, especialmente si
hablamos de comunidades de escasos recursos y una fuerte vida tradicional que los ancla a su lugar

geografico,

The point of it all is to get out, go forth, to a far holy place approved by all. In societies with few
economic opportunities for movement away from limited circles of friends, neighbors, and local
authorities, all rooted alike in the soil, the only journey possible for those not merchants, peddlers,
ministrels, jugglers, tumblers, wandering friars, or outlaws, or their modern equivalents, is a holy
journey, a pilgrimage. (Victor y Edith Turner 1978: 7).

Hay también que sefialar el caracter historico que determina a las peregrinaciones, es decir,
son como un molde donde quedan impresas las ideas, relaciones sociales, econémicas y politicas
del momento en el cual aparecen, y no son estaticas, como si ese molde se fosilizara, sino que los

cambios en el entorno, en su conjunto, condicionan la peregrinacion como tal:

A pilgrimage’s historical origin, then, determines its design and modulates its later development.
Neverthelesss, whatever their origin, pilgrimages have never been immune from the influences
exerted by subsequent periods, with their modes of thought and politics, patterns of trade, military
developments, and the ecological changes brought about by these and other forces. Thus, we must
consider, in identifying types, the relationships between a given historically derived pilgrimage
paradigm and the influences to wich history has subjected it. (Victor y Edith Turner 1978: 19).

Ahora bien, conviene abordar el tema en cuanto al como puede ser usada una peregrinacion
para fines ajenos a la piedad o la fe. Brian S. Bauer y Charles Stanish, hacen interesantes
observaciones con respecto a esto, desde su estudio en los Andes:
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Numerosos destinos y santuarios por todo el Ande pueden asimismo interpretarse como expresiones
populares de resistencia por parte de los pueblos locales en contra de fuerzas politicas mas all4 de su
control inmediato, o al menos como santuarios controlados por poblaciones que no pertenecen a la
clite. [...] Estas huacas podrian haber sido “destinos de peregrinaje™ en un sentido limitado, pero eran
adoradas y mantenidas principalmente por un grupo relativamente pequefio y culturalmente
homogéneo de personas en un drea geogrifica confinada. En estos casos la perspectiva turneriana
funciona bien y explica las diversas fuerzas sociales, politicas, ideolégicas, econdmicas y culturales
que giran en torno a los santuarios. Sin embargo, el complejo de santuarios incas en la parte sur de la
cuenca del Titicaca era profundamente distinto de estos santuarios locales. Junto con la multitud de
huacas locales de los Andes que pueden comprenderse dentro de un marco turneriano, hubo unas
cuantas de ellas que eran centros de importancia religiosa pan-andina (por ejemplo, el Coricancha,
Pachacamac y las islas del Sol y la Luna). [...] Hubo una diferencia cualitativa con los santuarios
mayores del imperio, no sélo en el mimero de personas que los visitaban y los recursos que les eran
dedicados, sino también una diferencia cualitativa en el papel de la dacha dentro del estado y la
sociedad. El complejo de peregrinacidn en la parte sur de la cuenca del Titicaca esencialmente pasé a
ser una institucion estatal, aunque una que contaba raices locales. Este punto de llegada final, el
complejo en las islas del Sol y la Luna, fue disefiado para que proyectase ciertos significados
asociados con la cultura cuzco-inca, y una ideologia politica ajena a la cuenca. (Brian S. Bauer y
Charles Stanish 2003: 35-36).

El tema de la peregrinacién estd intrinsecamente relacionado con el lugar a donde se
peregrina, es decir, el santuario, el cual se constituye en un punto de referencia de la vida religiosa
de un pueblo, al lado de otros pueblos que también peregrinan al mismo santuario. Asi, el santuario
no puede considerarse de forma aislada como simplemente un lugar que se considera importante y

1

que atrae multitudes, sino que mas alla de esto se yergue como un “fenémeno social total”, pues
implica una gran variedad de dindmicas sociales que se estructuran con el ciclo festivo de una
region, y naturalmente, donde las estrategias de organizacién econdmica juegan un papel prioritario,

(Cfr. Baez-Jorge 1998: 93 y ss.).

3.4.2. Sistemas de cargos
Entre los aspectos relativos a las claves estructurales de la religiosidad popular, estdn las jerarquias
civico-religiosas al interior de las comunidades indigenas.

Los sistemas de cargos constituyen una ordenacion unificada y piramidal, compuesta por
una jerarquia religiosa y una jerarquia civil, las cuales tienen sus funciones propias al interior de las
comunidades que las mantienen. Acerca de dichas funciones, Frank Cancian en Economia y
prestigio en una comunidad maya, apunta las siguientes, que él sefiala como “funciones

integrantes” del sistema de cargos en Zinacantan (Cfr. Cancian 1989: 234 y ss):

e Delimitar la comunidad a través de la participacion en el sistema de cargos.
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+ Fortalecer las normas comunes que distinguen a la comunidad, mediante la participacidén en
el ritual, y todo lo que esto implica, principalmente el esfuerzo econémico y la relacién de
grupos que trabajan en comin.

e Encauzar el gasto del excedente econémico al interior de la propia comunidad, sin derramar
ese beneficio en el “mundo ladino”.

¢ Reducir las diferencias econdmicas mediante el derroche festivo, lo cual funciona como un
mecanismo de nivelacidn, redistribucidn y justificacién de la riqueza.

Por otra parte, Pedro Carrasco, en su importante reflexion: Sobre el origen histérico de la
Jerarquia politico-ceremonial de las comunidades indigenas, enuncia una serie de rasgos comunes

en las descripciones de lo que llama "sistema politico-ceremonial” (Cfr. Pedro Carrasco 1991: 307):

- los cargos constituyen una jerarquia ordenada conforme a rango y linea de autoridad.

- Es un sistema tradicional, diferente al constituido desde la municipalidad.

- Los puestos son por un periodo corto de tiempo (generalmente un afio) sin reeleccién.

- Los cargos estdn en escala y se sigue un orden determinado.

- Dicha escala combina puestos civiles y religiosos que se alternan.

- La participacién estd abierta a todos los miembros de la comunidad.

- Cuando la comunidad se divide en barrios, se da una alternancia de puestos entre los
representantes de cada uno de ellos.

- Se da un patrocinio individual de las funciones piiblicas, incluyendo las ceremonias
religiosas. (Esto incluye la caracteristica de no-sueldo por la prestacién del servicio en el
cargo).

- Los gastos sustraen recursos del organizador, pero le retribuyen en prestigio.

De entre todas estas caracteristicas o rasgos generales, Carrasco toma dos para definir el

sistema de cargos:

Primero, el escalafon. Los puestos de la jerarquia son de periodo corto y se ocupan en orden
ascendente, con la participacién de la totalidad de la poblacién o de un amplio sector de ella. El
sistema de escalafon es, por lo tanto, una forma de adquisicion de sfatus y de movilidad social que
contrasta con la adscripcidn hereditaria y los cargos vitalicios o de periodo largo.

El segundo rasgo es el patrocinio individual. El funcionario cubre con sus bienes propios las
obligaciones anejas ajenas al cargo. Estas son de varios tipos. Incluyen los gastos de subsistencia del
funcionario durante el periodo de servicio, puesto que el desempefio del cargo impide o mengua la
dedicacidn para obtener ingresos de actividades econdmicas privadas. Mds importante aiin es que el
cargo exige gastos para costear funciones publicas, especialmente ceremoniales como misas,
danzantes, miisicos, cohetes y, sobre todo, convites. Tanto el desempeiio del cargo como el gasto se
consideran servicios piblicos que todo miembro de la comunidad tiene obligacion de realizar.
(Carrasco 1991: 308-309).
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Aguirre Beltran coincide con Carrasco en lo que corresponde a los dos elementos ya
mencionados de escalafén y patrocinio individual, pero los presenta de una forma diferente.
Considera que dentro de lo que él mismo llama “complejo cultural de las mayordomias™ hay dos

rasgos fundamentales en esa institucion religiosa:

1.) el gasto excesivo que se impone a la persona del mayordomo, el cual contiende
por la honra y el ascenso en la escala de prestigio dentro del grupo.
2) La bebida alcohdlica consumida de forma ceremonial, lo cual consume gran parte

de los recursos'. (Cfi. Aguirre Beltran 1992)

De acuerdo a lo anotado arriba, este autor ve en estos dos rasgos una concurrencia entre las
sociedades indias de hoy y las de ayer, donde las mayordomias son una expresion cultural que no

puede explicarse desde una sola de las partes:

La investigacion etnografica en Zongolica, al confrontar el pasado, descubre un caso acabado de
conversion polar en la practica religiosa; éste es el que configuran las mayordomias, donde los dioses
muertos del pantedbn mesoamericano renacen en el culto a los santos de la hagiografia catdlica. Su
andlisis es, ciertamente, ilustrativo de la continuidad cultural al través de la persistencia del
contenido en un nuevo continente; bajo una forma nueva. (Aguirre Beltran 1992: 142).

Regresando a los dos rasgos antes mencionados, que Beltran considera fundamentales en la
institucion de las mayordomias, (gasto excesivo y bebida ceremonial), hay que sefialar que los
interpreta como un derroche institucionalizado de bienes, lo cual es aceptado por la comunidad
como un medio para adquirir poder y prestigio. El lugar privilegiado donde actiian los mayordomos

es la fiesta, la cual:

[...] crea una nueva organizacion social menos seflorial y mas abierta a la competicion por el poder,
[...] funda una estructura de gobierno y una jerarquia eclesiastica que emerge del servicio —no
remunerado en dinero-, mediante un sistema de cargos ubicados en una escala por la que se asciende
grado a grado en dignidad y sabiduria. [...] El cargo implica una economia de prestigio, un gasto
cuyo monto sube y se desvanece a medida que se pasan cometidos de mayor responsabilidad; el
carguero se siente compelido a acumular bienes de consumo a un compds progresivamente acelerado
con el fin de cubrir el derroche stbito de la fiesta. A cambio, suma afio tras afio poder, carisma y

! Aguirre Beltran recuerda que en el contexto indigena prehispanico “la embriaguez no es simplemente
concebida como un estado de euforia sino como uno de los medios para alcanzar la esencia de lo sacro; para
entrar en comunicacion con el orbe sobrenatural. La ingestion de pulque, vino de palma, chicha y otras
bebidas fermentadas es un rasgo comun no so6lo en las festividades invariablemente escenificadas cada veinte
dias en honor de los grandes dioses que patrocinan los meses del afio, sino también en sucesos que nosotros
estimariamos profanos”(Aguirre Beltran 1992: 146). Mas adelante, en el mismo texto, afiade: “contemplar el
alcoholismo prehispanico en su verdadero contexto y para afirmar que la funcion integrativa, de coherencia,
del alcohol en la sociedad tribal nunca implico un deterioro grave fisico, mental o social” (/bid.p. 149).
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vigor magico hasta convertirse, llegada la edad provecta, en un ser que comparte con dioses y
antepasados la esencia inmarcesible de la divinidad. [...] La fiesta es dispensadora de identidad; s6lo
quienes participan en el sistema de cargos son considerados miembros acabados de la comunidad
étnica. (Aguirre Beltran 1992: 154-155).

Siguiendo con los planteamientos de Aguirre Beltran, cabe destacar lo que este autor apunta
en Regiones de refugio: El desarrollo de la comunidad y el proceso dominical en mestizoamérica,
pues alli ennumera algunas funciones caracteristicas del sistema de cargos, las cuales, acentian el
aspecto politico de la religiosidad popular y lo que podria considerarse como una economia

indigena de distribucion. Dichas funciones son las siguientes (Cfr. Aguirre Beltran 1967: 200-215):

1.) El sistema de cargos pertenece a un sistema politico-religioso que concede
recursos comunales especiales.

2)) Este sistema politico-religioso impone la redistribucion de excedentes a los
miembros del grupo, mediante el consumo de los recursos en actos ceremoniales

que benefician a la comunidad.

3) Este sistema ayuda a resolver las tensiones de aquellos que compiten entre si por
el poder.
4.) Los funcionarios “politico-religiosos” delimitan la comunicaciéon con grupos

externos e impiden la intromision en los asuntos locales.
5.) El sistema politico-religioso vigila las desviaciones de conducta frente al
“costumbre”, usando la coercion fisica y la amenaza de los castigos

sobrenaturales.

Cabe incluir en esta discusion, lo propuesto por Eric Wolf (1955 y 1957), cuando distingue
entre dos tipos de comunidades, las “abiertas” y las “cerradas”, donde las primeras se identificarian
mas con comunidades campesinas mestizas cercanas a la hegemonia nacional, mientras que las
segundas corresponden a las comunidades indigenas y se caracterizan por formar una especie de
pantalla aislante entre sus miembros, diferenciando claramente entre “los de adentro” o propios y
“los de afuera” o ajenos, es decir, la sociedad circundante. Segln esta propuesta, varias de las
practicas de las comunidades indigenas contemporaneas corresponden al esfuerzo por mantener
separados esos ambitos de lo propio y de lo ajeno, como por ejemplo, el control comunitario de la
propiedad de la tierra, lo cual impide a los indigenas vender a “los de afuera”, conservando asi su
integridad territorial y productiva. De igual manera, al interior de la comunidad, estas medidas
sirven para lograr cierta igualdad y equilibrio, como cuando se asegura a todos los miembros, el

usufructo de una parcela, lo cual imposibilita la concentracion de tierras en unos cuantos. Desde

40



esta interpretacion, las jerarquias de cargos sirven como reforzadores de estas medidas
conservadoras y —sobre todo- niveladoras. Los hombres que ascienden en la escala jerarquica
cumplen con cargos, civiles y religiosos, en los cuales son inducidos a gastar periodicamente
durante las celebraciones comunitarias el excedente que han acumulado en el pasado.

Con respecto a estas comunidades cerradas especificamente en Mesoamérica, Wolf sefiala lo

siguiente:

Historicamente, la configuracion campesina corporativa cerrada de Mesoamérica es una criatura de
la conquista espafiola. Las autoridades discrepan sobre las caracteristicas de la comunidad
prehispanica de la zona, pero existe el general reconocimiento de que grandes cambios diferencian a
la comunidad poshispanica de su predecesora anterior a la conquista. En parte, la nueva
configuracion fue el resultado de las serias crisis sociales y culturales que destruyeron a mas de tres
cuartas partes de la poblacion india y la expropiaron de sus tierras y su abastecimiento de agua. Las
nuevas comunidades indias recibieron derechos a la tierra como grupos locales, no en razén del
parentesco; la autoridad politica quedd en manos de los nuevos ocupantes de los cargos locales y se
hicieron electivas; los tributos y los servicios de mano de obra recibieron nuevas bases; y el rapido
crecimiento de las llamadas cofradias indias después del s. XVI dio a los feligreses una serie de
asociaciones organizadas y estables en las que facilmente se podia conseguir la identificacion
personal y comunitaria. (Eric Wolf 1981: 88).

Lineas mas adelante apunta:”’La comunidad campesina corporativa cerrada es hija de la
conquista”, aclarando mas adelante que “no es un vastago de la conquista en cuanto tal, sino mas
bien la dualizacion de la sociedad en un sector dirigente y un sector dominado de campesinos
indigenas” (Eric Wolf 1981: 89).

Hay que precisar que esta nocion de comunidades cerradas, nos resulta sugerente en cuanto
al reconocimiento de una relacion conflictiva entre un grupo subalterno frente a uno hegemonico,
donde se hace necesaria la distincion entre lo propio y lo ajeno. El término mismo “cerrado”
pareceria indicar un ostracismo y aislamiento social que no opera dentro de este tipo de
comunidades, que siempre han estado articulados —de una u otra forma- con el contexto social mas
amplio en el que se hallan imbricados.

Ante la concepcion de la jerarquia civico-religiosa, al interior de las comunidades
campesinas de ascendencia indigena, como un sistema de cargos constituidos por una ordenacion
unificada y piramidal, compuesta por una jerarquia religiosa y una jerarquia civil, puede haber otras
interpretaciones que integren nuevos elementos en esta reflexion, situando estas jerarquias o cargos
en un contexto mas amplio de la forma de vida y organizacion indigena. Concretamente hay que
recordar lo que Félix Baez apunta en Entre los naguales y los santos acerca de esto: “ninguno de los
autores considerados clasicos en el estudio del sistema de cargos civico-religiosos ha planteado
reflexiones explicitas de las vinculaciones que éstos mantienen con la articulacién y dinamica de las

identidades étnicas” (Baez-Jorge 1998: 38). En esta obra sefiala que este hueco tal vez se deba a que
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los anteriores enfoques han posado su interés en otros aspectos, pero es necesario reconocer el papel
que estos sistemas de cargos juegan en el proceso de identidad de las comunidades. En este sentido,
es importante reconocer la coherencia de estos sistemas autdctonos, donde se articulan cosmovision,
relaciones sociales, rituales, identidad, lo cual les ha permitido —como grupos especificos- afrontar
los embates historicos tan severos que han sufrido frente a un poder hegemonico, que culturalmente
ha sido tan diferente, y que ha ejercido la pretension de homologar a todos los grupos sociales bajo

los mismos parametros con los cuales se rige.

3.4.3. Las imdgenes de los santos en las comunidades campesinas de ascendencia indigena
contemporaneas
En tiempos contemporaneos, dentro de las practicas religiosas populares en pueblos campesinos de
origen indigena, destaca la complicada organizacion social que gira en torno a los santos, los cuales,
como personajes divinos, estan cargados de significados, roles y funciones especificas dentro de la
vida del pueblo que los separa radicalmente de la concepcion cristiana catdlica oficial, acercandose
su culto mas al politeismo, que a lo prescrito por el monoteismo (Cfi. Broda 2007a: 9).

Poco importa si se trata de una cruz, un Cristo, una Virgen o un santo cualquiera, todos son
“los santos” o “santitos”, como cariflosamente los nombran en los pueblos. No hay distincién
nominal para referirse a Cristo, la Virgen, una Santisima Trinidad, un arcangel, San José, Santa
Catarina o San Juan, todos son genéricamente referidos como los santos o las santas. En el caso de
los personajes femeninos, todas son llamadas también virgenes.

Pareciera como si la iconografia de las imagenes religiosas impuestas por los
evangelizadores en contextos indigenas, hubiera sido leida desde otros parametros culturales, dando
lugar a una interpretacion autdctona de dichas imagenes. Una interpretacion que resultd mas acorde
a su propia vision del entorno, tanto natural como divino, la sociedad humana y la organizacion
social que los sustenta. Lo cual responde a una incorporacion local que estos pueblos han hecho de
sus imagenes a su contexto cultural, resignificandolas, conservando una coherencia con su tradicion
religiosa ancestral, y conviviendo —en mayor o menor medida- con la religion oficial.

El problema que aqui se plantea, incluye la pregunta acerca de como interpretaron los
indigenas, desde su cosmovision, las imagenes religiosas cristianas insertadas en su espacio. Es
decir, desde su propia perspectiva interpretativa de lo divino y su relacion con lo humano, ;qué
roles le fueron asignados a las imagenes dentro de la vida del pueblo?, jcomo eligieron, de entre
todo el repertorio traido por los primeros evangelizadores europeos, a los santos mas importantes
desde el punto de vista indigena?, ;qué jerarquia establecen entre ellos?, ;qué relacion tienen con
las fuerzas de la naturaleza y otros seres numinosos de tradicion mesoamericana, como los aires, la

lluvia, el duefio del monte, etc.? Definitivamente todas estas preguntas y las demas que surjan
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siguiendo esta linea, no pueden entenderse como un dato aislado del contexto social. Lo que nos
permite contestar estas preguntas —en gran medida- es la observacion a través del ritual, y siguiendo
a Broda, en el ritual se expresan visiblemente los contenidos abstractos de la cosmovision (Broda
2001a: 15-45), es decir, lo que se concibe desde la cosmovision se expresa materialmente en el
ritual y el ritual es empiricamente observable. Dentro de este orden de ideas, el ritual implica la
organizacion humana, la cual, en las comunidades rurales de origen indigena, se manifiesta como
una complicada red de relaciones sociales donde hay juegos de poder, tanto al interior como al
exterior del pueblo, donde se gesta una diferenciacion entre lo propio y lo ajeno, una forma peculiar
de administrar la economia y de interrelacionarse con los demas miembros de la comunidad. Todas
estas caracteristicas nos llevan a inferir una logica interna en la organizacion social de estas
comunidades donde integran los fenomenos naturales, las figuras de los santos, y las actividades
humanas en un peculiar modo de vida.

Asi pues, consideramos que las imagenes de los santos en las comunidades campesinas de
origen indigena en México fueron reinterpretadas de acuerdo a la cosmovision propia de los pueblos
donde se implantaron, alejandose considerablemente de la explicacion piadosa del clero para ser
adoptados como entidades divinas cuyas funciones especificas corresponden a las necesidades
histéricas concretas de los hombres que les rinden culto, incorporandose con otras personalidades
de caracter igualmente sagrado que definitivamente no provienen de la explicacion cristiana, sino
que corresponden a una concepcidn mesoamericana. Dicha adaptacion o reformulacion de los
santos, no opera exclusivamente a nivel de un pueblo en particular, sino que es una constante en un
conglomerado de numerosos pueblos que se engarzan en una region, auspiciando —en cierta medida-
sus relaciones sociales en la figura de los santos y las amistades y parentescos que éstos tienen entre
si.

Los santos se hacen propios, se les viste como se visten los habitantes del pueblo, se les
venera y trata como a personas vivas, e incluso se les castiga cuando no cumplen con sus
obligaciones que estan supuestas deben cumplir. Son parte integral de la vida del pueblo, no como
un ello sino como un ti. Con respecto a los santos, Giménez sefiala:

Los pueblos han desarrollado un poderoso sistema de integracion y solidaridad sobre fundamentos
religiosos, haciendo depender su identidad y continuidad del culto a un santo patrono, de manera que
la participacion en su ciclo de fiestas sea el principal indicador de solidaridad lugarefia y el criterio
mas importante de pertenencia a la comunidad. Esta forma de organizacion religiosa tiene
generalmente caracter autéonomo y laico, dando lugar a un interesante modelo de autogestion
religiosa. El culto local al santo patrono se halla casi siempre en manos de los vecinos del pueblo,
organizados en grupos corporativos llamados mayordomias. (Giménez 1978: 66).

El papel de los santos como intermediarios entre Dios y los hombres, interpretacion propia
de la ortodoxia catolica, no es un elemento que destaque en la forma como los santos se han

integrado a la vida de muchas comunidades indigenas, las cuales han valorado a sus imagenes como
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miembros activos de la sociedad humana, que reciben del pueblo, pero también deben corresponder,
pues son parte de ¢él. De esta manera, tenemos que los santos son parte integral de la comunidad, y
como todo miembro de ésta, gozan de beneficios y tienen obligaciones particulares para con el resto
de la poblacion.

