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Isabel Lagarriga Attias 
Silvia Ortiz Echániz*

A N T R O P O L O G Í A

l Espiritualismo Trinitario Mariano constituye una práctica de re-
ligiosidad de origen mexicano1 que cuenta ya con 136 años de existencia.
Este milenarismo, de origen urbano y surgido en la Ciudad de México en-
tre un grupo de campesinos, obreros y trabajadores del ferrocarril, se ex-
tiende actualmente por todo el país en sectores sociales marginados y
medios de las ciudades, así como en el medio rural. Se ha difundido en los
Estados Unidos de Norteamérica, donde cuenta con un número conside-
rable de templos producto de la migración de mexicanos a ese país. 

Su credo parte de una reelaboración sincrética del judaísmo, el catoli-
cismo y el espiritismo moderno. Tiene como base una cosmovisión nati-
vista relacionada con el México prehispánico. Surgió en 1866 cuando su
fundador, un ex seminarista y juez del registro civil de Iztapalapa, llama-
do Roque Rojas, entró en trance identificándose con el profeta Elías y es-
tableció una iglesia revelada a la que denominó “La Iglesia Mexicana
Patriarcal de Elías”, con rasgos apocalípticos, milenaristas y mesiánicos,
basándose en el Apocalipsis de San Juan, razón por la cual en su doctrina
aparecen símbolos como los Siete Sellos, las Siete Iglesias o el Juicio Arma-
gedónico en el que sólo 144 000 marcados del Pueblo Bendito de Israel
(como se denominan a sí mismos sus feligreses) serán salvados (Ortiz
Echániz, 1991). Roque Rojas se reivindica como el Mesías enviado para
reinar en el Tercer Tiempo de la historia de la humanidad, o sea desde la
fecha del surgimiento de su iglesia hasta nuestros días. 

Lenguaje y ritual terapéutico
en el Espiritualismo 
Trinitario Mariano

E

*Dirección de Etnología y Antropología Social, INAH.
1 A pesar de su similitud con el espiritismo de Puerto Rico, los espiritualistas trinitarios

marianos se consideran seguidores de Roque Rojas y de su Iglesia Mexicana Patriarcal de
Elías, e incluso estigmatizan al Espiritismo Kardeciano (sobre el espiritismo en ese país, Cf.
Garrison, 1977a, Koss-Chioino, 1992).
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Este personaje místico inició su acción como un
movimiento de liberación de las creencias ante la opre-
sión de la iglesia católica en el país durante los siglos
coloniales, gracias a la Constitución de 1857 a y las Le-
yes de Reforma promulgadas en 1859, en las que se
concedió la libertad de cultos y se nacionalizaron los
bienes eclesiásticos. Él mismo se reivindica como hijo
de padre judío y madre india otomí, otorgando de es-
te modo un estatus superior a las etnias sometidas por
la ideología colonial. Igualmente concede un papel
fundamental a las mujeres, al designar a doce sacerdo-
tes y doce sacerdotisas para la ejecución del culto. Uno
de sus Siete Sellos o Iglesias como las denominó, era la
Espiritualista Trinitaria Mariana, que incorporó en
1920, durante la dirección de Damiana Oviedo, ele-
mentos del espiritismo moderno, lo que la hizo tener
más notoriedad que los otros Sellos, y dio lugar al cul-
to e iglesia con ese nombre con los elementos rituales
tal y como aparecen hoy en día. 

El cuerpo de la doctrina del Espiritualismo Trinita-
rio Mariano se basa en la creencia sobre 1) Dios o El
Gran Jehová, 2) Una Trilogía Divina integrada por Je-
sús, Moisés y Elías, identificado este último con Roque
Rojas, 3) La Virgen María y 4) La creencia en el con-
tacto permanente con espíritus que pueden ser protec-
tores o de luz, chocarreros o de media luz y malignos
o de oscuridad, 5) Norman su conducta basándose en

22 preceptos que son las leyes de Moisés
ampliadas. 

Se dice que todos estos seres espirituales
se comunican con los fieles en el curso de
algunas ceremonias en las que descienden y
poseen el cuerpo de los médiums en estado
de trance, a través de cuya voz hablan a los
creyentes. Los médiums (pedestales y facul-

tades), en su mayoría mujeres, constituyen la jerarquía
de los ejecutantes del culto quienes integran el “Cuer-
po de Media Unidad”, que junto con la jerarquía divi-
na señalada forman La Unidad (Lagarriga Attias,
1975). 

Es necesario enfatizar que el nivel de instrucción de
los adeptos es bajo, en su mayoría marginados, y sus
conocimientos médicos quedan enmarcados en lo que
se conoce como medicina tradicional o popular, carac-
terizada por un extenso conocimiento herbolario y
creencias de tipo mágico-religioso. Los masajes, un-
güentos, bálsamos y terapia ilusoria como son la limpia
o barrida, la succión, el pellizcamiento, operaciones,
inyecciones y el vómito espirituales, así como los flui-
dos magnéticos, además de la utilización de algunos
medicamentos alopáticos, son los elementos más soco-
rridos en este tipo de terapia que llevan a cabo en sus
templos, casas de oración o recintos, todos los martes y
viernes de cada semana.

Los integrantes de la jerarquía sacerdotal se denomi-
nan: el o la Guía, el Pedro, el Ruiseñor, los Pedestales,
las Facultades, la Guardiana, la Nave y la Pluma de
Oro. Las curaciones son llevadas a cabo por personas
que pueden o no formar parte de este cuerpo sacerdo-
tal, quienes al igual que los anteriores reciben un entre-
namiento especial que dura de uno a tres años, tiempo
en el que aprenden a entrar en trance a voluntad, a te-
ner videncias, claroaudiencias (“Mirajes”) e interpreta-
ción de los sueños y de testimonios. También se les
asignan sus espíritus protectores, quienes serán los que
realmente ejecuten la curación sirviendo estos médiums,
doctores espirituales o facultades, como se les llama, de
“Vasos” (receptores) de espíritus curanderos. Cada una
de estas facultades pueden ser auxiliadas por ayudantes
que son aquellos que jamás logran el aprendizaje del
trance o se están iniciando en su conocimiento. 
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El reclutamiento de los adeptos al templo, entre los
que predominan las mujeres, se debe al proselitismo
llevado a cabo gracias a la curación y a la ayuda para las
tribulaciones cotidianas, como los problemas emocio-
nales y conyugales, escolares en los jóvenes, falta de
empleo, encarcelamientos, extravío de personas o co-
sas, etcétera. Quienes aquí acuden, al sentir respuesta a
sus demandas se interesan por adentrarse en la práctica
religiosa. Posteriormente, después de su entrenamiento
adquieren un compromiso de por vida con las divinida-
des a través de la ceremonia llamada “la sagrada marca”;
imposición de óleos en la frente, boca y pecho, otorga-
miento de los dones o facultades que desempeñará el
marcado, como vidente, claroaudiente, curandero como
integrante del cuerpo sacerdotal. El incumplimiento de
este compromiso implica exponerse al castigo divino.
Es necesario señalar que esto conduce a una labor de
apostolado en la que se trabaja sin recibir remuneración
alguna. Sólo en curaciones privadas se cobra a los de-
mandantes del servicio.

Parte fundamental y distintiva de este grupo es el
aprendizaje de un léxico especializado a través del cual
no sólo se llevan a cabo las ceremonias sino también las
prácticas de curación. Al respecto Kearney (1977), al
analizar a este grupo religioso y su lenguaje, hizo notar
la importancia de su estudio, a través del evento ritual,
la jerarquía religiosa establecida y las funciones que és-
tas realizan. El evento se lleva a cabo como lo dijimos,
en los templos, casa de oración o recintos, a excepción
de las limpias de casas, oficinas y comercios (despojos
de malos espíritus), que se efectúan en las viviendas y
en los sitios de trabajo, a solicitud de particulares y de
fieles. El factor constituyente es el hablante, la forma
que asume el mensaje  y el código. Como hemos visto,
el hablante es el espíritu que posee al ejecutante, las
formas del mensaje son los sermones o exhortaciones
que pueden adquirir formas estilizadas o coloquiales.
Las primeras corresponden a las deidades, las segundas
a los espíritus responsables de las curaciones, o sea los
“doctores espirituales”. Muchas de las expresiones ver-
bales constituyen fórmulas estereotipadas. Este lengua-
je es para los creyentes una forma de “radiación” de la
energía de los espíritus. Los tópicos más utilizados son
el sufrimiento, la enfermedad, la ignorancia, la impo-
tencia y la pobreza, condiciones todas a las que se ven
sujetos la mayoría de sus adherentes. El mismo Kear-
ney considera que el lenguaje de los médiums tiene la
función de exponer las reivindicaciones deseadas por
los marginados, de ahí que aparezcan la fuerza y la
masculinidad como formas de poder, como constantes,
así como hemos encontrado las reivindicaciones a los
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héroes prehispánicos nacionales y a la medicina tradi-
cional. Ortiz Echániz (1983: 29-31) encontró en el
discurso espiritualista las funciones de curación, conse-
jo e interpretación de testimonios y sueños que se ex-
presan en imágenes arquetípicas esenciales, expresadas
a través de símbolos culturales aceptados por el conglo-
merado social de los integrantes del grupo religioso.
Ha observado múltiples testimonios dados en los tem-
plos por los visionarios, agrupándolos para su análisis
por la frecuencia significativa de los símbolos, utiliza-
dos como un lenguaje de comprensión colectiva. 

Aunque la experiencia del sueño místico o la vi-
sión del creyente religioso es un hecho estrictamente
individual, los símbolos, imágenes o figuras que los
constituyen son de naturaleza y origen colectivos y
corresponden a modelos religiosos semióticos (Ortiz
Echániz, 1990: 30). 

Símbolos apocalípticos. Con una frecuencia muy alta,
los sueños y las videncias se remiten a la ideología doc-
trinaria del Apocalipsis como un reforzamiento a la se-
guridad de la “terminación de los tiempos”, hecho que
iniciaría el cambio social total. Los grandes cataclis-
mos, terremotos, el desbordamiento de las aguas, de los
mares y de los ríos, las tormentas, los rayos, las pestes,
las hambrunas, son los elementos esenciales de esta

tipología. Para los espiritualistas, el sismo de 1985 en
la Ciudad de México reforzó la ideología apocalíptica
en la que la ciudadanía tomó en sus manos la organi-
zación y rescate de las víctimas, ante la paralización y
retardo de la movilización de las instituciones guberna-
mentales, lo que es interpretado como el inicio de un
cambio social.

Símbolos de la estructuración grupal religiosa. Los
símbolos más frecuentemente soñados o vistos inte-
gran al individuo a una comunidad de creencias, y son
valorados como positivos por la comunicación con lo
numinoso y sagrado. Se refieren fundamentalmente a
una tradición judeocristiana. Entre ellos se encuentran
la cruz, el cordero de Dios, la paloma del Espíritu San-
to, los clavos de la crucifixión, la escalera, el pescado, la
vid, el vino, el trigo, el triángulo (Trinidad mesiánica),
la escala de siete peldaños y el ojo avisor de Elías (que
todo lo ve y todo lo juzga), una luz blanca que emana
de Dios, los siete rayos obrados de desarrollo espiritual. 

Símbolos de antítesis religiosa. Algunos de ellos son la
Basílica de Guadalupe o la Catedral resquebrajadas, la
caída de rayos sobre el Vaticano, el Papa rodeado de
serpientes, en los que se manifiesta el deseo del abati-
miento de un poder religioso dominante. 

Símbolos de referencia rural. Estos símbolos son de
valoración positiva, se refieren a un pasado de
experiencia rural mitificado y contemplado
como edénico, de fertilidad y abundancia, co-
mo un reflejo de las aspiraciones de su situa-
ción de carencia. Se representan mediante
útiles de labranza, árboles frondosos, ríos y
riachuelos cristalinos, flores, frutos y semillas,
“aves canoras que entonan sus trinos”, un cie-
lo azul, sembradíos verdes. 

Símbolos de características urbanas. Gene-
ralmente estos símbolos son considerados
negativos y son expresión de las enormes frus-
traciones que reciben estos grupos sociales en
el contacto con las grandes urbes; se incluyen
aquí grandes edificios, explanadas de cemen-
to, botas militares, tanques de guerra, aviones
que bombardean, grandes fábricas, chimeneas
con humos negros, autos que atropellan, má-
quinas ruidosas. 
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Símbolos nacionalistas. Reflejan la preocupación
constante por una búsqueda de identidad para escapar
a la anomía en que prevalecen, cumpliendo funciones
de autoafirmación e integración social; son, entre
otros, la bandera nacional, el presidente en turno, el es-
cudo nacional, los volcanes Popocatépetl e Iztaccíhuatl;
los diferentes vestigios arqueológicos, el Palacio Nacio-
nal, el llamado calendario azteca y recientemente la
Coyolxauhqui, Cuauhtémoc, Moctezuma, grandes pe-
nachos, escudos, flechas y macanas. 

Así, en el contexto espiritualista, a través de la sim-
bología de los sueños y las videncias de la representa-
ción religiosa, se encuentran significados concretos y
existenciales de connotación social y profana: la bús-
queda de un rol dentro de una comunidad de creen-
cias, el rescate de su situación de depresión y
marginalismo económico-social, el equilibrio
psíquico emotivo frente a la prepotencia de
las estructuras capitalistas, la minusvalía
sentida por los avances de la técnica y las
ciencias.

En nuestro análisis intentaremos presentar
otros aspectos del lenguaje, utilizado en la
práctica espiritualista. Así tendremos: a) la
utilización de un lenguaje didáctico que imi-
ta a las parábolas de Cristo, en las que con
apariencia simplista se entremezclan con vo-
cablos no ordinarios, b) la adquisición de
ciertos rasgos prosódicos. Juega un papel im-
portante en los oyentes captar si se trata de un
espíritu masculino o femenino, así como su
jerarquía; es decir, cuando habla el Gran Je-
hová o los integrantes de la Trinidad Mesiáni-
ca (Moisés, Jesús, Elías), el tono es autoritario,
y si se trata de la Virgen, el tono será más dul-
ce y cariñoso. Cuando nos ha tocado escuchar
al espíritu de Jesús niño, el médium habla co-
mo infante e incluso simula que juega (Laga-
rriga Attias, 1993-94).

De manera general, podemos decir que en
el curso de estas ceremonias aparece una for-
ma de lenguaje de tipo prosopopéyico (du-
rante las cátedras, ceremonias en la que
descienden en espíritu las deidades), y una

expresión más ligada al lenguaje cotidiano (en el caso
de las curaciones a través de espíritus). La hipercorrec-
ción es una constante en este tipo de discursos (réptil
por reptil, ojo visor por ojo avizor, cuerpo de media
unidad por mediumnidad, súmita por sumisa, etcéte-
ra). También se presenta el lenguaje utilizado en el
inicio del primer tipo de ceremonias, con fórmulas es-
tereotipadas. Así tenemos que, en el momento en que
descienden uno o varios espíritus protectores, pueden
escucharse a manera de presentación: 

“En el nombre de las tres potencias divinas, Padre,
Hijo y Espíritu Santo el Señor entre los señores, doctor
entre los doctores, creyentes, increyentes, errantes, ca-
minantes, eres fuente de salvación”, o bien: 

“El ángel guardián de nuestra casa bendita de oración
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penetrando en cada corazón y quedando a la derecha
de nuestro vaso y de nuestro lugar, doy saludos espiri-
tuales primero a Dios y luego al Pueblo de Israel”, o:
“Vamos a tomar carnes aparentes que no son de nues-
tros cerebelos (palabra poco usual en el habla cotidiana
que se utiliza en lugar de cerebro) que no son de noso-
tros, carnes que no son de nosotros...” 

Utilización de lenguaje prosopopéyico y cotidiano en el
curso de una curación de un niño con parálisis en las
piernas: 

“En nombre de Dios todopoderoso, dale tu mano
Señor, porque eres el salvador de todas estas carnes y de
sus espíritus y ellos te imploran. Tú que vas guiando las
ovejas, dáles Señor, lo que es tu santa y bendita volun-
tad. Vuestro pequeño se siente con más fuercecitas en
las caderas, lo que tiene es miedo, porque las carnes son
reacias y caprichosas.”

Lenguaje cotidiano en voz de un “espíritu chocarrero” que
interfiere en una curación:
“Por eso está mal de la cadera, yo lo desconchinflé,
siempre estoy con él jugando, en una caída lo tumbé y
me apoderé de la cadera, porque también es muy gro-
sero...”

Ejemplo de habla cotidiano en una curación (el espíritu
dirigiéndose a una consultante):

“Mi niña cariñosa, mi criaturita divina:
hay veces que te sientes distraída, mareada o
si platicas mucho te da dolor de cabeza por-
que estás muy débil del seso...”

Operación espiritual realizada a una mujer de
53 años, con dictamen médico de esquizofrenia
profunda: 

“Mi querida carnecita, mi niña sufriente:
En nombre de mi Padre voy a realizarte una
operación espiritual, voy a quitar de tu cuer-
po todo lo que te aqueja, todo lo malo que
hay en tu cerebro y en tu cerebelo. Vamos a
realizarlo porque has sido buena madre y
buena mujer con tu compañero. Te has esfor-
zado mucho con tus hijos y los has conduci-

do por el buen sendero y ahora son hombres de bien.
Te vamos a preparar para que sigas brindando tu
guiandad a los que te rodean allá en el pueblo lejano en
el que vives. Voy a preparar tus brazos y manos para
que desarrolles el don de curación entre tanta humani-
dad  sufriente. Has llegado hasta aquí por tu mereci-
miento pero es tu misión, dar salud, a los hermanitos
que se acerquen a ti en nombre de mi Padre. Disponte
a recibir esta gracia y entrégate a mi Padre, mi niña ca-
riñosa, cierra tus ojos y aflójate que voy a operarte en
este instante divino...” 

Saludo de un ser espiritual de curación a una paciente: 
“En nombre de Dios, mi Padre yo te saludo mi que-

rida carnecita, mi niña sufriente, mi tesoro... Yo
Cuauhtémoc de la Rosa de la Tribu azteca, te bendigo
y escucho tus reclamos, limpio tus lágrimas... Invoca
mi nombre para que sientas alivio, cuando necesites
curación o sientas tristeza.” 

Una de las terapéuticas más importantes de cura-
ción de enfermedades físicas y psicológicas de tipo ilu-
sorio o mágico es la conocida por los espiritualistas y en
general en la medicina tradicional como limpia (esco-
billado, barrida), que si bien no es considerada como
una curación en sí, permite al necesitado despojarse de
todo lo maligno que le rodea y dar paso a un bienestar
general o al inicio de otro tipo de terapia. Las limpias
son variadas, según cada necesidad: de ramo (con
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hierbas aromáticas que se pasan sobre el cuerpo del pa-
ciente de manera vigorosa), de huevo, de alumbre, chi-
les, limones, tijeras, siendo la más fuerte, para casos de
poseer el enfermo espíritus malignos, la de fuego. Ésta
se lleva a cabo con un ramo que se  prende en un bra-
sero donde se incineran hierbas y bálsamos especiales o
sal, y se barre el cuerpo prudentemente, al así poseído. 

Al iniciar la limpia la facultad en trance dice: 
“Por las facultades de Moisés, Jesús y Elías (o Padre-

cito Roque Rojas) y por la Santísima Virgen María, yo
te limpio de la cabeza a los pies. Aquí coloca sobre la
frente o el coronario del consultante el elemento espe-
cífico con el que realizará la limpia espiritual: el ramo
de hierbas (pirú, albahaca, romero, ruda, Santa María
y dos flores, una roja y otra blanca), limones, huevo,
chiles o veladoras, etcétera. 

“Arranco, quito y retiro a todos los espíritus que te
postergan o quisieran postergarte, ellos recibirán la luz
y tú quedarás limpio y sano.”

Después la facultad curativa invoca y el consultante
contesta:

—“Fuerza creativa: —¡Santo Dios!
—Fuerza divina: —¡Santo Fuerte!
—Fuerza omnipotente: —¡Santo Inmor-

tal!” 

Facultad curativa y consultante dicen conjun-
tamente:

—“¡Así sea!”

Si el consultante cree que algún espíritu se le ha
acercado porque todo le sale mal, se siente sin
energía en incluso se enferma, se procede a dar-
le luz para que prosiga el camino, el curador
dice: 

“Con las facultades de Moisés, de mi Pa-
dre Jesucristo, de mi Padrecito Elías, de mi
Madre Purísima y las que a mí me han entre-
gado, descorro la venda de la oscuridad y luz
te entrego, hermano mío (se dice el nombre
del espíritu evocado), para el adelanto de tu
espíritu, ¡Luz y progreso espiritual!” 

La facultad curativa y el consultante dicen: 
“¡Así sea, así será!” 

