Religion y procesos civilizatorios en

1. Aproximaciones tedricas y conceptuales.

de las religiones se refieren numerosas

creencias que ejemplifican la asombrosa
semejanza entre cosmovisiones y deidades resultan-
tes de formaciones sociales diferentes, distantes en
el tiempo v el espacio. Por otra parte, los tratados
de etnologia y antropologia social informan de la
vigencia de ideologias religiosas cuya configuracion
remite a cientos y hasta miles de afios atrds, moti-
vando que metaféricamente se hable de “fosiles
culturales”.

Para ilustrar el planteamiento anterior, recorde-
mos que se ha imaginado el nacimieno de Buda de
una virgen que lo concibio en un suefio; en el texto
biblico la Virgen Maria fecundada por el “espiritu
santo”’ (simbolizado por una paloma) pario a Cristo.
Los aztecas creian que Huitzilopochtli naci6 de
Coatlicue, prefiada por un ovillo de plumas. Ideas
muy proximas son las que presentan a Zeus engen-
drando sin intervencion de mujer a Atenea y fecun-
dando con su orin (“una lluvia de oro™) a Danae.
Esta creencia es paralela a la del emprenamiento de

E n las investigaciones de historia comparada

Mesoameérica

Félix Baez Jorge

Xquic por la saliva de Hun Hunahpu, fecundacion
que tiene enorme importancia en la cosmovision
maya, pues de esta mujer nacerian los gemelos (Hu-
nahpu e Ixbalanqué) que después de vencer a los
“senores de la muerte” se convertirfan en el Sol y
la Luna, segin lo narra el Popol Vuh, En la dimen-
sion sincronica pueden convocarse también infini-
dad de referencias a formas religiosas dislocadas de
su génesis econoémico-social que, pese a ello, operan
con plenitud sobrenatural en tanto manifestaciones
residuales. Ubicandonos en el ambito mesoamerica-
no, motivo central de nuestro interés, evoquemos
la creencia de los tzotziles de Chiapas relativa a que
las almas de los nonatos van al “‘drbol de los pechos"
donde se alimentan hasta regresar a la vida en el
cuerpo de otro infante. Es evidente que la idea de
una nodriza sobrenatural (a la vez telirica y vegetal)
remite al arcaico substrato cultural mesoamericano;
fue documentada por Sahagin y se registra en el
Codice Vaticano Latino 3738, donde se representa
el Chichihual Qudhuitl (*‘arbol de los senos”). Co-
mo ejemplos sobresalientes en esta direccion, pue-
den mencionarse también las ofrendas alimenticias
a la Madre Tierra de los indios mixes, nahuas, zapo-
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tecas, etcétera, cuyo transfondo religioso y magico
puede encontrarse en las cronicas coloniales, y en
los testimonios epigrificos y arqueologicos en rela-
cion con las deidades de la tierra. De igual manera,
la ceremonia Ch’a chac que los mayas contempora-
neos realizan para propiciar la lluvia arraiga en el
culto a Chac, la suprema deidad de las lluvias en
el panteon de los antiguos mayas.

Haciendo a un lado la arbitrariedad de los ante-
riores ejemplos (o tal vez partiendo de esa condicion)
llegamos al punto donde es preciso referirnos bre-
vemente a las respuestas que (en el contexto de di-
ferentes marcos tebricos) se han dado a las interro-
gantes que suscitan las semejanzas simbolicas y
contenidos residuales de las ideologias religiosas.
Sin dejar de reconocer la importancia de los proce-
sos de difusion cultural (cuando estos han sido
suficientemente documentados), no vamos a dete-
nernos en el examen de los puntos de vista extremos
formulados por algunos defensores de esta postura
tedrica (p.e. Elliot Smith y W. J. Perry) que llegaron
incluso a negar la capacidad inventiva de los pueblos
que consideran ‘“‘receptores” de las creaciones cul-
turales de los focos civilizatorios. Al respecto, y en
relacion con el area de estudio que nos ocupa, mez-
clando hilaridad y sorpresa conviene recordar la
“identificacion” de una cabeza de elefante en un
glifo maya y en las estelas de Copan, imaginada por
W. Cordan y aducidas como “‘pruebas’ de parentes-
co entre las civilizaciones de la India y Mesoamérica.
Este anecdotico comentario no pretende reducir las
investigaciones de los contactos civilizatorios de
Asia y América a una tematica nutrida en suposicio-
nes distantes del método cientifico. Por el contrario,
en esta direccion analitica destacan por su consis-
tencia metodologica los estudios de Ekholm,
Heine-Geldern y en particular los de Kirchhoff,
quien llegara a plantear importantes hipotesis rela-
cionadas con la difusion de un gran sistema religio-
so desde la India al antiguo México. Recordemos
brevemente que analiz6 las posibles relaciones sim-
bolicas entre veintiocho divinidades, entre ellas
Agni e Itzpapalotl, Bhaga y Tezcatlipoca, Vayus y
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Xochipilli, etc.! El desacuerdo que pueda manifes-
tarse ante estos planteamientos en manera alguna
invalida el esfuerzo cientifico presente en su cons-
truccion teorica.