El entramado social que se articula en derredor de las fiestas religiosas del pueblo en estos
contextos culturales, tiene como centro de gravedad la figura del santo o los santos celebrados. Es a
partir de estas imagenes y su presencia —considerada como real- que se enarbola este complicado
conglomerado ritual.

En este sentido, quien patrocina la fiesta es el santo. Ain los mayordomos, quienes se
encuentran indisociablemente unidos a los santos, como los que hacen irrumpir en la vida material
la presencia y atributos del santo, se diluyen al lado de éste, quedando como meros acompafiantes
del personaje sagrado. Los mayordomos se convierten en una especie de “brazos y piernas” del
santo (Cfr. Gémez Arzapalo 2010), pues es el santo quien “oye la misa”, o quien peregrina y visita
a otros santos en sus templos; la gente se convierte en parte del cortejo del santo, pero el
protagonista es éste ltimo.

Desde esta perspectiva, la relacion entre los hombres y los Santos es compleja y profunda.
Se enraiza no solo en la necesidad vital de contar con seres poderosos que lo ayuden a enfrentarse
con los embates de la vida y la fragilidad humana, o con las fuerzas de la naturaleza y sus
fenémenos, sino que también hunde sus raices en las creencias que ya existian en el tiempo
precolombino. Creencias que fueron armonizadas de algun modo con la nueva realidad traida por
los conquistadores.

El culto de los santos fue uno de los tantos vehiculos que facilitaron el proceso de
evangelizacion, a través de las imagenes religiosas los entes divinos estan presentes tangiblemente
involucrados en las actividades humanas amparando ademas de su trabajo, a los animales
domésticos, plantaciones, etc. Son protectores contra las enfermedades, catastrofes y peligros;
patronos de los pueblos, considerados eficaces por sus caracteristicas y cualidades en relacion a los
fenomenos naturales requeridos para el ciclo agricola. Todas estas razones los hacen muy
populares, a la vez que apreciados y temidos.

La forma de tratar a los santos en estos pueblos campesinos de ascendencia indigena,
denuncia una concepcion del mundo, la trascendencia y lo divino que definitivamente no proviene
de la religion catélica oficial.

El santo se considera como una persona en si misma, no hay distincion entre imagen y
persona, por lo que la imagen del santo es el santo en si mismo, como si fuera uno mas del pueblo,
pero con ciertas habilidades que los humanos no tenemos. No existe una idea tal como que el santo

refleje, aqui en este mundo, una presencia del otro mundo, uno lejano a éste. Esa nocion de un
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mundo ajeno a éste, donde residen la divinidad y sus acompafiantes, parece no tener eco en estas
poblaciones. El santo esta presente y desde el cohabitar con los humanos ejerce sus funciones, que
tienen que ver con éste mundo, en el que habita junto con los seres humanos, las fuerzas naturales y
los demas seres sagrados.

La distincion que la religion oficial hace entre este mundo y el otro, implica la separacion
del ambito humano y el divino, donde la divinidad se acerca a la realidad humana, pero el fin ultimo
se concibe fuera de esta realidad. Es una vision de la trascendencia donde los ambitos de lo humano
(terrenal, perecedero, inmanente) estan muy bien diferenciados de lo divino (celestial, eterno,
trascendente), (Cfr. Gomez Arzapalo 2009: 253-256).

En base a lo observado en los cultos populares en los pueblos donde he tenido oportunidad
de realizar trabajo de campo en México, a saber, en el estado de Morelos (Atlatlauhcan, Yecapixtla,
Cuautla, Oaxtepec, Tlayacapan, Amayucan, Tepalcingo, Mazatepec, Chalcatzingo), el estado de
México (Xalatlaco, Tilapa, Chalma, Ocuilan, Amecameca) y en el estado de Hidalgo (Ixmiquilpan),
esta distincion de los ambitos humano y divino no opera, de hecho no existen en si esos ambitos,
sino que se trata de una sola realidad, ésta, la que conocemos y en la que nos movemos, donde
cohabitan el hombre, la naturaleza y los entes divinos, en una interrelacion que integra a las partes
en un destino comun. Asi, el santo, como entidad divina en si mismo, es un habitante del mundo, un
vecino del hombre, pero con cualidades y potencialidades diferentes, pero al fin y al cabo una
entidad personal con la que se puede pactar, con quien se puede hablar, y a la que se puede
convencer de que otorgue algo que el hombre por si s6lo o no podria o le costaria mucho tiempo
alcanzar. Como es considerado una persona, tiene voluntad propia, asi que es susceptible de ver
influenciada su voluntad a través de regalos —o en casos extremos- castigos para presionarlo.
Siguiendo esta misma linea, al ser persona, tiene a la vez gustos y disgustos, por lo que es
ambivalente, pues asi como da, puede quitar, tiene una faceta dadivosa, pero también castiga. Hay
que tratarlo con ciertas precauciones rituales, porque se considera que tiene personalidad, humor,
deseos, amistades y enemistades, buenos y malos ratos, como todos nosotros, y nadie quisiera
tocarlo justo en el punto que lo hace explotar.

En este orden de ideas, y atendiendo a la dinamica cultural interna de estos pueblos, los
Santos son integrados al repertorio de entes divinos autdctonos, a través de la vivencia religiosa
popular que opera en estas comunidades depositaria de un largo e intrincado proceso de
resignificacién y resemantizacion, dando lugar a un mestizaje interminable, donde en palabras de
Luis Millones: “se descubre, a la lejania, la oscurecida presencia del cristianismo, detras de las
muchas capas de un mestizaje que no concluye” (Millones 2010: 54).

De esta forma, los santos en estos contextos sincréticos, se convierten en mudos

predicadores de otra historia, (Cfr. Gomez Arzapalo 2009: 7-32), expresion que responde a la
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forma concreta como estas imagenes innertes han sido incorporadas en la cosmovision de los
pueblos campesinos de origen indigena en México, donde son asumidos como personajes dindmicos
que se consideran realmente presentes en sus cuerpos de madera, pasta de cafia, yeso o resina.
Precisamente esa otra historia que predican es la que se origina lejos del pulpito, en la lucha diaria
por sobrevivir, en el campo, en los problemas cotidianos que urgen soluciones inmediatas, es decir,
todos esos espacios vitales donde la rudeza de la rutina hace necesaria toda la ayuda posible.

Uno de los puntos sintomaticos mas relevantes dentro de las practicas religiosas populares
son las imagenes mismas de los santos. Poco importa si se trata de una cruz, un Cristo, una Virgen o
un santo cualquiera, todos son “los santos” o “santitos”, como cariflosamente los nombran en los
pueblos. No hay distincion nominal para referirse a Cristo, la Virgen, una Santisima Trinidad, un
arcangel, San José, Santa Catarina o San Juan, todos son genéricamente referidos como los santos o
las santas. En el caso de los personajes femeninos, todas son llamadas también virgenes.
Evidentemente esto no proviene de la ensefianza clerical, que insiste en los niveles de veneracion,
con las referencias a la latria, dulia e hiperdulia®. Més bien responde a una incorporacion local que
estos pueblos han hecho de sus imagenes a su contexto cultural, resignificandolas, conservando una
coherencia con su tradicion religiosa ancestral, y conviviendo —en mayor o menor medida- con la
religion oficial. Alli donde la rudeza de la rutina hace necesaria toda la ayuda posible, las redes de
solidaridad y reciprocidad se extienden mas alla del vecino tangible de carne, hueso y sangre, para
integrar a otro tipo de vecinos que comparten esta realidad desde su propia particularidad y
posibilidades: los santos.

Las imagenes de los santos en las comunidades campesinas de origen indigena fueron
reinterpretadas de acuerdo a la cosmovision propia de los pueblos donde se implantaron, alejandose
considerablemente de la explicacion piadosa del clero para ser adoptados como entidades
sobrenaturales cuyas funciones especificas corresponden a las necesidades historicas concretas de
los hombres que les rinden culto, incorporandose con otras personalidades de caracter igualmente
sobrenatural que definitivamente no provienen de la explicacion cristiana, sino que corresponden a
una concepcidn mesoamericana. Dicha adaptacion o reformulacion de los santos, no opera
exclusivamente a nivel de un pueblo en particular, sino que es una constante en un conglomerado de
numerosos pueblos que se engarzan en una region, auspiciando —en cierta medida- sus relaciones
sociales en la figura de los santos y las amistades y parentescos que éstos tienen entre si.

Los santos se muestran como verdaderos actores al interior de los pueblos y son
significantes no sélo a nivel particular sino comunitario. Los santos se hacen propios, se les viste

como se visten los habitantes del pueblo, se les venera y trata como a personas vivas, e incluso se

% Desde la teologia catdlica, la latria es la adoracion debida so6lo a Dios, la dulia, es la veneracion debida a los
santos y la hiperdulia, la veneracion especial debida a la Virgen Maria, por ser madre de Dios.
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les castiga cuando no cumplen con sus obligaciones que estan supuestas deben cumplir. No
podemos dejar de destacar lo que Millones llama "la violencia de las imagenes" en ese proceso de
apropiacién de los nuevos seres sobrenaturales cristianos presentados a los indios, pues como ¢l
mismo sefiala en su ensayo sobre San Bartolomé, "la explicacion cristiana de las pinturas y
esculturas de San Bartolomé en algun momento fue superada por la violencia de las imagenes. Ellas
convocaron una interpretacion diferente basada en la historia cultural de los Andes y, en una
ideologia en formacion, que resultaba mas cercana a las circunstancias sociales en que vivia el
poblador andino". (Millones 1997: 55). Esta nocion de la "violencia de las imagenes", refiere al
impacto que debieron tener en los indios las imagenes, y como ellos, desde su propia cosmovision,
integraron a estos nuevos personajes sobrenaturales. Baez-Jorge, por su parte, apunta que "los
pueblos reaccionan ante las imagenes mediante incesantes maniobras de apropiacion", (Baez-Jorge
1998: 49-50).

El santo y su fiesta, es mucho mas que una pura ceremonia religiosa sin otra repercusion,
implica la organizacion de la comunidad en lo econdomico durante todo el afio de preparativos e
incluye el trabajo comunitario m4s alla de lo requerido inmediatamente para la fiesta.

El santo queda constituido como una figura central del proceso social implicito en la fiesta
religiosa, un proceso que implica una organizacion minuciosa, redes de apoyo, alianzas y rupturas
entre familias, estrategias economicas aplicadas durante todo el afio, y la participaciéon (o no-
participacion) de las familias de la comunidad y la consecuente incorporacion o rechazo que cada

una implica.

3.4.3.1. Algunas consideraciones historicas acerca del culto a las imdgenes en el cristianismo
La cuestion de las imagenes en la religiosidad popular de las comunidades campesinas en México
es de suma importancia debido a que es la imagen la personificacion de la divinidad, a ella se le
brida el culto, con ella se pacta o se negocia, entre algo que se da y algo que se espera. La imagen —
en este contexto-es una persona con inteligencia y voluntad propias, de tal manera que tiene
capacidad de decision, y por eso puede indicar, sin lugar a dudas, donde quiere morar, como quiere
que la vistan, a quién quiere ir a visitar. Obviamente, tiene sus afinidades con otras imagenes de
santos, y quiere visitarlos, comer con ellos, oir misa con ellos, escuchar las ofrendas de banda y
mariachi juntos, pero ... ;quién le cae bien y se lleva bien con todos? también tiene sus diferencias
con algunos, asi que es totalmente indiferente frente a ellos, o francamente hostil con otros santos,
porque asi como tiene gustos, también tiene su mal caracter, y a veces se enoja.

Considerar de esta manera las imagenes de santos, es parte de una ldgica interna que
subyace en la religiosidad de estas comunidades. El santo es parte del pueblo, se le reconoce y

respeta como tal, y se le amonesta cuando no cumple con sus obligaciones. El santo es una especie
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de embajador frente a entidades con las que seria mas dificil entrar en contacto directo, como Dios

Padre, la lluvia, la Virgen o el buen aire. Esto no tiene absolutamente nada que ver con la idea dada

desde la reflexion catdlica, del papel de los santos como intermediarios entre Dios y los hombres,

un papel de intermediacion que estaria mas bien enfocado a la construccion de un ethos especifico,

donde lo que se espera del santo es primordialmente espiritual y no material, recibiendo —en

ocasiones- una dadiva de orden temporal, como una curacién, un bien material, librarse de una

desgracia real y concreta, lo cual es meramente accidental, un plus que puede o no darse. Me parece

que la radical diferencia en las concepciones de los santos y sus imagenes, entre la oficialidad

catdlica y la religiosidad popular en el contexto que estamos estudiando en esta tesis, puede

expresarse en tres puntos esenciales que se han develado desde la labor etnografica:

a.)

b.)

c.)

La imagen del santo en la religiosidad popular no representa a un ausente, sino
que es €l.

En la oficialidad catélica el santo es un ejemplo de alguien que ya lleg6 a Dios,
por lo tanto, el santo en si no importa, mas bien se valora en cuanto modelo,
ayuda o via para llegar a Dios. Evidentemente en la religiosidad popular en
contextos campesinos, lo que importa es el santo en si, y aquella compleja
elaboracion teoldgica de Dios y su jerarquia celestial esta ausente y nadie la
extrafia (salvo los sacerdotes y agentes pastorales que no dejan de repetirlo cada
que tienen oportunidad). Desde el catolicismo, quien actia es Dios, desde el
papel reconocido a los santos en la religiosidad popular, ellos son quienes actian
por propia voluntad.

Lo que se espera del santo en el contexto catdlico oficial es en el orden
estrictamente espiritual, como excepcion cabe la posibilidad del “milagro”, una
intervencién divina —a través de la intermediacion del santo- en el orden
material. En el contexto de la religiosidad popular, lo que se espera del santo es
su apoyo en la realidad material, su activa participacion en el buen desarrollo del
temporal, o cualquier otra actividad productiva que tendra incidencia directa en
la economia de la poblacion. Mientras desde el catolicismo se esperan del santo
abstracciones que redundaran en una mejoria ética, en la religiosidad popular es
evidente que se esperan beneficios concretos para el desarrollo material del
pueblo que redundaran en lo necesario para sobrevivir, lo cual se traduce en

estabilidad en el modus vivendi que estas poblaciones tienen.

Ahora bien, después de presentar este punto de partida, es necesario preguntarnos de donde

vienen estas diferencias?, es decir, cuando el cristianismo llegd a estas tierras, por un lado ;qué y
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cémo lo ensefid? v por el otro ;cémo lo interpretaron aquéllos a quienes se los ensefié? Estas
preguntas pueden —y deben- referirse al momento mismo del contacto en el s.XVI, pero en realidad
son preguntas perennes, porque durante la Colonia, y después de la Independencia, entre los
intentos de echar a andar modelos de nacién, conflictos, reacomodos territoriales, revolucion, etc. la
presencia oficial del clero catdlico ha estado alli en contacto con las comunidades indigenas
campesinas, imponiendo pardmetros de homologacién —desde lo religioso- al lado de un poder
politico que también les ha impuesto sus pardmetros de homologacion cultural. Lo que
antropolégicamente nos interesa destacar aqui no es el registro y cronometraje de esos intentos de
imposicidn, sino las estrategias endégenas seguidas por las comunidades indigenas que permitieron
la incorporacién de elementos exdégenos, una incorporacién inteligente a través de
reinterpretaciones y procesos de seleccién, que les posibilitaron adquirir formas de lo impuesto
incorporadas en su repertorio cultural mesoamericano. Desde este punto de vista, la imposicién no
es simplemente imposicién ¥ ya, sino que hay empefiadas estrategias sociales ingeniosamente
aplicadas para dar al que impone datos medibles para que piense en el éxito de su imposicidn,
mientras que en la intimidad de los rituales y su organizacion social implicita, las reformulaciones
de los elementos provenientes del exterior se engarzan coherentemente con lo que se heredé de los
ancestros, dando lugar a nuevas formas de religiosidad, donde —para entenderlas- es imprescindible
reconocer el origen tanto de unas como de otras.

Asf pues, aqui me propongo hacer una breve revision de algunos datos histéricos que no
podemos pasar por alto, del momento del primer contacto entre el catolicismo y los indigenas.

Es necesario recordar que en el momento que los europeos arriban a América, Europa se
encuentra dividida por el surgimiento del protestantismo. El movimiento de la Reforma protestante
amenaza seriamente la hegemonia catélica consolidada siglos atrds. Esto originard un movimiento
desde el catolicismo para hacer frente a los embates de los protestantes y serd la Contrarreforma,
que hara hincapié explicitamente en los puntos donde los protestantes han introducido una nueva
interpretacién a cuestiones que tradicionalmente se habian desarrollado sin problemas.

En este contexto, el Concilio de Trento, celebrado de 1545 a 1563, se conslituye en una
respuesta de la iglesia a los embates del protestantismo. Asi, en las decisiones tomadas en este
concilio es evidente que se responde a cada uno de los principales puntos cuestionados por los

protestantes, a saber:

e laindisolubilidad matrimonial y la imposibilidad del divorcio
e la virginidad de Maria, madre de Dios
e la presencia real de Jesucristo (“en cuerpo, alma y divinidad”) en la hostia consagrada

e la necesidad de la intermediacién de la Iglesia entre los hombres y Dios
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# ¢l celibato obligatorio de los sacerdotes
s el bautizo de infantes

e la validez de la veneracidn de las imagenes religiosas

Este concilio establece puntos doctrinales mucho mas concretos que el precedente (el
concilio de Florencia, celebrado de 1438 al 1445), pues es totalmente una respuesta al problema
concreto del protestantismo, en un intento claro por mantener la hegemonia catélica frente a la crisis
originada por el cisma.

Desde mi punto de vista, tres de estos puntos son muy destacables y tenemos que considerar
de manera especial, los que corresponden a la Virgen y a la hostia consagrada, dada la importancia
de las mariofanias y el Corpus Christi en la religiosidad colonial; y el tercero, el tema que aqui nos
ocupa, la cuestién de las imagenes.

La vigésimo quinta sesién del Concilio de Trento en diciembre de 1543 repite fielmente los

principios establecidos desde el Concilio de Nicea IT en el 787:

El santo Sinodo ordena que las imdgenes de Cristo, la Virgen Madre de Dios, y otros santos deben
ocupar sus puestos y ser guardados especialmente en las iglesias, que se les debe brindar honor y
reverencia a ellos (debitum honorem et venerationem), no que se piense que cualquier divinidad o
poder reside en ellas en virtud del cual deban ser venerados, o que pueda pedirseles cualquier cosa a
cllas, o que debe ponerse alguna confianza en las imdgenes, como era hecho por los paganos que
depositaban su confianza en sus idolos, sino porque el honor que se muestra hacia ellos esta referido
a los prototipos que ellos representan, de modo tal que besindolas, descubriéndonos, arrodillandonos
ante las imdgenes adoramos a Cristo y honramos a los santos cuya semejanza portan. (Trento, Ps.
cxxxiv, 15 sqq.)

No queremos decir —de ninguna manera- que la reflexidén del catolicismo empezd con

Trento, pues como ya pertinentemente apunta José Sdnchez Herrero:

Para familiarizar a los fieles con los temas biblicos la Iglesia utilizé lo que se llamé la predicacion
muda, esto es, la imagen. Escribiendo al obispo de Marsella, que se quejaba de ver a sus fieles adorar
a las imdgenes, el papa Gregorio I Magno (590-604) le recomienda no suprimirlas: “a fin de que los
iletrados puedan al menos mirando a las imdgenes... Una cosa es adorar las imdgenes, y otra
aprender, a través de la historia representada por la imagen, lo que se debe adorar”. Esta carta que ha
pasado al Derecho Candnico, define la actitud ante las imdgenes. (José Sdnchez Herrero 2005: 25).

Asi pues, la discusién acerca de la validez o no de la veneracién de las imédgenes, hunde sus
raices en siglos atrds, pues la Iglesia siempre se ha preguntado qué separa la exageracion en la
veneracién de la idolatria. Lo que aqui nos interesa destacar es que en el momento del primer
contacto entre espafioles e indigenas mesoamericanos, los parimetros oficiales de la Iglesia estaban

centrados en su atencion, entre otras cosas, en el uso de la imagen, no sélo por razones piadosas y
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didacticas, sino como elemento identificador de lo catdlico frente al enemigo protestante. Asi, no es
dificil pensar, en la insistencia de los frailes mendicantes entre los indios para venerar las imagenes,
pues estaba en la punta de la discusion teoldgica de la época y era la ultima palabra del clero en
cuanto a formulacion dogmatica a través de las decisiones tridentinas.

Sin embargo, lo que nos interesa destacar es que al entrar en contacto con los indigenas, las
imagenes cobrarian necesariamente otro significado, pues los horizontes culturales entre unos y
otros, aunados a las dificultades de entendimiento a través de un idioma comun, harian que los
indios reinterpretaran las imagenes con historias mas acordes a sus necesidades concretas, y que no
rompieran tajantemente con su bagaje cultural y religioso. En este sentido es importante recordar lo

que apunta Luis Millones:

La veneracion al santo, virgen o cristo, se da a partir de la estatua o pintura que lo representa. La
forma en que estan expresadas las divinidades repercute de inmediato en el respeto que inspiran y
son la base con la que se crea una nueva historia sagrada, a ser depositado en la tradicion oral de
cada pueblo. En la mirada de sus devotos las distinciones doctrinales desaparecen y las diferencias
que establece la iglesia (latria, hiperdulia y dulia) carecen de sentido. A los ojos de los creyentes, el
santo (cristo o virgen) del pueblo es el dios a quien deben adoracion y temor reverente. Puede ser que
la imagen sea de algun beato o beata no consagrado por la iglesia, o incluso los huesos de un
desconocido, como sucede en la ciudad del Cuzco, con el milagroso Nifio Compadrito de la calle
Tambo de Montero. Una vez adoptado como objeto de veneracion o incluso como patrono, para los
devotos tiene el mismo valor que las imagenes consagradas por decision eclesiastica. (Luis
Millones 2005: 310).