Conclusiones

Esperamos en estas breves líneas haber reseñado los
aspectos que consideramos más relevantes de este cre-
do, que constituye una de las religiosidades populares
más importantes y extendidas en nuestro país, ya que
brinda auxilio físico y psicológico a millones de nues-
tros marginados.2

Para todo esto, como hemos visto, es necesario recu-
rrir a diversas formas de lenguaje con objeto de lograr
su eficacia simbólica y terapéutica, elemento principal
del Espiritualismo Trinitario Mariano, que los especia-
listas pertenecientes al mismo estatus socioeconómico
de sus pacientes se ven en la necesidad de utilizar para
trascender del plano normal de existencia, a uno de ti-
po sobrenatural y alcanzar de este modo su papel de
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2 Es difícil cuantificar a los espiritualistas trinitarios marianos
por la forma espontánea y frecuente con que surgen sus templos.
Ellos dicen contar con ocho millones de adeptos. Tan sólo en la
Ciudad de México existen más de mil templos. Ortiz Echániz
(1977) considera que son el segundo grupo más importante des-
pués del catolicismo en México.



intermediario con la divinidad y el mundo espiritual.
Una forma de lenguaje de tipo fáctico, que regule las re-
laciones sociales de sus feligreses y otra de tipo conativo,
que proporcione afecto y cubra las necesidades emocio-
nales de los espiritualistas. Todo esto, junto con formas
estereotipadas  y prosopopéyicas del discurso ritual en
interjuego con un lenguaje de tipo coloquial cotidiano
en este sector poblacional de cultura popular. Lo segun-
do en el caso de los procesos terapéuticos, para que éstos
sean más comprensibles a los enfermos. Lo anterior, uni-
do a terapias de tipo mágico, contribuye a proporcionar
un bienestar que no alcanzan por otro medio (religioso
o médico institucional) los necesitados adherentes a esta
expresión religiosa.3
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Yolotl González Torres*

n los últimos diez años, sobre todo desde que aumentó la migra-
ción cubana a México, se ha visto un incremento de las prácticas
religiosas afrocubanas, especialmente de la santería, lo que se pue-
de ver de manera más palpable en el mercado Sonora, especializa-

do en productos de la medicina tradicional mexicana, en donde no sólo se
venden objetos de la santería, sino que además gran parte de los comer-
ciantes son ya iniciados y practicantes de ella. Muchas de las imágenes de
santos católicos ofrecidas a la venta también se han convertido en iconos
de orishas afrocubanos, dándose además un triple sincretismo en el cual
una virgen netamente mexicana, como la de San Juan de los Lagos, se
transforma en una de las formas de Yemayá.1

Este surgimiento y difusión de la religión afrocubana en México —y su
fusión con la religiosidad popular mexicana— me llevó a preguntarme si
no habría algún rastro de la religión de lo que se ha llamado la Tercera raíz,
de los esclavos de África negra que fueron traídos a México desde el siglo
XVI y cuya población llegó a ser en muchos lugares aún mayor que la de
los españoles. En la actualidad, los rasgos culturales y físicos de aquellos
emigrantes africanos se ven reflejados en la población de algunos lugares
como Guerrero, Veracruz y Campeche.

Aguirre Beltrán en su fundamental obra La población negra en México
—de donde tomamos la mayor parte de los datos de la primera parte de
este trabajo—, expone la cantidad de esclavos que anualmente se trajeron
a México, de qué lugares de África provenían, así como la situación de la

E

¿Hay evidencias de la 
religión africana
en México?

* Dirección de Etnología y Antropología Social, INAH.
1 Presenté una ponencia sobre este tema específico en el Segundo Encuentro de Reli-

giosidad Popular México-Cuba.
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población esclava negra. Nos relata
que desde el siglo XV, antes que se
establecieran los españoles en nues-
tro país, ya se habían llevado a las
Antillas partidas de esclavos para
reemplazar la mano de obra indíge-
na en las regiones donde éstos ha-
bían desaparecido por las guerras, las
enfermedades y los malos tratos.

Cuando Cortés desembarcó en las costas
mexicanas en 1519, venían con él 633 indivi-
duos y en sucesivas expediciones llegaron otros con-
quistadores hasta llegar a 2 329, entre los cuales
estaban seis esclavos negros y una mulata. Posterior-
mente, el mismo Cortés en 1542, poco antes de su
muerte, contrató con el esclavista Lomelín 500 escla-
vos con destino a las haciendas del Marquesado (Agui-
rre, 1941:11). Para 1570 había en la Nueva España
sólo 6 464 europeos, de acuerdo con unas versiones
(otras 17 711), y 18 569 negros; en 1646, 13 780 eu-
ropeos y 35 000 negros (ibidem: 207-224). A pesar de
la fuerte disminución que hubo de la población indíge-
na al principio de la Colonia, ésta y la mestiza fueron en
todas las épocas la abrumadora mayoría de la nación
(ibidem).

Como es sabido, una de las primeras consecuencias
de la conquista fue la terrible mortandad indígena
—causada por enfermedades, abuso y explotación—
que disminuyó a esta población, lo que llevó a los con-
quistadores españoles a la importación de mano de
obra esclava africana.

La introducción de esclavos africanos a la Nueva Es-
paña pasó por varias etapas. En principio, las leyes so-
lamente permitían la importación de esclavos llamados
ladinos, lo que significaba que ya habían sido converti-
dos al cristianismo, por lo que en la mayor parte de los
casos habían pasado un tiempo en España o Portugal
(ibidem: 15). Sin embargo, ante el argumento de que
estos esclavos estaban ya viciados y podían traer ideas
liberales aprendidas en Europa, se permitió la importa-
ción de esclavos conocidos como bozales traídos direc-
tamente por traficantes portugueses u holandeses.
Estos negros bozales, se clasificaban de acuerdo con su
procedencia, anotando algunos otros datos como, por

ejemplo, si sabían leer y si profesa-
ban la fe islámica y si otros eran
“francamente reacios a la esclavi-
tud”. Aparentemente los primeros
esclavos africanos introducidos al
país eran bereberes de Viledulgerid

y negros mahometanos de Nigricia,
después se prohibió la introducción de

estos esclavos llamados blancos, prohibi-
ción que se extendió a los negros influidos

por el Islam, considerándolos “soberbios y deso-
bedientes, revolvedores e incorregibles” (ibidem: 161).

Por ello, posteriormente se estableció que los negros
bozales fueran originarios de lugares que aseguraran un
carácter sumiso, distinguiéndose entonces a los negros
de acuerdo con la nación a la cual pensaban que perte-
necían, o por lo menos a la factoría negrera de donde
habían salido; así, al calificativo de bozal y bozalon se
agregó el de la nación, tierra o lugar de donde provenía
el negro (ibidem: 160-161).

De acuerdo con los especialistas (ibidem: 245), la ma-
yor cantidad de esclavos negros venidos a la Nueva Es-
paña eran de origen bantú de la costa de Guinea y los
sudaneses del área congolesa lo que, como veremos más
adelante, nos puede dar una explicación de la desapari-
ción o fusión de la religión africana en México.

También surgió el calificativo de negros criollos, o
sea, los negros que nacieron ya de padres esclavos en
España, Portugal o alguna de sus colonias, designándo-
les incluso con el nombre de la ciudad o provincia don-
de habían nacido, como Oaxaca, Campeche, etcétera.
El término de criollo, sin embargo, se aplicó posterior-
mente en la Nueva España más frecuentemente a los
hijos de españoles blancos nacidos en las colonias.

Campeche se convirtió en un caso especial, ya que
por su ubicación tan cercana a otros destinos del Cari-
be se transformó en un centro exportador de esclavos,
que en ocasiones no solamente incluía a negros africa-
nos sino también a indígenas mayas.

Con el tiempo disminuyó la compra de esclavos,
hasta detenerla totalmente. En 1793, al romperse las
hostilidades entre Inglaterra y España, se puso fin a la
introducción masiva de esclavos (ibidem: 224) y en
1817, el rey de España y las Indias, y el rey del Reino
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Unido de la Gran Bretaña e Irlanda, firmaron el Tratado
de la Abolición del Tráfico de Negros (ibidem: 94). Al
mismo tiempo ocurrió un mestizaje que se produjo de
diferentes maneras entre hombres y mujeres africanos,
ya que en su calidad de esclavos estaban imposibilita-
dos para tener relaciones sexuales y familias esta-
bles entre ellos. Por esta causa, era frecuente
que las mujeres se convirtieran en concubinas
de los amos y sus hijos, quienes a su vez se
convertían en esclavos o en algunas ocasio-
nes eran aceptados por los padres y adopta-
ban la cultura española. Los hombres
africanos, simplemente se unían en concu-
binato o tenían hijos con mujeres indíge-
nas, las cuales los criaban y habituaban a
su propia cultura.

Las diferentes mezclas de las tres razas:
europea, africana e indígena, produjeron
lo que ha sido conocido como castas jerár-
quicas, una complicada estratificación so-
cial con una serie de nombres. En las
castas ocupaba el lugar más alto el blanco,
nacido en la península ibérica; en un lugar
intermedio estaba el indio, y el más bajo
lo tenía el negro. Los nombres más comu-
nes de estas mezclas eran: mestizo, hijo de
blanco e india; mulato, hijo de blanco y
negra; zambaigo y pardo, hijo de negro e
india. Aparentemente esta última combi-
nación fue la preponderante, entre otras
cosas por la mayoría de la población indí-
gena y posteriormente mestiza.

Los esclavos negros ocupaban lo más
bajo de la escala social, y con esto tenían
todas las desventajas. En 1571 se decretó
que la Santa Inquisición no podía juzgar a
los indígenas por herejía, mientras que los
negros, —tan recientemente cristianiza-
dos como los indios—, no fueron exentos
de ser tratados como herejes en los tribu-
nales inquisitoriales. 

Alberro (1988: 36) dice al respecto que
no se sabe el porqué estos recién conversos
africanos debían ser tratados más severamente

que los autóctonos en materia religiosa. Seguramente
hubo explicaciones de orden político en esta conduc-
ta, ya que los africanos constituyeron rápidamente
núcleos importantes en la capital, en los pueblos en
general y en ciertas regiones del Virreinato, en donde

no tardarían en asimilar las normas de los se-
ñores, pero eventualmente utilizadas en su
beneficio, quizá en peligro del orden esta-
blecido.

Sin embargo, decidir quiénes eran in-
dios o negros pronto resultó una compli-
cación para el Santo Oficio, ya que
muchos negros se mezclaban con las co-
munidades indígenas.

Acerca de la población negra insurrecta,
sabemos que “tres años después de la con-
quista del Imperio azteca de 1521, ya an-
daban rebelados negros cimarrones con los
Zapotecas” (Aguirre Beltrán: 205), y cómo
en otras colonias de la América española,
en algunas ocasiones los esclavos lograban
escapar, se refugiaban en lugares inhóspitos
y establecían poblaciones habitadas exclu-
sivamente por negros, en donde reprodu-
cían la cultura africana, de tal manera que
construían casas semejantes a las de sus al-
deas ancestrales y repetían parte de sus cos-
tumbres, entre las que se debe haber
incluido la religión. 

En algunas regiones del país todavía es
notoria la presencia fenotípica africana, es-
pecialmente en Veracruz y Guerrero en
donde están los pueblos de Yanga y Cuaji-
nicuilapan, respectivamente; en ellos la ma-
yor parte de la población muestra rasgos
inequívocos de sus ancestros africanos.
Cuajinicuilapan es un pueblo habitado por
gente con rasgos físicos africanos, cuyo ori-
gen fue precisamente un palenque o pobla-
ción formada por negros. Sin embargo no
existe ningún rasgo religioso africano, sino

más bien una marcada influencia de indígenas
vecinos como los amuzgos y, desde luego, del

catolicismo español. 
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Los esclavos traídos al país se caracterizaban por su
fuerza física, juventud y capacidad de supervivencia des-
pués de las terribles experiencias de captura y del viaje en
barco. En algunos lugares como Veracruz, la población
negra fue mucho mayor que la española y que la in-
dígena, la cual prácticamente había desaparecido.
La fortaleza física de los negros y su capacidad
de adaptarse a tierras tropicales (clima húmedo
y caluroso), les permitió sobrevivir mejor. Ya
para finales del siglo XVI, la población del
puerto se componía de 200 españoles y más
de 600 africanos, sin datos de población in-
dígena alguna (Aguirre Beltrán, 1946: 211).

El hecho de que los esclavos africanos pu-
dieran ser juzgados por el Santo Oficio lle-
vó, quizá, a que un 50 por ciento de los
casos en los que se especificaba la proceden-
cia étnica fuera de negros. Los delitos más
frecuentes de que se les acusaba eran de re-
negaciones, blasfemias, brujería, bigamia y
violencia diversa, lo que —según Alberro
(1988: 223)—, muestra comportamientos
y actitudes de un rechazo de primera mano
sobre  individuos que  habían sido arranca-
dos de sus raíces, así como la imposibilidad
que tenían de formar vínculos familiares,
sobre todo, como hemos mencionado, en
el caso de los hombres, los que eran fre-
cuentemente acusados de bigamia. 

Así, dice la misma autora, que “al estatu-
to de concubina efímera del dueño, corres-
pondían los encuentros sexuales casuales
del esclavo masculino, los que correspon-
dían a su vez, los azares del desplazamiento
comandado por el propietario”. De hecho
la norma para todos los negros y mulatos
era la “errancia” sexual bajo todas sus for-
mas y una relación estable era la excepción
(ibidem: 228).

Se han escrito bastantes artículos que
tuvieron como base los archivos de la Inquisi-
ción, en los que se muestra la terrible situación
de los esclavos en la Nueva España, incluso para
poder cohabitar con sus esposas legítimas, así co-

mo la renuencia de los dueños esclavistas para que aquél-
los se casaran. Aunque entre estos estudios se concluye,
que de cualquier manera había preferencia para casarse
dentro del mismo grupo racial: españoles con españoles,

negros con negros, mulatos con mulatos etcétera, y
que las excepciones eran menos frecuentes (Cortés

Jácome, 1989; Naveda Chávez, 1992), aunque
cuando se dejaron de importar africanos fue-
ron abundando más los mulatos y los pardos.

Como se dijo antes, un delito frecuente-
mente mencionado por la Inquisición entre
los esclavos, fue el de renegar a la religión
cristiana. Alberro explica esto como un ins-
trumento utilizado en muchas ocasiones pa-
ra lograr la intervención del Santo Oficio;
cuando los esclavos eran muy maltratados
por sus amos, sobre todo en el caso de escla-
vos de obrajes y de minas, llamaban de esta
manera la atención de la Iglesia hacia el
comportamiento de los amos, logrando en
ocasiones algún tipo de reparación.

La curación, confundida con la brujería
(ibidem: 228), es una de las modalidades
más frecuentes que aparecen en los docu-
mentos inquisitoriales; pero por la descrip-
ción que se hace de los métodos empleados
para dichas “prácticas de brujería”, no se
pueden detectar métodos africanos, sino más
bien indígenas e incluso españoles, aunque
Alberro opina que son procedimientos cura-
tivos que pueden venir de África.

El ventrilocuismo era especialmente con-
denado por la Santa Inquisición, posible-
mente porque se pensaba que era el Maligno
quien hablaba a través de alguna persona; és-
te es uno de los elementos que se mencionan
utilizados por los africanos en sus curacio-
nes, y que nos ha informado García de León
en comunicación verbal que él ha encontra-

do en procesos del siglo XVII en el Archivo
General de la Nación, en los que se habla de

prohibiciones para “los que tengan negras que
hablen por el pecho”, que seguramente era una

forma de ventrilocuismo.
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La mayor parte de las mujeres negras eran acusadas
de hechiceras, sobre todo de “magia amorosa”, ya para
su beneficio, tratando de conservar a su hombre o ro-
bando el hombre de otra mujer; o para una tercera,
muy frecuentemente en beneficio de una espa-
ñola. Aparentemente se sigue un patrón don-
de la india aporta las sustancias y los
procedimientos necesarios, y la española los
recibe por intermedio de la negra o la mu-
lata, pues las esclavas tenían acceso directo
a sus amas (ibidem: 236). 

Uno de los hechizos comúnmente men-
cionado, consiste en volver impotentes a
los hombres, a través de un llamado “liga-
mento”. Hay ciertos hechizos que no se
mencionan en ninguna de las prácticas in-
dígenas prehispánicas que conocemos, co-
mo el de poner sangre menstrual en las
comidas para atraer a un hombre, aunque
esto no quiere decir que se trate de un ele-
mento africano, ya que en Europa se practi-
caba asiduamente la hechicería.

Aguirre Beltrán, en su libro Medicina y
Magia escrito en 1963, tiene un capítulo so-
bre medicina negra africana, pero en éste so-
lamente incluye datos generales sobre la
medicina y la religión africana recabados de
autores como Field y Herzkovitz, sin referir-
se a nada concreto sobre lo que hubieran po-
dido ser rastros de la religión africana
durante la Colonia en México. Menciona un
proceso inquisitorial del negro esclavo Lucas
Olola, que entraba en trance durante unas
festividades religiosas de los indios huaxtecos,
pero ¿se referirá con esto al ventrilocuismo
del que habla Alberro? El mismo Aguirre Bel-
trán aclara que todo lo que se relata parece
más bien corresponder a costumbres indíge-
nas, y que salvo el hecho de que el negro en-
trara en trance, ningún otro rasgo era africano
(1987: 65-69), pero yo pienso que entrar en
trance no es un rasgo necesariamente africano.

Hay dos casos relatados por Alberro que pa-
recen tener posibles elementos africanos, uno de

ellos trata de Francisco Puntilla, hombre nacido en
África, llamado por los vecinos para que localizara ob-
jetos perdidos o robados y para que curara enfermeda-

des, sobre todo relacionadas con la cara y con la
ciática. Este hombre aplicaba estacas clavadas a

los pies, pollo negro, cocimiento de yerbas y,
sobre todo, hacía uso de la ventriloquia (ibi-
dem, 1988: 147).

El otro caso es el de Pablo, esclavo de
una sevillana, la que junto con otras muje-
res “estuvieron por espacio de tres días
echando suertes y llamaron a cierta perso-
na cada día una vez, enseñándole una escu-
dilla de agua que tenía encima un montón
de ceniza sobre la cual hacían bailar a palos
en el aire sin que nadie los tocara”.

Alberro comenta que el procedimiento es
africano y el negro Pablo desempeñaba aquí
el papel principal (ibidem, 1988: 86, 87).

Hay muchos casos de negras y mulatas
que confiesan haber tenido relación íntima
con el Diablo o de adorarlo, que bien po-
dría entenderse como adoración a deidades
indígenas o africanas, a las que se calificaba
como el Demonio; pero en la mayor parte
de los casos deben haber sido confesiones
arrancadas por los métodos inquisitoriales.

Aguirre Beltrán en el libro Cuijla, escrito
en 1958 (ed. 1985), menciona lo que él cree
es una concepción africana, se trata de la
creencia en la sombra, aunque se ha compro-
bado que esta creencia se encontraba también
entre los indígenas mesoamericanos.

En algunos procesos inquisitoriales se
menciona específicamente la participación
de negros en ritos indígenas, como por ejem-
plo en Yucatán. En 1674  Balthasar Martín,
Nicolás Lozano y Manuel Canche fueron
acusados por adorar ídolos mayas, igual que
otro mulato acusado ese mismo año de idola-

tría, y otro más, casado con una india que te-
nía un ídolo (Alberro, 1988: 237). Además la

misma autora (ibidem: 37) relata que en 1674
tres individuos tenidos por mulatos fueron hechos
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prisioneros por el Santo Oficio en
Mérida, esperando ser enviados a
México, pero como usaban ropa
indígena y hablaban maya pudie-
ron escapar del tribunal.

Hemos visto cómo desde los pri-
meros tiempos de la Colonia, los ne-
gros huían para formar sus propias
comunidades o se mezclaban con las co-
munidades indígenas. En una carta de fray
Ambrosio Carrillo, fechada el 27 de noviembre de
1625 y dirigida a los inquisidores, se dice que los negros,
muchos de ellos criados por las indias, andan vestidos de
indios y pareciéndose en todo a ellos (ibidem: 73). 

Aguirre Beltrán (1987: 264) hace una relación de las
menciones que encuentra en los archivos acerca de la
participación de los negros en las ceremonias indígenas: 

...de 1582 data la primera delación contra un negro que
participa en ceremonias curativas mayas; en 1617 la pri-
mera denuncia contra una negra que toma peyote; en
1621 la primera testificación contra un negro que bebe el
ololiuhqui y en 1629 la primera inculpación contra un
negro que ejerce de médico hechicero entre los indios
huaxtecas. 