La teoria de los arquetipos como explicacion
fundamental de las propiedades retentivas de las
ideologias religiosas y de sus semejanzas mas alla
de toda razén sociocultural, tiene gran aceptacion
en amplios circulos académicos de orientacion cul-
turalista y psicologista. Su exponente mas destacado
lo fue Mircea Eliade, (recientemente fallecido) au-
tor de una vastisima obra en cuyas reflexiones se
escucha el eco de los razonamientos de Jung y
Freud. Recordemos que Jung considera que asi
como los suenos estdn estructurados a partir de
materiales colectivos, “‘en la mitologia y en el fol-
klore de pueblos diversos repitense ciertos temas en
forma casi idéntica. A esos temas los ha llamado
‘arquetipos’: designaciéon con la que significo for-
mas o imagenes de naturaleza colectiva, que se dan
casi universalmente como consitutuyentes de los
mitos, y al propio tiempo, como productos indivi-
duales autéctonos de origen inconsciente. Los temas
arquetipicos —agrega— provienen, verosimilmente,
de aquellas creaciones del espiritu humano transmi-
sibles no sélo por tradicion y migracion, sino tam-
bién por herencia. Esta ultima hipotesis es ineludible,

! La informacién resumida de las posturas difusionistas
puede leerse en I. Rossi y E. O'Higgins Teorfa de la cultura
y métodos antropolégicos, Editorial Anagrama, Barcelona
1981; R. Lowie Historia de la Etnologia, Ed. FCE, México
1946; la referencia a W. Cordan corresponde a sus libros
Introduccion a los glifos mayas, Universidad Yucateca, Mé-
rida 1963; v La clave de los glifos mayas, Universidad Yu-
cateca, Mérida 1964 ; para un resumen de los puntos de vista
de Heine Geldern y G. F. Ekholm véase “Significant Parallels
in the Symbolic Arts of Southern Asia and Middle America".
The Civilizations of Ancient America, Selected Papers of
the XXIXth. International Congress of Americanistas, pp.
299-309. Chicago 1951. La cita de P. Kirchhoff remite a su
artfculo “The Diffusion of a Great Religious System from
India to Mexico' en Actas y Memorias del XXXV Congreso
Internacional de Americanistas, pp. 73-100, T. 1, México
1964.



dada la reproduccion espontdnea de las imagenes
arquetipicas, incluso los complejos, aun en casos en
que no existe posibilidad alguna de tradicion direc-
ta”.? Para Jung los arquetipos constituyen la parte
mas profunda del inconsciente y, en consecuencia
no hay posibilidad de descubrirlos directamente o
de volverlos conscientes; de ahi que permanente-
mente los manejase como una hipotesis.

Eliade llama hierofanias a las distintas manifes-
taciones religiosas (mitos, ritos, signos, etc.) asi
como a sus diferentes contextos de desarrollo (cul-
tos populares, élites religiosas) de acuerdo con su
condicion consciente o inconsciente, privilegiando
el elemento arcaico de las cosmovisiones que ‘“‘nos
han llegado, no dialécticamente en las creencias
explicitas de los individuos, sino conservando en
mitos, simbolos, costumbres, que a pesar de toda
clase de degradaciones, dejan ver todavia clara-
mente su sentido original. Representan, en cierto
modo, ‘fosiles vivientes’ y a veces basta con un solo
‘fosil’ para que podamos reconstruir el conjunto
organico del que es vestigio”. Desde su perspectiva
teorica las hierofanias remiten a un momento his-
torico, pero pueden rebasar el ambito sociocultural
donde se originaron para proyectarse en tiempos y
espacios diferentes; de forma tal, ciertas hierofanias
adquieren valores universales. La dindmica de unifi-
cacion que se aprecia en este tipo de hierofanias la
explica “por efecto de su tendencia innata a encar-
nar lo mas perfectamente posible los arquetipos y a
realizar asi plenamente su estructura”.’ Eliade es-
tablece semejanzas entre el inconsciente y los uni-
versos religiosos en la medida que aquel es el “‘pre-
cipitado” de “innumerables situaciones limites” y
la religion es en su opinién la salida a las “‘crisis
existenciales”. Considera que en los suefios se en-