3.5. La Iglesia frente a las manifestaciones religiosas populares: de lo prohibido a la integracion
liturgica
Lo que podamos decir acerca de la religiosidad popular necesariamente se alimenta de una
dicotomia que opone a ésta aquella otra denominada religion oficial. La relacion entre estas dos
modalidades puede establecerse de distintas formas. Una de las mas divulgadas tendencias
alrededor de la religion popular, parte de la premisa de que solo existe la religion catolica y que las
practicas piadosas llamadas populares son la manera que tiene ésta de darse entre los estratos de
poblacion «bajos» del sistema de estratificacion social, incapaces de acceder a la sofisticacion del
discurso teoldgico aceptado. Asi pues, partiendo desde la religion oficial y su enfoque teoldgico-
pastoral, al momento de definir lo que es la religion popular, emite un juicio de valor al calificarla
en términos de “religiosidad tradicional”, “ignorante”, “supersticiosa”, “pagana”, en relacion a si
misma - la religion oficial-, juzgada a priori como “auténtica” y “verdadera”.

Para analizar el fendmeno religioso popular sera necesario considerar a éste como una

realidad factual valiosa en si misma y depurarla de connotaciones etnocéntricas.
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Lo que parece definir positivamente la relacion entre una religion oficial y una popular, es la
puesta en relacion con su respectivo contrario, pues no podemos perder de vista que la complejidad
de la relacién entre religion popular y religion oficial es el reflejo de la complejidad simultanea de
las relaciones de clases en una sociedad estratificada, de las relaciones simbolicas y reales entre
culturas y pueblos, donde se dan encuentros interétnicos en circunstancias sociales desiguales.

Los fenomenos observados desde el ambito de la religiosidad popular denotan —desde la
optica de la jerarquia eclesiastica- un valor dogmatico débil, lo cual origina que ésta sienta
desconfianza hacia una realidad religiosa que se controla mucho menos de lo que se piensa y, por
supuesto, de lo que se quisiera, generalmente a una distancia abismal de la razén teoldgica, por lo
que se da en situar la vida religiosa del pueblo muy cerca del diablo o de los dioses deformes y
obscenos que amenazan la rectitud del culto al “Dios verdadero” cuya custodia se considera
confiada Unica y exclusivamente a la “Iglesia verdadera”. Asi, moviéndose siempre entre la
resignacion, la imposicion, la indoctrinacién, la alarma, el escandalo, el paternalismo y la
vigilancia casi policial, la Iglesia Catolica ha observado a lo largo de la historia los movimientos y
actitudes de la religion popular.

En el momento en que alguna manifestacion religiosa popular puede ser usada para los fines
perseguidos por la religion oficial, es incorporada de alguna manera al ambito institucional apoyado
por la jerarquia eclesial. Asi, a pesar de los conflictos que pueda tener la instancia hegemonica con
lo popular, se vale de aquello que puede redituarle en beneficio propio.

Desde los pronunciamientos oficiales de la iglesia en cuanto a la religiosidad popular
destaca el contenido en los documentos de Puebla, donde se define este fenomeno, desde la

perspectiva eclesiastica como:

Por religion del pueblo, religiosidad popular o piedad popular, entendemos el conjunto de hondas
creencias selladas por Dios, de las actitudes basicas que de esas convicciones derivan y las
expresiones que las manifiestan, Se trata de la forma o de la existencia cultural que la religion adopta
en un pueblo determinado. La religion del pueblo latinoamericano, en su forma cultural mas
caracteristica, es expresion de la fe catdlica. Es un catolicismo popular. (CELAM 1979: num. 444).

A pesar de este intento de acercamiento a la instancia religiosa no oficial, mas adelante en el
documento se puede apreciar el intento de control pastoral con el que se exhorta a los obispos,
sacerdotes y agentes de pastoral a “tomar el control” de la religiosidad popular, para “salvarla de las
desviaciones”, por eso asevera: “Por falta de atencion de los agentes de pastoral y por otros
complejos factores, la religion del pueblo muestra en ciertos casos signos de desgaste y
deformacion: aparecen sustitutos aberrantes y sincretismos regresivos” (CELAM 1979: num. 453).

Y mas adelante, apunta lo que considera aspectos negativos de este tipo de religiosidad:
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Los aspectos negativos son de diverso origen. De tipo ancestral: supersticion, magia, fatalismo,
idolatria del poder, fetichismo y ritualismo. Por deformacion de la catequesis: arcaismo estatico, falta
de informacién e ignorancia, reinterpretacion sincretista, reduccionismo de la fe a un mero contrato
en la relacion con Dios. Amenazas: secularismo difundido por los medios de comunicacion social;
consumismo; sectas; religiones orientales y agnosticas; manipulaciones ideologicas, econdmicas,
sociales y politicas; mesianismos politicos secularizados; desarraigo y proletarizacion urbana a
consecuencia del cambio cultural. Podemos afirmar que muchos de estos fendmenos son verdaderos
obstaculos para la Evangelizacion. (CELAM 1979: num. 456).

Debido a estas caracteristicas que se consideran peligrosas —desde la religion hegemonica-,
se propone la imperante tarea de la iglesia para redefinir la religiosidad popular:

Si la Iglesia no reinterpreta la religion del pueblo latinoamericano, se producira un vacio que lo
ocuparan las sectas, los mesianismos politicos secularizados, el consumismo que produce hastio y la
indiferencia o el pansexulaismo pagano. Nuevamente la Iglesia se enfrenta con el problema: lo que
no asume en Cristo, no es redimido y se constituye en un idolo nuevo con malicia vieja. (CELAM
1979: num. 469).

Desde esta aproximacion queda claro que el conflicto entre ambas instancias responde a
proyectos implicitos en cada una de ellas, los cuales son antagénicos y establecen una relacion
dialéctica prenada de tensiones, contradicciones y estrategias de solucion diversas provenientes de

ambos lados.

3.6. Concepcion de la divinidad en contextos campesinos de origen indigena

Desde la observacion etnografica en comunidades campesinas de origen indigena en México, la
propia concepcion de la divinidad que subyace en quienes participan en los diferentes rituales
populares, es algo digno de ser tomado en cuenta, por las repercusiones que de ello pueden
desprenderse.

Partiendo de un punto de vista superficial, podria considerarse que se adscriben al
catolicismo en cuanto a la creencia en un solo Dios verdadero que —desde la perspectiva
monoteista- es todopoderoso, creador, principio absoluto de todo lo existente, con injerencia directa
en lo creado, sin embargo, no podemos obviar —desde la antropologia- la forma concreta de
considerar a las imagenes de los santos como entidades vivas, presentes en sus cuerpos de madera,
cafa o resina. Se les atribuyen poderes especificos, amistades, enemistades, gustos, todos operantes
en una voluntad propia y —al parecer- independiente de otro ser absoluto que los rija. Esta forma de
religiosidad se acerca mas al politeismo que al monoteismo. La discusion tedrica en torno a este
problema debe abarcar la forma misma de entender lo divino desde estos grupos culturales
herederos de una tradicion ancestral mesoamericana. Al hablar de “Dios”, no podemos dejar de lado
la carga cultural occidental que este término implica, desde la tradicion judeo-cristiana, permeada
por el mundo griego en los intentos explicativos del ser absoluto. La palabra misma “Dios”

proviene en su raiz mas profunda del griego ®edg, en nominativo, que significa “el dios”, usado
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para la referencia a Zeus como lider de una comunidad de entes divinos, una comunidad
jerarquizada donde Zeus era el que detentaba el poder absoluto sobre los demas entes divinos y
sobre el resto del cosmos. Asi pues, la palabra “Dios” proviene del latin "Deus" que a su vez viene
del griego "Zeus", quien en su mitologia era el dios de los dioses. La palabra "Zeus" cambi6 a Deus
y después a Dios.

La vision judaica aporta a esa vision de lo divino la peculiaridad del monoteismo. Yavé
como el Unico Dios, sin semejantes, tan intangible y lejano que ni siquiera su nombre puede ser
conocido, mucho menos pronunciado. Un Dios celoso que no acepta rival y frente al cual todo otro
ente divino es atacado, derrotado y desechado por el tnico y todopoderoso Dios verdadero.

El cristianismo conjunta ambas tradiciones en lo referente a la concepcion de la divinidad.
Postula un Dios unico, lejano en principio, pero cercano al hombre por su decision en la
encarnacion. Sin embargo, no se agota en esta concepcion juddica, sino que integra numerosos
elementos del mundo griego, el nombre en principio, como ya habiamos mencionado lineas arriba,
pero también en un sentido mucho mas profundo al identificar a este Dios tnico con el Adyog, en los
primeros afios del cristianismo donde se intentaba expresar el contenido cristiano echando mano de
lo existente y operante en los ambitos culturales interactuantes en ese contexto especifico: judio,
griego y romano. El prélogo del evangelio de San Juan es el ejemplo mas representativo de esta
unién: “En el principio era el Verbo y el Verbo estaba con Dios y el Verbo era Dios” (Jn 1, 1 y ss).
Ese Verbo, o Adyog, se identifica plenamente con Jesucristo, con todos los atributos de Dios,
expresado ahora con el Adyog que desde Heraclito, trataba de dar cuenta —dentro de la filosofia
griega- del principio de todo. Se unifican asi dos tradiciones que parecian irreconciliables, el
judaismo y el ambito racional griego; por un lado Yavé, el eternamente lejano e innombrable, con el
®edg, jerarca de una comunidad de dioses, identificado plenamente con el Adyog como principio de
todo lo existente y principio ordenador del cosmos desde la filosofia griega.

Esto se refleja en la incorporacion dentro del cristianismo de ciertos aspectos que —en el
fondo- implican contradiccion, como la creencia en la inmortalidad del alma (proveniencia griega)
matizada desde lo cristiano por un premio o castigo de acuerdo a la vivencia ética; y la resurreccion
(proveniencia judia) como propuesta novedosa en un contexto cultural donde la muerte era
concebida como la extincion absoluta, la total inexistencia, un contexto en el que la sugerencia de
una resurreccion, representaba una gran noticia, ya que tradicionalmente dentro del judaismo la
unica forma posible de subsistir de alguna manera al acontecimiento de la muerte era la
descendencia. jPara qué una propuesta de resurgimiento de la vida, cuando la vida misma esta
garantizada en un alma inmortal? Ambas proveniencias culturales se conjuntan en una nueva

propuesta religiosa cristiana, en la que adquiere preeminencia la adscripcién incondicional a un

54



determinado camino ético que se considera unico, verdadero y bueno, a imagen del Dios que lo
establece.

La concepcidn cristiana de Dios, pues, implica la aceptacion total de este ser divino tunico,
sin rival, omnipotente, omnipresente y omnisciente. No se puede establecer relacién con El a menos
que El asi lo permita y se haga —de alguna manera- asequible al ser humano, el cual, de suyo, no
podria acercarse a tan magna presencia.

Evidentemente, la concepcion de Dios que los colonizadores europeos tenian en el s.XVI, ya
se habia configurado desde la perspectiva arriba descrita, asi que en el momento de la conquista,
cuando los cronistas se refieren a los entes divinos indigenas como “dioses” o como “demonios”, lo
hacen en contraposicion a “Dios” como el Gnico divino posible y bien absoluto. Al traducirse los
nombres de los entes divinos indigenas, se les asigno la catalogacion de “dioses” a semejanza de los
panteones griego y romano, como una forma de identificarlos y catalogarlos en algo conocido, pero
las funciones especificas que estos entes numinosos tenian en la interaccion de seres humanos,
fuerzas naturales, animales y plantas desde la optica propia de los indigenas, no fueron consideradas
por los espafioles.

Surge entonces el problema de que si el término “dioses” da cuenta de lo que son estos seres
divinos en contextos indigenas —desde su propia perspectiva y originalidad cultural-. Si no son
“dioses” en el sentido greco-romano, ;como llamarlos?, podrian ser referidos como seres
sobrenaturales, pero... ;lo son?, esta catalogacién ;realmente describe lo que los indigenas
consideran que son dichos entes?, pues ya desde numerosos trabajos de descripcion etnografica ha
quedado planteado que estos entes divinos se considera que habitan y actiian en la naturaleza. La
concepcion misma de lo sobrenatural, implica algo encima de la naturaleza, fuera de ella, en un mas
alla, e insistimos nuevamente que desde la observacion etnografica de los rituales propiciatorios
para el ciclo agricola, las ofrendas a los muertos y a los entes que rigen la naturaleza, es evidente
que lo que se pide y espera, tiene que ver con un beneficio directo en esta vida, operante en el aqui
y el ahora.

Esa vision de un mas alla - fuera de esta realidad tangible donde interactian los hombres, los
divinos y la naturaleza- no opera en medio de estas comunidades de ascendencia indigena. Atn los
muertos, desde su lugar, permanecen participes de esta realidad mediante el ritual y el trabajo que
desempeifian a favor del pueblo (Cfi. Good 1994, 2001 ay b).

Un término que podria resultar propio, seria el de “duefios”, catalogacion que implica un
lugar de accion, un lugar donde se ejerce una funcion especifica, en interaccion con los “otros
duefios”. El dueiio del monte, el duefio del agua, el duefio de los animales. Desde esta perspectiva,

los entes divinos ejercen su autoridad sobre el coto de poder que les corresponde. Ellos deciden alli,
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y es a ellos a los que se les solicita lo requerido dentro de su dominio particular y posibilidades
especificas, se pacta por algo concreto —a través de la ofrenda y el ritual.

Es muy sugerente pensar que esos duefios en la época prehispéanica, se reformularian en los
personajes catolicos después de la conquista.

Insistimos, pues, en que la forma como histéricamente, de acuerdo a la cosmovision
indigena, se ha entendido a los seres divinos y las obligaciones para con ellos es esencialmente
diferente a la cristiana. En el cristianismo la divinidad es —en principio- inalcanzable para el
hombre, pero ésta, por un acto de su generosidad, decide hacerse cercana a la humanidad, en
consecuencia, el hombre debe estar siempre agradecido con ella, honrarla y darle todo el culto
posible sin esperar nada a cambio, pues la divinidad la merece por si misma. El acto primero vino
de la voluntad divina, y el hombre estara eternamente endeudado, cualquier nocion de cohersion a
lo divino, o de obligacion de ésta para con el hombre no tienen cabida en la ortodoxia cristiana.
Muy por el contrario, en los pueblos campesinos de origen indigena es comin encontrar la
concepcion de reciprocidad en la relacion con lo divino, una reciprocidad semejante a la existente
en sus relaciones sociales al interior del pueblo. A Cristo, la Cruz, la Virgen, los santos, los aires,
los cerros, se les da —en la ofrenda- y eso crea cierta obligacion en quien recibe. A su vez, la gente
cuando da, esta dando de lo recibido en la cosecha y otras actividades, donde reconoce el apoyo
recibido por los seres sobrenaturales. En este sentido, las ofrendas y celebraciones que protagonizan
estos pueblos no tienen el sello de sumision y desinterés que reclama el cristianismo tradicional.
Solo en esta logica se puede entender que en ciertas comunidades se “castigue” a los santos, cuando
faltan las Iluvias, sacandolos del templo y “parandolos” en el sol, o cualquier otro tipo de presion
ejercida sobre el santo para que cumpla con su obligacion.

La separacion que se aprecia entre la festividad popular en estos pueblos y los patrones
oficiales de celebracion litirgica en la ortodoxia eclesial, nos llevan a deducir que las motivaciones
en uno y otro lado son diferentes y lo que se busca con la celebracion responde también a intereses

distintos. Millones registra con respecto al cambio de fechas de celebracion en Peru, lo siguiente:

Son frecuentes los casos en los que el pueblo decide anular el mandato de la Iglesia Catdlica y
dedicar a su santo patrono un dia diferente del que marca el calendario oficial. Asi sucede en
Tacume, donde la Purisima Concepcion es festejada en febrero, dejando sin efecto el dia 8 de
diciembre que le esta consagrado por la Iglesia. Este tipo de decisiones se asienta en razones de muy
distinto orden. En varias ocasiones, los pobladores nos explicaron que si la fiesta se celebra el mismo
dia en la misma region, las parroquias y sus devotos estarian disputando el mismo publico que
potencialmente acudiria al festejo. Dado que cada reunion es a la vez feria de caracter comercial,
lugar de encuentro familiar, centro de peregrinacion y ocasion de eventos civiles, resulta muy
conveniente que cada pueblo, distrito o comunidad, tenga su propia fiesta patronal perfectamente
diferenciada de la de sus vecinos. (Millones 2003: 12-13).
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Mas adelante en este mismo texto, el autor se pregunta, después de describir la fiesta de San
Sebastian: ";Qué es lo que queda del martir cristiano en esta celebracion andina? Probablemente
nada, pero la devocion es auténtica y si la imagen que desfila no es mas el centurién romano,
ningun sebastiano se aflige por eso" (Millones 2003: 25).

Estas referencias de Millones de su experiencia en Peru, se acercan a lo que apunta Gilberto

Giménez acerca de San Pedro Atlapulco en el Valle de Toluca:

Los pueblos han desarrollado un poderoso sistema de integracion y solidaridad sobre fundamentos
religiosos, haciendo depender su identidad y continuidad del culto a un santo patrono, de manera que
la participacion en su ciclo de fiestas sea el principal indicador de solidaridad lugarefia y el criterio
mas importante de pertenencia a la comunidad. Esta forma de organizacion religiosa tiene
generalmente caracter autéonomo y laico, dando lugar a un interesante modelo de autogestion
religiosa. El culto local al santo patrono se halla casi siempre en manos de los vecinos del pueblo,

organizados en grupos corporativos llamados “mayordomias”, (Giménez 1978: 66).

El papel de los santos como intermediarios entre Dios y los hombres, interpretacion propia
de la ortodoxia catdlica, no es un elemento que destaque en la forma como los santos se han
integrado a la vida de muchas comunidades rurales, las cuales han valorado a sus imagenes como
miembros activos de la sociedad humana, que reciben del pueblo, pero también deben corresponder,
pues son parte de él. De esta manera, tenemos que los santos son parte integral de la comunidad, y
como todo miembro de ésta, gozan de beneficios y tienen obligaciones particulares para con el resto
de la poblacion. Esta diferencia en la interpretacion del papel de los santos, responde a que la
religiosidad popular no es un residuo de la ortodoxia oficial, y por ende, se debe reconocer como un
proceso autonomo a esta religion oficial, con una logica propia que responde a necesidades
concretas de la comunidad que le da forma y vida. Es entonces comprensible que se produzca una
tension continua entre la religion oficial y sus normas canodnicas y la vivencia concreta de la
religiosidad popular, como bien sefiala Baez-Jorge:

Los distintos actos de represion a la religiosidad popular indigena se refieren a conflictos en los
ambitos del control del ritual, la autogestion ceremonial laica, las reinterpretaciones simbolicas, y el
ejercicio politico comunitario. Dejan al descubierto la resistencia de los feligreses a las imposiciones
litirgicas, al autoritarismo y a la intromision clerical en las creencias y practicas del culto tradicional,
(Béaez-Jorge 1998: 217).

3.6.1. El Diablo como personaje numinoso en Xalatlaco, Mex.

Xalatlaco es una comunidad de origen nahuatl que se encuentra situada entre la Ciudad de México y
la de Toluca, trasladarse a una u otra de estas urbes desde Xalatlaco toma entre 30 y 45 minutos. Se
trata de una comunidad que conserva celosamente sus rituales y los mecanismos que los posibilitan

en la practica, tales como mayordomias, fiscalias, danzantes, entre otros.

57



El pueblo se divide en cuatro barrios, los cuales llevan el nombre de sus santos patronos:
San Agustin, San Juan Bautista, San Francisco de Asis y San Bartolomé Apdstol. En cada uno de
estos barrios, se tienen otros santos —aparte del patrono- que “viven™ en el barrio, tal es el caso de
San Rafael que vive en la misma iglesia con San Juan Bautista, o Santa Monica, que vive con su
hijo: San Agustin, y San Isidro Labrador, que al no tener casa propia “es arrimadito” —segun lo
refieren tiernamente los pobladores del barrio- y vive con San Agustin y su madre. La Santa Cruz,
tiene casa aparte, pero dentro del mismo barrio de San Agustin. Se trata de una pequefia capilla en
el borde del crater del volcan Cudhuatl, obviamente a las afueras del pueblo, pero en territorio del

barrio de San Agustin.

Imagen 1. San Agustin en su templo ataviado para su fiesta. En el territorio de este barrio se
encuentra el volcin Cudhuatl en cuya cima esta la Iglesia de la Santa Cruz (tiempo diurno), y en el
interior del crater se le reza al Diablo (tiempo nocturno). Foto del autor.

En esa capilla esta la Santa Cruz, pintada de verde agua, y es a donde acuden las demas
cruces del pueblo a “oir misa juntas” el tres de mayo. Ahora bien, el hecho de que esta iglesia de la

Santa Cruz se encuentre en este lugar, no impide que a unos metros de distancia, en otra dimension,

3 Segun lo refieren los habitantes del pueblo. Ellos usan tal cual este término para referirse a la presencia o
estancia de la imagen en el templo.
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pues es dentro del crater, y en otro momento de dominio —la noche- sea el punto de encuentro de
algunos habitantes del pueblo con el Diablo. Este hecho marca de por si esas rupturas anunciadas
desde el titulo: tiempo y espacio interactian y conforman —juntas- una realidad especifica. El
espacio combinado con un tiempo determinado, genera una realidad completamente diferente al
mismo espacio bajo el influjo de un tiempo diferente. El dia y la noche, en el crater del volcan, son
realidades diferentes, donde preside un ente sagrado el lapso diurno: la Santa Cruz, y otro el lapso
nocturno: el Diablo. Las vivencias experimentadas en una u otra realidad se concibe que varian no
por el flujo de un tiempo cronometrado, sino por el ambito de dominio ejercido por esas fuerzas
sagradas que presiden dicha realidad (entendida como conjunciéon de un tiempo y un espacio

definidos).

Imagen 2. El volcan Cudhuatl en Xalatlaco, Mex. visto desde el cerro donde esta la Iglesia de San
Francisco, en el barrio del mismo nombre. Foto del autor.