Y propone que durante estos años de inmigración
masiva, los negros innovaron en la medicina indígena el
uso de la ventriloquia y de las marionetas adivinatorias
en el diagnóstico y pronóstico de las dolencias, a más de
otras prácticas que, por su afinidad con las nativas y las
españolas —folk—, son difíciles de diferenciar.

Hay una serie de elementos etnográficos  modernos,
entre ciertos grupos étnicos y afromestizos, que han si-
do interpretados por diversos autores como de origen o
con influencia africana; por ejemplo López Austin
(1987: 264) ha sugerido que el mito del “mensaje alte-
rado” que de acuerdo con Frazer es de origen africano
se encuentra, por lo menos, en el mito del maíz de los
zoque popolocas. En éste, el héroe, que acaba de resu-
citar a su padre, envía a su madre un mensaje con la
iguana, en el cual le da ciertas indicaciones; la iguana
transmite dicho mensaje a la lagartija, la que al en-
tregarlo a la madre lo tergiversa, la que al seguir las

instrucciones incorrectas hace que
tanto el padre como  toda la huma-
nidad estén destinados a morir. Se-
ría interesante comprobar —si
efectivamente como opina Fra-
zer—, este mito es de origen africa-

no, aunque yo creo es más bien
universal.
También se ha planteado una in-

fluencia africana en ciertas formas de cu-
ración. Ya hemos visto que en los siglos XVII y

XVIII algunos negros fueron acusados de hechicería
por usar métodos para curar, heterodoxos para los es-
pañoles. 

Entre uno de  los métodos terapéuticos actuales, que
se han sugerido pueden ser africanos, está el de los cu-
lebreros de la región del sur de los llanos del río San
Juan y Tesechoacan, en Veracruz, que según Leyton
Ovando (2001: 25) se diferencia del de los culebreros
indígenas nahuas, popolucas y chinantecos de la re-
gión. Las diferencias estriban en:

La iniciación de los culebreros, la obtención de los pode-
res, los ritos terapéuticos y  la protección de los potreros.
Así por ejemplo, las punciones con un colmillo de víbo-
ra sorda, comunes en los aspirantes a culebreros de los lla-
nos de la cuenca del río San Juan, son desconocidas entre
nahuas y popolocas, lo mismo que  la preparación del vi-
no que usan para la protección de mordeduras de ofidios,
el ritual de protección de potreros y el uso del “gamito de
llamar” o flauta con que se llaman a las serpientes (Mar-
tínez de Castro, cit. Delgado Calderón: 17).

El muy interesante artículo de donde hemos obteni-
do los datos de los culebreros, nos muestra cómo la
gente que vive en cierto hábitat, en este caso plagado
de serpientes, desarrolla especialistas que los protegen
de las picaduras. Vemos a través de la obra de Leyton
Ovando cómo desde la época de los olmecas se estable-
ció una relación con las serpientes, por lo que puede ser,
que un grupo de africanos hayan introducido nuevas
formas de atacar el problema.

A pesar de estos datos etnográficos, pienso que en
realidad la religión de los negros africanos llegados a
México-Mesoamérica, prácticamente desapareció,
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fundiéndose con la indígena. Una posible explicación
de lo cual fue quizá su procedencia, que como hemos
visto era principalmente bantú, lo que de acuerdo con
Bastide y a diferencia de otros grupos étnicos africanos

...no presentaban más que un vago animismo,
que podía mezclarse fácilmente, a causa de su
parecido, con las creencias de los blancos en
los aparecidos, fantasmas y brujas, o con las
de los indios en sus genios del bosque y de
los ríos y sus protectores de la caza, y así
acabar perdiéndose entre ellas. Lo que
verdaderamente caracterizaba la religión
bantú era el culto de los antepasados; pe-
ro la esclavitud al dispersar los linajes,
destruyendo completamente la organiza-
ción familiar, hizo imposible la perpetua-
ción de este culto. Esto hizo que los bantú
—al contrario de los fon y de los yorubas—
no tuvieran nada que oponer al sistema
cristiano aparte de su débil animismo.
(1982: 61).

Como conclusión y de acuerdo con
todas las evidencias tenidas hasta ahora,
podemos decir que las religiones africanas
de los esclavos negros traídos a México
desaparecieron, fundiéndose primero con
las religiones prehispánicas y después con
el catolicismo popular, con el que encon-
tró mayor afinidad. Aunque si buscamos
con cuidado, es posible encontrar en mu-
chas de las prácticas de este catolicismo
popular restos de las prácticas africanas,
no sólo de los africanos que fueron traídos
a México como esclavos, sino del sincre-
tismo que se estaba gestando en el Caribe
con la importación de esclavos durante el
siglo XVIII, a través de Campeche, proce-
dentes de las islas caribeñas, lo cual se
puede encontrar, por ejemplo, en algunas
de las canciones registradas en Campeche
por Juan de la Cabaña (Redondo, 1994) en
las que se mencionan a unos orishas cubanos de
origen yoruba.
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Alma Dorantes González*

Las misiones evangélicas:
una encrucijada de la historia 

mexicana y estadounidense

a propaganda protestante en México

En el último tercio del siglo XIX, se inició en nuestro país la difusión del
cristianismo reformado1 y el establecimiento de congregaciones integradas
por conversos mexicanos. Esta labor estuvo a cargo de misioneros patroci-
nados por varias iglesias o denominaciones protestantes de Estados Uni-
dos. Comenzó así un nuevo capítulo de la historia que, desde la etapa
colonial, han compartido para bien y mal ambas naciones, a causa de su
vecindad geográfica. El capítulo sobre las misiones evangélicas2 aún no se
concluye sino que cada día se torna más complejo, entre otras cuestiones de-
bido a que ya no son únicamente los norteamericanos los que realizan pro-
selitismo en la República Mexicana sino que iglesias de origen mexicano,
como la Luz del Mundo y la Apostólica de la Fe en Cristo Jesús,3 envían
evangelizadores a fundar sus filiales del otro lado del Río Bravo. Además, en
algunos estados las iglesias evangélicas han cobrado importancia a conse-
cuencia significativo aumento de sus feligresías, y representan desde hace
unas décadas una verdadera competencia para la religión mayoritaria. 

La obra misionera protestante ha sido calificada como la avanzada si-
lenciosa del imperialismo yanqui, y la forma más segura de despojar a los
mexicanos de su cultura e identidad nacionales. Varias ideas subyacen a
esta apreciación que han hecho suya, junto con algunos sectores de la

L

* Centro INAH Jalisco.
1 En el protestantismo se han desarrollado diversas corrientes teológicas que suelen

agruparse en tres ramas: el protestantismo histórico, el pentecostalismo y el paraprotestan-
tismo. 

2 Utilizo como sinónimos los términos “cristiano”, “evangélico” y “protestante” con el
fin de no ser tan repetitiva y a sabiendas de que los dos primeros son los que prefieren los
fieles de las iglesias protestantes en general para clasificarse a sí mismos. 

3 La Iglesia de La Luz del Mundo nació en la capital jalisciense en 1926. Agrupa al ma-
yor número de creyentes a nivel nacional, después de la Iglesia católica, y ha fundado con-
gregaciones en alrededor de una docena de países, incluyendo Estados Unidos. La Iglesia
Apostólica de la Fe en Cristo Jesús se estableció en la década de 1930.
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Iglesia católica, individuos y grupos que hacen gala de
su liberalismo y defienden el Estado laico. Primero,
que la conversión al protestantismo, doctrina religiosa
que han difundido principalmente los estadouniden-
ses, equivale a convertirse en un símil de éstos. En otras
palabras, niegan la agencia del individuo y su capaci-
dad de manipular creativamente y conforme a sus inte-
reses las ideas e instituciones provenientes del exterior.
Segundo, que los misioneros sostienen los mismos
ideales, valores y metas de los políticos, empresarios,
militares y viajeros. Esto significa a la vez la negación
de la agencia y la reiteración de que la sociedad es un
todo coherente y homogéneo. Tercero, niegan o igno-
ran que la tolerancia religiosa implica, además de la
convivencia de diversas religiones, el derecho a cambiar
de credo religioso o de abstenerse de profesar alguno. 

El estudio de la propaganda protestante estadouni-
dense en una sociedad de mayoría católica, como la me-
xicana, deberá iniciarse reconociendo que tal actividad
—como la católica en los albores de la época colonial—
da origen a una relación asimétrica entre el evangeliza-
dor y el evangelizado, puesto que surge del convenci-
miento de aquél —y la aceptación de éste—sobre la
superioridad de su religión. En el caso que nos ocupa,
detrás de esa asimetría que se establece a nivel de los in-
dividuos, está presente la enorme desigualdad que ha
regido la relación entre México y Estados Unidos, en la
cual ha predominado la prepotencia estadounidense en
agravio de su vecino del Sur. El resentimiento y la xeno-
fobia que con frecuencia despiertan los ciudadanos de
aquel país, entre la población mexicana se nutre tanto
de las reivindicaciones nacionalistas frente al gigante del
Norte como del antiprotestantismo de los católicos.
Asimismo, en la perspectiva del misionero estadouni-
dense influyen los prejuicios que desde hace siglos han
existido entre los anglosajones protestantes sobre la so-
ciedad católica y sobre los españoles y latinoamericanos.
Este abigarrado conjunto de prejuicios y desequilibrios
ha constituido un lastre difícil de sobrellevar, en especial
para las iglesias evangélicas mexicanas más antiguas que
se han conservado fieles a los principios del protestan-
tismo histórico, y que por lo general mantienen víncu-
los con las denominaciones estadounidenses de las
cuales provienen. 

Otro necesario punto de partida consiste en recono-
cer que, aunque los ideales, las metas y las maneras de
proceder son distintas en cada caso, tanto la política
imperialista como la política misionera protestante tie-
nen como objetivo una conquista. El proselitismo reli-
gioso tiene como finalidad convencer al otro de que la
religión que se le presenta es superior a las creencias
que ha sustentado hasta ese momento, ya sea que éstas
provengan de otra doctrina religiosa, o tengan su ori-
gen en la indiferencia religiosa o la no creencia. Aún
cuando el objetivo último de ese proselitismo sea la sal-
vación del converso, implica otros propósitos —por
ejemplo, el crecimiento y predominio de la religión del
misionero— que despiertan la sospecha o el rechazo de
los que no forman parte del grupo religioso en cues-
tión. Otro impedimento para que se pueda diferenciar
entre ambos tipos de conquista proviene de un hecho
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comprobado en repetidas ocasiones a través de la histo-
ria: las condiciones que hacen posible una conquista
espiritual son el resultado de las acciones colonialistas
de los países de origen de los misioneros. Su arribo ha
estado precedido del establecimiento de guerreros y
militares, comerciantes, especuladores e inversionistas.
El caso mexicano resulta paradigmático de la concate-
nación de esas circunstancias lo cual ha repercutido ne-
gativamente para la causa misionera. Por último, tanto
el expansionismo territorial y el imperialismo estadou-
nidense como las misiones extranjeras patrocinadas
desde Estados Unidos, han mezclado recurrentemente
argumentos religiosos y seculares, lo cual ha represen-
tado otro obstáculo para la tarea de delimitar los fines
de cada una de esas actividades. Esa amalgama de jus-
tificaciones se encontraba en el mito del pueblo elegi-
do que los puritanos ingleses esgrimieron para fundar
las colonias de la costa noreste del continente america-
no. Dos siglos más tarde, sus descendientes americanos
echaron mano de razones religiosas y seculares para
construir una “doctrina justificativa de su poder, de su
superioridad y de su predestinado imperialismo”.4 Por
su parte, las misiones extranjeras estadounidenses han
combinado la propaganda religiosa con la labor educa-
tiva, médica y filantrópica, sobre la base de la indisolu-
ble unidad del evangelismo y el compromiso social. Por
lo menos hasta la primera guerra mundial, el propósito
fue evangelizar pero, asimismo, “elevar la sociedad hu-
mana, transformando los males tradicionales e introdu-
ciendo los ideales reformistas”.5 La asociación de ideales
religiosos y seculares que se encuentran en cada una de
estas doctrinas tiene su fuente última en dos postulados
del puritanismo inglés, a saber: la certeza de que Dios
ha encomendado a un pueblo —primero el inglés y lue-
go el estadounidense— la propagación del cristianismo
reformado y la expectativa de un orden regenerado. 

Para trascender la teoría de la conspiración, que afir-
ma la existencia de un yanqui imperialista detrás de ca-
da misionero, es conveniente profundizar en la historia
estadounidense, buscando conocer los ideales y valores
que alentaron la creación de asociaciones dedicadas a
las misiones en el extranjero y que convirtieron el pro-
selitismo religioso en una actividad atractiva para jóve-
nes de ambos sexos, al grado de hacerlos dejar la familia
y la patria para dedicarse, con más o menos riesgos, a
difundir sus creencias religiosas en países lejanos. Al in-
dagar sobre dichos orígenes, se entiende que la activi-
dad misionera ha participado del espíritu expansionista
propio de la sociedad estadounidense pero que tam-
bién ha sido la consecuencia de influencias culturales
que han enfatizado la religiosidad popular, el valor del
individuo común y su compromiso con la búsqueda de
soluciones a los problemas sociales de cada época. Esto
puede ejemplificarse con la fundación de la American
Board of Commissioners for Foreign Missions (Junta
Americana de Comisionados para las Misiones Extran-
jeras), conocida como la American Board, que fue la
primera asociación que en Estados Unidos se dedicó a
las misiones extranjeras.

4 Juan A. Ortega y Medina, Destino Manifiesto. Sus razones his-
tóricas y su raíz teológica, México, Alianza Editorial Mexicana/
Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 1989, p. 9.

5 James Alan Patterson, “The Loss of a Protestant Missionary
Consensus: Foreign Missions and the Fundamentalist-Modern
Conflict”, en Joel A. Carpenter and Wilbert R. Shenk, Earthen
Vessels. American Evangelicals and Foreign Missions, 1880-1980,
Gran Rapids, Michigan, William B. Eerdmans Publishing Com-
pany, 1990.
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“Evangelizar el mundo entero”: 
nacimiento de la American Board

Las misiones extranjeras surgieron como una nueva
causa que se proponía contrarrestar el avance de la secu-
larización que el clero puritano de Nueva Inglaterra
observaba en la sociedad. A lo largo del siglo XVIII, la
religión organizada había experimentado un gran re-
troceso. Aunque la creencia en Dios seguía firmemen-
te extendida, la mayoría de los habitantes se mantenían
alejados de las iglesias. Alrededor de 1790, solamente
un diez por ciento de la población pertenecía formal-
mente a alguna organización religiosa. En opinión de
los líderes religiosos, la práctica religiosa había des-
cendido y, además, la vida de las personas se
orientaba cada vez menos por los principios
religiosos sobre los cuales, según ellos, se ha-
bían fundado las colonias inglesas de Estados
Unidos. En lugar de los elevados ideales de los
“Peregrinos”, la codicia y la ambición se ha-
bían entronizado en todas partes. 

No hay duda de que a lo largo del siglo
XVIII actuaron en la sociedad estadouni-
dense poderosas fuerzas no religiosas e in-
cluso antirreligiosas a consecuencia de las
enseñanzas de los pensadores de la Ilustra-
ción y, principalmente, de Thomas Paine.
El título de la obra de este autor, La era de
la razón (1795), retrataba admirablemente
el espíritu de esos años. El lema que sin-
tetizó la doctrina expuesta en esa obra,
“Mi país es el mundo y mi religión es
hacer el bien”,6 era otra clara señal de
que las iglesias habían sido rebasadas.
Además, las ideas de Paine contribuyeron
a dilatar la conciencia de los ciudadanos
de la joven república hacia otras latitudes,
un poco antes de que la introducción de la
máquina de vapor diera lugar a mejoras im-
portantes en los medios de transporte marí-
timo y terrestre. 

Las fuerzas secularizadoras no detuvieron su marcha
pero incitaron la reacción presentada en la década de
1790, cuando ocurrió un renacimiento religioso cono-
cido como el Segundo Gran Despertar.7 Sería en las co-
munidades del Noroeste donde la religiosidad renació
con fuerza pero también proporcionó una influencia
revitalizadora al interior de las iglesias calvinistas de
Nueva Inglaterra. El Segundo Gran Despertar fortale-
ció la identidad religiosa de los creyentes, subrayó la
importancia de la moral y la acción social, y estimuló
la participación en los movimientos reformistas que se
desarrollaron a lo largo del siglo XIX, por ejemplo, el
abolicionismo, la temperancia, el pacifismo, el femi-

nismo y las misiones. Lejos de ser un fenómeno
pasajero, el Segundo Gran Despertar tuvo
nuevos brotes en la década de 1820, a fines
de los años de 1840 y después de 1850. Por
ello, no resulta exagerado afirmar que todas

las generaciones de estadounidenses de esa
centuria vivieron bajo la influencia del protes-

tantismo evangélico que desplegó un
gran esfuerzo proselitista. Alden B.
Case, uno de los primeros misione-
ros de la American Board en Méxi-

co, explicaba que su madre había
deseado con todas sus fuerzas que “un campo

misionero extranjero” llamara a uno de
sus hijos.8 Los casos de familias que

por varias generaciones se dedica-
ron a las misiones son ilustrati-
vos de esa religiosidad que se

expresaba no a través de prácticas
sino trabajando por un mundo mejor. El misionero

John Howland, que llegó a Guadalajara en 1882 y
trabajó en el país a lo largo de cerca de cuatro

décadas, era hijo de misioneros y había nacido
en la India, donde sus padres trabajaban. En
China prestaba sus servicios como misionera
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6 Paul Johnson, Estados Unidos. La historia,
Barcelona, Javier Vergara Editor, 2001, p. 203.

7 El Gran Despertar fue el primer renacimiento religioso
y tuvo lugar en la primera mitad del siglo XVIII. Se le conside-

ra un acontecimiento clave de la historia estadounidense, tanto en
el campo de la religión como de la política.

8 Alden B. Case, Thirty years with the Mexican: in peace and re-
volution, New York, Fleming H. Revell Company, 1917, p. 19.



una de sus hermanas. Además, sus dos hijas se casarían
con misioneros, y junto con sus cónyuges hicieron im-
portantes contribuciones a la obra misionera desarro-
llada en Mazatlán y en la capital jalisciense. Howland
decía que de sumarse el número de años de servicio en
misiones extranjeras prestado por los miembros de su
familia, llegaban a acumularse más de 300. Alfred C.
Wright, misionero de la American Board en Chihua-
hua, tenía una hermana misionera en Turquía, y sus hi-
jos —un hombre y una mujer— seguirían sus pasos y
trabajarían muchos años en México. 

El romanticismo proporcionó otra influencia de lar-
ga duración en la sociedad estadounidense, cuyas hue-
llas se descubren tanto en la fundación de la American
Board como en sus misioneros. El punto de partida de
esa corriente cultural fue el hombre autónomo que la
Ilustración había descubierto. La concepción del hom-
bre romántico sobre sí mismo se fundaba en esa auto-
nomía pero, en vez de insistir en la razón y el intelecto,
exaltaba la intuición y la sensibilidad poéticas, y creía
que éstas podían llevarlo a la verdad. Los románticos
hicieron hincapié en la imaginación, la emoción, la ex-
perimentación, la informalidad y la apreciación de la
naturaleza. Para el romanticismo, la naturaleza llega a
su punto más elevado en el espíritu humano, tanto
por su capacidad intelectual como por otras caracte-
rísticas que le son intrínsecas: “el valor, la dignidad, la

creatividad, la libertad, no entendida como
opción entre alternativas análogas, sino co-
mo posibilidad y deber de elevarse, de ser
más, de seguir un destino divino”.9 Al qui-
tarse peso a la razón, el hombre religioso po-
día resurgir. La experiencia de lo
trascendente aparecía junto con la convic-
ción de que la sociedad era un organismo
susceptible de reforma y perfeccionamiento.
La afirmación del romanticismo acerca de
que las creencias y las instituciones eran flui-
das, cambiantes, capaces de manipulación y
adaptación, compaginaba bien con la antigua
idea calvinista sobre la capacidad del hombre
para mejorar su entorno, que volvió a actuali-
zarse gracias al Segundo Gran Despertar. El
romanticismo, en razón de su insistencia so-

bre el individuo, la validez de las emociones de éste y
su capacidad para mejorar las cosas, contribuyó tam-
bién de manera significativa al ímpetu del renacimien-
to de la religiosidad en la sociedad.