? C. G. Jung Psicologfa y religién, Ed. Paidés Ibérica S.
A., Espana 1981. Consiltese también R. Hostie Del mito a
la religién en la psicologia analitica de C. G. Jung. Ed.
Amorrortu, Buenos Aires, 1971,

? Véase M. Eliade Tratado de historia de las religiones.
Ed. Era, 8. A., México 1981. pp. 26-27, 32ss, 41ss.

cuentran los simbolos, las imagenes, las figuras que
forman las mitologias, pero advierte que no debe
confundirse la homologacion con la reduccion. En
tanto el mito es asumido por el “hombre total”, el
sueno no alcanza a transformar una situacion indi-
vidual en “situacion ejemplar, universalmente vale-
dera”. En otras palabras, “la homologacion entre
los personajes y los sucesos de un mito y de un
suefio no implica su identidad profunda”.' La
marcada tendencia de Eliade a abstraer las ideolo-
gilas religiosas de sus condicionantes sociales (que
revela su orientacion psicologista de perfil neo-
kantiano) explica las frecuentes generalizaciones
respecto a la correspondencia simbolica de deidades
que pese a presentar imagenes formalmente seme-
jantes, son distintas en su condicion esencial en
razon de los diferentes cimientos terrenales que las
determinan. Asi, por ejemplo, al examinar las hilo-
genias (creencias referidas al origen acuatico del
género humano) no duda en comparar —si bien
con elegante estilo— las ideas de los habitantes de
la costa sur de Java, las de indios karaja del Brasil,
las de los azteca en relacion con Chalchiutlicue,
junto a las de los carelianos, mordues, y otros
pueblos ugrofineses.” Se identifican las ideologias
religiosas independientemente de las formaciones
sociales en que fueron creadas, apelando a la “‘su-
prahistoricidad’ que puedan alcanzar ciertas hiero-
fanias,

Antes de examinar el comportamiento de relati-
va independencia que manifiestan las ideologias
religiosas respecto de sus determinantes infraes-
tructurales, es conveniente comentar los puntos de
vista de Geza Roheim respecto a la teoria de los
arquetipos. A partir de sus analisis etnopsicologi-
cos sobre los kariera y los aranda (Australia), la
cultura de Alor (al norte del Timor central), los

* Estas ideas fueron abordadas por M. Eliade en diferen-
tes estudios. Las citas corresponden a su obra Mitos, suerios
y misterios. Ed. Companfa General Fabril Editora, Buenos
Aires 1961, pp 10-15.

5 Véase M. Eliade, Op. cit., 1981, pp. 181ss.
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navajos, entre otros grupos étnicos (incluyendo
referencias a naciones modernas), Roheim con-
cluye que lo que se hereda no son los simbolos (es
decir, los arquetipos) sino la disposicion a elaborar
simbolos, planteando la unidad bdsica de la huma-
nidad en razén de un continuum psicolégico que
subyace en todas las manifestaciones culturales.
En su perspectiva tedrica “los analogos intercultu-
rales, aunque puedan tener un sentido adicional
determinado por el contexto, poseen un significado
subyacente que es independiente del sistema social,
o la cultura o las instituciones fundamentales, y que
se funda en la naturaleza del proceso primario.
Existe lo que podemos denominar un simbolismo
potencialmente universal”.®

En el contexto tedrico-metodolégico del materia-
lismo histérico se han formulado principios cardi-
nales para el estudio del pensamiento religioso, una
de las formas de conciencia social. Se ha indicado
la relativa autonomfa de las ideologias respecto a la
base material sin perder de vista el importante papel
que ésta tiene en su explicacion. De igual manera,
ha quedado sefialada la necesidad de estudiar los
hechos religiosos a partir de sus propiedades reten-
tivas, examindndolos en una dimensién tedrica de
fndole general en lo relativo a los aspectos inheren-
tes a su condicion de concepciones originalmente
articuladas a formaciones sociales especificas. Este
procedimiento analftico permite identificar sus rai-
ces terrenales, sus transformaciones, su coherencia
interna y su influencia en diversos ordenes de la
vida social, ademas de contribuir a superar los enfo-
ques mecanicistas propios del materialismo dogma-
tico.