En este lugar concreto en lo alto del Cudhuatl, de acuerdo a lo que refieren habitantes
entrevistados, es posible invocar al Diablo para pedirle favores, lo interesante es percatarse que de
acuerdo a la logica de estos habitantes, el establecer cierto tipo de contacto con este personaje
numinoso, no tiene repercusion alguna en el hecho de seguir siendo tan buenos cristianos como
siempre lo han sido. Al parecer se trata de 4mbitos de dominio en lo referente a los personajes
divinos, pues Dios, la Cruz, la Virgen, San Bartolomé, San Juan, etc. hacen favores que el Diablo
no hace, en contraposicion el Diablo, hace favores que los otros santos no pueden o no quieren
hacer. Asi como Dios y la Virgen son buenos para ciertas cosas, el Diablo lo es para otras, y “hace

cosas” que los otros santos no hacen. Asi pues, desde lo referido por habitantes de Xalatlaco, al
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preguntarseles sobre este tema, refieren distintas habilidades del Diablo, como personaje numinoso,
que definen su ambito de accion. Lo refieren como un personaje al margen del ambito de las reglas,
por eso hace lo que los santos —mejor portados que el Diablo- no pueden hacer. Cuando se trata de
danar a otros directamente (porque en su perjuicio estd mi beneficio, en la 16gica de que “su pérdida
es mi ganancia”) no se puede contar con los santos de la iglesia, pues francamente no le entran a
esos “trabajitos”. Sin embargo el Diablo si lo hace, asi que si un comerciante quiere prosperar y
para eso necesita que la competencia tenga malas ventas, el Diablo se considera un ente con el cual
se puede tratar y obtener favores en ese sentido.

Como es de esperarse, hay infinidad de relatos en torno al lugar y las precauciones
necesarias debidas para cuando alguien quiere ingresar a ese espacio. Es comun en las narraciones,
la referencia a encontrarse uno mismo perdido en un lugar bien conocido y cotidiano, de pronto la
vereda que se estaba siguiendo desaparece, se pierde y no hay modo de seguirla, pasan cosas
extrafias, como que la maleza se cierra, hay confusion y por supuesto, temor. En el cerro Cudhuat!
en Xalatlaco, varios informantes refieren que si uno va a subir el cerro, se debe pedir permiso,
especialmente si va al crater. Y si uno quiere sacar algo del cerro, lo debe pagar, esto fue
especialmente referido por “pajareros”, que capturan cardenales, gorriones y cenzontles para

venderlos.

Imagen 3. El volcan Cudhuatl visto desde afuera del pueblo de Xalatlaco, Mex. en los campos de
cultivo de maiz que lo circundan. Foto del autor.
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En todo caso, en el crater del volcan Cudhuatl en Xalatlaco, Mex, el hecho de no pedir
permiso para acceder al espacio del cerro, o bien, para tomar bienes del mismo, es castigado con el
extravio del camino. De forma inexplicable, lo ordinario se convierte en extraordinario, lo conocido
en desconocido, y el espacio parece abrir un paréntesis dentro del cual guarda otro espacio
completamente diferente, ambos coexistiendo de alguna manera pero en dimensiones diferentes.

Un joven narraba en el 2004, que en una ocasién que quiso subir —al atardecer- al volcan
Cuadhuatl, se metiéo en una vereda y no siguio la brecha abierta para los coches. Una vez que se
internd en el bosque, la vereda se fue diluyendo cada vez mas hasta desaparecer. Aun asi, siguid
caminando, convencido que subiendo, tarde o temprano, llegaria a la cima. Sin embargo el camino
se hizo cada vez mas escarpado, resbaloso y peligroso, con tierra y piedras sueltas, ademas de
volverse mas empinado. Llegado a esta situacion, quiso regresar sobre sus pasos, pero no vio ya la
vereda que habia seguido hasta perderla (la cual debia estar unos metros atras), ademas de que el
camino era tan empinado que tuvo que bajar sentado en el piso, dejandose deslizar entre la tierra y
piedras sueltas. Cuando por fin pudo llegar a la base, ya habia oscurecido. Pasados unos dias —y el
susto- regreso al lugar y encontrd la vereda abierta y despejada, facilmente diferenciable y que se
podia seguir con la vista hasta la cima. Este joven reconocia no haber pedido permiso al Sefior del
Monte para subir y le atribuy6 a eso dicha experiencia, lo cual fue un “encanto” o “encantamiento”.

Esto también se ha registrado en otras regiones de origen indigena, en lo particular refiero la
experiencia de mi abuelo materno Don Guadalupe Dorantes en Potrero del Llano, Veracruz, quien
narraba su encuentro con “El Encuerado”, cuando yendo al monte a juntar forraje para las bestias —
junto con su amigo “El Camar6n”- después de varios tragos bromeaban los dos compadres sobre la
proximidad del atardecer y la posibilidad de que se les apareciera “El encuerado”, nombre para
designar al Diablo. Haciendo caso omiso de las recomendaciones de mi abuela, Doila Sofia Sierra,
de que con esas cosas no se juega y es mejor respetar ciertos temas. Cuando llegaron al lugar donde
cortarian el forraje, ataron las bestias a un arbol al borde del camino y empezaron a hacer los atados,
cuando ya atardecia, cargaron los animales, los desataron y joh, sorpresa! No habia camino, ademas
de que la maleza estaba muy crecida y estorbaba la vista y el paso, lo cual, obviamente, no estaba
asi cuando llegaron. Tomaron los machetes y empezaron a abrirse camino, encontraron los arboles,
tal como los recordaban, el lugar donde juntaron el forraje e hicieron los atados estaba alli y lo
reconocian, pero no estaba el camino. Comenzaba a oscurecer, y ya asustados, decidieron descargar
a los animales y soltarlos para seguirlos y que ellos los regresaran a casa. Asi lo hicieron y salieron
del lugar siguiendo a las bestias, ya oscuro, con un buen susto y sin forraje. Al dia siguiente al salir
de la estacion de petroleos regresaron al lugar de los hechos para descubrir que alli estaba el

camino, sin maleza, y junto a ¢€l, las cargas de forraje que tiraron la tarde anterior.
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Es interesante en este caso, la referencia explicita al atardecer y el caer de la noche, un
mismo espacio en un momento diferente es completamente otro, tal y como ocurre en el caso de
Xalatlaco, donde el mismo lugar es para el culto de la Santa Cruz y tratos con el Diablo,
diferenciandose por el tiempo: la Cruz de dia, el Diablo de noche. Ahora bien, en relacion al
tiempo, no en todas las referencias se incluye el rompimiento con el tiempo en dichas experiencias,
pero en varias si hay esa coincidencia, que cuando se esta perdido, el tiempo que vive quien
experimenta esta situacion, no corre a la par del tiempo del resto de la poblacion, quien esta perdido
puede haber sentido que pasaban una o dos horas, para que —de regreso en el pueblo- enterarse que
han transcurrido dos o tres dias.

Asi pues, podemos concluir que al incorporarse al repertorio religioso indigena - mas
estudiado hasta hoy en Mesoamérica y los Andes- los diferentes personajes provenientes del
catolicismo, el diablo quedd también incluido junto con la Cruz, Cristo, la Virgen, Dios Padre, los
Angeles, San Pedro, San Juan, etc.

Cada uno de estos seres se integro con potencias especificas en el contexto indigena, de tal
manera que asi como en contexto mesoamericano, la Cruz y San Isidro Labrador son buenos para
traer la lluvia; San Juan y la Asuncion son buenos para moderar el temporal; San Miguel Arcangel
lo es para espantar el hambre; de igual manera el Diablo lo es para otras cosas, y ayuda en ciertas
cosas concretas, en las que no ayudan ni Dios, ni la Virgen, ni ningun otro santo.

Asi pues, el personaje del Diablo quedo integrado en cierto sentido, como un santo mas del
santoral catdlico, con funciones especificas propias, un ambito propio de dominio y poder para
actuar sobre ¢él, lo cual denota un proceso cultural sincrético, cuya conformacion respondio a las
necesidades concretas de las sociedades que lo generaron en una dindmica interaccion entre lo

propio y lo impuesto.

3.7. Etnocentrismo e idea de Dios

Es evidente, entonces, el marcado caracter etnocéntrico en la concepcion de la divinidad. No
solamente refiriéndonos al momento del primer contacto entre indigenas y espaioles, sino en el
posterior desarrollo en los pueblos colonizados durante siglos, y posteriormente su reformulacion a
través del periodo independiente hasta llegar a la época contemporanea.

La negacion del otro se manifiesta en multiples sentidos, uno de ellos —el que aqui nos
ocupa- en lo religioso. No se trata solamente de que se niegue a los entes divinos indigenas, sino
que aun la forma de entenderlos, para luego descartarlos, no atiende a la originalidad propia de estos
grupos en la forma de concebirlos, como si fueran incapaces de generar una vision religiosa propia

desde su cultura, se les considera como “gente sin historia” (Cfr. Wolf 1987), como un “relleno
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social” en las diferentes etapas historicas de los actuales estados modernos latinoamericanos, los
eternos “menores de edad” que requieren la tutoria de los grupos hegemonicos.

No podemos olvidar, en este sentido, la configuracion histérica que se dio en lo que hoy es
Meéxico, como territorios donde convivian de una u otra forma distintos grupos étnicos que se
interrelacionaban entre si de maneras asimétricas, donde habia algunos de esos grupos que
detentaban el poder hegemonico, generando alianzas de distinto tipo entre los diferentes grupos
indigenas. En ese contexto general, se impone —con distintos niveles de violencia- un modelo
completamente diferente, impuesto de manera vertical por el nuevo detentor del poder hegemonico:
el colonizador espaiol, con dos fuertes brazos para imponer el nuevo modelo: las autoridades
gubernamentales directamente sujetas a la Corona y la iglesia.

Si consideramos este precedente, entenderemos mejor que el desprecio y nulificacion de las
formas autdctonas de religiosidad, no se dio como algo ocasional y esporadico, sino en un
sistematico proyecto de desarticulacion del sistema de creencias y practicas rituales en los
diferentes grupos indigenas. El presupuesto ideologico para justificar este proceso, lo daba la idea
de un Dios tinico y verdadero, absoluto, lo cual significaba que no hay cabida para la duda de que lo
que se hace es correcto. Dios se convirtié en el garante de este proyecto, a través de su Unica
mediacion terrenal oficialmente aceptada: la iglesia.

Como proyecto social, la iglesia —durante la Colonia- atacé de manera continua toda
manifestacion de religiosidad que no encuadrara con la propuesta oficial, descontextualizando a las
divinidades autdctonas de sus propios ambitos operativos y sus funciones especificas en interaccion
con la naturaleza, la sociedad humana, los fendmenos atmosféricos, etc. Se prohibieron “los demas
dioses” nominal e iconograficamente, pero sus funciones, ambitos de dominio e interaccion social
con el hombre y el cosmos fueron aspectos que —en muchos casos- pasaron desapercibidos ante la
mirada vigilante del clero colonial.

Aparentemente los “falsos dioses” habian sido derrotados, destruidas sus imagenes,
prohibida su invocacion. Pero mas alla de lo nominal e iconografico, esas funciones, ambitos de
dominio e interaccion social con el hombre y el cosmos de éstos entes divinos “derrotados”, fueron
reformulandose y resignificandose en aquellos personajes sagrados que, con el nuevo orden social
impuesto, si gozaban de caracter oficial: los santos.

Notese que cuando hablamos de las funciones, ambitos de dominio e interaccion social con
el hombre y el cosmos que los entes divinos tienen en contextos indigenas, nos estamos refiriendo a
contenidos cosmovisionales en tanto que implican una vision estructurada en la cual los miembros
de una comunidad combinan de manera coherente sus nociones sobre el medio ambiente en que

viven, y sobre el cosmos en que situan la vida del hombre (Broda 2001a: 16).
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Desde esta perspectiva, los santos —ya reformulados en estos contextos indigenas- se
convierten en personajes adscritos nominal e iconograficamente al ambito de la iglesia oficial, pero
en tanto a las funciones que se les asignan, los ambitos de poder sobre los cuales ejercen su dominio
y la forma como se considera que interactian con los seres humanos, los animales, las plantas, los
fenomenos atmosféricos, etc. dejan entrever una procedencia totalmente diferente a la candnica y
que corresponde a la resignificacion local que cada uno de estos personajes tuvo. De hecho, dicha
resignificacion, es entendible y operativa solamente en el contexto social e histérico concreto que la
formula, asi, no es posible hacer una generalizacion de la resignificacion indigena —por ejemplo- de
San Isidro Labrador en general, para todos los grupos indigenas de todas las épocas en todos los
contextos sociales. Pero el hecho de que tal o cual poblacion reformule a tal o cual santo de una
manera determinada, alejandolo de la propuesta oficial y atendiendo a su peculiaridad social e

historica como pueblo, refuerza el planteamiento de este enfoque teorico.

3.8. La religiosidad popular como forma de existencia social generadora de identidad

La religiosidad popular en su complicada constitucién incorpora elementos de la religiéon oficial
seleccionados por los habitantes de un pueblo determinado, de acuerdo a su propia experiencia y
necesidades histéricamente concretas, las cuales corresponden a su realidad econdmica, politica y
de organizacion social.

Este fenomeno implica una red de relaciones sociales que posibilita en la vida material la
irrupcién de los elementos abstractos contenidos en la cosmovision. En las comunidades
campesinas de ascendencia indigena, la religiosidad popular incorpora elementos del bagaje cultural
mesoamericano refuncionalizados a lo largo de afos de presiones externas —tanto politicas, como
economicas y religiosas- en una creativa seleccion de seres sobrenaturales, relacionados con fuerzas
naturales y necesidades colectivas concretas. La coordinacion entre estos elementos solo es posible
gracias a la intervencion de sujetos concretos que actian con el apoyo comunitario en una logica
operativa que resulta fuera de toda l6gica para la iglesia oficial.

Queda claro que la religiosidad popular como proceso social historicamente determinado
involucra elementos identitarios -como la figura del santo patrono del barrio- que crean una
referencia comun al interior de la comunidad, lo cual permite la distinciéon entre lo propio y lo
ajeno, entre lo interno y lo externo. Este proceso tiene que ver mas con las dindmicas sociales
concretas, que con una abstraccion ajena al mundo material.

La estructura organizativa que conlleva el culto a los santos en estos pueblos, implica no
solamente los elementos abstractos contenidos en su cosmovision —los cuales establecen la
posibilidad de un lenguaje comun que posibilita la vida ritual comunitaria- sino que mas bien, y en

mayor medida, ponen en juego las relaciones sociales y econdomicas que se convierten en norma de
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conducta social no escrita pero por todos entendida, ain cuando no la acaten. Esto se puede
observar con la irrupcion de sectas protestantes en la zona y el rechazo comunitario, no a la
profesion de tal o cual denominacidn, sino a la no-participaciéon de los conversos en los eventos
colectivos; pudiéndose dar el caso de la exclusion de un catélico que niega su aportacion al esfuerzo
comunitario, o bien, por el contrario, la inclusién y aceptacion de un protestante que asume su
responsabilidad en la participacion comunitaria.

La organizacion social y econdémica que implica la religiosidad popular, posibilita el
desarrollo de actividades comunitarias que ayudan a la cohesion social en el interior del pueblo, y
su interrelacion con los pueblos vecinos participantes. El esfuerzo por celebrar debidamente a los
santos, es un esfuerzo invertido en asegurar continuidad a su especificidad como pueblo, a su forma
de ser “pueblerinos”, diferentes a sus vecinos mestizos urbanizados, en otras palabras, una
separacion evidente entre los ambitos de lo local y lo global.

Los procesos sociales que se entrecuzan en la dinamica de la religiosidad popular en estos
contextos culturales, posibilitan la vigorizacion y el desarrollo de las redes sociales que cohesionan
la comunidad y optimizan su funcionamiento en lo econdémico y politico. Esto favorece la
integracion de los individuos y los grupos dentro del pueblo, fortaleciendo los lazos de parentesco
o amistad, y ampliando las posibilidades de establecer nuevos nexos tanto al interior, como al
exterior del mismo.

No podemos dejar de mencionar el impulso que esta dinamica proporciona a la identidad,
pues se desarrollan actividades comunes donde el beneficio se comparte. La participacion colectiva
intensa en estas actividades crea un referente comun en el santo, el trabajo, la fiesta, la diversion,
los gastos y los beneficios que no recaen en un particular, sino en el grupo.

Impulsada por su propia logica interna, el ritual engrana lo econdmico, politico, social y
religioso, ayudando al amalgamamiento de una forma de existencia social concreta, que responde a
las necesidades y antecedentes concretos del lugar donde se origina. La memoria que el pueblo
guarda de su pasado, le ayuda a definir su identidad, en una continuidad, que no sélo es referencia
al pasado, sino una proyeccion hacia lo venidero, donde la accion presente es la que asegura dicha

continuidad.
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IV. Presentacion del fenémeno: diversos datos de campo
4.1. Fiestas de santos en el ciclo de Cuaresma y Semana Santa en los estados de Morelos y México
En seguida me referiré a tres casos concretos, donde puede apreciarse la forma particular de
concebir y tratar a los santos en este contexto religioso popular en comunidades campesinas de
origen indigena en el Estado de México y Morelos, en el ciclo festivo de Cuaresma y Semana Santa.
Presentaré cuatro ejemplos que denotan algunos rasgos de lo apuntado mads arriba en el capitulo
anterior con respecto a las fiestas de los santos en contextos culturales de ascendencia indigena.
e Fiesta en honor a la Virgen del Trinsito, el Cuarto Viernes de Cuaresma, en Tlayacapan,
Mor.
e Fiesta en honor al Cristo del Calvario, el quinto Viernes de Cuaresma, en Ocuilan, Mex.
& Martes Santo en Tepalcingo, Mor. Procesién y reunién de las imdgenes en el Santuario
de Jesus Nazareno.

¢ Fiesta de Santa Catarina, el martes santo en Huazulco, Mor.

4.1.1. Fiesta en honor a la Virgen del Trdnsito, el Cuarto Viernes de Cuaresma, en Tlayacapan,
Morelos

En la feria del tercer viernes de cuaresma en Tlayacapan, destaca el culto que los de Tepoztlian y
Tlayacapan le ofrecen a la Virgen del Trinsito. En esta imagen se trata de una virgen de la
“dormicién™, recostada en su atavid de cristal (de la misma forma que los santos entierros).

Esta virgen permanece todo el afio en su iglesia, muy pequefia y discreta, en la zona céntrica
de Tlayacapan, y para su fiesta en este cuarto viernes de cuaresma, serd trasladada a la capilla del
Progreso en las afueras del pueblo. El traslado tiene lugar el jueves, de tal manera que amanezca el
viernes en su lugar de fiesta. La participacién no sélo incluye a los habitantes de Tlayacapan, sino
también a los de Tepoztlan. Es interesante recordar el relato de esta imagen, para entender esta
conjuncién de localidades. Seguin refieren los habitantes, la Virgen del Trinsito estaba antes en
Tepoztlan, y fue llevada a Tlayacapan para ser restaurada. Cuando estuvo lista, los de Tlayacapan
fueron a avisar a Tepoztlan que podian venir a recogerla, pues estaba terminada, ellos acudieron a
recoger la imagen a Tlayacapan, ¥ cuando se la llevaban se puso tan pesada que no hubo manera de
cargarla, por lo que se quedé en Tlayacapan. En el lugar donde se puso pesada se construyé su
iglesia, y para su fiesta cuenta con mayordomia en ambas comunidades.

Volviendo al jueves del traslado de la imagen, los de Tepoztlian salen el miércoles en la

noche, o primeras horas del jueves para estar en la iglesia de la Virgen del Trinsito entre cinco y

4 Dentro de la tradicién catdlica, la Virgen Maria, por ser madre de Dios encarnado, no conoce la muerte y es
asunta en cuerpo y alma al cielo. Asi, la escena de su “muerte”™, no es propiamente una muerte, sino que se
duerme, de ahi el término de la dormicién de Maria. Mediante ese suefio transita de este mundo al otro, de
ahi el nombre de la Virgen del Transito.
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seis de la mafana, alli los esperan los mayordomos de Tlayacapan con atole y tamales, para salir en
procesion a la capilla del progreso. A esas horas de la mafana ya esta lista, a lo largo de todo el
recorrido, una alfombra de aserrin pintado. Cada familia se encarga del pedazo de calle frente a su
domicilio o terrenos. En la medida de lo posible, tratan de absorber los huecos dejados por los no
catolicos quienes se niegan a participar, los unicos huecos que quedan, son los puentes o tramos
despoblados. Cada familia saca fuera de su puerta un pequeflo y sencillo altar, basicamente una
mesa con un mantel blanco, flores y una imagen de la Virgen del Transito. Nadie puede pisar la
alfombra hasta que pase la virgen, por eso, ésta encabeza la procesion, seguida por los asistentes de
Tepoztlan y luego los de Tlayacapan, los cuales se van agregando a lo largo del camino. Es
interesante sefialar que no obstante la alfombra de aserrin quede ya descompuesta, no se barre nada
hasta el sabado en la mafiana.

Una vez que la procesion llega a la capilla del progreso se coloca la imagen dentro del
templo bellamente adornado con decenas de palomas vivas, encerradas de dos en dos en jaulas para
pajaros ataviadas con banderas de papel de china de colores. Las aves permaneceran alli junto con
la virgen hasta el domingo siguiente, y diario se les sirve comida y agua limpia. Es un espectaculo
singular, pues las paredes del templo se llenan de arriba a abajo con clavos para colocar las jaulas, y
el murmullo de las palomas encerradas junto con el olor y frescura de las flores genera una

atmoésfera muy agradable. Los habitantes dicen que a la virgen le gustan las palomas, y palomas le

dan, es porque esta dormida y el murmullo de estas aves la arrulla.

Imédgenes 4 y 5. Jaulas con palomas en el templo del Progreso, donde permanece la Virgen del Transito
durante su fiesta en el Cuarto Viernes de Cuaresma. Tlayacapan, Mor. (Fotografias del autor).
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Imagen 6. Interior de la Capilla del Progreso, en Tlayacapan, Mor. Fiesta de la Virgen del Transito.
(Fotografia del autor).

Este dia hay danza de pastoras de Tepoztlan, en toda la fiesta participan un grupo de pastoras
de Tepoztlan y otro de Tlayacapan, a los de Tepoztlan les corresponde jueves y viernes, y a las de
Tlayacapan, sabado y domingo.

Después de esta celebracion del traslado el jueves, el viernes cuarto de cuaresma transcurre
como un dia de feria, hay puestos de comida, y en mucho menor medida, de productos varios. A lo
largo del dia acuden varios grupos musicales a cantarle las mafianitas a la virgen, hay misas, rezos,
danza de pastoras (de Tepoztlan) y fuegos artificiales en la noche. Posteriormente, el sabado, se
barre en la mafana el aserrin de la alfombra sobre la que paso la virgen del transito el jueves
anterior, cada quien barre lo que puso. A partir de las diez de la mafiana aproximadamente,
comienzan una procesion de las pastoras de Tlayacapan, todas vestidas de blanco, cargando una
imagen de la virgen del transito. Recorren varias calles, tocando una campana y rezando, hasta
llegar a la capilla del progreso donde bailan el resto del dia, hasta ya entrada la noche. Segin
refieren algunos organizadores de esta fiesta, antes se bailaba toda la noche y seguia la fiesta todo el
domingo, pero ahora ya nadie se queda, por eso terminan en la noche, cierran el templo y reinician
en la madrugada del mismo, alrededor de las cinco, nuevamente con las pastoras de Tlayacapan,

que bailan todo el dia hasta las ocho de la noche, hora en la que sale la procesion que regresa a la
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virgen del transito a su iglesia. Una vez que la imagen esta de vuelta en su lugar, todos los asistentes

pueden pasar a cenar a la casa del mayordomo de la virgen del transito de Tlayacapan.