Transcurrieron alrededor de tres lustros entre el ini-
cio de la primera etapa del Segundo Gran Despertar y
la fundación de la American Board. Ese lapso tempo-
ral fue suficiente para que afloraran con claridad tanto
las consecuencias positivas como las negativas de ese
movimiento. Entre las primeras destacan el resurgi-
miento del fervor religioso y el celo misionero, el au-
mento de la feligresía de las iglesias, así como del
número de personas interesadas en las actividades reli-
giosas. Los principales efectos negativos fueron el sur-
gimiento de nuevas sectas, el fortalecimiento de la
noción de que un individuo podía expresar su fe reli-
giosa por medio de cualquier culto protestante sin me-
noscabo de su cristiandad, la tendencia a disminuir la
importancia del clero y de las formalidades litúrgicas.
Para incrementar y controlar los resultados benéficos y
detener o neutralizar los dañinos, se tomaron diversas
medidas, una de las cuales inauguraría el movimiento
misionero extranjero, del que la American Board sería
la institución pionera.
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9 Evangelista Vilanova, “Idealismo y romanticismo”, en Histo-
ria de la teología cristiana, Barcelona, Herder, 1992, vol. 3, p. 353.



El clero puritano se propuso encontrar la manera de
encauzar el interés en la religión suscitado por el Se-
gundo Gran Despertar, así como de estabilizar a los
creyentes, asegurándose de que su crecimiento siguiera
adelante. Por otro lado, estaba convencido de la nece-
sidad de volver a unificar a la sociedad, reinstalando en
su base los principios religiosos perdidos. Había que
guiar la actividad religiosa a través de estructuras espe-
cíficas con propósitos claramente definidos. Las insti-
tuciones reemplazarían los renacimientos religiosos
como el método para preservar los principios religiosos
y las virtudes republicanas. Las asociaciones voluntarias
demostraron ser las idóneas para el logro de objetivos
religiosos y seculares porque reforzaban el concepto del
individuo independiente, capaz de transformar el
mundo, tarea para la cual debía organizarse con quie-
nes compartieran sus mismas inquietudes. 

Las primeras organizaciones que promovieron los
pastores de Nueva Inglaterra tuvieron como objetivo la
evangelización de los colonos que comenzaron a emi-
grar hacia el Noroeste a mediados de la década de
1780. En 1797, como uno de los primeros frutos del
avivamiento, se formó en Connecticut una sociedad
que envió misioneros a las comunidades de la frontera.
Dos años después se instituyó otra en Massachusetts.
Esto marcó el principio de un vigoroso movimiento
que intentó hacer de la “frontera”10 un mundo religio-
so estable, tan parecido como fuera posible a las trece
colonias. Sin embargo, las misiones domésticas crearon
un nuevo espacio para la rivalidad entre denominacio-
nes. Sin iglesias establecidas ni controles gubernamen-
tales sobre la actividad religiosa, las regiones del
Noroeste presenciaron una intensa competencia por
los conversos, esfumándose la esperanza de que pudie-
ran cohesionar a las iglesias tradicionales y a la socie-
dad. Ese ideal se depositaría poco después en las
misiones extranjeras. 

La buena acogida que recibieron las misiones domés-
ticas, así como las asociaciones de caridad y beneficencia

que por esos años se fundaron en un elevado número,
constituyeron la señal de que se había encontrado un
medio de estabilizar a la sociedad y acercarla a las igle-
sias. En 1810, el nacimiento de la American Board re-
presentó una nueva fase de esa actividad organizadora.
En este caso, el propósito inspirador fue más ambicioso
que el de las otras asociaciones al buscar unir al clero y
a la feligresía en una cruzada religiosa de proporciones
mundiales. Al mismo tiempo, debería preservar el espí-
ritu del Segundo Gran Despertar pero suprimiendo la
competencia y la desunión entre iglesias cristianas.

No obstante haber precedido a la American Board,
las agrupaciones encargadas de convertir a los colonos
no la inspiraron. Tampoco las misiones para los indios
que existían desde la etapa colonial. El mayor estímulo
provino de la Gran Bretaña. Los estadounidenses se en-
tusiasmaron con la idea de luchar en contra del “paga-
nismo” en los países no cristianos, a través de las obras
de los misioneros ingleses que se publicaron en los Es-
tados Unidos más de una década antes de la fundación
de la American Board. En 1797, por ejemplo, se reim-
primieron los sermones de los evangelizadores enviados
a Asia por la Sociedad Misionera de Londres. También
se leyeron con avidez las cartas del misionero William
Carey, escritas en la India, que publicaron revistas y
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10 Para los estadounidenses, la frontera es la zona escasamente
poblada de anglosajones, contigua a las tierras de los indios. Com-
prende las poblaciones incipientes, con sus puestos comerciales,
roturaciones, construcción de caminos, especulación del suelo, en-
tre otras actividades del “desarrollo”.
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periódicos religiosos de Estados Unidos. Pero las Car-
tas de las Misiones de Melville Horne ejercieron la ma-
yor influencia de que había gozado alguna publicación
inglesa. En esas misivas, dirigidas al clero anglicano,
Horne afirmaba que las misiones extranjeras revitaliza-
ban la religión en casa y en el extranjero.  Sostenía que
el hombre era el mismo donde quiera que estuviese, y
que así como los ingleses sufrían enfermedades y vicios
cuando vivían alejados de la religión cristiana, los pa-
ganos estaban sumidos en la barbarie. La idolatría y el
fetichismo que practicaban habían pervertido lo sagra-
do convirtiéndolo en un objeto, en lugar de situarlo en
la conciencia personal. Los retos, de acuerdo con este
misionero, rodeaban al cristiano responsable tanto por
parte del Islam en el Este como del catolicismo desde
el Oeste.11

El ejemplo británico, combinado con el desarrollo
religioso de Nueva Inglaterra, dio origen a un nuevo
interés en la evangelización. El modelo a seguir lo re-

presentó la Sociedad Misionera de Londres que había
estado recibiendo apoyo económico estadounidense.
La comunicación entre esta organización y la Sociedad
Misionera de Massachusetts —fundada en los prime-
ros años de la centuria decimonónica— fue constante
al grado de que, en 1805, los norteamericanos hicieron
miembro honorario de su asociación al presidente de la
de Londres. Sin embargo, las misiones extranjeras eran
un objetivo un tanto vago y confuso de la Sociedad de
Massachusetts, que nunca llegaría a concretarse.12

El deseo de imitar —y aun de sobrepasar— el es-
fuerzo misionero de los ingleses, era congruente con la
confianza y seguridad que sentían los estadounidenses
del periodo posterior a la independencia, de empren-
der con éxito cualquier empresa que se propusieran. A
partir de la última década del siglo XVIII no sólo rena-
ció el espíritu religioso, también se desarrolló la inci-
piente conciencia nacional estadounidense. Los
ciudadanos de la joven república americana —que se-
gún el censo de 1810 sumaban poco más de siete mi-
llones— se mostraban orgullosos de su recién ganada
independencia, así como del crecimiento económico y
demográfico alcanzado. Creían haber rechazado todos
los prejuicios, supersticiones y errores del Viejo Mun-
do; se sentían capaces de superar a éste en todos los te-
rrenos y de erigirse en los nuevos guías de la
humanidad. 

El nacionalismo estadounidense tuvo un significativo
desarrollo durante la época jeffersoniana (1800-1812),
debido al constante choque de intereses con los ingleses
que deterioró las relaciones con la antigua
metrópoli y desembocó en un conflicto
bélico que algunos contemporáneos bau-
tizaron como la “segunda revolución de
independencia” (1812-1814), ya que re-
presentó un nuevo rompimiento con la
metrópoli, ahora de índole cultural, y una
reafirmación de los rasgos característicos
de lo estadounidense. 

Ese ambiente de nacionalismo exacer-
bado favoreció la constitución de la
American Board. La iniciativa provino de
un grupo de jóvenes que estudiaban en

11 John A. Andrew III, Rebuilding the Christian Commonwealth.
New England Congregationalist and Foreign Mission, 1800-1830, Lexing-
ton, Kentucky, The University Press of Kentucky, 1976, pp. 19-20. 12 Ibidem.



un seminario en las inmediaciones de Boston,
que cultivaron por varios años el anhelo de lle-
var el Evangelio a Asia. Esos jóvenes habían
acordado desde 1806 trabajar por “evangelizar
al mundo entero”, sobre la base de que podían
lograrlo, si en verdad lo querían. Cuando los
estudiantes pidieron permiso al organismo
que agrupaba al clero puritano, la Asociación
General de Massachusetts, para fundar una
asociación dedicada a las misiones extranjeras,
preguntaron si podían esperar recibir su res-
paldo o debían solicitarlo a alguna sociedad
europea.13 De igual forma, expresaron su firme
propósito de convertirse en misioneros, aun
cuando tuvieran que trabajar bajo los auspi-
cios británicos. Por tanto, es lógico suponer
que con esa acción retaron el orgullo naciona-
lista y removieron los sentimientos antibritá-
nicos de los integrantes de la citada asociación,
que accedieron de inmediato a la petición. Se
trataba de hombres cautos y conservadores
que quizá hubieran pospuesto la decisión has-
ta la llegada de tiempos mejores. La inminen-
cia de la guerra con Inglaterra no era una
circunstancia favorable para incursionar en
una actividad impredecible como las misiones
extranjeras. Sin embargo, otorgaron su respal-
do y junto con éste el de las iglesias de Massachusetts y
Connecticut para fundar el 5 de septiembre de 1810 la
American Board. En un principio no se trató de un or-
ganismo dependiente de alguna denominación sino
que gozó de autonomía a fin de que pudiera agrupar en
su derredor a las distintas iglesias cristianas. Así se rea-
lizaba el deseo de construir un espacio ajeno a la com-
petencia entre denominaciones.

Además de la promoción de viva voz que se hizo en
éstas, se contaba desde 1804 con The Missionary He-
rald (El Heraldo Misionero), una publicación destinada
a sensibilizar a la población sobre la necesidad del tra-
bajo misionero. La nueva sociedad alcanzó su estabili-
dad económica hacia mediados de la década de 1820,

gracias a la exitosa misión establecida en las Islas Sánd-
wich, conocidas posteriormente como Hawai. Como
habían previsto los líderes religiosos, “casi todos los
americanos podían unirse en el esfuerzo de fomentar
‘hábitos santos, virtuosos y diligentes’”.14 La guerra en
contra del paganismo tuvo un doble frente de batalla:
por una parte significó la cristianización de los pueblos
que no conocían el Evangelio. El segundo frente quedó
en casa, e implicó el esfuerzo por revivir y unificar la re-
ligión entre los habitantes de Estados Unidos. 

Transcurrió más de medio siglo entre la fundación
de la American Board y la llegada de sus misioneros a
México, en 1872. Para entonces, las sedes de las misio-
nes que esta sociedad patrocinaba estaban en Hawai, el
oeste y el sur de la India, en Ceilán, Turquía, África del
sur, China, Micronesia y Japón.
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13 Gaius Glenn y Helen E. Phillips, An Adventure in Liberty. A
short history of the Congregational Christian Churches, Boston y Chi-
cago, The Pilgrim Press, 1950, Revise edition, pp. 21-22. 14 Ibidem. p. 23.
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as prácticas religiosas forman parte de la actividad cultural de to-
da sociedad, y a través de su ejercicio los grupos humanos proporcionan a
sus integrantes un referente de pertenencia e identidad, el cual se expresa
en una particular visión del mundo,1 que en muchas ocasiones se transmi-
te además de manera formal y sistemática a sus nuevas generaciones.

En la sociedad urbana el proceso de secularización ha ido cambiando
de manera constante y notable el ámbito institucional de la religión y de
sus prácticas, sin que por ello disminuyan de manera necesaria los tipos de
expresiones que se han elaborado en torno a la religión predominante, co-
mo por ejemplo las fiestas tradicionales.2 Por ello resulta de interés cono-
cer el perfil de las personas que en el Distrito Federal se ocupan en la
enseñanza formal de la religión católica y a los que se les designa con el
nombre de catequistas. Son ellos los que forman, en nombre de la institu-
ción y de manera directa entre los creyentes, los criterios de lo sagrado;
ofrecen las maneras aceptadas por su credo para acercarse y entrar en rela-
ción con lo sacro; presentan los lugares, los tiempos, los ritos y los gestos
sagrados y la manera en que su fe los compromete a vivir y actuar de
acuerdo con sus valores y normas morales.

Catequesis

La catequesis es una actividad básica de la Iglesia católica, que se ocupa
de enseñar a sus seguidores los conocimientos fundamentales que dan
cuenta de las verdades principales de su fe en Cristo.

L
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vas, H. Cámara de Diputados, 1999, pp. 65-137.

2 Cf. Armando Padilla y Carolina Salmerón, "Una aproximación al estudio de las fies-
tas tradicionales y populares en el ámbito urbano", en Estudios recientes sobre cultura urba-
na en México, México, Instituto Nacional de Antropología e Historia / Plaza y Valdés,
1996, pp. 107-121.

¿Quiénes son los catequistas
de la Iglesia católica en la
Ciudad de México?

Boletín Oficial del INAH. Antropología, núm. 68, octubre-diciembre de 2002



Los catequistas se dedican a transmitir de manera
directa a los catecúmenos dichas verdades, para lo cual
utilizan por lo general dos técnicas de enseñanza: la
memorización y la exposición verbal de los conoci-
mientos. Se apoyan en el texto llamado Catecismo, que
se distribuye entre los aprendices y que por lo general
contiene las oraciones básicas que deberán ser memori-
zadas, los temas, cantos e ilustraciones que describen
las características más elementales de la fe cristiana.

Las labores de la catequesis se iniciaron en México
con el proceso de la Conquista y conformación de nues-
tro país. Junto con el interés de los conquistadores por
enriquecerse, estuvo presente la preocupación de ganar
almas para Dios.3 Este hecho se vio reflejado en el cons-
tante y eficaz apoyo que ofreció Hernán Cortés a los
frailes franciscanos, para que dieran comienzo con la
llamada conquista espiritual de los indios.

El primer catequista de México fue sin duda fray Pe-
dro de Gante quien creó y puso en práctica las técnicas
básicas del proceso de enseñanza de la doctrina cristia-
na.4 En su labor se valió de pinturas, de la memorización
de textos y oraciones, del uso del canto y de los instru-
mentos musicales, así como de la preparación de los ni-
ños, para que éstos a su vez fungieran como
catequistas de los miembros de sus fa-
milias y de sus comunidades.

Los catequistas pronto se convir-
tieron en los auxiliares más impor-
tantes de los frailes para hacer posible
la evangelización.5 Eran ellos quienes
congregaban a la población en torno a
los templos y monasterios los domingos
y días de fiesta, para que asistieran a la
misa y recibieran la enseñanza regular y
constante dada a los nuevos cristianos por
medio del Catecismo. También se encarga-
ban de presentar al obispo a las personas

que no habían recibido el sacramento de la confirma-
ción; vigilaban que todos se bautizaran, cumplieran
con sus obligaciones de confesarse y de comulgar una
vez al año y establecieran su matrimonio según lo
pedía la Iglesia. Asimismo denunciaban los adulterios,
los concubinatos y a las personas que fomentaban las
creencias paganas.

Se sabe que los primeros textos usados como catecis-
mos fueron la Doctrina de fray Pedro de Gante y la
Doctrina de fray Alonso de Molina, pero a partir del
Concilio de Trento se generalizó el uso del Catecismo
del padre Ripalda,6 que para finales del siglo XVI era ya
el más utilizado. Sin embargo su predominio fue dis-
minuyendo hasta desaparecer, a partir de la conclusión
del Concilio Vaticano II, el 8 de diciembre de 1965.

Como resultado de las demandas conciliares, han
proliferado innumerables textos para la enseñanza de la
doctrina cristiana, de tal manera que en la actualidad
cada centro de catequesis, cuando no cada catequista,
elige el libro que utilizará para el curso de preparación,
el cual puede variar año con año, junto con los requi-
sitos que habrán de cumplir las personas que desean re-
cibir el sacramento de la Eucaristía.

Dicha situación no ha variado mucho en los
últimos años, no obstante que en 1992

se publicó en Roma el texto posconci-
liar del Catecismo de la Iglesia Católi-
ca,7 que es la conclusión de los trabajos
de la Iglesia universal por darse un
manual básico y general de catequesis,
a partir del cual se deberán preparar los
catecismos a utilizar en las diócesis de
cada país.

A diferencia de lo acontecido en la
primera mitad del siglo XVI —cuando la
mayoría de los catecúmenos se preparaban
para recibir el sacramento del bautismo,
con el cual se adherían de manera formal a

la nueva religión—, en la actualidad
los esfuerzos de la catequesis se enca-

27

A N T R O P O L O G Í A

3 Cf. Robert Ricard, La conquista espiritual de México,
México, Fondo de Cultura Económica, 1986.

4 Cf. José María Kobayashi, La educación como con-
quista. Empresa franciscana en México, México, El
Colegio de México-Centro de Estudios Históricos
(Nueva Serie, 19), 1974.

5 Cf. Robert Ricard, op. cit.

6 Cf. José María Kobayashi, op. cit.
7 Cf. Santa Sede, Catecismo de la Iglesia

Católica, España, Asociación de Editores del
Catecismo, 1993.



minan a la iniciación de los niños que de-
sean recibir la comunión. De tal manera
que hoy en día, para el común de los prac-
ticantes, Catecismo sólo es sinónimo de la
preparación requerida para recibir la Euca-
ristía y no ya de la instrucción permanente
a la que estaban obligados todos los cristia-
nos. A partir de las disposiciones del Concilio Vaticano
II8 se ha intentado volver al concepto original, no obs-
tante, como se verá adelante, la mayoría de catequistas
aún tienen como labor principal la preparación de los
niños, aunque se advierte la presencia de los que se
ocupan en la instrucción de personas que se encuen-
tran en otras etapas de la vida, como son la juventud y
la edad adulta.

La muestra

La Comisión de Catequesis de la Arquidiócesis de
México convocó a todos los catequistas del Distrito
Federal a una reunión general a celebrarse el 27 de
agosto del año 2000. La sede fue en el Seminario Con-
ciliar de México, en sus instalaciones de Huipulco. El
título que se le dio a la reunión fue: "Encuentro de
Catequistas: Cristo 2000". En ella participaron, ade-
más de los catequistas, algunos de sus familiares que
querían entre otras cosas, ver al cardenal Norberto Ri-
vera. Al evento, difundido por medios abiertos como
la radio y la prensa, también asistieron catequistas de
las diócesis vecinas.

La información de nuestro estudio se recabó por
medio de la ficha de inscripción a la reunión, la cual
fue llenada por los mismos catequistas. Para su análisis
se eliminaron las fichas correspondientes a los asisten-

tes en calidad de invitados y los
catequistas procedentes de las
diócesis aledañas, no así la de
aquellos que viven fuera del Dis-
trito Federal, pero catequizan en
las parroquias de la diócesis de
México.

El total de fichas válidas para este estu-
dio son las que corresponden a 2 206 per-
sonas, que trabajan en las tareas de
catequesis en cualquiera de las ocho vica-
rías en las que está dividida la Arquidióce-
sis de México y que corresponden a las 16
delegaciones políticas que comprenden el

Distrito Federal (cf. plano, gráfica y cuadro 1).
La muestra desde luego no comprende a la totalidad

de personas que trabajan como catequistas en el Distri-
to Federal, sino sólo a aquellos que decidieron partici-
par en la reunión convocada por el arzobispo. No se
puede afirmar qué tan representativa es la muestra ob-
tenida, al no tener la certeza sobre el número total de
personas que se desempeñan como catequistas. Sin em-
bargo, si se calcula un promedio de diez catequistas pa-
ra cada una de las 640 parroquias y rectorías del D.F.,
se tiene que son 6 400 personas las dedicadas a estas
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Fuente: Comisión de Catequesis. Arquidiócesis de México. Méxi-
co 2001.

Plano núm. 1
Distribución geográfica de las ocho vicarías 

en el Distrito Federal.

8 Cf. Santa Sede, Documentos comple-
tos del Concilio Vaticano II, México,
Librería Parroquial, 1972.



tareas, y la muestra correspondería a una tercera parte
del total, aunque como se verá, su distribución geográ-
fica no es la misma para cada una de las regiones del
Distrito Federal.

Distribución geográfica

Las vicarías que estuvieron representadas en la reunión
con un mayor número de catequistas fueron la séptima,
con el 25.7%, que abarca básicamente a las populares
delegaciones de Iztapalapa e Iztacalco; la sexta con el
19.5%, que contiene a las delegaciones Coyoacán, Ál-
varo Obregón, Magdalena Contreras, una parte de Tlal-
pan y una sección de Cuajimalpa, y la octava con el
18.5%, que engloba a Xochimilco, Tláhuac, Milpa Al-
ta y parte de Tlalpan (cf. gráfica y cuadro 1).