Las determinantes infraestructurales de las ideas
religiosas no son siempre evidentes; una vez creadas
adquieren un desarrollo singular que expresa relati-
va independencia. Por otra parte, en tanto forma
de conciencia social, el pensamiento religioso no es
solamente condicionado por la base material, sino

® G. Roheim Psicoandlisis y antropologia. Editorial Su-
damericana, Buenos Aires 1973, pp. 590ss y 647 ss.
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que llega en determinadas situaciones a convertirse
en condicionante de la formacion social. Es preciso,
entonces, plantear la unidad dialéctica y organica
de las superestructuras y la infraestructura, enten-
diéndola como proceso realizado por las diversas
manifestaciones de la actividad humana. Las fuerzas
materiales son el contenido (la esencia) y las ideo-
logias la forma (el fenomeno), distincion meramen-
te ilustrativa dado que la base material no seria con-
cebible historicamente sin las ideologias, y éstas
no tendrian sentido de no referirse a un contenido
material.” La religion, en consecuencia, no puede
estudiarse como sujeto genérico, sino como pro-
ducto historicamente determinado.

7 En esta formulacién sigo los puntos de vista de A.
Gramsci. Véanse El materialismo histérico y la filosofia de
Benedetto Croce. Ed. Nueva Visiébn, Buenos Aires 1971,
p. 57ss.



De manera abreviada exploramos enseguida las
fuentes primarias de los anteriores razonamientos.
En 1888, al analizar criticamente la filosofia clasi-
ca alemana, Engels se refiri6 al caracter acumulati-
vo de las ideas religiosas, aludiendo también a su
comportamiento de relativa independencia. “Las
ideologias aiin mas elevadas, es decir, las que se
alejan todavia mas de la base material —puntuali-
z6—(. ..) adoptan las formas de filosofia y reli-
gion”, sehalando a renglon seguido que en tal caso
“la concatenacion de las ideas con sus condiciones
materiales de existencia aparece cada vez mas em-
brollada (. . .) por la interposicion de eslabones
intermedios (. . .) la religion una vez creada, con-
tiene siempre una materia tradicional, ya que la
tradicion es, en todos los campos ideologicos una
gran fuerza conservadora”.® El germen de estas
flexiones se encuentra en las investigaciones que
Engels emprendiera conjuntamente con Marx en
1845, dirigidas a establecer los fundamentos de la
concepcion materialista de la historia. En esa
época Marx redacto las once tesis sobre Feuerbach,
texto en el que se advierte nitidamente su opinién
respecto al comportamiento relativamente auténo-
mo de los fenomenos religiosos. Indica en la cuarta
tesis: “(. . .) el que la base terrenal se separe de si
misma y se plasme en las nubes como reino inde-
pendiente, s6lo puede explicarse por el propio des-
garramiento y la contradiccion de esta base terrenal
consigo misma”. Posteriormente, en E! Capital,
Marx sefiala que “En la region nebulosa del mundo
religioso (. . .) los productos del cerebro humano
semejan seres dotados de vida propia, de existencia
independiente y relacionados entre si con los hom-
bres (. . .)”, planteamiento que se corresponde con
su apreciacion en el sentido de que “(. . .) es mucho
mas facil encontrar, mediante el analisis, el nicleo
terrenal de las imagenes nebulosas de la religion
que proceder al revés, partiendo de las condiciones

' F. Engels ‘‘Ludwig Feuerbach y el fin de la filosoffa
clisica alemana” en C. Marx y Federico Engels Obras esco-
gidas, pp. 629-669, Moscii 1969. pp. 664-665 y 667.