4.1.2. Fiesta al Cristo del Calvario el quinto Viernes de Cuaresma en Ocuilan, estado de México

En Ocuilan, la feria del quinto viernes se realiza en honor al Cristo del Calvario. Esta imagen se
encuentra en la cima de un cerrito que esta en las orillas de la poblacién. Desde la parroquia —
dedicada al Santo Santiago- se puede observar perfectamente el pequeflo cerro con su iglesia en la
cima. El Cristo del Calvario es un cristo crucificado, que sostienen se aparecié en 1537. Los
habitantes de Ocuilan aseveran que es el mismo cristo que el de Mazatepec y por eso se le da culto

en la misma fecha, es decir, el quinto viernes de cuaresma.

EL MILAGROSO
SENOR DEL CALVARIO

|APARECIDO EN LA ROCA EN EL ANO DE 1537)
QUE SE VENERA EN OCUILAN DE ARTEAGA, MEXICO

Iméagenes 7 y 8. Cristo del Calvario en Ocuilan, Edo. de México. Imdgenes tomadas de las estampas
repartida por los mayordomos del 2005, en la fiesta del quinto viernes de cuarsma.
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Imagen 9. Iglesia de El Calvario, en Ocuilan, Edo. de México. Dia de la fiesta del quinto viernes.
(Fotografia del autor).

El viernes de la fiesta, inician las mafianitas desde muy temprano, los grupos de banda y
mariachi van acercandose a la iglesia del Calvario y tocan de acuerdo a lo contratado, media hora,
una hora completa, y de vez en cuando alguien que se luce pagando una hora y media. Esto no es un
espectaculo para un publico espectador, de hecho, las primeras mafianitas a las seis de la mafiana,
tocan solos con el santo y algiin mayordomo que barre el atrio. A medida que avanza el dia, los
grupos se enciman y puede observarse a un mariachi frente al altar, tocando al mismo tiempo que
una banda nortefla en la entrada y otra banda de viento detras de ella, ya en el atrio. Lo importante
es que al Cristo se le cumpla con lo acordado. Unas mafianitas son puestas por los mayordomos,
pero la mayoria provienen de particulares que pagan una promesa o piden un favor especial. A lo
largo de la semana, especialmente en viernes, sabado y domingo, pueden cantarse hasta cuarenta
mafanitas, todas programadas entre seis de la mafana y el mediodia.

Mientras las mafianitas son tocadas ininterrumpidamente, van llegando las demandas del
Sefior del Calvario, de distintas procedencias, tales como: Toluca, Tenancingo, Malinalco,
Atlapulco, Santiago Tianguistenco, todas en el estado de México, y Cuautla, Cuernavaca,
Tlayacapan, Yautepec, en el estado de Morelos. Estas demandas, van desde un pequefio grupo de
cuatro personas cargando una imagen en sus manos y tocando una campana, hasta procesiones de
mas de treinta personas con velas, una imagen en andas y una banda que los acompafia. Sea cual
fuere el caso, todas llegan exclusivamente el viernes, pues como ellos dicen, es el “mero dia”, y son

recibidas por los mayordomos del Calvario, quienes abrazan a la entrada del templo al encargado de
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la demanda, saludan de mano a todos los asistentes, les recogen la alcancia y les indican donde

colocar su imagen, cerca de la imagen principal del Cristo del Calvario.

Imagen 10. Llegada de una demanda proveniente de Toluca al Calvario, el dia de la fiesta del Sefior
del Calvario, el quinto viernes de cuaresma. Ocuilan, Mex. (Fotografia del autor).

Asi pues, en torno al altar se retinen una gran cantidad de iméagenes de este Cristo, de todos
los tamarfios, de bulto o en cuadro, con urna o sin urna, y alli “oyen misa” al mediodia, mientras en

el atrio se encuentra la gente congregada y se desarrolla la danza de los arrieros.

Imagen 11. Iglesia del Calvario en Ocuilan, Mex, en la fiesta del Quinto Viernes de Cuaresma.
(Fotografia del autor).
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Imagen 12. Mulas preparadas para la danza de los arrieros. Ocuilan, Mex. (Fotografia del autor).

4.1.3. Martes Santo en Tepalcingo, Morelos: procesion y reunion de las imdgenes en el santuario
de Jesus Nazareno

En Tepalcingo, Mor., se encuentra el santuario del Sefior de Tepalcingo, el cual es también llamado,
Jests Nazareno. Se trata de un Cristo con la cruz a cuestas, caido, apoyandose con una mano en el
suelo, y con una cuerda en el cuello. De acuerdo a un lienzo dentro del santuario, la Cofradia de
Jesus Nazareno en Tepalcingo se fundo en 1681. Bonfil Batalla, cita una relacion de Cuernavaca de

1743, donde ya se hace alusion a esta fiesta al sefialar:

En este partido y pueblo de tepalsingo, ay una imagen de Cristo nuestro Sefior, que se venera por
santuario de cuia efigie reciben los que le visitan y le claman, infinitos beneficios. Celebranle su
fiesta el dia de la santa cruz y el tercero viernes de quaresma una solemnisima procesion con tal
concurrencia, que suelen padecer algunas criaturas ogarse en la iglesia y por lo mismo cuesta mucho
trabajo entrar y salir en ellas. Son copiosas las limosnas que se recogen para las misas y ornato de
dicha santa imagen. (“Relacion de Cuernavaca” (1743), Boletin Oficial y Revista Eclesidstica del
Obispado de Cuernavaca, aiio X, nums. 23 y 24, 1909; citado por: Guillermo Bonfil Batalla 1971:
174).

El martes santo en la noche, en Tepalcingo, se realiza una procesion que parte de la iglesia
de San Martin hacia la iglesia de Los Reyes, y de alli hacia el santuario del Jesus Nazareno de
Tepalcingo. La finalidad es reunir en el santuario las imagenes que participaran en las celebraciones

del jueves al domingo de semana santa. En la iglesia de San Martin estan la cruz y el santo entierro,
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en la iglesia de Los Reyes esta el Cristo de las Tres Caidas. Y finalmente en el santuario estan San

Ramitos, el Jesus Nazareno o Sefior de Tepalcingo, La Veronica y La Dolorosa.

Imagen 13. Salida de la procesion de la Iglesia de San Martin, en Tepalcingo, Mor. hacia la Iglesia de
los Reyes. Encabeza la Cruz y le sigue el Santo Entierro. (Fotografia del autor).

Imagen 14. Cristo de las Tres Caidas, en la Iglesia de Los Reyes, esperando la procesion proveniente
de la Iglesia de San Martin con la Cruz y el santo Entierro, para ir juntos hacia el Santuario donde los
esperan Jesus Nazareno o Sefior de Tepalcingo, La Verénica, San Ramitos y La Dolorosa. (Fotografia
del autor).
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Imagen 15. Cristo de las Tres Caidas a la salida de la Iglesia de Los Reyes, donde se detiene para ser
cubierta antes de salir hacia el Santuario. (Fotografia del autor).

Imagen 16. Cristo de Las Tres Caidas a la salida e la Iglesia de los Reyes, siendo cubierto para poder
peregrinar hacia el Santuario. (Fotografia del autor).
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- 7 A
Imagen 17. San Ramitos en el Santuario de Tepalcingo, durante la Semana Sta. (Fotografia del autor).

Desde aproximadamente las cinco de la tarde se reunen en cada iglesia los mayordomos
encargados de las imagenes, y comienzan a prepararlas. En el templo se colocan las bancas en
largas hileras puestas a lo largo del templo, y no a lo ancho como de ordinario. En medio del templo
se colocan mesas y sobre ellas las imagenes, para, primero limpiarlas cuidadosamente, y después
cambiar sus atuendos vistiendo a todas con color purpura (excepto a la cruz, que se le coloca una
manta blanca). Después de preparar las imagenes, un rezandero dirige algunos rezos que se
prolongan por una media hora, para después tener alli mismo, en el interior de la iglesia, un
convivio antes de salir en procesion, esto tendra lugar cuando haya obscurecido totalmente,
alrededor de las ocho u ocho y media. Se sirve refresco a la gente que ya ha empezado a reunirse y
alguna botana, papas, frutas, pan de dulce, o cualquier cosa para entretenerse mientras llega el
momento. Esta espera es alrededor de una hora u hora y media y la concurrencia se anima sentados
alrededor de las imagenes comiendo, bebiendo refresco o agua y platicando un rato.

La iglesia de San Martin es la que da inicio a la procesion, dirigiéndose a la iglesia de Los
Reyes asi que cuando ya es tiempo de partir, los mayordomos disponen la siguiente formacion:
primero la Santa Cruz con su manta blanca, la cual es portada por un hombre con un cinturén de
cuero. La cruz es realmente pesada y el camino cuesta arriba, por lo que generalmente no la carga la
misma persona mas de una calle. Enseguida de la cruz va el Santo Entierro en su ataud de cristal,
cargado por nueve hombres, que continuamente van siendo relevados. Detras del santo entierro va
el rezandero y las sefioras cantoras con su altavoz, después de ellas toda la gente con una vela

encendida en la mano. Tan pronto como la procesion pone un pie fuera de la iglesia, se echan las
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campanas al vuelo y seguiran repicando hasta que lleguen a la mitad del camino, lo cual es muy
facil de observar, pues la distancia que separa ambas iglesias es aproximadamente medio kilometro
en linea recta ascendente, por lo que, desde una y otra, se observa a la perfeccion el avance de la
procesion. Una vez que llegan a la mitad del camino la iglesia de Los Reyes echa al vuelo sus
campanas y las de San Martin dejan de tocar. Al repique de San Martin le llaman “avisar” que ya
van los santos, y al repique de la iglesia de Los Reyes le dicen “la respuesta” o “el recibimiento”.

Llegando a la iglesia de Los Reyes la procesion que trae a la cruz y al Santo Entierro no
entra, sino que se forma en la calle que cruza, en direccion al santuario, y alli siguen rezando,
mientras en el interior de esta segunda iglesia, terminan el rezo al Cristo de las Tres Caidas y la
Dolorosa. Cuando terminan su rezo, salen del templo con el Cristo de las Tres Caidas. Tan pronto
como llegan al pequeiio atrio de esta capilla, se detienen y le cubren el rostro a la imagen con una
tela de color blanco, para después incorporarse a la procesion estacionada que los espera afuera. La
gente abre paso a la imagen del Cristo de las Tres Caidas y la Dolorosa, la cual se adelanta hasta
formarse detras del Santo Entierro. Una vez en sus lugares se reinicia la procesion camino al
Santuario. En el camino se va nutriendo de toda la gente que se incorpora al pasar la hilera frente a
sus casas, de tal manera que al llegar al santuario, alrededor de las diez y media de la noche, es una
multitud considerable.

Al llegar al atrio del santuario, se les da la bienvenida a los santos echando al vuelo las
campanas y lanzando una gran cantidad de cohetes durante varios minutos de manera
ininterrumpida.

Entrando al santuario, donde ya estan puestos frente al altar el Jesiis Nazareno en andas (el
que se guarda en la sacristia), San Ramitos (un Jesis montado en un burro con una palma en la
mano), La Dolorosa y La Verdnica, se colocan al lado de éstos el resto de las imagenes e
inmediatamente sacan de la sacristia un florero para cada uno de ellos y una canasta para las
limosnas de cada uno. Se reza durante media hora y después un mayordomo del santuario recuerda
de viva voz las actividades mas importantes a realizarse del jueves al domingo. Después de esto, el
santuario permanece abierto y una gran cantidad de personas se acercan a tocar a todas o algunas de
las imagenes, mientras rezan entre murmullos frente a ellas. El templo permanece abierto hasta las

tres de la mafiana aproximadamente.

4.1.4. Martes Santo en Huazulco, Morelos. Fiesta de Santa Catarina

El martes santo, en la iglesia de Santa Catarina, se sacan todas las bancas y se colocan todo
alrededor del interior del templo mesas sobre las cuales se colocan todos los santos presentes en la
iglesia, los cuales abandonan sus nichos durante la semana de feria. Entre ellos estan, obviamente,

Santa Catarina hasta adelante, con un cristo crucificado a un lado y una virgen de la asuncion al
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otro. En ambos lados estan las hileras de mesas en donde se pudo observar a San Francisco de Asis,
San Miguel Arcangel, la Virgen de Guadalupe, la cruz (sin Cristo), Un cristo crucificado, La
Veroénica, San Juan Bautista, el Padre Jesus (una imagen de un Cristo de pie con una tinica roja), la
Santisima Trinidad, el Nifio Dios y un cuadro de las animas del purgatorio, entre otros no
identificados.

Las personas hacen largas filas para tener la oportunidad de pasar frente a las imagenes, con
ramos de flores en las manos, con los cuales “limpian” al santo e inmediatamente después se
limpian ellos de pies a cabeza, las madres limpian a sus nifios de la misma forma. También dejan

veladoras en las mesas y el piso, las cuales son retiradas constantemente por los mayordomos, pues

no caben todas.

Imagenes 18-22. Diferentes imagenes donde se ven algunos de los santos colocados en el interior del
templo de Santa Catarina el Martes Santo en Huazulco, Mor. Las personas pasan por las imagenes
ramos de flores y veladoras, para después restregarselas en su propio cuerpo y el de sus niios.
(Fotografias del autor).
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4.2. El maiz y las fiestas de los santos en Xalatlaco, Mex (ciclo festivo agricola)

El sistema religioso que operaba en las distintas culturas mesoamericanas en época prehispanica fue
paulatinamente desmembrado una vez consumada la conquista, pero la actividad agricola —basica
en época prehispanica- continuaba siéndolo en la Colonia. A ese nivel, de cultura agricola, los
rituales propiciatorios y —en general- de todo el ciclo de cultivo, siguieron practicandose, aunque
con obvias modificaciones. Los aires, la lluvia, el cerro, el maiz mismo, siguieron tratandose como
un TG y no como materia despersonalizada, pero ya no estaban solos como entidades numinosas,
sino que las comunidades fueron integrando a ciertos santos catdlicos, que por su iconografia o sus
atributos, fueron —y siguen siendo- considerados utiles en el proceso productivo agricola, de
acuerdo con su cosmovision. La Cruz, Dios Padre, la Virgen, etc., son de igual forma
refuncionalizados y se integran a este complejo cosmovisional indigena no como foraneos, sino
como autdctonos.

El maiz, en las comunidades campesinas de origen indigena en México, es mucho mas que
un bien de consumo o un producto de beneficio meramente econdomico. En €l se entrecruzan
muchos hilos que entretejen la historia e identidad de los pueblos con los que interactia. Es asi
como el maiz cobra rostro, estableciéndose una relacion de cara a un ser vivo valorado como Padre,
Sustento, Vinculo con los antepasados, etc. Divinidad, naturaleza, seres humanos —vivos y
muertos- interactuando juntos en derredor del ciclo de esta planta que se convierte en el personaje
central de la historia de estos pueblos a través de elaborados y conflictivos procesos de
reformulacion y reelaboracion simbolica, los cuales han posibilitado la permanencia de estas
culturas —cohesionadas y diferenciadas- en un contexto social mas amplio y hegemoénico que
pretende la homologacion. Asi, el maiz, lejos de ser valorado como mercancia inerte, es el
personaje central y corazon palpitante que irriga vitalidad a estos grupos.

El maiz es en estos pueblos un vinculo con la tierra en el sentido mas profundo que esta
expresion pueda tener. La tierra, no entendida como una determinada extension que se posee 0
comercializa, sino la madre que sostiene y da pertenencia. Estamos frente a grupos culturales que se
rigen por principios totalmente diferentes a los parametros culturales occidentales. En la poblacion
de origen nahua de Xalatlaco, en el estado de México, podemos mencionar que el periodo intensivo
de fiestas en el pueblo coincide con el ciclo agricola del maiz, aproximadamente de mayo a
noviembre (Cfr. Gomez Arzapalo 2004: 83-142). En este periodo del afio se celebran una serie de
Santos catolicos, a saber: Santa Cruz (3 de mayo), San Isidro Labrador (15 de mayo), la Cruz de
Santa Teresa (Pentecostés), Corpus Christi (fiesta movible en junio), San Juan Bautista (24 de
junio), La Asuncion (15 de agosto) San Bartolomé (24 agosto), San Agustin (28 de agosto), Santa
Teresa (15 de octubre), San Rafael (24 de octubre). Este complejo festivo de Xalatlaco se articula

con las fiestas principales de sus vecinos — La Magdalena de los Reyes y Santiago Tilapa- de origen
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nahua el primero y otomi el segundo. Las fiestas de estos pueblos son: La Magdalena (22 de julio),
Santo Santiago (25 de julio) y el Divino Salvador (6 de agosto). El conjunto de estas fechas puede

apreciarse de un solo golpe de vista en el siguiente cuadro:

CALENDARIO DE FIESTAS PRINCIPALES EN XALATLACO-TILAPA-LA
MAGDALENA

MES DiA FIESTA
Enero 6 Los Santos Reyes, organiza la mayordomia de La Magdalena en el
pueblo del mismo nombre.
Febrero 2 Cambio de mayordomia en el barrio de San Bartolo y en el barrio
de San Francisco, Xalatlaco.
Marzo
Abril 23 Peregrinacién de Tilapa a Chalma (paso obligado por Xalatlaco,
compromiso de visita a San Juan y la Virgen de la Asuncion en
Xalatlaco), organizan regidores de la asuncién y mayordomos de
San Juan en Xalatlaco y la mayordomia del divino Salvador en
Tilapa.
Mayo 3 Santa Cruz, organiza la mayordomia de la Santa Cruz, del barrio de
San Agustin en Xalatlaco.
San Isidro Labrador, organiza la mayordomia de San Isidro, del
15 barrio de San Agustin en Xalatlaco.
La Cruz de Santa Teresa, organiza la mayordomia de Santa Teresa,
Pentecostés | Xalatlaco.
Junio Corpus Corpus Christi, organiza la mayordomia del Santisimo Sacramento,
Christi en la parroquia de La Asuncion en Xalatlaco.
24 San Juan Bautista, mayordomia de San Juan Bautista en el barrio
del mismo nombre, Xalatlaco.
Julio 22 La Magdalena, organiza la mayordomia de la Magdalena en el
pueblo del mismo nombre.
25 Santo Santiago, organiza la mayordomia del Santo Santiago en el
pueblo de Tilapa.
Agosto 6 El Divino Salvador, mayordomia del Divino Salvador en Tilapa.
15 La Virgen de la Asuncion, organiza la regiduria de la Asuncién en
Xalatlaco.
24 San Bartolo, organiza la mayordomia del barrio de San Bartolo en
Xalatlaco.
28 San Agustin, organiza la mayordomia del barrio de San Agustin.
Septiembre
Octubre 4 San Francisco, organiza la mayordomia del barrio de San Francisco
en Xalatlaco.
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15 Santa Teresa, organiza la mayordomia de Santa Teresa en
Xalatlaco.

24 San Rafael, organiza la mayordomia de San Juan en el barrio del
mismo nombre, Xalatlaco.

Noviembre

Diciembre |27 Cambio de mayordomia del barrio de San Juan Bautista, Xalatlaco.
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Fuente: Gomez Arzapalo 2004: 116-118

A grandes rasgos, podemos apuntar que en mayo (Santa Cruz, San Isidro Labrador y la Cruz
de Santa Teresa) se prepara la tierra y las semillas, es el culmen de la estacion seca y ritualmente es
un periodo de peticion de las lluvias necesarias para iniciar el cultivo anual del maiz de temporal.
Las fiestas de San Juan Bautista y Corpus Christi, en junio, se ubican aun en el inicio del temporal,
por lo que cuando se atrasan las 1luvias adquiere un tinte de peticién del agua, mientras que cuando
la estacion comienza “temprano” —en mayo- adquiere un tono de peticion de las “buenas aguas”, y
“alejamiento del granizo”. Las fiestas de los santos comprendidas en julio (La Magdalena y Santo
Santiago) y en agosto (Divino Salvador, La Virgen de la Asuncion, San Bartolomé Apdstol y San
Agustin) se ubican dentro del ciclo critico del crecimiento del maiz cuando ya jilotea, incluso hay
elotes, pero aun no madura lo suficiente para garantizar el autoconsumo de grano para el resto del
aflo. Finalmente las fiestas de octubre (Santa Teresa y San Rafael) se ubican ya en un contexto ritual
de maduracion de las mazorcas, cercanas a la cosecha, la cual ritualmente esta siempre unida a la
fiesta de Muertos en noviembre.

Como puede apreciarse en este calendario festivo, el periodo intenso de actividad ritual va
de principios de mayo a fines de octubre, correspondiendo con el periodo de lluvias, lo cual
coincide con lo propuesto por Johanna Broda acerca del calendario festivo prehispanico, en el cual
se dividia el afio en un periodo seco seguido por uno humedo en relacion al ciclo agricola y la
actividad ritual (Cfr. Broda 2001b, 2004a, 2004b). En Xalatlaco, el maiz se siembra a finales de
abril y principios de mayo para cosechar la mazorca a finales de noviembre e incluso, principios de
diciembre. La interpretacion de Broda acerca de las continuidades existentes en la relacion entre el
ciclo agricola, las fiestas catolicas en el periodo de humedad y su relacion con la cosmovision
indigena mesoamericana, resultan altamente sugerentes para esta investigacion, y de hecho fue ella
quien llamé mi atencidn a considerarlo, pues en un primer momento, aunque disponia de los datos y
fechas registrados, no fui capaz de articularlo en el sentido aqui expresado. Su ojo avizor, vasta

experiencia y su generosidad académica me hicieron posible presentarlo ahora en estos términos.
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Este periodo festivo intenso es reconocido por los pobladores de los tres pueblos (Tilapa, La
Magdalena y Xalatlaco) como el tiempo de “las grandes fiestas”, cuando “ocho por ocho se celebra
un santito”, pues en el desarrollo de estas fiestas hay que considerar que las mismas se anuncian
desde una semana antes y se prolongan durante poco mas de una semana a partir de su anuncio, lo
cual implica varias celebraciones simultaneas durante estos meses.