Las vicarías con menor presencia fueron la quinta
(3.2% del total de asistentes), que comprende básica-
mente la Delegación Benito Juárez, y la segunda (4.7%
del total), que se ubica en las delegaciones de Miguel
Hidalgo, Azcapotzalco y una parte de Cuajimalpa. Son
también sin duda las áreas que concentran a las colo-
nias donde vive la población con más alto nivel econó-
mico en el Distrito Federal.

Las vicarías están integradas por un número variable
de áreas, denominadas “decanato”. Uno de los datos
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Gráfica núm. 1. Número de catequistas 
por vicaría en el Distrito Federal

Fuente: Comisión de Catequesis. Ficha de inscripción. México
D.F., agosto 2000.

VICARÍA FRECUENCIA PORCENTAJE

No contestó 2 0.1
Primera 149 6.8
Segunda 103 4.7
Tercera 294 13.3
Cuarta 182 8.2
Quinta 70 3.2
Sexta 430 19.5
Séptima 568 25.7
Octava 408 18.5
Total 2 206 100.0

Cuadro núm. 1. Número de catequistas 
por vicaría en el Distrito Federal
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solicitados en las fichas de inscripción era el decanato
de pertenencia, pero este dato no pudo ser utilizado
porque fue evidente que los catequistas ignoran cuál es
el que le corresponde a la parroquia en donde prestan
sus servicios. Algunos repitieron el número de la vica-
ría, para designar a su decanato. Así los de la primera
vicaría señalaron como su decanato al primero, los de
la segunda al segundo y así sucesivamente y muchos
otros simplemente no lo anotaron. Esto permite inferir
que si bien los catequistas colaboran en una tarea esen-
cial de su Iglesia, ignoran la conformación de los deca-
natos como parte de la estructura de su vicaría.

Sexo

Aunque la Iglesia veta la participación de la mujer co-
mo ministro de culto, es evidente que las tareas de la

catequesis quedan básicamente bajo su responsabili-
dad. Más de las cuatro quintas partes del total de cate-
quistas, 83.2%, son mujeres y el número de varones es
marginal con apenas el 16.0%. (cf. gráfica y cuadro 2).

Asimismo se advierte que las mujeres se ocupan más
en el trabajo con los niños, 67.1%, en tanto que la pro-
porción de hombres que trabaja con ellos es menor,
49.7%. Lo contrario resulta en relación al trabajo con
adolescentes, jóvenes y adultos, ya que la participación
de catequistas hombres es mayor que la de las mujeres.

Las edades en las que colaboran más los varones es-
tán comprendidas entre los 15 y los 24 años, 34.7%
del total. En cambio las mujeres de esa misma edad só-
lo acumulan el 20.7%, pero registran el porcentaje de
participación más alto entre los 50 y más años, con el
37.6% del total.

La edad de los catequistas

En los inicios históricos de la evangelización, la parti-
cipación de los niños fue decisiva para lograr la evange-
lización de los pueblos conquistados. En la Diócesis de
México su presencia en la catequesis sigue siendo im-
portante, ya que el 13.3% de los entrevistados declaró
tener entre 9 y 17 años de edad, (cf. gráfica y cuadro 3)
y el 21.7% son jóvenes de 18 a 29 años. Sin embargo
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Gráfica núm. 2. Distribución por sexo 
de los catequistas en el Distrito Federal

Fuente: Comisión de Catequesis. Ficha de inscripción. México
D.F., agosto 2000.

SEXO FRECUENCIA PORCENTAJE

No contestó 17 0.8
Hombre 354 16.0
Mujer 1 835 83.2
Total 2 206 100.0

Cuadro núm. 2. Distribución por sexo 
de los catequistas en el Distrito Federal

Fuente: Comisión de Catequesis. Ficha de inscripción. México
D.F., agosto 2000.



los adultos, de 30 a 59 años, representan el sector pre-
dominante con el 44.6% del total, en tanto que los
ancianos se distinguen por tener una presencia im-
portante con el 16.4% de los puestos.

Los datos recabados indican que sin duda las nuevas
generaciones de catequistas tienen más oportunidad de
participar en la zona rural o semirural del D.F., pues en
la octava vicaría, —que comprende Xochimilco, Tlá-
huac, Milpa Alta y una parte de Tlalpan—, es donde el
porcentaje de menores de 17 años alcanza su mayor
frecuencia, con el 20% del total de la vicaría, y los jó-
venes de entre 18 y 29 años constituyen el 30% de di-
cho total, lo que significa que el 50% de los puestos
están ocupados por muchachos. En tanto que la mayor
proporción de catequistas entre los adultos jóvenes y

mayores se da en la primera vicaría, donde ocupan po-
co más de la mitad, 54%, de los lugares destinados a las
clases de la catequesis. Resalta el hecho de que las ma-
yores magnitudes de ancianos prestan su servicio en la
cuarta y en la sexta vicarías, en donde ellos constituyen
el 23% del total de los catequistas.

Los grupos

Los catequistas pueden tener a su cargo uno o varios
grupos de personas siendo estos homogéneos, ya que a
él se integran sólo a las personas que se encuentran en
la misma etapa de la vida. Así pues los niños son sepa-
rados de los  adolescentes y de los jóvenes, y a éstos de
los adultos para ser instruidos. Así, un catequista pue-
de atender a un grupo de niños y a un grupo de ado-
lescentes, de jóvenes o de adultos, lo que puede ser de
forma simultánea o de manera sucesiva, declarándolo
así el 21.8% de los entrevistados, en tanto que el
73.2% de ellos se especializan en la atención de sólo
una etapa de la vida (cf. gráfica y cuadro 4).

Si la catequesis, como dice la Iglesia, es parte de una
formación que se debe recibir durante toda la vida,9 re-
salta el hecho de que la mayoría de los catequistas
(70% del total) se ocupan exclusivamente de la prepa-
ración de los niños y adolescentes para que reciban la
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Gráfica núm. 3. Edad de los catequistas 
en el Distrito Federal

Fuente: Comisión de Catequesis. Ficha de inscripción. México
D.F., agosto 2000.

EDAD DE LOS CATEQUISTAS FRECUENCIA PORCENTAJE

No contestó 89 4.0
Niños de 9 a 17 años 294 13.3
Jóvenes de 19 a 29 años 478 21.7
Adultos de 30 a 45 años 467 21.2
Adultos de 46 a 59 años 516 23.4
Ancianos de 60 años y más   362 16.4
Total 2 206 100.0

Cuadro núm. 3
Edad de los catequistas en el Distrito Federal

Fuente: Comisión de Catequesis. Ficha de inscripción. México
D.F., agosto 2000.

Gráfica núm. 4. Grupos de edad atendidos 
por los catequistas en el Distrito Federal

Fuente: Comisión de Catequesis. Ficha de inscripción. México
D.F., agosto 2000.
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9 Cf. Santa Sede, op. cit., 1993.



primera comunión. Pero si se le suma el porcentaje de
los que atienden a varias generaciones, resulta que el
90% de los catequistas se ocupan en la instrucción de los
niños; y el restante 10% se comportó así: el 5% no con-
testó, el 0.7% catequiza de manera exclusiva a jóvenes, y
el 4.1% a personas adultas (cf. gráfica y cuadro 4).

Lo anterior confirma que la catequesis, y por lo tan-
to el Catecismo, se destina de manera relevante a la pre-
paración de los niños y adolescentes que quieren
recibir el sacramento de la Eucaristía. Que si bien exis-
te el interés por integrar a personas de otra etapa de la
vida a la catequesis, esta acción se ve reflejada aún en
un pequeño resultado, ya que sólo el 26% de los cate-
quistas se ocupa —de manera exclusiva o complemen-
taria— en la capacitación de jóvenes o adultos.

El caso de los grupos de adolescentes es especial, ya
que son muchachos de entre 12 y 17 años, que cuan-
do ya han hecho su primera comunión se les integra en
un grupo llamado de perseverancia, y que se reúne al
mismo tiempo que lo hacen los grupos de niños que
están en preparación al sacramento de la Eucaristía.
Los adolescentes que ya han hecho su primera comu-
nión y que están en el grupo de perseverancia, son los
que por lo general se inician como catequistas de otros
niños: del total de entrevistados de entre 9 y 17 años de
edad, el 85%, se desempeñan frente a grupos de niños.
Por último, si se suman los que atienden a adolescen-
tes y a jóvenes, se tiene que el 95% se ocupa entre ellos,
sin olvidar que el otro 5% no contestó.

Años de servicio

El trabajo que prestan los catequistas a las tareas de la
evangelización, por regla general, no es remunerado y
su permanencia depende de que reciban o no la invita-
ción del sacerdote responsable para seguir colaborando,
y de que acepten dicha invitación. Así la permanencia
es hasta de cinco años, para poco más de la mitad,
55.1%, de los catequistas entrevistados (cf. gráfica y
cuadro 5). De ellos, el 6.7% apenas se inicia en las ta-
reas de la catequesis, pues aún no tiene el año en dichas
labores. El 15.6% sólo tiene un año de servicio, el
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Gráfica núm. 5. Años de servicio de los catequistas 
en el Distrito Federal

Fuente: Comisión de Catequesis. Ficha de inscripción. México
D.F., agosto 2000.

ATIENDE A FRECUENCIA PORCENTAJE

No contestó 111 5.0
Niños 1 413 64.1
Adolescentes 94 4.3
Jóvenes 15 0.7
Adultos 91 4.1
Niños, adolescentes y jóvenes     204 9.2
Adultos con niños, 
adolescentes o jóvenes 142 6.4
A todos 136 6.2
Total 2 206 100.0

Cuadro núm. 4. Grupo de edad atendido 
por los catequistas en el Distrito Federal

Fuente: Comisión de Catequesis. Ficha de inscripción. México
D.F., agosto 2000.



12.0% cuenta con dos años, el 9.4% con tres, el 5.1%
con cuatro y el 6.3% con cinco años de ser catequista.
Ello indica que cada cinco años los responsables de la
evangelización en la Arquidiócesis de México deben re-
poner a más de la mitad de sus catequistas, lo que des-
de luego supone un gran esfuerzo a emplear en su
selección y en su capacitación, ya que el ritmo al cual
se deben de reponer a los catequistas en cada dos años,
es superior a la quinta parte del total; esta interpreta-
ción se basa en los datos que muestran que el 22.3% de
ellos tiene hasta dos años prestando su servicio en la ca-
tequesis.

Las personas que tienen de seis a diez años trabajan-
do en la evangelización son el 16%, y los que ya han
hecho de la catequesis una parte de su vida —pues tie-
nen entre 11 y más de 50 años como catequistas— son
el 16.6% de los entrevistados.

De lo anterior se deduce que la experiencia de los
catequistas se reparte en dos grandes grupos, el prime-

ro abarca a poco más de la mitad del total, y cuentan
con una destreza inicial, que corresponde a su antigüe-
dad, siempre menor a los cinco años, otro sector más
pequeño comprende a la tercera parte de los catequis-
tas, dividido en dos segmentos casi iguales. Se trata de
los de destreza media, que les da un periodo de perma-
nencia de entre seis y diez años en la catequesis y el otro
que concentra una gran pericia, la que está respaldada
por su ejercicio, que va de los 11 años a los más de 51
de servicio.

Servicio de teléfono

El indicador que hace referencia a un aspecto de la
economía de los catequistas, es el que atiende a la te-
nencia o no del servicio telefónico. La gran mayoría se-
ñaló que cuenta con dicho servicio en su domicilio por
medio de un aparato de cable, 81.8%, en tanto los ca-
tequistas que carecen del servicio son el 16.1%, y los
que cuentan con el sistema de la telefonía celular es
apenas del 1.7% (cf. gráfica y cuadro 6). Es claro que
los catequistas no hacen uso del teléfono celular y no se
puede aclarar, por las características de la información
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AÑOS DE CATEQUISTA FRECUENCIA PORCENTAJE

No contestó 272 12.3
Menos de uno 147 6.7
De 1 a 5 1 068 48.4
De 6 a 10 353 16.0
De 11 a 15 139 6.3
De 16 a 20 99 4.5
De 21 a 30 68 3.1
De 31 a 50 52 2.3
De 51 y más 8 0.4
Total 2 206 100.0

Cuadro núm. 5. Años de servicio de los catequistas
en el Distrito Federal

Fuente: Comisión de Catequesis. Ficha de inscripción. México
D.F., agosto 2000.



con que se cuenta, si esto es por motivos económicos o
por carecer de los elementos culturales que les pudie-
ran permitir una rápida aceptación de esta nueva tec-
nología; lo que si se puede advertir es que de entre las
personas que utilizan el celular, las nuevas generaciones
son las que tienen el índice más alto; así, el 77% de sus
usuarios están entre los 9 y 29 años de edad.

Conclusiones

Los catequistas en la Ciudad de México son en su ma-
yoría mujeres, de entre ellas predominan las adultas,
que cuentan con 50 y más años de edad y a diferencia
de lo que acontece con los varones, presentan otro rit-
mo de participación durante los diferentes periodos de
la vida. En proporción participan menos que los varo-
nes hasta los 30 años, pero a partir de esa edad su pre-
sencia se equipara a la de los hombres, y a los 40 años
los superan, lo cual puede ser un indicio de que en-
cuentran mejores posibilidades de servir en la cateque-
sis una vez que han concluido su ciclo reproductivo en
la familia. Como género se ocupan sobre todo en la
atención de niños y niñas, a los que preparan para re-
cibir el sacramento de la Eucaristía.

Los varones son en comparación escasos, pero los
que participan lo hacen de manera significativa entre
los 10 y los 24 años; como género, ellos se ocupan de

forma preferente en la atención de los grupos de ado-
lescentes, de jóvenes y de adultos. Destaca el hecho de
que al parecer se desentienden de las actividades que
implica el ser catequista, a partir de que alcanzan la
edad productiva, esto se puede explicar por el hecho de
que la institución no remunera, al menos de manera
directa, el trabajo de sus catequistas. Y se advierte que
su presencia se vuelve a incrementar sólo con el inicio
de la ancianidad, a partir de los 60 años.

La asistencia de los catequistas al evento general es-
tuvo condicionada por dos factores: el de la cercanía,
ya que las instalaciones del seminario en las que se lle-
vó a cabo el encuentro de catequistas está en la sexta vi-
caría, lo que interpreta la mayor asistencia de los
catequistas ubicados en las vicarías más cercanas (las
sexta, séptima y octava); el segundo factor se refiere al
nivel económico de las colonias de las vicarías, lo que
explica la menor asistencia de las vicarías segunda y
quinta, porque corresponden a colonias de mayor nivel
económico como Polanco, las Lomas y Del Valle, y lo
mismo que una mayor participación de las otras vica-
rías por su predominancia de colonias populares, en Iz-
tapalapa, Xochimilco, Tláhuac, etcétera.

A N T R O P O L O G Í A
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Gráfica núm. 6. Tipo de servicio telefónico 
de los catequistas en el Distrito Federal

Fuente: Comisión de Catequesis. Ficha de inscripción. México
D.F., agosto 2000.

TIPO FRECUENCIA PORCENTAJE

No contestó 9 0.4
No tiene 355 16.1
Normal 1 805 81.8
Celular 35 1.6
Normal y celular 2 0.1
Total 2 206 100.0

Cuadro núm. 6. Tipo de servicio telefónico 
de los catequistas en el Distrito Federal

Fuente: Comisión de Catequesis. Ficha de inscripción. México
D.F., agosto 2000.



Se entiende que la dirección de los distintos centros
de catequesis recae en las personas adultas, que si no
son necesariamente las mejor capacitadas, al menos
por el número de años que se han dedicado a ella pue-
den brindarle una mayor estabilidad y continuidad al
trabajo realizado, al tiempo que constituyen casi la mi-
tad del total de catequistas en activo; en su labor de di-
rección pueden ser apoyados por el pequeño grupo de
los que se encuentran en la etapa de la ancianidad,
quienes ofrecen su mayor experiencia a los iniciados
en la responsabilidad de conducir un grupo de catecú-
menos. Los jóvenes son un tercio del total y se carac-
terizan por su mayor entusiasmo y también por su
mayor inestabilidad.

Los datos anteriores deben ser ponderados con el
análisis de la antigüedad con que cuentan los catequis-
tas en sus tareas de evangelización. Ellos muestran la
existencia de una pirámide invertida, en cuyo vértice
inferior están las personas de entre 11 y más de 50 años
de labor, y que no son más que el 16% del total; en el
estrato siguiente están las personas que han acumulado
una experiencia menor, pero aún significativa de entre
seis y diez años, y constituyen de igual manera un pe-
queño grupo del 16%; en el tercer estrato, con una
permanencia de entre cero y cinco años, se tiene a más

de la mitad de los catequistas. Todo ello indica que una
de las tareas significativas para todos los conductores de
los centros de doctrina, ha de ser la de seleccionar y
preparar de los nuevos catequistas, los que de manera
constante se renuevan, ya que su permanencia, no va
más allá de los tres años, en promedio.

No obstante el interés de los dirigentes de la Igle-
sia, plasmado en diferentes documentos que tratan
sobre la catequesis, los datos indican que ésta sólo se
ofrece y se demanda por los niños que desean hacer su
primera comunión. Si bien no es de dudar que en los
diferentes movimientos y organizaciones de laicos, así
como en las celebraciones de culto, se supla de algu-
na manera la formación doctrinal no solicitada en los
centros llamados de manera formal como de Catecis-
mo. Esto puede ser indicativo de que la catequesis que
no se da para recibir la Eucaristía se proporcione con
otro nombre. Esto supondría la existencia de dos sig-
nificantes para la misma palabra: por un lado, en tér-
minos coloquiales, Catecismo sería el lugar y la acción
que designa a la preparación ofrecida a los menores
para recibir la primera comunión, y por el otro, en
términos de la institución eclesiástica, denotaría la
formación religiosa proporcionada en general a todos
sus fieles.
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J. Katia Perdigón
Castañeda*

La Santísima 
Muerte

A tu piel morena, de cacao tu boca.
Gracias por ser simplemente tú…

a muerte es la cesación definitiva de la vida, e implica un cambio
completo del estado físico de un ser vivo, en el que se da la pérdida de sus
características esenciales. En el hombre la muerte se reconoce somática-
mente por la interrupción del latido cardiaco, la respiración, los movi-
mientos, los reflejos o la actividad cerebral, a lo que le sigue la frialdad y
la lividez cadavérica; más tarde la putrefacción y la exposición del sistema
óseo; de ahí al polvo… 

Desde su aparición en este planeta, el hombre se ha visto consternado
por el deceso de quienes le rodean. Ha aprendido a vivir, temer, respetar,
e incluso a venerar a sus difuntos y a la muerte misma, que ha formado
parte de la historia de las antiguas civilizaciones de oriente y occidente. La
expresión de la muerte la podemos observar en diversas religiones, sectas
y comunidades.

El tema de la muerte, al igual que el sexo, se ha convertido en un asun-
to tabú, pues tan sólo mencionarla produce silencio, admiración, miedo e
incluso prejuicio. Para algunos la “innombrable”, cuando sienten su inmi-
nente llegada, resulta en la actualidad un tema fascinante, ya que en este
siglo se percibe, se siente o se muestra no sólo individualmente y como re-
sultado de factores “naturales” (fallas en el organismo que resultan fatales),
sino como un hecho voluntariamente provocado (suicidio, asesinato), o
bien a causa de desastres naturales (sismos, erupciones volcánicas, huraca-
nes, por citar algunos). La muerte también puede ser masiva, a consecuen-
cia de la mortandad provocada por guerras, epidemias o cataclismos. Se
esconde tras la historia de diversos conflictos armados, interétnicos, reli-
giosos o territoriales; en la lucha por el poder y la libertad; poco se mues-
tra ya como en el pasado: mediante el combate cuerpo a cuerpo. Ahora se
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* Coordinación Nacional de Conservación, INAH.
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ha vuelto acelerada y epidemiológica (de nueva cuenta,
como en los tiempos de la peste); está presente en la ac-
ción de los tanques sobre campos de batalla, en los efec-
tos de las bombas explosivas que aniquilan todo a su
paso, o simplemente en la utilización de gases letales.

A la muerte se le teme pero también se le comba-
te, con el fin de lograr una mayor esperanza de vida,
utilizando técnicas de cirugía novedosas y más sofisti-
cadas, con el uso de vacunas, fármacos, etcétera. Se le
asume y se le entiende, con propuestas terapéuticas y
religiosas.

La presencia de la muerte en todo el mundo ha si-
do y es constante, muestra de ello son las representa-
ciones en templos, cementerios, obras plásticas,
literarias y cinematográficas que se han creado hasta
ahora. Las pandemias, guerras mundiales y nuevas en-
fermedades como el sida y el ébola, por citar algunas,
han hecho de la muerte un punto aparte. Venerada o
simplemente recordada, aparece en este siglo como
signo de peligro; como una imagen identitaria de di-
versos grupos sociales (neonazis, dark, roqueros, etcé-
tera); como un elemento de carácter adivinatorio, o
bien como una alternativa religiosa frente a los peli-
gros que otorga la modernidad.