de la vida real en cada época para remontarse a sus
formas divinizadas”.” Las reflexiones precitadas
dejan claro que aunque la religion se transforma
conjuntamente con las relaciones de produccion y
con la vida real, mantiene durante el proceso de
desarrollo una reserva de creencias y conceptos
acumulados (“fondo prehistorico, le llamé Engels
en una carta a K. Schmidt), fenomeno que lleva a
establecer su comportamiento en términos de “in-
dependencia relativa”. Por otra parte, es necesario
subrayar que en la perspectiva del materialismo his-
torico, las ideologias religiosas se examinan sin
hacer abstraccion de su sujeto real, del individuo
concreto historicamente determinado y de la activi-
dad material de éste. En palabras de Marx y Engels:
*“Los hombres son productores de sus representacio-
nes, ideas, etc., pero se trata de los hombres reales,
efectivos, tal como quedan condicionados por un
determinado desarrollo de sus fuerzas productivas
y del trifico a ellas correspondiente, hasta sus mas
amplias formaciones”.'°

En base a los planteamientos anteriores es posible
responder (por mas que sea hipotéticamente) las
preguntas relativas a la similitud de expresiones re-
ligiosas en formaciones sociales diferentes. Las va-
riables explicativas remiten a las capacidades del
cerebro humano historicamente producidas y he-
redadas, a través de las cuales la realidad se torna
consciente y se genera la elaboracién simbélica; a
lo que debe sumarse la condicion acumulativa del
pensamiento religioso y la dindmica sui generis
que se observa en su desarrollo, entendido en tér-
minos de autonomia relativa, e integracion dialéc-
tica y orgdnica con la infraestructura. Habra que
considerar complementariamente, que las ideolo-
gfas religiosas conservan su significacion y valora-

’ C. Marx ““Tesis sobre Feuerbach” en C. Marx y F,
Engels op. cit. pp. 26-28; EI Capital, T. 1, trad. W. Roces,
Ed. FCE, México 1972. p. 303, nota 4.

10 ¢. Marx y F. Engels La ideologia alemana. Trad. W.
Roces, Ed. Barcelona-Montevideo, EPU y Grijalbo, 1970.
p. 26.
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cién originales solamente mientras prevalecen las
condiciones socioeconémicas en que emergieron.
Al cambiar tales circunstancias, las ideas se sincre-
tizan o perviven en el contexto de nuevos comple-
jos simbélicos y sociales. Puede trazarse una rela-
ci6én ascendente entre el grado de desarrollo eco-
némico de un pueblo y la cantidad de elementos
religiosos de etapas anteriores conservados en sus
manifestaciones religiosas. La integracion de mi-
tologias y rituales es posible ain cuando pertenez-
can a sistemas religiosos emergentes de diferentes
formaciones socio-economicas.

II. Horizontes culturales e ideologias religiosas

Después de las necesariamente breves escaramuzas
tebricas y conceptuales (que sirven de marco al
interés temitico de este ciclo de conferencias)
empecemos por establecer que durante tres mil
afos Mesoamérica fue uno de los focos civilizato-
rios mas importantes de la humanidad, escenario
en el que se desarroll6 gran nimero de variantes
culturales conjugadas en el tiempo y en el espacio.
Su dindmica las proyecté a través de la Colonia
hasta nuestros dfas sin perder su identidad, a tra-
vés de miltiples procesos de transculturacion y
sincretismo.

De acuerdo con Kirchhoff'' —cuyo célebre
articulo definiera en 1943 los limites y composicion
cultural del drea— la configuracion civilizatoria
mesoamericana es parte de una zona mayor de altas
culturas americanas surgida de un antiguo horizon-
te cultural de pueblos no cultivadores. Hacia el
momento de la conquista espafiola traza sus limites
a partir de los rios Sinaloa (oeste) y Panuco (este),
extendiéndose hacia el sur hasta la peninsula noro-
este de Honduras, y el extremo occidental de Nica-
ragua y Costa Rica. Todavia veinte afos atrds se
debatia el origen de la civilizacion mesoamericana;