No podemos dejar de mencionar el vinculo existente entre las comunidades indigenas
contemporaneas y las de antafio, vinculo que no se manifiesta en elementos sobrevivientes intactos
a lo largo del curso de la historia, sino como procesos de larga duraciéon donde la continuidad se
entreteje paulatinamente en las estrategias sociales que estos pueblos han ideado y puesto en
practica frente a los diversos embates que han sufrido en cada momento de su historia. En este
sentido, uno de esos nexos constantes a lo largo del devenir del tiempo en estas culturas ha sido el
cultivo del maiz y todo el complejo cosmovisional que gira en torno a su practica agricola, lo cual
se plasma historicamente en el ritual.

Las fiestas de los santos patronos en las fechas claves que corresponden a los momentos
criticos del ciclo agricola del maiz, dan cuenta del proceso de seleccion y reelaboracién simbélica
de elementos cristianos aplicados a la realidad agricola de este tipo de comunidades, generandose
un tipo peculiar de religiosidad sincrética que permite cierta comunicacion entre los sectores
sociales que imponen y los que reciben la imposicion. Los santos quedaron integrados como
entidades divinas que comparten el espacio de la naturaleza con los humanos, recibiendo de éstos
ofrendas que se entregan con un fin practico bien definido, al modo de las relaciones sociales de
reciprocidad interhumana. Asi pues, los santos quedan comprometidos a regresar la dadiva a través
de su trabajo a favor del éxito del ciclo agricola.

Los santos son el centro de la vida ritual en Xalatlaco, y las mayordomias son la instancia
que asegura que la fiesta en honor de aquéllos sera realizada como “debe de ser”, como “es el
costumbre”, como “se ha hecho siempre”, segln las palabras que los mismos habitantes utilizan.

La figura del santo —insisto- es mucho mas que una simple imagen, es un personaje en si
mismo, vive y participa en la vida del pueblo. Tiene poderes de orden divino, con los cuales puede
ayudar o castigar al hombre, y en su calidad de ente sagrado, tiene capacidad de relacionarse de
manera intrinseca con otros seres sacros como Dios, la Virgen, Cristo, etc, pero también con las
fuerzas de la naturaleza, en ocasiones asociadas a santos especificos, como por ejemplo San Juan
con la lluvia, Santo Santiago con los relampagos y truenos, la Santa Cruz con los cerros y el agua,
San Isidro Labrador con las buenas condiciones climatoldgicas para la siembra, San Francisco con

la salud de los animales, etc.
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4.2.1. El Tlaxinqui

El tejamanil es una especie de teja hecha con madera, actualmente solamente algunas casas lo
conservan, pero sigue usandose mucho en la region para casetas de pastores en el cerro y refugios
de rebafios de ovejas. La danza de los tejamanileros es propia de este pueblo y hace referencia a la
factura del tejamanil. Su nombre en nahuatl es “Tlaxinqui”, y éste es un personaje vestido con un
mameluco de plumas grises verdosas, con sombrero de palma que baila en medio de todos subido
en una tarima aderezada a modo que simula un cerro y avienta dulces de cuando en cuando a los
espectadores. Alrededor de ¢l avanzan en circulo, ininterrumpidamente, una fila de mujeres y una
fila de hombres en vestimenta tradicional, hombres y mujeres avanzan en la misma direccion, pero

sin mezclarse.

Imagen 23. El tlaxinqui sobre el “cerro”-tarima, donde danza mientras los lefiadores y sus mujeres
giran en derredor del cerro esperando el permiso para cortar los arboles. Fiesta de San Bartolomé, 24
de agosto de 2004. (Fotografia del autor).

Los hombres son los lefiadores y piden permiso al Tlaxinqui para cortar un arbol, pidiéndole
que ¢l les indique cual es el que pueden derribar, pues cuando se va al monte, no se puede tomar sin
pedir, pues todo lo que hay tiene duefio, si se transgrede tomando lo que se necesita sin pedirlo,
pueden esperarse terribles consecuencias por tal atrevimiento. No existe pues, en estas comunidades

ISR

una nocion de “terreno baldio” que se encuentre “ocioso”, todo lo que hay en el monte tiene su
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razon de ser y esta regido por un duefio o sefior del monte, que es quien otorga o niega el acceso a
esos bienes. Cuando este personaje decide proteger los elementos del monte de un intruso
transgresor, provoca males y enfermedades, o bien, un tipo de “encantamiento” donde se rompe la
ordinariedad del tiempo y el espacio, dando por resultado que —aunque no se deje el lugar- el
individuo no lo reconoce y no percibe el paso del tiempo.

Como parte indispensable de esta danza se colocan segmentos de troncos, que seran
cortados por los lefiadores al ritmo de la danza y con esa lefia se preparara la comida para todos los
asistentes. El acompafiamiento musical es de un solo violin tocado por un anciano que canta en

nahuatl las plegarias al Tlaxinqui.

Imagen 24. El Tlaxinqui mostrandole a los tejamanileros los troncos que pueden usar. Fiesta de San
Bartolomé, 24 de agosto de 2004. (Fotografia del autor).

Cabe sefialar que este personaje —el Tlaxinqui- es también nombrado Duerio del Monte o
Serior del Monte y se asemeja mucho a lo que en algunas poblaciones morelenses, a la vez que en
Xochimilco y Milpa Alta, se refiere acerca del Charro Negro, como un personaje que vive en el
cerro y valles despoblados, y que cuida ese espacio y los elementos presentes en ¢l de los intrusos
que no le muestran respeto y no piden permiso para transitar o tomar bienes del monte. En todo
caso implica conceptualmente la idea de que el monte tiene duefio y todo lo que hay en los cerros es

suyo, por lo que no puede nada mas llegarse y disponer de lo que uno encuentra, sino que hay que
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pedirlo, de lo contrario se pagarian las consecuencias de incurrir en la ira del verdadero duefio de
los bienes existentes en el cerro.

El Tlaxinqui, como personaje de orden sagrado habita en la naturaleza y se hace presente en
la danza de los tejamanileros que se efectia exclusivamente en las fiestas de los santos
comprendidos en el periodo de mayo a octubre, lo cual coincide plenamente con el ciclo agricola
del maiz en esta zona, en la cual, aunque la actividad agricola haya dejado de ser la actividad
econdmica principal, aun se realiza para autoconsumo y venta local del grano que sigue siendo
valorado simbdlicamente y no en relacion a un uso mercantil.

En este sentido, la practica ritual circundante a los santos en este intensivo y complejo
periodo, hace irrumpir elementos abstractos existentes en la cosmovision (Cfr. Broda 2001a) de
estos pueblos donde el espacio del mundo, se convierte en una vecindad de los humanos, la
naturaleza, y los divinos, en la cual, todos interactiian, cada quien aportando lo que debe desde sus
posibilidades ontoldgicas, y en donde se destaca la participacion humana en el ritual que —desde
estos contextos culturales- integra el orden social, politico y econémico del pueblo con la naturaleza
y la divinidad, una relacién de la que todos salen beneficiados, pues comparten este mismo mundo.
En este orden de ideas, y atendiendo a la dinamica cultural interna de estos pueblos, los Santos son
integrados al repertorio de entes divinos autdctonos, a través de la vivencia religiosa popular que
opera en estas comunidades depositaria de un largo e intrincado proceso de resignificacion y

resemantizacion.

4.2.2. Danza de los Arrieros

La danza de los arrieros en el pueblo de Xalatlaco, Mex., se ubica en un contexto territorial en el
que éste poblado, junto con el estado de Morelos, es paso natural entre la capital del pais y las
costas, tanto del Pacifico —a través de Guerrero- como del Atlantico —a través de Izticar de
Matamoros, Pue. hacia el estado de Veracruz. Se trata, pues, de una parte privilegiada de la ruta
comercial que antafio transportaba a lomo de mula las mercancias provenientes de los puertos hacia
el lucrativo mercadeo que se concentraba en la capital del pais.

Asi, podemos sefialar que en esta danza se recrea la historia del pueblo, pues atin cuando ya
no se hacen este tipo de recorridos a lomo de mula, los problemas inherentes al trabajo, la
confrontacion con los extrafios al propio pueblo y la necesidad de encontrar medios y estrategias de
subsistencia que resulten efectivos, sigue vigente.

En la actualidad, esta danza se considera una de las principales en las grandes fiestas no
solamente de Xalatlaco, sino de muchas otras poblaciones en el estado de Morelos. En ella, no
pueden faltar las mulas y —por supuesto- los grupos de arrieros. Esta danza siempre porta una urna

y/o estandartes con el santo a quien esta dedicada la fiesta.
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Imagen 25. Arrieros portando la urna de Santa Teresa al inicio de la danza en su fiesta el 15 de
octubre de 2003 en Xalatlaco, Mex.. Fotografia del autor.

La danza de los arrieros se desarrolla como un drama, en el cual, lo necesario para preparar
la comida de la fiesta, va siendo transportado por los arrieros al son de la danza, en asustadas mulas
dificiles de controlar. Conforme avanza la danza, va llegando la lefia, las cazuelas, el aceite, la

carne, las tortillas, el mole, el arroz, la carne, etc.

Imagenes 26 y 27. Mulas portando los enseres y viandas necesarios para el convite en la fiesta de Santa
Teresa el 15 de octubre de 2003 en Xalatlaco, Mex. Fotografia del autor.
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La danza de los arrieros es interrumpida en intervalos donde se tienen didlogos entre los
diferentes personajes, “pasandose la voz”, entre el patron, el mayordomo, el domador de carga, los
cargueros, y los muchachos, para avisarse que hay mas trabajo, a lo que replican que ya estan muy
cansados, que la mulita consentida ya esta muy apaleada, entonces el patron les ofrece mas dinero,
hasta que llegan a un acuerdo y acceden a realizar el recorrido, sefialando —para darse animos- que
después de éste se van de parranda.

El acompafamiento musical es siempre con musica de mariachi, por lo que es muy animada,
ademas de que la primera mula que pasa a dejar su carga es la que trae los peroles o barrilitos de
alcohol de cafia, o bien, mezcal. Una vez descargada esta mula, el licor comienza a circular entre los
danzantes y el publico. En total dura entre cuatro y cinco horas, culminando con la comida
comunitaria de lo que se prepara con las viandas que acarrean las mulas al ritmo de la danza. Al
finalizar se distribuyen entre los asistentes regalos consistentes en frutas, cafias de azicar, cubetas,

coladeras y demas enseres de plastico para la cocina.

4.3. La Fiesta de la Santa Cruz en Acatlan, Guerrero

La comunidad de Acatlan en el estado de Guerrero es hablante del nahuatl, los que acuden a la
escuela aprenden como segundo idioma el espailol, aquellos que no tuvieron la oportunidad de
asistir a las aulas, aprenden lo basico del espaiiol en la interaccion necesaria fuera del pueblo para
realizar actividades de comercio. La fisionomia del pueblo es la de una zona semiurbanizada, con
las calles principales pavimentadas, hay electricidad, drenaje, teléfono y agua entubada en la zona
céntrica, pero una vez que se deja el cuadrante principal, se da paso a los caminos de terraceria, las
lineas improvisadas de mangueras que llevan el agua desde los arroyos y ojos de agua hasta las
casas.

Fuera de los limites del pueblo, estan los campos de cultivo, donde se siembra maiz y a la
par, en las mismas milpas, frijol y calabaza. La actividad agricola se realiza una vez al afio, es decir,
es cultivo de temporal, empezando la preparacion de las tierras entre febrero y abril, la siembra en
mayo y la cosecha entre los meses de septiembre y noviembre, dependiendo de la altura en la que se
realice la siembra, pues los terrenos planos son escasos, por lo que se recurre a las laderas de los
cerros. Dada esta caracteristica del terreno, el uso de maquinaria agricola es muy limitado, siendo lo
mas comun la siembra con coa en las laderas y con la ayuda de yuntas en las partes planas o en las
pendientes menos pronunciadas.

La produccion de maiz en esta zona es exclusivamente para autoconsumo, pues los precios
en el mercado de esta graminea, no hacen viable su explotacion comercial. Una buena cosecha
garantiza el consumo de esta base alimenticia, tanto para humanos como para los animales

domésticos.
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La fiesta de la Santa Cruz, se celebra entonces en el contexto de la preparacion a la siembra
anual, de la cual dependera el consumo de maiz para todo el afio. Inicios de mayo es el culmen de la
época de sequia y a finales de este mes se aguardan las primeras lluvias que marcaran el comienzo
de la esperada siembra. Todos podemos imaginar lo que pasaria si esas lluvias no llegaran, pues no
hay ninguna posibilidad de regadio artificial en la region y las actividades econdmicas en este
pueblo son més bien complementarias a la actividad agricola, es decir, el sustento se garantiza con
la cosecha de temporal y en los meses del afio en que no se cuida la milpa, se comercia, se emigra
temporalmente o se contratan como peones en las ciudades vecinas.

En este sentido, es muy importante sefialar que una constante en el movimiento migratorio
de este pueblo, junto con algunos otros de la zona, es hacia Ciudad Nezahualcoyotl en el estado de
Meéxico, donde se han congregado en grupos que mantienen la lengua nahuatl, y el vinculo con las
festividades del pueblo, siendo la fiesta de la Santa Cruz una fecha obligada de regreso al pueblo
para participar de los festejos en el lugar de origen. Estos grupos de migrantes se dedican en Ciudad
Nezahualcoyotl a la “pepena” de la basura, actividad que les retribuye lo suficiente para mantenerse
en el exilio y mantener a los familiares dependientes que se quedan en Acatlan.

El complejo festivo en derredor de la Santa Cruz se desarrolla entre el 30 de abril y el 5 de
mayo, en estos dias el festejo principal se lleva a cabo el dia 1° de mayo y es la subida al cerro.
Comienza muy temprano, alrededor de las cuatro de la mafiana, para “ganarle” al sol. Se llega a la
ctspide del cerro mas alto de la zona aproximadamente a las once de la mafiana. Alli se encuentran
permanentemente tres cruces que —con ocasion de la fiesta- son ricamente ataviadas con collares de

cempoalxochitl.
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Imagen 28. La cruz ataviada para su fiesta el 1° de mayo® en la cumbre del cerro. Fotografia del autor.

° Esta fotografia y las subsecuentes de esta fiesta corresponden al 1° de mayo del afio 2004.
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Al llegar cada persona a la cumbre del cerro se saluda a cada una de las tres cruces,
tocandola, persignandose, colocandole el collar de cempoalxéchitl, una bandera de México, y
ofreciéndole frutas, incienso y velas chorreadas que se colocan en el piso frente a los monticulos de

piedras que sostienen las cruces.

Imagen 29. Saludando a la Cruz en el dia de la “Subida al cerro”. Fotografia del autor.

Como puede verse en las dos fotos anteriores, a la Cruz se le ata un cendal, el cual es
colocado a la altura de la cintura si consideramos a la Cruz como una figura antropomorfa con los
brazos extendidos. Ese cendal es preparado por las mujeres de la casa y el uso ritual que se le da es
colocarselo al cadaver para que sea enterrado con €l. No puede ser usado un cendal nuevo que no
haya estado en contacto con la Cruz el dia de su fiesta. Cada familia lleva por lo menos uno y los
van amarrando uno sobre otro hasta formar un voluminoso atado. El resto de ofrendas permanecen
con la Cruz hasta que se desintegran, pero este cendal es retirado por cada familia a la hora de
volver a casa y se guarda como algo sagrado hasta que llega el momento de usarlo en el transcurso
del afio, o volverlo a poner en la Cruz en la siguiente fiesta de mayo.

Una de las actividades principales en el entorno festivo de la Santa Cruz, es la “pelea de los
tigres”, los cuales, son habitantes del pueblo, varones, que se visten de “tigres” y portan una
mascara de cuero simulando la faz de este felino. Aunque es evidente que la referencia es al jaguar,

como lo dejan ver las propias mascaras que muestran las manchas circulares caracteristicas de este
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mamifero. Pelear, en este contexto ritual, se considera un honor y un privilegio, pues como lo
refieren ellos mismos “la tierra tiene sed y bebe nuestra sangre”. Las peleas se efectuan en cualquier
lugar donde dos tigres se encuentran y termina en cuanto uno de los dos contendientes sale del
circulo que se forma por los espectadores. No esta permitido pelear sin mascara, y en la lucha
solamente pueden darse golpes con los puilos en la cara. Una vez que termina una pelea no se deben
desenmascarar los contendientes frente al adversario, pues se supone que no es una lucha personal
sino ritual, lo cierto es que conforme avanzan los dias las peleas se hacen mas encarnizadas y
violentas, la gente dice que “ya se traen ganas”, puesto que todos se reconocen a pesar de la

mascara.
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Imagen 30. La pelea de “los tigres”. Fotografia del autor.

Estos tigres que pelean, hacen una ofrenda especial a la Cruz, consistente en gallos “puros”,
y la pureza les viene de haber sido alimentados durante todo el afio anterior exclusivamente con
maiz sembrado y cosechado en esa tierra, y por otro lado, de haber sido aislados para que no
“conocieran gallina”. Estas aves seran destinadas para el sacrificio y posterior consumo por los
asistentes a la celebracion. Los duefios de estos gallos les hablan y explican que es necesario que
mueran, pues la tierra “tiene sed”, igual que los animales, las plantas y las gentes, por eso van a
morir y la tierra bebera su sangre para que pueda llover y vuelvan a tener maiz para seguir viviendo.

Es realmente muy emotivo ver a los tigres cargando su respectivo gallo, acariciandolo y diciéndole
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suavemente lo que les va a pasar y explicandoles por qué tiene que ser asi. Una vez que el animal es
ofrendado al pie de la Cruz, ya nadie puede tocarlo, excepto los encargados del sacrificio que los

llevaran a la piedra llegado el momento.

Imagen 31. Los gallos destinados al sacrificio al pie de la Cruz. Fotografia del autor.

Los gallos son sacrificados en un monolito saliente que esta en la parte plana de la cumbre,
dicha piedra tiene una forma triangular, lo que le da una saliente filosa de manera natural. Sobre esa
saliente se restriega el cuello de los gallos y se deja correr la sangre sobre la piedra, para que sea
finalmente absorbida por la tierra. Notese que la sangre no se contamina con la mediacion de
ningun instrumento como cuchillo o recipiente que la contenga, sino que es directamente ofrendada
a la tierra a través de la mencionada saliente rocosa, la cual también recibe sus ofrendas rituales

consistentes en flores, velas y collares de cempoalxochitl.
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Imagen 32. Piedra del sacrificio con la sangre de los gallos. Fotografia del autor.

Una vez que los gallos han sido sacrificados, son entregados a las mujeres para que los
desplumen y preparen para la comida comunitaria. Se preparan en caldo blanco aderezado
solamente con chile verde, sal y cebolla.

Los tigres que pelean en esta fiesta, que son solteros y ya quieren casarse, ofrendan también
un arbol con flores rojas. Dicho arbol es ensamblado, pues esta formado por una rama seca a la que
anudan numerosas flores rojas que se recolectan en las riveras del rio, a unas tres horas de caminata
del pueblo. Los jovenes que ya desean contraer nupcias, viajan de noche a preparar su arbol y
emprenden el regreso de madrugada para evitar que sus flores se marchiten con el calor del sol.
Ofrendan su arbol a la Cruz y posteriormente —en el transcurso de la fiesta- lo toman para
entregarselo a la mujer de su eleccion, si ella lo recibe, estd comprometida con ese hombre frente a
toda la comunidad, si lo rechaza, ¢l esta rechazado frente a todos, por lo que todos saben que ese

hombre no tiene nada que hacer rondandola e importunandola nuevamente.
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Imagen 33. Un tigre se dirige a entregar su arbol florido a la mujer que desea desposar. Fotografia del
autor.

Una parte importante de esta fiesta, es las ofrendas a “los aires”, los cuales son considerados
como personajes traviesos y pequefios, como nifios, que son caprichosos y volubles, pero
indispensables para un buen temporal, pues el aire es quien trae tanto el agua buena como mala
(tormentas, granizo, inundaciones). El culto a los aires se realiza mediante “la danza de los aires”, la
cual, es de una sencillez y plasticidad impresionantes, se trata de un grupo de hombres vestidos de
rojo, con mascaras y paliacates en la cabeza, todo de color rojo y avanzan siempre en fila. El
acompafamiento musical es una flauta y un tambor que portan los dos primeros hombres que
encabezan la formacion. Todo el tiempo, emiten un gemido monétono, lastimero, se quejan
continuamente, es porque estan llamando el agua —segtn lo refieren ellos mismos-. Consideran esta
danza de especial importancia pues el aire, como ya lo mencionamos, es quien trae la lluvia, buena
y mala, por lo que es indispensable atenderlo ritualmente para propiciar una y evitar la otra. Es la

unica danza que se realiza todos los dias de la fiesta.
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Imagen 34. Los “aires” ofrendando a la Cruz tras su llegada a la cumbre del cerro. Fotografia del
autor.
La forma como se efectia dicha danza es avanzar en fila, y personificar al aire, corriendo
formados en linea, pero después en circulos haciendo remolinos, de pronto se dispersan, para
después volverse a agrupar en filas y salir corriendo en otra direccion. Realmente ver esta danza es

como ver hojas movidas por el viento.

Imagen 35. La danza de los aires avanzando en fila. Fotografia del autor.
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Al atardecer, empieza el descenso del cerro, después de haberse despedido de las cruces y de
retirar sus respectivos cendales, las familias inician el regreso al pueblo, donde se dirigen al templo

parroquial y literalmente toman la iglesia, realizando un convite en su interior con pozole preparado

por los mayordomos y una banda que se coloca en la azotea de la iglesia.

Imagen 36. Banda en la azotea de la Parroquia durante la cena ofrecida en el templo por los
mayordomos. Fotografia del autor.

Es notorio que los cinco dias de celebraciones a la Santa Cruz, no hay presencia de clero en
el pueblo, pues el parroco y su vicario se van de vacaciones esos dias. Sobra decir que el resto del
afio las relaciones entre presbiteros y feligresia son por demas tensas y muy conflictivas.

Los dias siguientes a la subida al cerro contintan las celebraciones con diferentes danzas y
actividades propias de los campesinos en cavernas, abrigos rocosos, ojos de agua, campos de
cultivo. De entre todas estas actividades solo haré referencia —por su importancia- al cambio de
mayordomia, la cual se realiza el dia 4 de mayo en la casa del mayordomo mayor entrante. Alli, el
grupo de mayordomos salientes, le entrega al grupo de mayordomos entrantes un collar de panes y
cempoalxéchitl como signo del cargo que reciben en una sucesion inmemorial. E1 mayor saliente le

entrega al mayor entrante un cirio encendido, con lo cual el cargo queda transmitido.
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Imagen 37. Ceremonia de cambio de Mayordomia de la Santa Cruz. Fotografia del autor.