Si bien el origen iconográfico de la Santa Muerte,
observado en tiendas esotéricas, comercios y altares fa-
miliares, es de tipo judío-cristiano, esto nada tiene que
ver con los diseños prehispánicos hallados en contextos
arqueológicos o de códices. Su representación actual es
resultado de una interesante mezcla de antiguas idio-
sincrasias y modernas definiciones de fe. 
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Antecedentes

La representación de la muerte nos remite a una cues-
tión biológica, la cesación definitiva de la vida. Sin
embargo, cuando la religión católica llegó a tierras
americanas, se introdujo la idea de la muerte dentro

de la liturgia, a través del deceso de Cristo para la sal-
vación de los hombres, y con la expiración de santos y
mártires, como ejemplo de un “vivir bien”, para alcan-
zar la vida eterna en el cielo.

Considerada en el Antiguo Testamento como conse-
cuencia lógica e inevitable de la creación del hombre
con el polvo de la tierra,1 la muerte también fue resul-
tado de la desobediencia de Adán y Eva, quienes impi-
dieron al género humano la inmortalidad.2 En dicho
escrito, el alma y el cuerpo son considerados como una
sola entidad. Luego de morir, el hombre se transforma
en una unidad sutil y etérea, que lo lleva a la existencia
inerte en el Seol, la morada de los muertos.3

Por otra parte, en el Nuevo Testamento se mencio-
na a la muerte como uno de los mayores males, y será
el último enemigo que Cristo someta el día de su se-

gundo advenimiento.4 Si bien Jesús murió por nues-
tros pecados5 (de acuerdo con la teología Paulina), al
final de los tiempos, cuando se haga extensiva a todos
la resurrección, se habrá alcanzado el triunfo sobre la
muerte.6

Como herencia de la Europa medieval en cuanto a
los preceptos bíblicos anteriormente citados,
incluido el temor al juicio final y al infierno,
surgió la representación de la Danza Macabra,
utilizada en la literatura y las artes ante las
pandemias, que no respetaban sexo, edad ni
posición social. Elementos de esta herencia
mortal llegaron posteriormente al Nuevo
Mundo.

Siendo la muerte parte de los fundamentos
del dogma, se introdujo deliberadamente el
“Triunfo de la Muerte” dentro de la iconogra-
fía católica, ya fuese en forma de danza o bajo
el nombre de “Autos de las Cortes de la Muer-
te”. Ha estado presente en el teatro novohispa-
no de evangelización, en sonetos, bailes (como
los que actualmente vemos en Guerrero y Oa-
xaca), en representaciones plásticas de tipo re-

ligioso, como las pinturas murales de templos y
conventos (Malinalco, Estado de México; Huatlatlau-
ca, en la Sierra de Puebla; en Sarik y Pitiquito, Sono-
ra). También se encuentra en diversas pinturas de
caballete que conforman catafalcos o piras, como la de
Santa Prisca, en Taxco, lo mismo que políptico de la
muerte en el Museo Nacional del Virreinato en Tepot-
zotlán. Se observa también en pinturas de caballete,
exentas o litografías. Además se encuentra reproducida
en grabados, libros de coro, como parte de la decora-
ción mural de algunas casas,7 o de elementos arquitec-
tónicos. 

La muerte en la Nueva España se coronó y entro-
nizó, segando vidas, acarreando almas al purgatorio o
al infierno, entre ángeles y demonios. De carácter
triunfalista pero con efecto meditabundo, se ve como
muerte arquera, pudridero, hilo de la vida, escalada de
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Túmulo funerario de Santa Prisca, Taxco, Guerrero.

1 Biblia de Jerusalén, Barcelona, Editorial Española Desclée de
Brouwer, 1975, Gen 3:19; cf. Job 10:9; Ecl 12:7.

2 Ibidem, Gen 2:17; 3:19, 22-24.
3 Ibidem, Gen 12:5, Lev 21:1, Job 3:13-19.

4 Ibidem, I Cor 15:26.
5 Ibidem, Rom 4:25.
6 Ibidem, I Cor 15:54:57; cf. Is 25:8; Os 13:14.
7 Ejemplo de ello es la Casa del Dean, en Puebla. 



la vida, árbol vano, caja de viaje, penas del infierno, et-
cétera. Todos ellos ejemplos del ejercicio de la conver-
sión y la renuncia a los placeres de la vida carnal. 

A esta imaginería se agregan las representaciones escultó-
ricas. Se sabe que este tipo de tallas, al igual que los table-
ros pintados, eran empleadas en piras funerarias,8 que
revivían un antiguo rito mortuorio del mundo clásico (la
apoteosis) en donde a la vez se alentaba la propaganda
política por medio de emblemas. Piras erigidas con moti-
vo del fallecimiento de grandes personajes (reyes, virre-
yes, obispos, arzobispos o particulares de alta posición
socioeconómica). Este catafalco era una construcción efí-
mera que se colocaba, por lo regular, en algún templo,
para que fuese observada por la feligresía.
Asimismo había esculturas de bulto que circulaban por
las calles de algunas ciudades de la Nueva España, a las

que se nombraban carretas de la muerte. En ellas se lleva-
ba la escultura de un esqueleto, sentado en su trono, co-
ronado, que portaba una hoz a manera de cetro. Esta
alegoría presidía la procesión del viernes santo a las imá-
genes de los ángeles, elementos de la pasión, el santo en-
tierro, la virgen dolorosa, entre otros. Esta imagen de la
muerte tiene posiblemente el significado del triunfo de la
muerte sobre el hijo de Dios, quien, según las escrituras,
tuvo que morir por nuestros pecados. Más tarde Cristo
vence a la muerte al resucitar de entre los muertos y, en
espera del juicio final, Él dará muerte espiritual al pecado
para lograr una vida resucitada en la justicia y el amor.
Si bien en el viernes santo se recuerda un día de tristeza
en el que se consuma el grandioso sacrificio, “el inmortal
ha muerto de muerte mortal”. Esta representación es el
triunfo de la Santa Cruz sobre la muerte.
Luis González Obregón, al hablar del descenso y entierro
de Cristo en 1582, hace mención de las solemnes festivi-
dades religiosas que en el curso de la Semana Santa se hi-
cieron en el siglo XVI. Referente a la procesión del viernes
santo comenta lo siguiente: “Seguíanse inmediatamente
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Procesión de Viernes Santo en el siglo XVI, litografía, en Luis González Obregón, México Viejo.

8 Otros nombres que se le dieron a las piras fueron: túmulos,
máquinas de espanto o de pavor, aparatos fúnebres, máquinas lu-
minarias, estufas, mausoleos, capillas ardientes o monchentos.



la procesión, precediendo a las insignias un carro peque-
ño cubierto de luto, y en el centro una cruz a cuyo pie iba
postrada la muerte, y de cuyos brazos colgaba un título
en latín, que traducido decía: “¿Muerte, dónde está tu
victoria?” y al reverso: “Muerte, yo seré tu muerte”.
Acompañaban a este carro tres individuos enlutados, que
tocaban tres trompetas destempladas, que al tocarlas de
cuando en cuando imponían por su majestad y senti-
miento. 
De ser un símbolo fundamental para el catolicismo, la
imagen de la muerte cayó en desuso en las procesiones,
tal vez a causa del temor de los sacerdotes al ver que la
Santa Muerte comenzaba a estar presente en los orato-
rios domésticos indígenas.9

La Santa Muerte, protectora
de los hombres

Específicamente, la Santa
Muerte muestra atributos
traídos de occidente que na-
da tienen que ver con los
antecedentes prehispánicos.
Conocida también como
Santísima Muerte, Herma-
na Blanca, Santísima, con el
sobrenombre de San Pas-
cual o Santa Pascuala y San
Bernardo, se desconoce el
origen y época de su calificativo de “santa”. 

Iconográficamente, la Santa Muerte se representa
como un esqueleto humano vestido con túnica y man-
to, expresando de esta forma la pureza. Lleva una au-
reola sobre el cráneo que la evidencia como una
personalidad divina. A la diestra muestra una balanza,
símbolo de la justicia y una guadaña, emblema del
tiempo así como del cese de la vida. En la mano iz-
quierda porta el globo terrestre que significa la fragili-
dad del mundo y, a veces, se acompaña de un búho,
emblema del apetito carnal y de las doctrinas heréticas,

además de ser sinónimo de la muerte. Puede estar de
pie o sentada, portando los atributos o sin ellos, inclu-
so acompañada de un moribundo.

El culto contemporáneo es de origen dudoso: se di-
ce que apareció en Hidalgo en 1965. Que fue traída
por el culto santero cubano. Que la Santa Muerte se le
presentó a un brujo chamán de Córdoba, Veracruz, a
quien le pidió que propagara su culto para ayudar a la
humanidad, pero existen antecedentes de este culto
desde la Colonia.

A la Santa Muerte se le ubica en un altar donde que-
da delimitada la frontera entre lo sagrado y lo profano,
punto de mira desde donde ella cuida al clan familiar o

el comercio. Está generalmente
sola y en menos casos junto a
Jesucristo o la Virgen, aunque
también puede verse entre ele-
mentos de otras religiones. Ca-
be señalar que existen diferentes
estilos de poner los altares, de-
pendiendo de quien sea el devo-
to o a qué se dedique; así
tenemos desde modestos altares
familiares o de comerciantes,
pasando por los asociados a la
narcocultura, hasta los más ela-
borados que tienen los llamados
iniciados que, por sus caracte-

rísticas, se acercan más a la religión Yoruba.

Es interesante observar que esta imagen tiene un alto por-
centaje de ventas en el mercado. La Santa Muerte es acce-
sible para todo aquel que la quiera como protectora o
símbolo de identidad. Los productores se las han ingenia-
do para vender a la Santa Muerte en diferentes presen-
taciones: esculturas, medallas, anillos, pinturas, cromos,
estampas, veladoras, inciensos, perfumes, jabones, esencias
y aerosoles. Se le rezan oraciones  y novenas, y puede inclu-
so formar parte de un altar con otras imágenes o usarse pa-
ra ejecutar limpias con yerbas, alumbre, etcétera.10
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9 Judith Katia Perdigón Castañeda, “La devoción en el Naci-
miento y Muerte (El Niñopan de Xochimilco y la Santa Muerte de
Yanhutlán”, en Imaginería indígena mexicana, una catequesis en ca-
ña de maíz, Córdoba, España, Caja Sur, 2001, pp. 266-267.

10 Judith Katia Perdigón Castañeda, “Entre males, curaciones,
yerbas y amuletos. El Mercado de Sonora”, en La Ciudad desde sus
lugares, trece ventanas etnográficas para una metrópoli, México, CNC

/UNAM / Miguel Ángel Porrúa, 2001, p. 231.

Acercamiento de una creyente.



Un elemento importante es el relacionado
con el color, pues hay una diferenciación de
acuerdo con las peticiones: amor, dinero, pro-
tección de cuerpo y alma. Estos colores pue-
den verse en esculturas, veladoras, lociones,
listones o flores empleadas en los ritos especí-
ficos. También se encuentran publicaciones
especializadas en esotería, brujería y folletos,
que se pueden adquirir fácilmente en cual-
quier puesto de periódicos, tiendas especializa-
das, incluso en las calles de la Ciudad de
México, en las que algunos vendedores ambu-
lantes tienen como mercancía cuarzos y mate-
rial esotérico.

Popularmente, la Santa Muerte está considerada en-
tre “la dulia (tributo a ángeles y santos) como interce-
sora y mediadora entre lo terreno y lo divino, la vida y
la muerte, el cielo y la tierra”.11 Como divinidad repre-
senta y ordena, más no enseña nada como es el caso de
un santo o un mártir cristiano. Está dotada de un ca-
rácter particular y de atributos específicos: no es “ni
buena ni mala”, puede llevar a cualquier sujeto a la en-
fermedad o al deceso o, por el contrario, a tener buena
salud; es capaz de conducir al cielo o al infierno cuan-
do llega el llamado de Dios. En su uso ritual empleado
dentro de la brujería12 es blanco y negro a la vez, y sir-
ve de intermediaria entre Dios y el Diablo. Cabe men-
cionar que una curandera del mercado de Sonora
comentó que para dedicar algo al mal puede usarse
cualquier imagen católica, “si está preparada para fre-
garte, te va mal, aunque sea una veladora de la Santísi-
ma Trinidad, a la muerte la usas como quieras”. Luego
entonces, la Santa Muerte es de carácter ambiguo y
ambivalente, hay que tratar de comprenderla a la ma-
nera de Augé: como objeto-materia. El objeto-cosa en
un plano simbólico, como signo de reconocimiento y
en el plano del fetichismo como presencia real de un
ser actual que no se puede reducir a su manifestación. 

De acuerdo con los preceptos de la Iglesia católica,
de ser la muerte aquella que lleva las almas al cielo, in-
fierno o purgatorio, según el comportamiento de los
mortales, pasa a ser mediadora entre el hombre y Dios,
como lo son los santos. Se vuelve capaz de hacer mila-
gros de cualquier índole, ¡a ella se le pide!

Pese a su prohibición “oficial”, el símbolo no ha sido
omitido por un amplio sector de la población, pero en
la actualidad ha cobrado otra connotación. Es inevita-
ble que la gente interprete y reinterprete significados
fuera de los circuitos oficiales. Aunque considerada de
menor prestigio, la producción y veneración de esta
imagen, hoy ilegítima a la vista de la religión, ha ge-
nerado lo que podríamos llamar un sincretismo, en el
que el objeto-símbolo da una garantía cósmica y tie-
ne la facultad de transformar la suerte de quien lo in-
voque; un sincretismo relacionado, además, con un
estilo de vida.

A manera de reflexión final

Después de este breve recorrido, hemos visto que la
imagen de la Santa Muerte no surgió espontáneamen-
te, sino como producto del devenir histórico y religio-
so en Europa. Al llegar al territorio de la Nueva España,
se afianzó en las comunidades nativas y mestizas. Es
importante dejar claro que no se trata de ninguna ma-
nera de un símbolo que tenga que ver directamente
con la cosmovisión prehispánica, pues los elementos
iconográficos que la componen así lo demuestran.
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Algunos productos de la Santa Muerte, Mercado de Sonora, D.F.

11 Ibidem, pp. 230.
12 Es necesario hacer notar que la brujería blanca difiere de la

negra en que usa a Dios y a la corte celestial  para interceder por el
bien de una persona, caso contrario de la negra, en la que se invo-
ca al Demonio para proveerse de lo necesario, aunque sea afectan-
do a terceros.



Queda todavía una pregunta sin responder, y es: ¿des-
de cuándo y por qué se dejó de usar este elemento em-
blemático en México?, pues en algunos rituales
católicos en España aún se usa.13

Pese a la prohibición de la Iglesia, los creyentes han
aumentado. Ellos juzgan que “es mejor que los santos”,
“tal vez porque está con Dios y con el Diablo” o por-
que “siempre está con nosotros, por dentro”. Éstas se-
rían, quizá, algunas de las razones por las cuales los
devotos asumen su eficacia.

El culto, si es que se puede llamar así, queda un tanto

subterráneo, semiescondido, indefinido, pues si bien
hay una identificación entre feligreses tan sólo por lle-
var la imagen, difícilmente están abiertos a hablar de su
creencia.

Ahora bien, otra razón del cambio de santos y vírge-
nes por la Santa Muerte, podría deberse a que, en la vi-
da agitada de la Ciudad de México, la delincuencia, el
crimen, la corrupción y el desorden se han incremen-
tado con más fuerza, viviéndose una sensación de inse-
guridad a cualquier hora del día. Luego viene el
nacimiento del nuevo siglo y los constantes embates de

la crisis económica, social y personal. Entonces el cita-
dino tiene la necesidad de buscar en la religión aquello
que le colme de paz, tranquilidad y esperanza. Así
pues, hemos observado un mayor apego a la Iglesia ca-
tólica, el cambio a otro dogma e incluso la creación de
nuevas sectas. Pero lo que persiste con mayor intensi-
dad es lo que se ha llamado religiosidad popular, como
una intención práctica de resolver los problemas. “En
el caso de la gente de clase baja, cuando busca signi-
ficados a menudo mezcla la religión con una búsque-
da de soluciones a sus problemas de sobrevivencia”.14

Fuera de los circuitos oficiales de la imaginería
de la Iglesia católica, se ha dado una vasta pro-
ducción de figuras representativas para algu-
nos sectores de la población en México que se
mezclan con los elementos genéricos maria-
nos, los santos, los mártires y los cristos. Algu-
nos de estos elementos pueden ser figuras de
otras religiones como Buda, Kali, Shiva, etcé-
tera; o incluso sujetos que por sus hazañas en
el pasado hoy son venerados, como por ejem-
plo Pancho Villa, único héroe que en vida lo-
gró vencer a las huestes de Estados Unidos;
Jesús Malverde, quien fuera un bandido ge-
neroso; o el Niño Fidencio, famoso curandero.
También se ven, en un sincretismo absoluto,
seres míticos como dragones, unicornios, pe-
gasos, hadas, trolls o duendes, ángeles (elemen-

tos conocidos dentro del movimiento denominado
New Age). Todos estos iconos son usados con el mismo
fin: proteger y proveer de casa, alimento, amor y dine-
ro. Un símbolo que puede proveer de estos satisfacto-
res es la Santa Muerte, que otorga seguridad en mayor
medida a quienes la portan, pues “si uno viaja en un
pesero que lo están asaltando, y uno trae la medalla de
la Santa Muerte, si el ratero también cree en ella no te
hace nada”, me comentó una persona.

Es evidente que para entender este símbolo vivo,
en tanto que está plagado de significados, hay que es-
tudiarlo en sus diferentes contextos, tanto espaciales
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Veladoras de la Santa Muerte.

13 Caso específico la imagen de la Canina, que sale con la Her-
mandad del Santo Entierro, durante la Semana Santa en Sevilla,
España.

14 Susana Rostas y André Droogers, “El uso popular de la reli-
gión popular en América Latina: una introducción”, en Cosmovi-
sión, sistema de cargos y práctica religiosa, Revista Alteridades, año 5,
núm. 9, México, UAM-Iztapalapa,1995, p. 84.



como en los rituales conocidos abiertamente, además
de estudiar el tipo de feligresía. 

Para finalizar, quiero expresar que éste es apenas un
esbozo general de acuerdo con mis observaciones en
campo. Aún quedan por analizar diversas facetas, tan-
to del símbolo como de la feligresía. En esos estudios
se tendrían que incluir las capillas dedicadas a la Santa
Muerte, o el análisis profundo de la secta, si es que la
hay, para conocer rituales y jerarquías de organización.
Es interesante saber si existen esculturas de la muerte
pertenecientes al periodo colonial, que estén o no en
culto como la de Yanhuitlán, Oaxaca; Tepatepec, Hi-
dalgo; Tuxtla Gutiérrez, Chiapas; y así, podríamos se-
guir enumerando muchas líneas de investigación que
nos pudieran acercar a una mayor comprensión de es-
ta imagen protectora. 

En suma, no importa el material del que está hecha
la Santa Muerte; tampoco el color o el tamaño, inclu-
so si se puede untar, ver u oler; lo que interesa es el sig-
nificado que le otorgan los diferentes consumidores
como símbolo protector y dador de bienes. 
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Rey Pascual, una de tantas imágenes que se venden en la Ciudad
de México como Santa Muerte. 
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Elizabeth Díaz Brenis*

Nueva Era: una religión para la 
polis posmoderna

uando se acerca el final de un siglo o el cierre del milenio, o una
situación crítica de inversión de una tendencia histórica, ello es motivo de
angustias y temores sobre lo que llegará a suceder, provocando el surgi-
miento de manifestaciones religiosas donde encontramos grupos escatoló-
gicos que predicen el fin del mundo. Pero también surgen otros que,
contrariamente, auguran que la entrada de este nuevo milenio traerá cam-
bios significativos donde el mundo será armonioso y existirá la concilia-
ción de lo racional con lo místico. 

Estos grupos intentan dar respuesta alternativa y consoladora al vacío
dejado por el paso de la modernidad, sobre la cual se pensaba llevaría a un
desencantamiento del mundo, y que las creencias en fuerzas extraordina-
rias serían reemplazadas por la racionalidad del progreso tecnológico y
científico. Así, en la actualidad, la religiosidad continúa siendo un impor-
tante referente de las identidades contemporáneas y se mantiene como
una fuente que da sentido y explicación del mundo. Sin embargo, esto no
quiere decir que las profundas transformaciones culturales que vive el
mundo contemporáneo y reencantado1 no estén impactando de manera
profunda las formas de organización de lo religioso. 