11 P, Kirchhoff Mesoamérica. Acta Americana Sociedad
Interamericana de Antropologfa y Geograffa (Cambridge,
Mass.) Vol. 1, No. 1, pp. 92-107, 1943.
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en la actualidad nuevos descubrimientos han apor-
tado pruebas en favor de su desarrollo independien-
te, punto de vista que no descarta las relaciones cul-
turales extracontinentales, ni las corrientes de difu-
sion reciproca con Norteamérica y Sudamérica. El
concepto de Mesoamérica se considera sinonimo
de un modo de produccién en el que la agricultura
(centrada en torno al maiz) y el tributo son ele-
mentos fundamentales. Siguiendo este razonamien-
to, Matos Moctezuma ha propuesto tres grandes
etapas para explicar el desarrollo del area: cazadora-
recolectora; sociedades agricolas-igualitarias y socie-
dades agricolas-estatales, seriacion cultural que se
remonta a 10 mil afos a.n.e. teniendo como mo-
mentos claves el inicio del cultivo del maiz (hacia 6
mil afnos a.n.e.).
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Las investigaciones arqueologicas coinciden en
dividir a Mesoamérica en cinco grandes subdreas,
cada una de ellas con cronologias relativas y varian-
tes culturales de significacion: Altiplano Central
(asiento de teotihuacanos, toltecas, aztecas, ete.);
Costa del Golfo (olmecas, totonacas y huastecas),
Oaxaca (zapotecas y mixtecas); Maya, y Occidente
de México (purépechas o tarascos, entre otros). En
opiniéon de A. Monzon Estrada el paso de la forma-
cion social aldeista a la estadista tuvo como deter-
minante profundos cambios en las relaciones socia-
les de produccion, posibilitindose progresos tecno-
logicos. Entre otros factores, el autor citado men-
cionala economiade cultivo, irrigacion, la organiza-
cion colectiva del trabajo, la religion parentescal,
EtC.l:

Existen datos suficientes para trazar un esquema
aproximado del desarrollo de las ideologias religio-
sas a partir de la etapa correspondiente a las socie-
dades agricolas-igualitarias. Se considera que en
éstas los cultos relacionados con la fertilidad agra-
ria (asociados en un principio a la imagen femenina
reproducida insistentemente en estatuillas) empie-
zan a delinear las caracteristicas que quedarian
plenamente configuradas durante el Horizonte
Clasico. Deidades propiciadoras de la lluvia (Tlaloc,
Tajin, Chac, etc.) y de la fertilidad (la divinidad
selénica, particularmente) arraigan en esta forma-
cion social. La presencia de monticulos funerarios
(como los de Kamunaljuyu) anuncia una mayor
complejidad superestructural.

Se sostiene, hipotéticamente, que hacia 2,000

2 E. Matos Moctezuma “El proceso de desarrollo en
Mesoamérica” en Teorias, métodos y técnicas de arqueolo-
gia. Reimpresiones de antropologfa americana. pp. 161-175.
Instituto Panamericano de Geografia e Historia, México
1982; A. Palerm Agricultura y sociedad en Mesoamérica.
Ed. Sepsetentas, Nim. 55, México 1972; R. Pifa Chan Una
visibn del México Prehispdnico. Ed. Instituto de Investiga-
ciones Historicas, UNAM, México 1967; A. Monz6n Estrada
El calpulli en la organizacién social de los tenochca. Intro-
duccién de F. Biez-Jorge; Ed. Instituto Nacional Indigenis-
ta, Clasicos de la antropologfa mexicana, Nam. 15, México
1983 (2da. edicion), pp. 140ss.

anos a.n.e. emerge el simbolismo religioso formali-
zado, infiriéndose la presencia de un estamento
sacerdotal especializado, articulado a la invencion
de la escritura, el calendario y la construccion de
templos. A partir de entonces, la religion tendria
enorme importancia como factor de integracion
y expansion politico-social. En este periodo el
papel protagonico de la civilizacion olmeca (la
llamada ‘‘cultura madre”) es importantisimo.
Surge, al parecer, como resultado de la conver-
gencia de dos modos de subsistencia: el cultivo
del maiz (invencion del Altiplano) y un complejo
de pesca-caza-recoleccion de las tierras calientes,
aplicados en las zonas del tropico-humedo.'*

La diferenciacion cultica hacia el interior y el
exterior de las sociedades mesoamericanas debio
producirse en la etapa agricola-estatal. La desi-
gualdad social se vinculd, seguramente, con la
distincion entre los cultos populares y los cultos
oficiales normados y producidos por la jerarquia
sacerdotal. Asimismo, el desarrollo de los centros
urbanos se relacioné con la delimitacion cultica
en términos etno-regionales. La religion funcio-
naria, de tal manera, como un aparato ideologico
y coercitivo de control social al servicio de grupos
dirigentes. En este contexto las practicas del sacri-
ficio humano empezaron a tener especial relevancia,
alcanzando niveles de exaltacion extrema durante el
periodo historico, signado por la hegemonia azteca.
Con base en los datos existentes, es posible suponer
que durante el Clasico quedarian plenamente dife-
renciados los planos terrestre y celeste como ele-
mentos simbolicos fundamentales del pensamiento
religioso mesoamericano, hecho que se asocia nece-
sariamente con el pleno desarrollo del calendario,
la astronomia y la arquitectura. Se ha establecido
que uno de los principios basicos de la religion me-
soamericana era la ordenacion de las divinidades
en series que presidian las fases calendéricas, repre-
sentando ademas las diferentes secciones en que se