Como puede notarse con lo hasta ahora expuesto, en esta actividad ritual, se imbrican de
manera indisociable elementos provenientes del cristianismo (la fiesta de la Santa Cruz), con otros
de identidad nacional mexicana (las banderas ofrendadas a la Cruz), con otros de caracter indigena
de cufio mesoamericano (la sangre, peticiones de lluvia y contrato con el aire), asi mismo se anuda
lo econdémico (el inicio de la siembra del maiz, base del sustento anual), con lo social (las redes de
solidaridad necesarias para llevar a la praxis el ritual). Junto con estas dimensiones de la vida social,
se articulan los elementos propios de la vida ordinaria humana, como: la convivencia, el trabajo, el
matrimonio, la muerte.

Es precisamente en esta interconexion entre los diferentes aspectos de la vida social donde
tenemos que reconocer la complejidad de la realidad socio-cultural que es unica e indivisible. Tal
vez podamos desde el ambito teodrico pretender la escision de diferentes aspectos para un analisis
mas comodo, pero en la vida real, cada aspecto interactuante que conforma una cultura es imposible
de desarticularse con los demas que juntos forman el entramado social de un pueblo.

Asi pues, en la conformacion de la religiosidad de un grupo social, no pueden obviarse los
antecedentes historicos que determinan la posicion social de un grupo, que a su vez, se encuentra
inmerso en una realidad social mas amplia en la cual se juega la distincion entre lo propio y lo
ajeno, generando identidad, mecanismos de sobrevivencia y formas concretas de existencia social.
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La vivencia religiosa anuda muchos hilos de este complejo entramado socio-cultural, por lo que no
puede considerarse como un tema aislado y desconectado del proceso identitario y de generacion de

cultura de un pueblo.

4.4. El Convento de Atlatlauhcan, Morelos y el conflicto entre catdlicos y tradicionalistas
Atendiendo al tema propuesto en el titulo y a la particularidad del estudio de caso —decisivo en la
labor antropoldgica-, quisiera referirme a la experiencia recabada en el afio 2006 en Atlatlauhcan,
Mor. y corroborada en afios posteriores en cuanto a la situacion que se vive en este pueblo en lo
referente al conflicto entre tradicionalistas y catolicos, hace evidentes algunos datos sugerentes para
la comprension de la lucha por la hegemonia religiosa y cémo lo vive el pueblo en sus conflictos
internos de competencia, pertenencia e identidad.

De manera muy superficial, hay que recordar que el problema con la iglesia tradicionalista
se remonta a los afos 60’s, con ocasion del Concilio Vaticano II y su decision de reformar la
liturgia, dejando de lado el latin y adoptando las lenguas vernaculas para la celebracion de la misa,
dos aspectos entre muchos otros modificados a la hasta entonces operante liturgia tridentina. Las
reformas estructurales de este concilio trajeron enormes problemas al interior de la iglesia catodlica,
como la renuncia al ministerio de gran cantidad de sacerdotes y consagrados en general que ya no
encontraban su lugar en medio de estas nuevas disposiciones. Entre los inconformes se encontraba
Marcel Lefebvre, obispo francés que consider6 el concilio como una afrenta al sano ejercicio
littrgico, decidiendo no acatar las disposiciones dictadas por el mismo.

Ante esto, el Vaticano actuo cautelosamente y no lo excomulga, sino que sigue el caso a la
distancia. No obstante, el 30 de junio de 1988, Lefebvre ordena a cuatro obispos sin permiso del
Vaticano y el entonces papa Juan Pablo II asume postura disciplinar, excomulgandolo. En un
contexto mas cercano temporalmente, el obispo tradicionalista Bernard Fellay —sucesor de
Lefebvre- mand6 una carta al Vaticano en el 2004 intitulada: “Del ecumenismo a la apostasia
silenciosa, 25 afios de pontificado”, que consistia en 50 paginas de una evaluacion —desde su
perspectiva- del pontificado de Juan Pablo II, paginas no muy amables que definitivamente
encendieron los animos en Roma, atrayéndole la excomunién. Ahora bien, cerrando mas el circulo
de esta apretadisima presentacion del problema con los tradicionalistas, me referiré a su interesante
situacion en México. A partir de la enmienda constitucional de 1992, surge la posibilidad de que los
credos obtengan su registro como Asociacion Religiosa (A.R.), evidentemente tras un breve periodo
de sana desconfianza, la avalancha de denominaciones de credos acuden a obtener su registro. Entre
ellos estaba la iglesia tradicionalista, cuyo nombre oficial es Iglesia Tradicionalista México-Estados
Unidos, con sede oficial en el D.F., en la Parroquia de la Misericordia ubicada en la colonia

Morelos. Este reconocimiento le da cierta seguridad sobre la potestad ejercida de algunos templos
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que la iglesia catolica le venia peleando desde los 70’s, entre los cuales destacan Atlatlauhcan,
Oaxtepec y Cocoyoc en Morelos.

Paralelamente, en México en afios recientes ha venido creciendo la devocion a la Santa
Muerte, culto que en el 2005 solicito ante la Secretaria de Gobernacion su registro de A.R. y le es
negado. Evidentemente le es negado por el gobierno este registro, porque tradicionalmente se le ha
identificado como un culto relacionado con personas cuyo “trabajo” los pone en contacto cercano
con la muerte, grupos sociales hasta cierto punto considerados como enemigos del estado, o al
menos, de las “sanas” costumbres: narcotraficantes, contrabandistas, secuestradores (entre otros
criminales), prostitutas, etc. que buscan en la Santa Nifia una alianza en medio del peligro. ;Y qué
tiene que ver esto con los tradicionalistas?, pues que en ese mismo 2005, el culto de la Santa
Muerte, al serle negado su reconocimiento oficial, busca aliados en un momento en que la iglesia
tradicionalista también los requiere debido a su fragilidad como institucion frente a una iglesia
catolica hostil y abiertamente en contra de ella. El resultado fue que en ese mismo afio, la iglesia
tradicionalista acepta y cobija, en abierta alianza, el culto a la Santa Muerte, dando como
consecuencia que la jerarquia catdlica inmediatamente los demandara ante la Secretaria de
Gobernacion acusandolos de violar sus propios estatutos al adoptar un culto ajeno a su corpus
original registrado como A.R. ante la misma secretaria. Aqui tenemos a la iglesia catolica y al
Estado, frente a un enemigo comun, alidandose. Obviamente el registro A.R. le es retirado a la
iglesia tradicionalista, lo que le posibilita una ventaja considerable a la iglesia catélica en lo que
respecta a su lucha de décadas atras por recobrar los templos ocupados por los tradicionalistas, y
obviamente, el control sobre esa poblacion. Este es un ejemplo de lucha por la hegemonia religiosa
que la iglesia catdlica protagoniza, donde no acepa rival y donde logra alianzas con el poder
hegemonico del estado para conseguir sus propoésitos. Pero no acaba aqui la cosa, sino que se
complica mucho mads, porque dentro de las comunidades involucradas, estos procesos acentian
divisiones y competencias preexistentes, abanderandose en la adhesion a tal o cual culto como una
estrategia de diferenciacion frente a los “contrarios”.

Me he extendido un poco presentando el marco general de este conflicto entre catolicos y
tradicionalistas a nivel global, ahora vamos al caso concreto, que es Atlatlauhcan, Mor., donde el
convento del s. XVI es sede de la iglesia catolica tradicionalista, a despecho de la iglesia catolica
romana que construy6 su templo, con el mismo santo patrono San Marcos, en otro lugar, donde vive
el sacerdote catolico que organiza la catequesis y el culto reformado a partir del Vaticano II. Esta
situacion se repite en las comunidades morelenses vecinas de Oaxtepec y Cocoyoc.

Ambas sedes impulsan una catequesis que exalta las diferencias entre las dos
denominaciones religiosas, utilizando medios escritos (volantes, carteles, folletos), pero sobre todo,

el pulpito, para explicar a sus fieles por qué estan en lo correcto y los de enfrente se equivocan.
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Lo interesante es destacar la relacion que se establece entre los curas por un lado, tanto
tradicionalista como catdlico, cuyo proyecto estda dictado desde fuera, apegandose a una
constitucion dogmatica rigida, en prosecucion de objetivos a alcanzar en el mas alld, y —por el otro
lado- los mayordomos, que se centran en el culto debido a las imagenes, con un margen mas amplio
de espontaneidad y objetivos a lograrse en el mas aca.

El conflicto suscitado entre catolicos y tradicionalistas ocasiona un nutrido oleaje que cada
cual aprovecha para su navegacion. El primer golpe vino desde la hegemonia catolica que pretende
expulsar a los tradicionalistas de esta region, tenemos aqui un caso de “competencia religiosa”,
como sefiala Guillermo de la Pefia (2004: 27). Una competencia que no implica Ginicamente a las
dos religiones institucionales confrontadas, sino también, -y es lo que mas nos interesa- a las
autoridades religiosas tradicionales de Atlatlauhcan, presentes en ambos templos.

El hecho de estar confrontadas ambas iglesias, ha ocasionado profundas divisiones en el
pueblo, donde el referente ya no es uno sélo en Atlatlauhcan, sino que la parte tradicionalista se
centra en el convento y su culto en latin, mientras que la parte catdlica se centra en su parroquia y
su culto reformado en espaiiol. Sin embargo estas divisiones no son nunca tajantes, pues a pesar de
la division de cultos durante el afio liturgico, la feria del tercer viernes de cuaresma en honor al
Seflor de Tepalcingo —que se venera en el convento- y las celebraciones de semana santa son en el
convento con el sacerdote tradicionalista, porque “asi es”, segiin refieren los habitantes, “para la
semana mayor debe ser en el convento”, no sélo para la feligresia tradicionalista sino también para
la catélica, que —en su mayoria- prefieren seguir con la tradicion de celebrar la semana santa en el
convento aun cuando su sacerdote catolico realice las celebraciones correspondientes en su
parroquia e intente con ahinco cada afio que sus feligreses no se vayan al otro culto durante la
semana santa.

El gran tema dentro de la parte catolica es la “reunificacion”®o “reincorporacion” de los
tradicionalistas a la iglesia Unica y verdadera que defienden son ellos mismos. Este tpico ocasiona
reacciones interesantes en uno y otro lado, porque pareciera como si ambas partes estuvieran de
acuerdo en esa reunificacion, es decir, la ven como necesaria a la larga, pero siempre y cuando, sean
los otros los que vengan a amoldarse a lo propio. Los catdlicos ven con optimismo la posibilidad de
recuperar el convento para su culto, pero no conciben la idea de cambiar su centro de poder alla. Es
decir, quieren recuperarlo, pero la parroquia seguira siendo su parroquia, donde deberd seguir

viviendo el sacerdote y donde se conservaran las mayordomias alli establecidas para todo el pueblo.

® Cabe sefialar que en otras partes del mundo, el conflicto tradicionalistas vs. Catolicos ha tomado otro matiz,
con resultados muy diferentes. Por ejemplo en Brasil, estan a punto de la reincorporacion a la iglesia catdlica
a través de negociaciones de sus lideres, donde se respetaria el orden sacerdotal de los consagrados
tradicionalistas y se levantarian las penas de excomunion decretadas para esa iglesia local.
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Los tradicionalistas, por su parte, no tienen inconveniente en reunificarse, si y solo si, el
convento es el centro religioso y la parroquia catélica se subordina a calidad de capilla, conservan
las mayordomias que actualmente tienen, obviamente desapareciendo las del templo catélico, y la
misa sigue siendo en latin.

En la division religiosa se esconden factores identitarios a los que no se esta dispuesto a
renunciar. En la pugna entre qué mayordomias deben subsistir y cudles no, hay una lucha por el
poder ad intra del mismo pueblo.

La religiosidad popular acufiada como un término especifico que nos ayuda a describir y
explicar los rituales que se desarrollan en los pueblos campesinos de origen indigena (Cf. Gomez
Arzapalo, 2009), permite abrir un horizonte interpretativo de esta complicada vida ritual integrada
en su contexto social, politico y econdomico particular, al interior de comunidades que —a su vez-
estan integradas en un todo mas amplio y hegemonico. Las relaciones que contextualizan esta vida
ritual se integran de una u otra manera de forma no sélo endogena, sino también exodgena,
redituando no solamente en lazos sociales al interior del propio pueblo, sino articulando una region,
a través de las relaciones que se establecen entre pueblos bajo una logica comun.

A pesar de la relacion tensa que se establece entre religion hegemonica y religion popular,
no se llega a la ruptura total, sino que se articulan dindmicamente, siendo la religiosidad popular
usada por la religion oficial cuando asi conviene a sus intereses, y la religiosidad popular selecciona
qué, como y cuando permite el acceso a la instancia oficial dentro de su ritualidad.

Entre la religiosidad popular y la religion oficial se establece una relacion dialéctica que
permite el distanciamiento, pero nunca la ruptura total y definitiva; de la misma manera que permite
el acercamiento, pero sin llegar nunca a unificar sus proyectos. Esto ultimo hay que destacarlo, pues
tenemos que considerar que la religiosidad popular tiene su propio proyecto, diferente al de la

religion hegemonica. Cabe aqui recordar lo apuntado por Félix Baez-Jorge en Olor de Santidad:

La religion popular emerge y se desarrolla en relacion 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 relacion permanente con ella, hecho que corresponde a la ley de
compenetracion de los opuestos. Se trata de una dialéctica de la “accidon reciproca” que no se
resuelve, sino que ofrece una permanencia sostenida a partir de la accion continuada de las fuerzas
en pugna. Esta interaccion cubre un amplio ambito sociocultural que abarca a clases sociales, grupos
étnicos, fendmenos politicos y dinamicas transculturativas, hechos signados por la resistencia, la
reinterpretacion simbolica y el sincretismo. En tales términos, la religion popular se asocia tanto al
nacimiento de renovadas expresiones culturales, como a la continuidad de lealtades y tradiciones que
contribuyen a nuclear las identidades sociales frente a las colisiones propiciadas por la modernidad.
[...] la religion popular y la religion oficial interactian de manera asistematica y discontinua. Sus
mutuas influencias asumen diversas modalidades (que oscilan entre la represion eclesidstica y la
tolerancia) manifiestas en los ambitos estructurales y regionales de la formacion social mexicana.
(Baez-Jorge 2006: 46-47).
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Desde esta perspectiva, el estudio de las manifestaciones de la religiosidad popular no
solamente nos permite entender la cosmovision de "los de abajo", en la estratificacion social, sino
que arroja luces sobre todo el entramado cultural donde se inserta un grupo humano especifico,
iluminando de manera especial las relaciones de poder en juego en ese entramado.

Religiosidad popular y religion oficial, se redefinen y moldean a partir de su mutua
vinculacion, como ya habiamos apuntado mas arriba, en un proceso de acercamiento y
distanciamiento que va desde la coincidencia hasta la contradiccion; desde la represion hasta la
tolerancia, en una relacion conflictiva que puede verse como el vaivén de un péndulo.

Recalcamos entonces, en estos juegos de poder, que la religion popular mantiene relacion
con la religion oficial. La requiere, pero ella decide en qué y como. A su vez, la religion oficial la
desprecia en muchos aspectos, pero cuando puede usarla para sus fines, lo hace. Se trata de una
relacion tensa, dialéctica.

También enfatizamos que dicha relacién dialéctica entre la instancia religiosa oficial y la
popular, hace que consideremos los fendmenos religiosos populares como un proceso paralelo, pero
siempre unido a la religion oficial, con una logica cultural propia, que se entiende por si misma y
no es una simple escision de la religion oficial. Mas bien se trata de un proceso social autdctono —y
en muchos sentidos autéonomo-, desde esta Optica, paralelo al de la oficialidad, pero nunca
independiente, pues la conexion se mantiene, por mas tensa que llegue a ser la relacion. En este
sentido, hay que destacar que es una relacion subalterna frente a los grupos hegemonicos, donde la
imposibilidad de romper totalmente el nexo, viene por las imposiciones que de ellos recibe y la
imposibilidad de sustraerse de ese contexto mas amplio.

Asi pues, insistimos, queda claro que la religiosidad popular implica un proyecto que
compite con el proyecto de la religion oficial. Este proyecto popular tiene que ver con la
cosmovision de los pueblos campesinos de origen indigena que hacen subsistir vigorosamente estos
ritos, como verdaderos factores de su identidad y resistencia locales, frente a un proyecto
hegemoénico como el de la Iglesia que se vincula con la hegemonia del Estado, donde las
particularidades culturales locales quedan desarticuladas y acaban por diluirse.

La imposicion desde la hegemonia, encuentra en los grupos sometidos una respuesta
dindmica donde se generan estrategias de resemantizacion, que por un lado, le dejan vivir en el
nuevo contexto en que se halla inmerso, y por el otro lado, le posibilitan la continuidad historica y
cosmovisional. Uno de los elementos principales que a lo largo de sus obras nos lega Félix Baez, es
la consideracion de la relacion dialéctica que se establece entre la religion hegemonica y la religion
popular. Una relacion siempre conflictiva que se mueve en un péndulo que va desde la represion
hasta la tolerancia, pasando por todos los matices entre extremos. Al respecto, este autor apunta lo

siguiente:
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Estudiar la religion popular equivale a explicar las mediaciones simbdlicas e ideologicas que denotan
las relaciones hegemonicas y contrahegemonicas entre la autoridad eclesiastica y las comunidades de
creyentes, finalmente, un aspecto de la practica del poder. El enfoque historico que, necesariamente,
debe conducir estas pesquisas es contrario a las Opticas que privilegian el andlisis sincrénico o
funcional. Subraya las relaciones entre los sujetos y la sociedad en situaciones concretas,
contextuadas en la dialéctica de la “accion reciproca” que se expresa en procesos. Desde esta ventana
analitica el concepto de religion popular identifica imagenes del mundo, es decir, sistemas de
practicas y creencias en torno a lo sagrado, historicamente configurados y estructuralmente
condicionados, construidos en condiciones signadas por el dominio y la subalternidad. (Baez-Jorge,
2011: 265).

4.5. Fiesta de muertos en comunidades campesinas de ascendencia indigena

En el seno de las comunidades campesinas de origen indigena en México, es evidente que la
celebracion de muertos sigue siendo un acontecimiento festivo que ata indisociablemente el mundo
de los vivos con el de los muertos. En la mentalidad de este tipo de comunidades, morir no implica
dejar de pertenecer al grupo social, “los del pueblo”, “la gente del pueblo” sigue siendo del pueblo
aunque esté muerta.

En el afio 2005, tuve la oportunidad de estar en Chilac, Puebla, con ocasion de la fiesta de
muertos. En esta comunidad se celebra a los muertos con ofrendas que se colocan en las casas. Se
trata de una ofrenda grande donde se colocan canastas y tenates de diferentes tamaiios,
correspondiendo éste a la edad del difunto. Las canastas son ofrendas para mujeres y los tenates
para varones. Asi pues, la variedad de tamafios de las canastas y los tenates resulta muy llamativo
en la ofrenda. Hay canastitas mintisculas que caben en la palma de la mano y otras muy grandes,
donde caben guisos, tortillas, panes, licor, etc. A los niflos se les ofrendan dulces, galletas, leche con
azucar, café con leche, etc, cuidando que no esté muy caliente para ellos. Ademas se les colocan
juguetes y la comida salada que se les ofrenda no lleva chile. Es muy interesante que durante los
dias que estan las ofrendas, las redes sociales no solamente incluyen a los vivos sino que se
incorpora a los muertos, mediante las visitas y envios de ofrendas a los familiares o amigos

difuntos.
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Imagen 38. Ofrenda en una casa en Chilac, Puebla, 1° de noviembre de 2005. Fotografia del autor.

La ofrenda se coloca en la habitacion principal y alli se dejan las camas preparadas con
sdbanas y cobijas limpias para recibir a los invitados principales que son los difuntos y que
permaneceran unos dias con los vivos. Es muy interesante destacar que durante estos dias el ir y
venir de personas que llegan a las casas a dejar sus canastas o tenates, segun sea el caso, implica la
continuacion de lazos sociales con los difuntos que desde la praxis social se consideran parte activa
de la comunidad de los vivos. En medio de esta vivencia ritual el término “creer” se asume de una
forma mucho mas radical que en los contextos no indigenas, donde considerar la presencia o
ausencia de las almas de los difuntos se circunscribe a un ambito individual de creencia
personalizada. En medio de estas comunidades, como la referida de Chilac en Puebla, la presencia
de estos miembros de la comunidad se considera tan real que atin en su nuevo estatus de “animas”
son recibidos como una visita real y material que requiere la asignacion de un espacio para que
pernocten y el suministro de bebidas y alimentos en un contexto festivo donde los vivos y los

muertos degustan juntos durante estos dias.
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Imagen 39. Ofrenda en una casa en Chilac, Puebla, 1° de noviembre de 2005. Fotografia del autor.

Hay comunidades indigenas, como Chilac, donde se considera que las almas llegan desde el
29 de septiembre (fiesta de San Miguel Arcangel) y permanecen desde entonces hasta el 2 de
noviembre cuando regresan a su lugar. Durante este lapso de tiempo, los muertos son atendidos
continuamente, pues se trata de un periodo de convivencia que vuelve a ser posible solamente
durante esos dias.

En este sentido, hay interesantes variables de un lugar a otro. Por ejemplo, en San Marcos
Tlacoyalco, comunidad ngigua de Puebla —segun refieren Alejandra Gamez y Mayra Angélica
Correa (2011)- el 28 de octubre se ofrenda a los accidentados, el 29 de octubre a los perros, el 30 de
octubre a los “niflos limbo”, el 31 de octubre a los nifios en general y el 1° de noviembre a todos los
demas difuntos, para despedirlos hasta el 9 de noviembre, dia en que regresan al mundo de los
muertos. En el mismo estado de Puebla, sin embargo, Rosario Tecuapetla (2011), registra en San
Luis Temalacayuca, comunidad ngigua y popoloca, que el 28 son los accidentados, el 29 los
ahogados, el 30 los “limbitos” (no natos y natos no bautizados), el 31 los nifos (después de ser
bautizados), el 1° los adultos y el 2 de noviembre al mediodia se encaminan las almas para

despedirlas.
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Imagen 40. Ofrenda en una casa en Chilac, Puebla, 1° de noviembre de 2005. Fotografia del autor.