Si bien en el momento actual ya no se puede afirmar que la religión sea
la fuente única o esencial de la cultura, no obstante cultura y religión se
encuentran hondamente compenetradas, a tal grado que la religión vuel-
ve a cobrar relevancia. En ella se reflejan los cambios profundos donde la
globalización se apropia de la cultura, sobre todo en la transformación de
la naturaleza misma de lo religioso y en su relocalización.2
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* Directora del Centro de Estudios de Religiones Contemporáneas (CERC).
1 Ahora se vive en “reencantamiento del mundo”, como diría Morris Berman, como

respuesta a la crisis que han tenido las mismas ciencias y donde los paradigmas científicos
están en la búsqueda de una nueva forma de interpretar a una sociedad que cambia acele-
radamente. 

2 Término que se da como respuesta a los procesos de globalización, el cual significa:
entre más homogéneo sea el mundo, como resultado de la globalización, más localista se
volverá. Renacerá así un sentimiento de pertenecía a su cultura autóctona.
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Una respuesta renovadora

La principal exponente de estas manifestaciones de
corte milenarista y apocalíptico positivista es la co-
rriente de quienes son denominados como miembros
de la New Age o Nueva Era.3 Aparece por primera vez
en escritos de comienzos del siglo XIX,4 y tiene su auge
en los inicios de la década de los años setenta así como
de los ochenta. Definir a la Nueva Era no es sencillo,
debido a que es un sistema religioso no muy claro, ya
que no posee una estructura definitiva; en ella el tem-
plo es el Todo,5 y la sacralidad está en el encuentro con
el origen más puro: el cosmos. A la New Age
podemos considerarla como una propuesta re-
ligiosa ecléctica, la cual retoma planteamientos
de las principales tradiciones religiosas: budis-
mo, judaísmo, hinduismo, cristianismo, lo
mismo que diversos elementos de las religio-
nes prehispánicas. Se presenta como nueva
conciencia integral ecológica y holística, que
sin un cuerpo doctrinal preciso y homogéneo
encuentra en la dimensión religiosa su mayor
desarrollo como expresión de una espirituali-
dad panteísta, cósmica e inmanente.

Una de las principales precursoras de la
Nueva Era es Marilyn Fergenson, autora del li-
bro La conspiración de Acuario, quien la define
como

una vasta y poderosa red, que carece no obstan-
te, de dirigentes, está tratando de introducir un
cambio radical... Sus miembros han roto con
ciertos aspectos clave del pensamiento occiden-
tal y pueden incluso haber quebrado hasta la
misma continuidad con la historia. 6

La New Age pretende ser una cosmovisión, es decir,
una visión del mundo con las mismas sugerencias de
explicación globalizante del universo como lo propues-
to por las grandes religiones y los sistemas filosóficos.
Esto no significa que sugiera un sistema de verdades y
de norma total, absoluta y coherentemente sistematiza-
do, sino que ofrece en su discurso “una respuesta” para
todas las preguntas fundamentales que el hombre se ha
hecho desde siempre.

Asimismo brinda una interpretación de las causas
últimas que determinan la marcha de la historia hu-
mana, es decir, una nueva filosofía de la historia y

pronostica “felicidad fácil e inmediata” para todos los
seres humanos.

Para los new agers, la transformación se manifiesta
primeramente en cada uno de los individuos y desde su
conciencia, ya que en efecto dentro de la Nueva Era es
importante la apertura y ampliación de la expansión de
la conciencia, pues gracias a ella el espíritu de lo divino
que habita en el hombre se hace presente y transparen-
te en él mismo.

Dicha presencia actúa sobre el individuo convirtién-
dole en un ser nuevo, y lo preparara para el advenimiento
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3 New Age o Nueva Era, es el término utilizado para nombrar a
este sistema religioso.

4 Quisiera referirme a ella como una de las que más difusión le
ha dado al movimiento de la Nueva Era, pero que no es la inicia-
dora, ya que se considera como fundadora de este movimiento a la
señora Blavatsky (1831-1991), y como iniciadora de la Sociedad
Teosófica.

5 Para la Nueva Era, el Todo es referido a lo holístico del ser hu-
mano. 

6 Marilyn Fergenson, La conspiración de Acuario, Madrid, Año
Cero, 1984, p. 63.
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del Cristo cósmico, ya que será un ser que se ha encon-
trado a sí mismo y por lo tanto forma parte del Todo.

Construcción del mito de origen 

El pertenecer a la Nueva Era asume una connotación
astrológica, debido a que se inserta en la transición de
la era de Piscis a la era de Acuario, lo cual nos lleva a la
idea esotérica7 del “gran año cósmico”, también deno-
minado “año platónico”. Con este nombre se pretende
indicar el tiempo que emplea el eje de la Tierra en re-
correr todas las constelaciones del cielo, es decir, los
doce signos del Zodiaco, de los cuales cada uno posee
una duración aproximada de 2 100 años, los cuales di-
viden al año cósmico en doce meses cósmicos.

Según los miembros de la New Age, esos son ciclos

astronómicos que indican cambios en la historia. Para
ellos

la Nueva Era es una imagen del futuro. Su poder reside
en el hecho de que es una metáfora para el potencial crea-
tivo desde el momento en que nos permite decimos que
el pasado fue terrible, pero el futuro mejor es posible. Po-
demos transformarnos a nosotros mismos y a nuestra so-
ciedad a través de una combinación de imaginación,
esfuerzo humano y gracia divina.8

La esperanza a la carta

Bajo el rótulo Nueva Era se engloba a ecologistas, pa-
cifistas, practicantes de técnicas de salud, alimentación,
nuevas psicoterapias, meditación, ocultismo, e incluso
se amplía a la ciencia, la educación integral, las relacio-
nes humanas, el feminismo, la música, el arte, la polí-
tica, la economía, etcétera. Para sus participantes, la
Nueva Era les proporciona el cambio definitivo de ellos
y su entorno. La llegada inminente de la “era nueva” se
insinúa en el hecho de que, en nuestro mundo actual,
individuos de toda condición social y profesional viven
una serie de experiencias que han transformado su vi-
da, ensanchándola en un horizonte de posibilidades
antes insospechadas. Poco a poco se han ido comuni-
cando entre ellos sus experiencias y trabajan para que
otros se animen a dar el paso.

Es así que la era de Acuario pretende dar una nueva
forma y contenido al hombre, cansado y agotado en sí
mismo. Intenta construir un nuevo paradigma que no
funcione solamente en su vida, sino también en la de
los demás. “Si la mente es capaz de sanar y transfor-
marse, ¿por qué no pueden unirse las mentes de unos
y otros para sanar y trasformar a la sociedad?”.9

Los miembros de la Nueva Era se preocupan por los
grandes problemas del mundo y su respuesta es la
unión de todos los seres humanos de una forma “inte-
gral”, pero individual. La New Age intenta cimentar
“una nueva conciencia holística y ecológica”, ya que la
naturaleza es parte esencial del individuo, es decir, el
ser humano y el cosmos forman una armonía integral
y no se encuentran alejados uno del otro. 
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8 Ibidem, p. 70.
9 Ibidem, p. 63.

7 El esoterismo constituye una unidad de pensamiento especí-
fico. Incluye el hermetismo, la teosofía y el ocultismo. Para los de
la Nueva Era, es una forma “científica” de explicar la existencia del
hombre y su futuro. Es resurgimiento de lo que se conoce ahora
como neopaganismo, es el movimiento que retoma los ideales y
prácticas precristianas.



Buscando la armonía

La Nueva Era se inserta en el hastío del hombre mo-
derno, quien no logra sentirse como en casa ni en so-
ciedad, ni consigo mismo. En pocos años pasa de la
euforia al desaliento; surge el miedo ante el nacimien-
to de una era en la que los valores pierden entidad y en
la que se vuelve a la búsqueda de seguridades que
amordazan las hipótesis y legítima búsqueda de no-
vedad. Se llega así a la “era del vacío y el imperio de
lo efímero”,10 sin defensa del olvido de lo que sucede
en nuestro entorno, acorralados en una intimidad
que desea ignorar la realidad para no ser engullida
por ella.

Es en este contexto donde surge un estilo distinto de
concebir la posibilidad de cambio, la promesa de algo
diferente que pretende dar luz nueva a la humanidad
sobre sí misma y sobre sus inquietudes. Hay que creer
que ha empezado un ciclo nuevo en la evolución de las
relaciones del hombre, con su necesidad cada vez más
urgente de trascendencia. Como respuesta al fracaso de
la visión racionalista o material de la propia vida, quie-
ren hacerte creer que hay una dimensión en la que se
impone la primicia del espíritu: es el interior, se trata
del retorno de lo sagrado.

La Gran Fraternidad Universal: uno de los inicios

Una de las principales exponentes de la Nueva Era en
México es la conocida como Gran Fraternidad Univer-
sal (GFU), movimiento surgido durante la época de
posguerra, fundado el 18 de enero de 1948 por el fran-
cés Serge Raynaud De la Ferriere, en Caracas, Venezue-
la, ciudad que quedó como sede central. El propósito
fundamental de la GFU, según De la Ferriere, consiste
en la reducción del género humano, por lo que no se
considera exclusivamente como un movimiento reli-
gioso, filosófico o filantrópico, sino una “Universidad
de tipo universal” donde se puede aprender de todo, y
de modo principal la ciencia del bien vivir, es decir, la
existencia natural. 

Para alcanzar sus metas, la GFU ha abierto centros de
estudio, institutos de yoga, escuelas inciaticas y Ash-
rams11 en diversos países, entre ellos México.12 En estos
sitios se realizan estudios y se forman sus cuadros direc-
tivos. Para su fundador, la GFU es el vehículo público que
brinda la oportunidad a la humanidad de renovar su
pensamiento y su vida en los tiempos de la Nueva Era.

Propuesta de salvación

Las principales bases doctrinarias de la GFU, se basan
en la tradición hindú. Los “Principios Espirituales” son
el sustento armónico con la naturaleza pero conforme
la humanidad se fue alejando del “Principio”, ha nece-
sitado de las normas para regir su conducta, de ahí el
origen de la “Ley”; de reglas morales y éticas, y de la ne-
cesidad de los “Maestros de Sabiduría”. Estos maestros,
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10 Giles Lipovesky, La era del vacío, Madrid, Anagrama, 1983,
p. 37.

11 Ashram, término hindú que designa un centro o retiro espi-
ritual, donde los discípulos de un gurú pasan el tiempo meditan-
do y estudiando enseñanzas.

12 Se encuentran un Ashram en Tepoztlán, Morelos.
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según los miembros de la GFU, son seres cuyo cuerpo
está en una edad alejada del “Principio”, su mente y al-
ma están en la “Edad de Oro” y ayudan a la humani-
dad señalándole el “Principio” y el “Origen”. 

Retoman de la tradición hindú la idea de que el
tiempo se divide en cuatro épocas llamadas Yugas,13 y
que en la tradición occidental se les denomina Edades.

Edad de Oro a la primera, aquella en la que la es-
piritualidad del hombre era la más elevada, Edad de
Plata, Edad de Bronce y Edad de Hierro, la actual,
la inferior, pues todo emana de un principio; la
primera manifestación es pura y a medida
que se da un alejamiento de origen se va
perdiendo la armonía.

Cada una de las edades está confor-
mada a su vez por eras, mismas que
son influidas por una correlación en-
tre la Tierra y el cosmos. De manera
que cada era, que dura aproximada-
mente 2 000 años, está regida por
una de las doce constelaciones del
Zodiaco.14 La era cristiana correspon-
de a Piscis, y de acuerdo al orden esta-
blecido en el Zodiaco, la era de
Acuario, iniciada, según la GFU el 21 de
marzo de 1948, corresponde al signo zo-
diacal del mismo nombre; la Nueva Era es,
por tanto, la Edad del Aguador. El principio es
la verdad única. La única Religión y la única Ciencia,
que al paso del tiempo se ha dispersado, la oscuridad a
la luz, de la ignorancia hacia el saber.

La GFU se define a sí misma como una Hermandad
Blanca que ha existido desde los tiempos más remotos,
manteniéndose vigilante en espera de la era de Acuario.
Al finalizar el ciclo de Aries, cuando la enseñanza de los

escenios, la fraternidad funcionaba abiertamente, des-
pués entró en un periodo de silencio que duró 2 000
años, mismo que inició con un gran instructor que tra-
jo al mundo el llamamiento que habría de prepararlo
para la venida de la Nueva Era: “amaos los unos a los
otros”. Durante esta espera, la fraternidad se ha disper-
sado por largas etapas, guardando el conocimiento en
monasterios donde se imparten las enseñanzas esotéri-
cas. Fraternidad Blanca ha sido siempre dirigida por los

Avatares o la Asamblea de sabios ancianos del Tibet,
son los guardianes herederos de las enseñanzas

milenarias desarrolladas en diversos centros
espirituales del planeta. 

Encontrando el Potencial Humano

Otro grupo promotor de la New
Age es el Instituto para el Potencial
Humano,15 conocido también como
Instituto Esalen, fundado en 1961,
cuya sede esta en Big Sur, California.
Sus “fundadores” son Michel

Murphy y Richard Price, aunque el
término no lo utilizan porque según

ellos no hay un dirigente formal. De ese
instituto se desprende el Instituto Interna-

cional para el Potencial Humano, el cual es
patrocinado por la Organización Mundial para

la Paz Interior, el Instituto de Desarrollo de Capacida-
des Humanas y los Centros Nacionales para el Poten-
cial Humano.16 Estos últimos son coordinados por
Leonardo Stemberg, quien utiliza lo que él denomina
como Contraanálisis, que funciona mediante una téc-
nica llamada Ideotometro, cuyo funcionamiento es bajar
el autoestima y decir que, si “soy un idiota”, es porque
los problemas son del individuo y los tiene en la con-
ciencia. Justifica las acciones negativas echándole la
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13 Yuga. La doctrina hindú como la budista enseñan que la his-
toria consiste en una serie cíclica de cuatro eras o yugas, cada una
de ellas de una larga duración; reciben, por orden de aparición, los
nombres de Krita Yuga, Tetra Yuga, Dvapara Yuga y Kali Yuga. Se
cree que cada era marca una progresiva decadencia de la moral, la
justicia y la piedad, en tanto degeneración gradual con respecto a
la Edad de Oro originaria de Krita Yuga.

14 Como se mencionó al principio de este ensayo, el Zodiaco,
es la base de su doctrina y es el elemento de origen en casi todos
los grupos que conforman la Nueva Era.

15 La psicología humanista, fundada por Abraham Maslow y Ca-
ri Rogers, entre otros a comienzos de los años setenta, el modelo
humanista reconocía el impulso hacia la autorrealización y estudia-
ba las maneras en que se podía fomentar este impulso a individuos
y organizaciones, lo cual se desarrolló en el Instituto Esalen.

16 La sede está en la calle de Amberes núm. 13 en la colonia Juárez;
su principal exponente es Leonardo Stemberg, de origen argentino.



culpa a los demás, aun cuando se tenga la cul-
pa; la enfermedad existe para no realizar pro-
yectos en la vida; el miedo justifica la
dependencia de algo; la cultura es un ente pro-
tector; la esencia religiosa se condiciona al
tiempo que se vive, etcétera. Si piensas en ne-
gativo, te va mal en la vida. Con Ideotometro se
puede tratar de ser mejor y ayudar a los demás,
pues si yo estoy feliz todos estarán felices.

Y para terminar encontramos la Casa Ama-
tlán, la cual surge de la necesidad 

del hacer consciente la enorme necesidad de
crecimiento y desarrollo espiritual que existe en
nuestra sociedad, en nuestro tiempo... Se creó con el in-
tento de transmitir un valiosísimo conocimiento y apoyar
con la práctica, de una manera realista, se han propuesto
tener la capacidad de ayudar a todo aquel que lo necesi-
te, a cualquiera que esté en búsqueda de respuestas o ten-
ga la inquietud de encontrarse a sí mismo como un Ser
individual y como parte de esta humanidad. 17

La Casa Amatlán intenta ofrecer la posibilidad de de-
sarrollar las áreas del ser humano que ellos clasifican en
tres: Claridad, Observación y Energía. Su fundador es el
doctor Carlos de León de Wit, quien posteriormente
crea el Centro Área, que lo concibe como un centro de-
dicado a estimular la “creatividad y el desarrollo de la
conciencia del hombre”. La diferencia de cada uno de
los centros o de sus sedes es una escalera o si se trata de
un edificio más moderno el elevador, ya que uno de ellos
se encuentra en el primer piso de Reforma 199, y el otro
en el segundo. Los cursos impartidos por la Casa Ama-
tlán van desde hacer un buen Temazcal, hasta el estudio
de las diversas formas de budismo, etcétera. En Centro
Área se dedica a impartir cursos de curación con medi-
cina tradicional, mediante Flores de Bach y hasta crista-
les, estudios del Aura, lectura del Tarot, entre otros.

Sacralidad sin muros

Por lo anteriormente expuesto, nos damos cuenta que
los new agers no constituyen un movimiento con una
sola sede, sino que cuentan con una serie de espacios
que conforman redes en donde se preparan para esta
era de Acuario. A diferencia de otras religiones, no
cuentan con centros de oración, llámense estos templo,
sinagoga, mezquita, etcétera.

Así que la Nueva Era es un sistema religioso en el
cual sus adeptos construyen una creencia elástica, de-
pendiendo de la red a la que pertenezcan, ya sea esoté-
rica, psicológica o ecológica. Cabe señalar que la
integración a una red New Age, tiene su costo econó-
mico elevado, ya que cada curso de preparación es des-
de 100 a 3 000 pesos, aproximadamente. Los new agers
son primordialmente individuos que poseen una edu-
cación superior debido a su carácter de cientificidad,
donde la sacralidad se visualiza en su persona y no en
la abstracción de un absoluto. El pertenecer a una red
los hace partícipes de establecer una nueva forma de
organización social, al mismo tiempo local y global,
que reconcilia la razón con lo místico. El manejarse
como red hace que entre ellos se desdibuje la jerar-
quía impuesta por el mundo occidental, y encuentren
una guía espiritual que les pueda dar una respuesta
clara a sus temores constantes, brindándoles la opor-
tunidad de reconciliarse con el cosmos. La Nueva Era
es una polis posmoderna que llena la angustia de este
mundo actual.
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17 Claridad: la necesidad de ver claramente la razón de nuestra
existencia como individuos y como humanidad. Observación: la
capacidad de darse cuenta de uno mismo, de hacer contacto con
nuestro ser interno y con la divinidad. Energía: la posibilidad de
hacer el mejor uso de nuestras energías físicas y sutiles, gozar de
mayor salud, longevidad y calidad de vida.
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La polémica entre Franz Boas y 
Konrad Th. Preuss en torno al análisis 
sistémico de la mitología
kwakiutl

n 1933 se suscitó una polémica entre dos estudiosos alemanes de
la mitología amerindia: Franz Boas (1858-1942) y Konrad Theo-
dor Preuss (1869-1938). Vinculados en diferentes momentos al
Museo Etnológico de Berlín, ambos publicaron reseñas sobre la

tesis doctoral de Locher (1932), presentada en Leiden —primer análisis
estructural de la mitología—, y aprovecharon la ocasión para polemizar en
contra de lo que consideraban como tendencias dañinas para la antropo-
logía, en tanto disciplina.

La escueta polémica sobre el libro de Locher, alumno de Jan Petrus
Benjamin de Josselin de Jong, versó sobre el carácter sistémico de los mi-
tos y la validez de la mitología comparada, posición que la Escuela de Lei-
den desarrolló inspirada en los trabajos de Preuss, pero que Boas rechazaba
(1940 [1896]; Locher, 1982: 30-42). La discusión también giró en torno
a la validez de los estudios fundamentados en el análisis comparativo de
las religiones de los diferentes grupos que conforman una región. 

Mientras Boas se oponía a las que juzgaba meras “especulaciones” sin
fundamento empírico sólido, Preuss lo criticaba por no tomar en serio la
cultura intelectual indígena, entendida como el corpus de concepciones so-
bre la persona y el entorno y su expresión por medio las formas rituales y
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artísticas. El trasfondo de esta
polémica consistió, entonces, en
actitudes diferentes frente al objeto de
estudio de la antropología. Preuss partía
del reconocimiento de la diversidad de for-
mas simbólicas, en particular la ciencia y la mi-
tología, aseverando que en la comprensión de la
humanidad ambas son igualmente importantes y dese-
chando la idea según la cual la ciencia es expresión de
un supuesto nivel intelectual superior (Preuss, 1914).
En contraste, Boas defendía un proyecto de antropolo-
gía positivista, donde todo cuestionamiento a las metas
y técnicas de la ciencia estaba de antemano excluido.
La ciencia y la mitología —opinaba Boas— no se plan-
teaban como dos actividades intelectuales del mismo
rango. En el campo de la antropología, el investigador
debía limitarse a lo asequible mediante el uso de una
metodología científica segura, por ejemplo, a las re-
construcciones históricas concretas, circunscritas a una
pequeña región.