'3 La hipétesis ha sido resumida por J. Soustelle en su
obra Los Olmecas, Ed. FCE, México 1984.
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dividia el Universo. Se conjugaba asi el tiempo y el
espacio. Esta idea habla, ademas, en apoyo de la
consolidacion de mitos cosmogénicos, cumpliendo
funciones normativas (en el plano social) y explica-
tivas (en la dimension de la vision del mundo).*

Es posible, también, que durante el Clasico se
acentuaran los procesos de sincretismo como resul-
tado de la expansion e intercambio entre las distin-
tas sociedades estatales mesoamericanas. Por otra
parte, y con base en los movimientos politicos que
se producen en este horizonte, la religion debi6
servir como justificacién a las acciones bélicas. Las
representaciones de escenas guerreras en Bonampak,
las estelas y dinteles de Yaxchilan y Piedras Negras
asociadas a Ah Chuy Kak, deidad de la guerra de los
mayas, son ejemplos en este sentido.

Hacia el siglo XV (enmedio de constantes con-
flictos bélicos entre las diferentes ciudades-Estado)
se desarrolla una comunidad de cultura resultado
de las conquistas militares, los crecientes vinculos
comerciales, las alianzas matrimoniales entre los
grupos dominantes y el uso del nahuatl como lingua
franca. Si bien cada ciudad-Estado veneraba su pro-
pia deidad tribal —Quetzalcéatl (Cholula), Camaxtli
(Tlaxcala), Huitzilopochtli (Tenochtitlan), Curica-
veri (Patzcuaro), por ejemplo hay suficientes coin-
cidencias respecto a la interconexion de sus cosmo-
visiones, mitos y rituales.

Se ha dicho con razén que “la historia religiosa
mesoamericana es la de los contactos culturales de
diversos grupos étnicos (. . .) los dioses de cada uno
de estos pueblos sufren un proceso de amalgamien-
to que tiende a la unidad”.'® Es este el aspecto que
caracteriza la religion en la etapa historica: el sincre-
tismo, entendido no solamente como dindmica de

1% Estas cuestiones han sido ampliamente analizadas en
el Tomo 1 de mi estudio Dialéctica de lo sagrado (Las dei-
dades femeninas en las cosmovisiones de los indios de Méxi-
©0) Ms. auspiciado por una beca de la John Simon Guggen-
heim Memorial Foundation, en 1984-1985.

L Reyes Garefa “'Los dioses tribales' en Religion,
mitologia y magia. pp. 33-456, Conferencias, Museo Nacio-
nal de Antropologfa, INAH-SEP, México 1970.
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impulso espontdneo, sino como fenémeno conce-
bido y ejercitado en el contexto de un proyecto
politico-religioso hegeménico que adquiere su ma-
yor relevancia en la sociedad mexica. ;Qué es el
pantedn azteca sino un crisol en donde se fundieron
las antiguas divinidades agrarias con los dioses beli-
cosos que llegaron de Aridoamérica? Tlaloc (el viejo
dios campesino) y Quetzalcéatl (que inicia su con-
figuracion simbélica en el Preclasico) serian incor-
porados a la cosmovision mexica presidida por
Huitzilopochtli y Tezcatlipoca. Por una parte, y
como resultado de los actos de conquista, implan-
taban el culto a sus deidades (particularmente el de
Huitzilopochtli) a las etnias dominadas; por otra
parte, incorporaban los dioses de las sociedades
conquistadas a su pantedn, que incluia a Otohtecu-
tli, dios del fuego de los otomies; Tlazoltéotl, la
deidad de la carnalidad de los huastecas; Xipe
Totec, que tuvo su orgien en las culturas del Occi-
dente; Itzpapdlotl, madre telurica adorada en los
desiertos del norte, y Zapotlatenan, deidad de la
medicina entre los zapotecas, entre muchos otros.