Definitivamente, la concepcion de la muerte como un punto final de la existencia sin
posibilidad de solucion, no opera en estas comunidades, donde la vida no termina con la muerte,
sino que contintia después de ésta en una cercania muy marcada de actividades, pertenencia social y
gustos personales que se siguen satisfaciendo. En este sentido resultan muy sugerentes las
investigaciones de Catharine Good entre los nahuas del Alto Balsas en el estado de Guerrero, donde
reporta esta autora —tras un trabajo etnografico continuo desde la década de los setentas- que los
muertos trabajan y su trabajo es en consonancia con el trabajo de los vivos en el ciclo agricola, (Crf.
Good, 1988; 1994; 1996; 2001; 2004 y 2008).

En la cosmovision nahua de la zona de Guerrero (cuenca del Balsas), los muertos no pierden la
continuidad con los vivos. En otras palabras, morir es irse a otro lado como alma, pero sin dejar de
ser parte de la comunidad, ni cesar por tanto, los derechos y las obligaciones que se desprenden de
ese hecho. Los muertos, entonces, verdaderamente trabajan, pues alla donde estan hacen comunidad
con los otros muertos y estan participando en el ciclo agricola del mundo de los vivos.

Cuando alguien muere se le dan numerosas ofrendas para que cuando llegue al lugar que ha
de llegar, tenga presentes para las demas almas y asi éstas estén contentas y le sefialen al recién
llegado sus nuevas obligaciones en ese lugar.

Las obligaciones de los muertos para con los vivos es implorar a Dios Padre, a Cristo, a los

santos, a la Virgen, al aire, y a Tonantzin para que llegue el agua. Las almas estan libres de sus
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cuerpos, ya no tienen ese peso y por eso son ligeras. No solo ligeras materialmente, sino también en
un sentido simbolico profundo. Los vivos -registra Good (1988, 1996 y 2004) - tienen
tlahtlacolli=pecado, entendido no como lo entienden los cristianos, sino como una deuda no
pagada, una deuda con la tierra que nos da de comer, y nosotros hemos de dar de comer a la tierra.
Entonces los muertos ya no comen la tierra y ya han dado —con sus cadaveres- de comer a la tierra,
por eso son agiles y pueden estar cerca de los santos y pedirles lluvia para sus comunidades. Aqui
cabe sefalar que los muertos niflos, antes de comer maiz, nunca contrajeron la deuda con la tierra,
por lo cual, son todavia mas agiles y ligeros y privilegiados en el otro mundo, por lo que estas
almitas “inocentes” son especialmente eficaces para fungir como intermediarias entre las
necesidades de los vivos y las posibilidades benefactoras de los entes divinos.

Se entiende entonces, que el muerto no estd separado de su comunidad y aun participa e
interactua con los vivos en una relacion de reciprocidad, equivalente a la que se mantiene entre los
vivos.

Bien, ahora pasemos a la reciprocidad que deben tener los vivos para con los muertos. Los
vivos tienen la obligacion de rezar cuando el muerto acaba de fallecer, para que Dios recoja el alma,
es un rezar para avisar a Dios y que éste tome el alma, para que no vague penando y haciendo dafio,
o que entidades malas la tomen antes de que llegue a su nuevo lugar. También tienen los vivos la
obligacion de proporcionar alimento a los muertos, a través de las ofrendas, las cuales son de una
exhuberancia notable, especialmente en dia de muertos y en las celebraciones en torno al muerto
particular. El muerto consume solamente los aromas, porque ya es alma, por eso le duran para todo
el aflo y los vivos —a su vez- participan del convite al consumir la comida de la que ya comieron sus
muertos. Al ser consideradas las almas como algo etéreo, se considera que solamente consumen los
aromas y las esencias, por ello, es imprescindible que los alimentos que se realizan para los muertos
contengan mucho condimento, como chile, hierbas de olor, epazote, laurel, piloncillo, canela, café,
vainilla, etc, pues los muertos solamente consumen los olores. De igual forma, el camino de regreso
del mds alld hacia la casa en el mds acd, se marca con flores muy aromaticas, como el
cempoalxoéchitl y el pericon.

En este orden de ideas, el muerto come una vez al aflo —cuando se le ofrenda- y se le da
comida para llevar y compartir en el otro mundo. En relacién con esto llama la atencién un dato
referido por Alejandra Gamez, en la ya antes citada ponencia, donde comentd que en San Marcos
Tlacoyalco, al muerto reciente, se le ofrendan continuamente un pan y un refresco durante el primer
afio de muerto, en lo que se acostumbra a comer cada afo.

Es interesantisimo sefialar aqui el vinculo con la tierra en el caso referido por Good en
Ameyaltepec, Gro. en estos cultos a los muertos, porque en las ofrendas no se pueden usar gallinas

de criadero, donde ya se alimentaron con otras cosas que no sean maiz, pues se ha roto con eso el
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vinculo con la tierra. Los animales caseros, alimentados con maiz cosechado en el pueblo conservan
ese vinculo con la tierra y a través de la ofrenda, con los muertos.

Cuando los vivos dan sus ofrendas a los muertos, éstos son benévolos, es decir,
corresponden y cumplen con sus obligaciones, esto crea un ambiente de prosperidad y bienestar
general.

Por el contrario, cuando los vivos abandonan a las almas, se crea un mundo inverso a la
imagen de prosperidad y éxito que resultaba del conjunto del trabajo entre los vivos y los muertos.

Abandonar un alma puede causar desgracias, pues ellos no colaboraran en el beneficio del
ciclo agricola. Sin embargo si se concibe que hay almas abandonadas, y es importante sefialar que
en Ameyaltepec, Gro., segin refiere Catharine Good (Cfr. Good 1988 y 1994), el 2 de noviembre
se coloca una ofrenda para las almas abandonadas. Con esto se aumenta el circulo de muertos
trabajando para el bienestar de los vivos. Asi aumentan su capital social ain en esferas no
materiales.

El trabajo conjunto entre vivos y muertos crea un fuerte vinculo entre los habitantes de una
comunidad y fortalece los lazos sociales. Asi se asegura la continuidad de la cultura nahuatl en esta
region. La practica ritual asegura que “no se rompa el cordon”, y que las cosas sean hechas “como
deben de ser”, “como dicta el costumbre”. Esta practica ritual con toda la organizacién social
implicita en ella, posibilita la reproduccion de su cultura, fortaleciendo los lazos identitarios y las
redes de solidaridad en medio del pueblo.

También son muy orientadoras en este sentido las practicas rituales que estos grupos
tradicionales realizan en torno a la muerte de un miembro de la comunidad. Por ejemplo, en
Oaxaca, tuve la oportunidad de registrar en 1997, los piadosos deberes para con los difuntos de un
accidente automovilistico. Se trataba de una familia que al regresar de una fiesta volcd su camioneta
y varios miembros resultaron heridos, falleciendo en el lugar del accidente dos de ellos. Dentro de
su universo cultural, las almas de los fallecidos de esta manera tan repentina no se enteran de que
estan muertos, por lo que vagan y deambulan en derredor del lugar del accidente sin poderse ir, pero
tampoco pueden regresar al mundo de los vivos. Con estas almas se requiere un proceso especial
que con los muertos ordinarios, es decir, con los que mueren “de muerte natural” o que se mueren
“de su muerte”.

De manera ordinaria, cuando alguien muere se vela en su casa, generalmente en la mesa del
comedor, o bien directamente tendido en el piso. Al dia siguiente del deceso se lleva a la iglesia
para una misa de cuerpo presente antes de llevarlo al son de una banda de viento al camposanto.
Cuando el cadaver se levanta de la casa para llevarlo a la iglesia, se coloca una cruz de cal o ceniza
en el lugar donde estuvo el ser querido. En derredor de esa cruz se realizara el novenario (el rezo del

rosario durante nueve dias empezando el dia del sepelio). Al llegar al noveno dia, después del
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ultimo rosario, esa cruz se recoge en una jicara (la levantada de cruz) y se lleva a la iglesia donde se
escucha la misa “de los nueve dias” al término de la cual se transporta la jicara con la ceniza o la cal
al camposanto para formar nuevamente la cruz sobre la tumba. Con esto se consideran cumplidos
los deberes para con el familiar fallecido y se considera que ya puede irse y descansar en paz.

La diferencia con el muerto de accidente, es que después de la levantada de cruz y la misa de
nueve dias, antes de llegar al camposanto, tienen que acudir los familiares junto con la jicara al
lugar del accidente (aplica lo mismo para asesinados). Alli se “planta” la cruz del accidente, que
recuerda fechas, nombres y evento fatidico de los infortunados. Después de plantar la cruz, los
familiares y amigos le explican con lujo de detalle al alma de su ser querido lo que pasd, quiénes
iban en la camioneta, quién iba manejando, de donde venian, a donde iban, como siguen los
heridos, y finalmente le avisan que ya esta muerto y que no puede seguir alli y que ya le cumplieron
con el entierro, novenario y misa de nueve dias. Una vez informada el alma, se concibe que
acompafia al grupo de amigos y familiares vivos, quienes la llevan hasta su tumba, donde
finalmente forman otra vez la cruz de cal o ceniza y a partir de alli ya puede descansar en paz el
“muertito”.

Cabe sefialar que esta cuestion de alma y cuerpo, sirve también para explicar los procesos de
salud-enfermedad. En el caso narrado de Oaxaca, los sobrevivientes también tienen que volver al
lugar del accidente para “recobrar su alma”. El “susto” les ocasiona enfermedades y no les permite
regresar plenamente a la ordinariedad, las afectaciones psicoldgicas quedan comprendidas también
en el genérico concepto del “susto”. Para curarse de ese “susto”, los sobrevivientes deben ser
“limpiados” en el lugar del percance, porque el alma se les sale y queda vagando, separada de su
cuerpo. Volver alli y limpiarse para curarse del susto, posibilita el reencuentro de alma y cuerpo,
logrando el restablecimiento de la salud. En este sentido, puedo mencionar también que en
Tehuacan, Puebla, en el ano 2001, pude registrar en campo que algunos padres de familia
recomiendan fuertemente a sus hijos beber un vaso de agua antes de acostarse —aun en ausencia de
sed- pues si en el transcurso de la noche, el alma llegara a tener sed y el cuerpo esta en suefo
profundo, ésta se levantara e ira a buscar el liquido, y si fortuitamente el cuerpo llegara a despertar
antes de que el alma regrese, esa persona enfermara terriblemente, hasta que se le vuelva a meter el
alma al cuerpo, mediante ciertos rituales especiales.

Todos estos rituales, de una u otra forma, nos hablan de una concepcion de la vida y la muerte que
no esta atravesada por una barrera impenetrable entre el mds alld y el mds acd. En cierto sentido esa
trascendencia a la que llega el difunto, nunca es tan trascendente como para divorciarse de la
inmanencia de este mundo en el aqui y el ahora. Es otra cosmovision, donde las realidades de este y
el otro mundo parecen resumirse en este Unico mundo con potencialidades diferentes (las almas

pueden cosas que los vivos no). Definitivamente es una concepcion del cosmos donde los ambitos
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de lo divino, la naturaleza, los humanos —vivos y muertos- interactiian en un constante intercambio
de bienes y relaciones a imagen y semejanza de las redes de solidaridad y organizacion social que
viven estos grupos culturales.

La insistencia en las obligaciones rituales para con las almas, en contexto cultural indigena
mesoamericano, implica evidentemente una concepcion del ser humano compuesto por cuerpo y
alma. Tal vez los conceptos como tales provengan de la doctrina cristiana ensefiada a los indigenas,
pero las caracteristicas propias que se atribuyen al alma en estos contextos culturales, nos abre a un
horizonte de sentido muy diferente al de Occidente y nos ofrece una explicaciéon muy original del
problema de la muerte y trascendencia humana, asi como de los procesos de salud-enfermedad, lo
que definitivamente sugiere una procedencia cultural autdctona.

A pesar de la enorme diversidad que los diferentes grupos indigenas tienen de celebrar a sus
muertos, ciertas notas comunes pueden extraerse, tales como las siguientes ideas cruciales: el
muerto sigue pertenciendo a la sociedad, alla donde esta sigue trabajando y tiene hambre, por lo que
debe ser alimentado, aunque su alimento pertenezca ya al ambito de lo etéreo: esencias, olores,
sabores, tiene derecho a él, pues trabaja junto con los vivos en el éxito del ciclo agricola. En todo
caso, es una concepcion que implica la nocion de que sigue siendo necesario mantener un
intercambio social entre vivos y muertos. Las redes sociales incluyen a los muertos. Asi pues,
mediante la muerte, los seres humanos se separan de los vivos y se retinen con los muertos, pero no
se disuelve el vinculo comunitario. En este sentido, los muertos son seres sociales y no dejan de ser
parte del colectivo. Vivos y muertos juntos conforman la sociedad humana en conjunto, pues el
muerto no deja de existir a pesar de su cambio ontologico.

Cabe sefialar también que las practicas rituales y las representaciones sociales en derredor de
la muerte, sirven para afrontar la separacion fisica. Es una necesidad psicologica innegable. En este
sentido, por ejemplo el novenario, el aniversario, etc. es una forma de dosificar la partida, es
despedir al muerto poco a poco, desapegarse paulatinamente. Dado que la muerte es un
acontecimiento desconcertante, definitivo, doloroso, confuso y conflictivo, psicolégicamente, morir,
implica un proceso para recuperar la ordinariedad de los vivos, por eso son tan valiosos los rituales,
pues ayudan a reconstruir la realidad sin el muerto: asumir la ausencia reconstruyendo la presencia.

Asi pues, la forma de asumir este acontecimiento de la muerte especificamente en México es
—sin lugar a dudas- festiva. Basta recorrer alguno de los innumerables tianguis que con ocasion de
dia de muertos pululan por barrios y colonias, para descubrir que ese espiritu festivo se reviste
ademas de los calificativos: despreocupado, irreverente, retador, desfachatado, colorido, sabroso,
intimo y familiar. Y recordemos que esto es fruto de un largo proceso de mezclas e intercambios
culturales que mediante incesantes maniobras de reinterpretacion y reformulacion simbolicas se han

sintetizado distintos elementos de procedencias muy variadas.
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Llaman poderosamente la atencion las escenas que con mano maestra plasman los artesanos
en figuras de barro, azicar o papel. Se trata de un reflejo pleno de la vida mas alla de la vida, la
muerte como proyeccion de la vida, una muerte no estatica sino activa, plagada de variedad y
posibilidades de accion, en resumen: una muerte llena de vida. Una concepcion cultural de la
muerte, que ve a ésta como un cambio de status existencial, pero que al fin y al cabo implica la
concepcion de una linea de continuidad de la existencia mundana y la del mds alld, articuladas de
tal manera, que ese mds alld nunca deja las referencias a esta vida presente.

En estas figuras puede uno encontrar practicamente todo lo que se hace como humano
representado por esqueletos, o bien, por cuerpos carnados con la cabeza descarnada. Todos los
oficios estan alli: zapatero, barrendero, bombero, voceador, carnicero, herrero, carpintero, cocinero,
etc. Y no solamente los oficios, sino también los vicios: fumadores, borrachos, jugadores de
maquinitas, prostitutas, drogos, etc. Se trata de la continuacion plena en el mds alla de todas las

delicias del mas acd.
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Imagenes 41-45:

Muerte secretaria. Figurilla de barro con aditamentos de carton, madera y estambre. Aprox. 5 cm.
Mercado de Jamaica, D.F.

Muertes marimberas. Figuras de barro recubiertas de yeso y pintadas. Aprox. 16 cm. Tianguis de
muertos del mercado de “La Industrial”, delegacion Gustavo A. Madero, D.F.

Muerte barrendera. Figura de azicar glass con aditamentos de cartéon y unicel. Aprox. 18 cm.
Tianguis de muertos del mercado de “La Pro-hogar”, delegacion Azcapotzalco, D.F.

Muerte bombera. Figura de barro recubierta de yeso y pintada. Aprox. 17 cm. Tianguis de muertos
del mercado de “La Industrial”, delegacién Gustavo A. Madero, D.F.

Muertes jugando billar. Figuras de barro recubiertas de yeso y pintadas. Aprox. 16 cm. Tianguis de
muertos del mercado de “La Industrial”, delegacion Gustavo A. Madero, D.F.

Coleccion del autor, fotografias propias.
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Imagenes 46-49:

Muerte mesera. Figura de barro recubierta de yeso y pintada. Aprox. 14 cm. Tianguis de muertos del
mercado de “La Industrial”, delegacion Gustavo A. Madero, D.F.

Muertes recién casadas (Novio cargando a la novia). Figura de barro articulada con alambres,
recubierta de yeso y pintada. Aprox. 11 cm. Tianguis de muertos del mercado de “La Industrial”,
delegacién Gustavo A. Madero, D.F.

Muertes casandose frente al altar. Figuras de aziicar glass con aditamentos de carton, palitos de paleta
y plastico. Aprox. 14 cm. Tianguis de muertos del mercado de “La Pro-hogar”, delegacién
Azcapotzalco, D.F.

Muerte masajista con un cliente. Figurilla de barro con aditamentos de cartén y papel. Aprox. 3 cm.
Mercado de Jamaica, D.F.

Coleccion del autor, fotografias propias.
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Imagen 50: Muerte ginecéloga atendiendo un parto con su enfermera. Figurillas de barro con
aditamentos de cartén, papel y alambre. Aprox. 2 cm. Mercado de Jamaica, D.F. Coleccion del autor,
fotografias propias.

Imagenes 51 y 52: El bautizo de la muerte. Figuras de barro recubiertas de yeso y pintadas. Aprox. 16
cm. Tianguis de muertos del mercado de “La Industrial”, delegacién Gustavo A. Madero, D.F.
Muerte cabaretera performando un Table Dance. Figurilla de barro con aditamentos de cartén y
madera. Aprox. 3 cm. Mercado de Jamaica, D.F. Coleccion del autor, fotografias propias.
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V. Conclusion
Como conclusion de los temas abordados en este texto, retomo las palabras de Félix Baez-Jorge con

respecto a lo registrado en Guatemala y México cuando sefiala que:

La nagualizacion de los santos en Guatemala y México deviene en un intrincado proceso de
reinterpretacion simbolica que remite a dos vertientes de la evangelizacion colonial: por una
parte, a la implantacioén de nuevos cultos que embozan antiguas devociones; en otro sentido,
al desarrollo de nuevas devociones fincadas en arcaicos cultos, vinculados con la produccion
y reproduccion vital. Asi, los santos funcionaron como objetos significantes y referentes de
la identidad grupal. Los naguales (en tanto "espiritus guardianes") y los santos se equiparan
a partir de la identificacion de las funciones sobrenaturales que les son atribuidas y del
contexto simbolico en el que se ubican sus oficios numinosos [...] Las imagenes de los
santos anualizados, 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 aun por estudiar. (Baez-Jorge 1998: 199).

Lo presentado en este texto es un intento por comprender la originalidad propia de la
religiosidad indigena que trata de dar cuenta de su entorno, la posicion que el ser humano ocupa en
¢l y los seres divinos que cohabitan e interactuian con el hombre, permitiendo reconocer la
coherencia indigena en su propio sistema, donde se articulan cosmovision, relaciones sociales,
rituales, identidad, lo cual les ha permitido —como grupos especificos- afrontar los embates
histéricos tan severos que han sufrido frente a un poder hegemonico, que culturalmente es tan
diferente, y que tiende a la pretension de homologar a todos los grupos sociales bajo los mismos
parametros con los cuales se rige. Se trata de una interpretacion que permite reconocer que el otro
existe, punto crucial en la forma de entender la relacién interna entre culturas que por su
configuracion historica, se desarrollan en contextos pluriculturales negados y reinterpretados desde
la hegemonia que detenta el poder. En todo caso se trata de un esfuerzo por interpretar los
fendmenos religiosos en contextos indigenas partiendo desde la originalidad cultural e histdrica
propia de esas sociedades, sin entrometer modelos ajenos a los cuales pretender ajustarlos desde
realidades totalmente lejanas a sus parametros autdctonos.

En todo caso, dichas comunidades no dejan de integrarse a un contexto social, mas amplio
que su propio pueblo, que es el estado-nacion donde se encuentran, sin embargo, la forma como
quedan integrados a éste modelo politico moderno resulta sui generis, pues es evidente que su
forma de ser ciudadanos mexicanos es diferente al resto de la poblacion mestiza que se adscribe
simplemente como ciudadano moderno de este pais determinado.

La fuerza de la globalizacion es tal, que es dificil pensar que se detenga o que cambie
radicalmente el modelo con tal de respetar a las culturas locales. El comun en este proceso es que
dichas culturas entren en un proceso de integracion abrupta disolviéndose los pilares tradicionales
en los cuales descansaban sus estructuras originales —culturalmente hablando-. El porvenir de las

innumerables culturas locales aparece incierto, y francamente turbio.
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Sin embargo, hay algunos lugares que han sido capaces de integrarse a partes del modelo
globalizante, sin perderse absorbidos por el remolino, es decir, han podido integrar de alguna
manera sus economias locales al modelo capitalista “exterior” a sus comunidades sin perder por eso
su identidad cultural ni sus formas tradicionales de reproducirla, conservando asi mismo sus
cosmovisiones y formas de organizacion social en un creativo y dinamico proceso de
reinterpretacion, readaptacion y refuncionalizacion de sus formas tradicionales. {Coémo lo logran?
(qué mecanismos emplean? ;qué estrategias sociales usan para conseguirlo? Me parece evidente
que la tradicion y ciertas formas concretas de ella, tales como la vivencia religiosa y sus rituales que
la sustentan, la cosmovision propia de un pueblo, las redes sociales que se sustentan y refuerzan a
partir del trabajo conjunto para hacer praxis esas tradiciones se convierten en verdaderas regiones
de refugio (Cfr. Aguirre Beltran 1967) para las culturas locales. Enfoques de este tipo permiten una
interpretacion donde el ofro —no considerado en la historia “oficial”’- tiene cabida no como mero
agente pasivo receptor de todo lo que se le impone, sino como una fuerza en relacion dialéctica con
la instancia hegemonica, donde se dan reacomodos, negociaciones y rupturas.

La utilidad de estudiar estos procesos implicitos en este tipo de fenémenos sociales, es
considerar en el ambito tedrico-interpretativo la existencia plural de sectores sociales en un contexto
nacional que -desde la hegemonia- pretende ignorar el empuje de los grupos culturales subalternos.
En todo caso se trata de un esfuerzo por interpretar estos fendmenos partiendo desde la originalidad
cultural e histérica propia de esas sociedades, sin entrometer modelos ajenos a los cuales pretender

ajustarlos desde realidades totalmente lejanas a sus parametros autoctonos.
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