Los aspectos enunciados complican en grado
extremo el estudio de los fenomenos religiosos
de Mesoamérica, tarea en la que, pese a todo, se ha
avanzando considerablemente en los Gltimos anos.
Un aspecto sobre el que se tiene suficiente claridad
es el relativo a la caracterizacion general de las divi-
nidades, mismas que —y citamos aqui abreviada-
mente las apreciaciones de Nicholson'®— se resu-
men en: a) el concepto de los dioses en forma dual,
o cuddruple, idea de la que deriva la importancia
ritual de los cuatro —o cinco con el centro— puntos
cardinales; b) la agrupacion de las deidades en series
que presidian los periodos calendaricos, asociados a
los rumbos y colores del Universo; c) los matrimo-
nios que se celebraban entre los dioses, creencia
que refiere a la presencia de atributos masculinos y

'® Véase H. B. Nicholson *'Los principales dioses mesoa-
mericanos'’ en Esplendor del México Antiguo, pp. 161-178,
T. 1. Editorial del Valle de México S. A., México 1976.
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femeninos en la misma divinidad. Thompson'’
—desde la perspectiva de la civilizacion maya— ha
considerado otras caracteristicas referidas a la esca-
sez de dioses con forma enteramente humana (la
mayoria mezcla elementos animales y/o vegetales y
humanos); la dualidad maléfica-benéfica simultanea.
La duplicacion de funciones que se advierte en algu-
nas divinidades es atribuida a la imposicion de con-
ceptos ajenos sobre creencias de la religiosidad
popular. Considera, finalmente, que la denomina-
cion diferenciada de un mismo dios era resultado
de sus diversas advocaciones.

En las tradiciones culturales preclasicas de la
costa del Golfo de México y del Altiplano Central
se conformaron los cimientos del pensamiento re-
ligioso mesoamericano, coherentemente articulados
a economias poco desarrolladas, dependientes basi-
camente del cultivo del maiz (y de un complejo de
plantas asociadas: frijol, calabaza, etc.). Las figuras
femeninas relacionadas con las distintas etapas de
este horizonte representan un esfuerzo primigenio
orientado a deificar y personificar las fuerzas de la
naturaleza como generadoras de la fertilidad huma-
no-vegetal, rectoras del orden c6smico y dominantes
de la vida cotidiana, &mbitos numinosos —de acuer-
do con el concepto de Otto'* —que simbolizan estas
imagenes en tanto la mujer debio ser identificada a
dichas fuentes sagradas mediante procesos mentales
analogicos. Nuevas formas divinas emergerian subs-
tituyendo a las arcaicas, o bien éstas prolongaron
su existencia durante milenios metamorfoseadas o
sincretizadas en contextos sociales diferentes a los
de su origen. Asi se explica la identificacion de las
hierofanias teliricas con otras de caracter vegetal y

7 J. E. S. Thompson Historia y religién de los mayas.
Ed. Siglo XXI, México 1982.

'® Como se sabe, R. Otto ha propuesto este neologismo
como categorfa explicativa y valorativa aplicada a lo que se
sitia mds alld de la razén, inspirando temor y conciencia de
lo sagrado, es decir, la divinidad. Utilizamos el término sin
involucrar las connotaciones de apriorismo religioso postu-
ladas por el autor. Véase su obra Lo santo. Lo racional e
irracional en la idea de Dios. Alianza Editorial, Madrid 1980,

selénico, en el marco del desarrollo agricola mesoa-
mericano, sin que ello signifique la desaparicién
mecdnica de los rituales asociados a la Madre-Tierra,
ni implique la abolicion de su presencia simbélica
en la personificacién de las diosas agricolas que
emergen durante el Formativo y tienen su mayor
complejidad en el Panteén Azteca. Siguiendo este
rumbo analitico, se entiende igualmente por qué
los caracteres iconograficos de las estatuillas feme-
ninas preclasicas continuarin representandose hasta
la época histérica.

El pensamiento religioso mesoamericano expresa,
simultineamente, discontinuidad espacial —referida
a las variantes étnico-tribales que asumian las for-
mas religiosas— y continuidad temporal, por cuan-
to hace al encadenamiento dialéctico que a través
del tiempo se produjo entre las ideologias religiosas
emergentes en diversas etapas del proceso civiliza-
torio.
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