Las vastas compilaciones mitológicas de Boas se ca-
racterizan por no ofrecer interpretaciones, por conside-
rarlas distorsiones indeseables del punto de vista nativo
(Berman, 1996: 219). Los mitos sólo ofrecían material
para llevar a cabo estudios lingüísticos y para realizar
reconstrucciones de la historia regional. Los trabajos de
otros investigadores que sí interpretaban la mitología
del Pacífico noroccidental, notablemente el artículo de
su colega berlinés Eduard Seler (1915 [1892]), fueron
descartados por Boas. Con la autoridad que le confería
ser el principal experto sobre estos grupos americanos,
sus críticas solían ser devastadoras. 

El texto de Seler planteaba un antagonismo entre
“luz y oscuridad”, como eje analítico para estudiar la
religión de los diferentes grupos de la costa norocci-
dental —hasta la fecha, este importante trabajo no ha
despertado el interés de los estudiosos de esa región—.
Más tarde, Seler circunscribió sus investigaciones al
México antiguo, y aquí su planteamiento sobre la rela-
ción “luz y oscuridad” cayó en terreno fértil. En 1905,
Preuss, entonces asistente de Seler en el Museo de
Berlín, hizo de esta oposición un principio capaz
de ordenar la mitología mesoamericana en su
totalidad, y de guiar su análisis “tanto de las

relaciones particulares [...] co-
mo en las interpretaciones genera-

les” (1905: 136). Con esta hipótesis,
inició una larga temporada de trabajo de

campo entre los indios coras, huicholes y
mexicaneros (1905-1907), que culminó años

después con la publicación de Die Nayarit-Expedi-
tion 1, compilación de textos rituales coras, cuyo estu-

dio introductorio comienza precisamente con un
apartado intitulado “Luz y oscuridad” (Preuss, 1912:
XXIII; cf. Neurath y Jáuregui, 1998). 

En la antropología de Preuss, el corpus mítico es la
vía idónea para acceder a la comprensión de la cultura
intelectual de los pueblos naturales. Los mitos no se
conciben como sistemas mnemotécnicos, ni como sim-
ples alegorías o fantasías, y menos como intentos falli-
dos para conceptualizar la naturaleza; por el contrario,
expresan de una sola vez tanto el conocimiento efecti-
vo como la apreciación estética del hombre sobre sí
mismo y sobre su entorno (Alcocer, 2000). Asimismo,
demuestra cómo “la simple narración de mitos es fre-
cuentemente un acto mágico en sí mismo. Igualmente,
todo rito se fundamenta en una concepción que es el
núcleo de un mito” (Preuss, 1939 [1938]: 68). De esta
forma, Preuss suministró a la mitología una autonomía
analítica que para Boas no tenía.

Preuss comparte con Boas el interés en el estudio et-
nológico de las regiones, pero discrepa de él en que és-
tas puedan definirse, en primer lugar, sobre la base de
los movimientos demográficos y las difusiones, y pos-
tula en cambio, que el criterio debe ser la religión
(1998 [1911]: 405; 1914: 7). A la luz de la antropolo-
gía estructuralista, puede afirmarse que Preuss analizó
las culturas indígenas del Gran Nayar como un sistema
regional de transformaciones. Años más tarde, esta me-
todología inspiró a Jan Petrus Benjamin de Josselin de
Jong, fundador de la escuela de Leiden, en la formula-
ción del concepto de “campo de estudio etnológico”
(studieveld), definiéndolo de la siguiente manera:

Se entiende por campo de estudio etnológico, aquellas
regiones de la tierra con una población cuya cultura

es suficientemente homogénea como para formar
un objeto de estudio etnológico particular, y

E T N O L O G Í A

51



que al mismo tiempo, revela suficiente diversidad en su
interior como para que su investigación comparativa sea
fructífera (de Josseling de Jong, 1977 [1935]: 167-168;
cf. Effert, 1992).

Tan sólo por el lugar que atribuyen al mito se nota
que Boas y Preuss plantean dos proyectos diver-
gentes de antropología. Según Boas, la com-
prensión de la cultura intelectual se agota
en la transmisión fidedigna del “punto
de vista nativo”, lograda a partir del
registro y edición minuciosos de los
textos. Así, los mitos no pueden te-
ner más significado que el enuncia-
do literalmente, aunque también
otorga cierta importancia a su fun-
ción social. Por su parte, Preuss sos-
tiene que 

los mitos no deben considerarse pro-
ductos del conocimiento mezclados con
asuntos emotivos de poca importancia, sino
como actos de fe, que conceden una eficacia in-
mediata en el presente a todos los acontecimientos [ri-
tuales] que aparentemente corresponden a los tiempos
primordiales (Preuss, 1939 [1938]: 68).

En su opinión, el trabajo etnológico consiste en ana-
lizar el conjunto de las diferentes versiones que sobre
un mismo mito se recopilan (Preuss, 1912), para así
descubrir los motivos duraderos de cada tradición reli-
giosa y comprender su desarrollo. 

La posición de Preuss parte de un profundo respeto
por la actividad intelectual indígena. Como se aprecia
en la réplica a Boas, ninguna cosa le molestó más que
el tratamiento superficial de las culturas no occidenta-
les. Haciendo notar que con su actitud frente al mito,
Boas dejaba abierta la puerta a los autores que equipa-
raban a los hombres primitivos con enfermos mentales
carentes de racionalidad. Preuss hizo patente su defen-
sa tenaz del enfoque que postulaba el carácter sistémi-
co de toda tradición mitológica y religiosa. Por otro
lado, aunque Boas haya sido un destacado defensor de
la particularidad y enemigo de todo racismo, al no

cuestionar la hegemonía de la ciencia en tanto discur-
so productor de la verdad, permitió la subsistencia de
una valoración de las ideas míticas y religiosas como
nociones básicamente irracionales. Se constata que
en este tipo de polémicas, la “divergencia de actitu-
des, sentimientos y preferencias” juega un papel de-

terminante, que se traduce en la imposibilidad
de alcanzar consensos acerca de los proce-

dimientos para la toma de decisiones
(Dascal, 1995: 16).

Más aún, en la imputación que
Boas hace a Locher de practicar un
pensamiento “primitivo”, va implíci-
to un menosprecio, no solamente
del quehacer del mitólogo, sino de
cualquier forma de pensamiento no
científica.  Preuss, quien no preten-
día medir la validez de la ciencia con-

tra la “falsedad” del mito, critica la
antropología de Boas por no ser capaz

de ofrecer una exposición comprensiva de
la tradición religiosa del pueblo que estudia-

ba y por descalificar la aportación de Locher en
este sentido (Preuss, 1933b). 

Boas no logró desarrollar un método que conciliara
el estudio naturalista empírico con la especulación
idealista. Tenía un noción de ciencia que anulaba la
subjetividad del investigador. Y en efecto, porque sus-
tentaba una idea positivista del quehacer científico,
Boas se debatió toda su vida entre las Naturwissens-
chaften (ciencias naturales) y las Geisteswissenschaften
(humanidades) (cf. Boas, 1940 [1887, 1932]; cf.
Bunzl, 1996: 55). En cambio Preuss, que partió del
Faktum de la cultura intelectual de los grupos que es-
tudiaba, logró construir su objeto de estudio pregun-
tándose, ante todo por sus condiciones de posibilidad,
circunscribiendo sus estudios a un campo empírico
bien delimitado (Alcocer, 2001).

A pesar de su reticencia a aventurar interpretaciones
sobre la mitología indoamericana, Boas mantuvo una
actitud acrítica frente a la concepción occidental de la
actividad del Geist, al referirla con una metáfora espa-
cial típica: “there is no deeper meaning”, concediendo
que el significado era algo que se ubicaba adentro, en
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el fondo del alma. Por su lado Preuss, en posición crí-
tica frente al animismo y al dualismo cuerpo (afuera /
sensual) – alma (adentro / racional), logró trasponer su
objeto de estudio al corpus mítico (cf. Preuss, 1912;
1914; 1933a). Sus diversos trabajos sobre el tema dejan
entrever que, para él, los mitos no se encuentran ni
adentro ni afuera, sino que circulan a través de los
hombres bajo la forma de tradición heredada y síntesis
siempre renovada. Todos los hombres  nacen dentro de
una tradición cultural, al tiempo que la transforman,
creando siempre renovadas síntesis ad hoc a sus condi-
ciones reales de existencia (Alcocer, 2001). 

El estudio empírico de una polémica permite apre-
ciar la complejidad del quehacer científico; los diferen-
tes proyectos no se oponen en términos absolutos (cf.
Dascal, 1995; 1998). Boas y Preuss llegaron a compar-
tir una actitud humanista frente a las diferentes tradi-
ciones y culturas, posición poco común entre
académicos de los años treinta. Ambos se formaron
dentro de los cánones de la tradición filológica germa-
nohablante y, como antropólogos, vivieron convenci-
dos de la importancia del estudio de la literatura
indígena. Además de ser amigos, se sabe que Boas apo-
yó económicamente a Preuss durante los últimos años
de su vida (Furst, 1996). Paradójicamente, mientras
que los planteamientos “protoestructuralistas” de
Preuss sólo fueron retomados por la escuela es-
tructuralista holandesa, Boas es ampliamente
reconocido como el fundador de la escuela es-
tadounidense de lingüística estructural. El
mismo Lévi-Strauss llegó a declarar que 

Boas fue uno de los primeros —a veces he escri-
to que fue Saussure, pero de hecho Saussure no
se expresó sobre este punto, deriva indirecta-
mente de su obra— en insistir sobre un hecho
esencial para las ciencias del hombre: las leyes
del lenguaje funcionan en un nivel inconscien-
te, al margen del control de los sujetos hablan-
tes, y por lo tanto se pueden estudiar como
fenómenos objetivos, y en consecuencia como
representantes de otros hechos sociales (Lévi-
Strauss y Eribon, 1991 [1988]: 39; cf. Boas,
1911: 67;Lévi-Strauss, 1992 [1958]: 67). 

Sin embargo, es necesario enfatizar que Boas nunca
consideró viable suministrar a la mitología un trata-
miento estructuralista similar al lenguaje.

La polémica Boas-Preuss reviste el mayor interés
porque ocurrió en un momento clave para la historia
de la antropología, y de cierta manera expresa el desen-
lace que tuvieron los estudios sobre mitología durante
el resto del siglo XX. El destino diferente de los pensa-
mientos de estos americanistas, asociados a la Escuela
de Berlín, ilustra muy bien la polarización entre dos
tendencias antropológicas —la sistémica y la particula-
rista—, que caracteriza a la etnología hasta la fecha. En
el mismo año que se suscitó esta polémica, con la lle-
gada de los nacionalsocialistas al poder, la escuela de
Berlín comenzó su colapso definitivo, perdiéndose así
el proyecto de Preuss, quien había logrado una síntesis
entre el estudio de caso local y el regional con una
perspectiva universalista y comparativa. Como se pue-
de observar en sus comentarios críticos al libro de Lo-
cher, el proyecto de Preuss representa una vía para
superar el antagonismo entre los enfoques particularis-
ta y universalista, y ofrece una alternativa para el tra-
tamiento de la diversidad cultural y de la producción
de lo nuevo.

***
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Franz Boas, “Reseña de G. W. Locher, The Serpent in
Kwakiutl Religion: A Study in Primitive Culture” 
(Deutsche Literatur Zeitung, 1933, pp. 1182-1186).

En una serie de publicaciones recientes se ha hecho el
intento de interpretar, desde el punto de vista de la so-
ciología sistemática, los datos etnográficos sobre los
kwakiutl que he recopilado a lo largo de ya muchos
años. Los  trabajos de George Davy, “La foi jureé”, y de
V. Larock, “Essai sur la valeur sacrée et la valeur socia-
le des noms de personnes dans les sociétés inférieurs”,
así como el libro de G. W. Locher, son casos ejempla-
res de este tipo de interpretación.

El doctor Locher basa su investigación en el su-
puesto de que toda mitología es sistemáti-
ca y afirma lo siguiente:

Decir que ciertos elemen-
tos exógenos han penetra-
do en una cultura no tiene
tanto interés como analizar
por qué y de qué manera estos ele-
mentos han sido aceptados. Para esto se
requiere una cierta comprensión del siste-
ma cultural en sí mismo, cuestión espe-
cialmente válida en los estudios sobre
mitología. Ésta obedece a un sistema estric-
to, y de ninguna manera debe considerarse una mes-
colanza arbitraria de figuras y motivos.

No hay nada que objetar a la primera parte de este ar-
gumento. Las condiciones bajo las cuales son incorpo-
rados o rechazados rasgos culturales particulares es uno
de los temas más importantes y, a la vez, más difíciles
en la investigación etnológica. Sin embargo, tengo se-
rias dudas respecto de la segunda parte del argumento
sostenido por este autor.

El énfasis en la unidad de la cultura, así como el in-
tento de descubrir la función de cada una de las accio-
nes y pensamientos dentro del sistema cultural se han
convertido en un lugar común. Todos los investigado-
res serios se han lamentado de que las típicas descrip-
ciones etnográficas ofrezcan sólo fragmentos inconexos
de una cultura viva. Si las técnicas convencionales de
investigación siguen siendo utilizadas, ello es debido a

que se enfrentan problemas técnicos difíciles de solu-
cionar, y no porque se niegue una investigación más
profunda que pueda sacar a luz muchas cosas impor-
tantes y novedosas. Sin embargo, los defectos en las
descripciones existentes, que no revelan una unidad
cultural, no bastan para inferir que la cultura en su to-
talidad deba ser una unidad compacta, que las contra-
dicciones en su interior son imposibles y que todos sus
aspectos deban encontrar su lugar en el sistema. Debe-
mos preguntarnos, más bien, hasta qué grado las deno-
minadas culturas primitivas se caracterizan por contar
con una unidad que abarque todos los aspectos de la
vida cultural. ¿Acaso nos faltan razones para suponer

que en su caso, al igual que en las culturas más
complejas, factores como la sexualidad, las clases

de edad, el individualismo y la organización so-
cial puedan dar lugar a
un sinnúmero de con-

tradicciones? 
El doctor Locher busca una interpreta-

ción sistemática de la mitología sin preguntarse,
en primer lugar, si existe tal cosa como un sistema
mitológico. El método para comprobar este su-
puesto, que Locher comparte con otros investiga-
dores interesados en los mismos objetivos, parece

ser el siguiente: los mitos no son lo que aparentan.
Esconden un significado más profundo que aguarda
ser descubierto por nosotros. La investigación se fun-
damenta en la comparación de los textos que se orde-
nan en torno a las diferentes figuras mitológicas, a
partir del análisis del significado de sus nombres, atri-
butos, acciones y asociaciones con otras figuras. De
esta manera se espera encontrar su “verdadero” signifi-
cado, mismo que el nativo desconoce, en parte porque
el significado original ha sido olvidado y, en parte, su-
pongo porque se da por hecho que él desconoce el ver-
dadero “sistema” de la misma manera como desconoce
el sistema gramatical de su lengua. 

Me parece que esta tentativa por descubrir la “verda-
dera” esencia de los mitos corresponde al modo primi-
tivo de pensar, tal como estos mismos investigadores lo
atribuyen a los primitivos. Así como para los estudio-
sos de la mitología, los mitos no son lo que aparentan,
así se supone que para los primitivos el sol, la luna, las
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estrellas, el relámpago y las nubes esconden un
significado más profundo. Todos estos ele-
mentos se conciben como un sistema, como
una forma de vida humana que posee grandes
poderes. Me parece que en ambos casos la ló-
gica es la misma.

Si asumimos que el sistema mitológico fue
más comprensible en el pasado, entonces esta-
mos obligados a comprobar esta hipótesis a tra-
vés de un análisis histórico. Así no nos queda
otra opción que regresar al ya tan criticado aná-
lisis histórico, que comprueba cómo los mate-
riales que conforman cualquier mitología
nunca representan un sistema antiguo, sino que
ésta siempre se compone con materiales prove-
nientes de múltiples fuentes, algunos de los
cuales se obtuvieron en tiempos remotos, mien-
tras que otros se agregaron más recientemente.
Si, a pesar de este hecho, hubiera de existir un
sistema, éste sólo podría haber surgido de la
reorganización total del conjunto de material
nativo y extranjero en una nueva unidad. 

Puede demostrarse en muchos casos, en par-
ticular entre los kwakiutl y bella bella, de los
que habla Locher, que partes de la mitología
han sido introducidas muy recientemente sin
llegar a integrarse en un sistema.

No niego que en algunos casos muy excep-
cionales, la mitología en su totalidad, o al menos
gran parte de ella, pueda haber desarrollado un sistema.
Esto es mucho más probable ahí donde un pequeño gru-
po de sacerdotes cultiva una mitología ortodoxa, cuyos
motivos giran esencialmente en torno a asuntos religio-
sos. Pero incluso en estos casos la mitología exotérica ra-
ras veces coincide con el sistema esotérico.

El segundo presupuesto que los intérpretes de mi-
tos suelen asumir es que debe haber un sistema, aún
cuando éste no llegue a expresarse clara y consciente-
mente. Podemos refutar esta posición señalando los
cambios constantes en los contenidos de la mitología,
misma que absorbe cuentos contradictorios sin difi-
cultad alguna.

Todo esto es parcialmente evidente en el material
analizado por Locher. La unidad cultural de estas tri-

bus se fundamenta en primer lugar en la valoración
de la posición social. Todo individuo debe poseer al-
go, pues son estas posesiones las que permiten obte-
ner un estatus social superior al de otros miembros de
la tribu, de manera que deben ser defendidas en cual-
quier circunstancia. Podemos sin duda reconocer la
influencia de este principio subyacente sobre la mito-
logía. Las tribus se dividen en grupos basados funda-
mentalmente en relaciones de consanguinidad. Cada
grupo tiene sus propios mitos y siempre embellece sus
leyendas con nuevos episodios para conservar su po-
sición social. 

De acuerdo con mis indagaciones, los recuerdos
personales de los kwakiutl que he registrado datan
aproximadamente de 1850, y la autenticidad de una
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serie de sucesos anteriores a esta fecha
ha sido validada, de manera que mu-
chos detalles de su historia pueden
remontarse hasta comienzos del si-
glo XIX. A partir de esta información
he llegado a la conclusión de que el
ciclo de los mitos sobre caníbales no
penetró en la mitología kwakiutl antes
de la primera mitad de ese siglo, y que el ri-
tual a él asociado se ha introducido paulatina-
mente como resultado de los matrimonios
intertribales con grupos del norte. Incluso, en la ac-
tualidad, el escenario donde ocurre el mito principal
se ubica en Rivers Inlet, afuera del territoiro kwakiutl,
y en el mismo mito se plantea que pertenece a uno de
los grupos subsidiarios de esta tribu. La sustitución del
espíritu caníbal por lobos, osos y otras criaturas porta-
doras de dones sobrenaturales observada en innumera-
bles cuentos es obviamente un fenómeno reciente,
cuya finalidad es comprobar los derechos de otros gru-
pos sobre el tan estimado ritual. El poste ceremonial
“caníbal”, símbolo de la casa donde la ceremonia tiene
lugar, fue introducido alrededor de 1850, y el persona-
je de la mujer asociada con el caníbal tal vez en 1858.
Ni siquiera uno de los mitos1 característicos del espíri-
tu que preside las ceremonias de este último personaje
femenino, se ha establecido entre los kwakiutl. 

Uno de los casos más interesantes es el mito que na-
rra el nacimiento sobrenatural del hijo de una mujer
muerta, quien más tarde se convierte en un caminante
siempre hambriento. Registré este texto por primera vez
en 1888 en Nahwittee, cerca del extremo septentrional
de la isla de Vancouver. Este mito me fue narrado nue-
vamente por un nativo del mismo pueblo en 1900. En
1931 ninguno de los pobladores de Nahwittee recorda-
ba esta historia. Las indagaciones enfocadas en los na-
rradores anteriores arrojaron como resultado que el
primero había sido descendiente de un hombre que vi-
vió esclavizado entre los tsimshian durante mucho
tiempo. Del otro informante, desafortunadamente,
nunca supe si estuvo relacionado con la misma familia.

El texto pertenece al ciclo tsimshian
del cuervo. Por la popularidad que
gozó durante un tiempo entre ciertas
familias kwakiutl, este mito fue in-
sertado a través de ellas en el ciclo
mítico principal de la región. 

El doctor Locher pone mucho én-
fasis en la leyenda de Qā’tenats, quien

descubre que el jefe del mar es la serpiente
bicéfala. Éste es el único ejemplo de esta identi-

ficación entre los kwakiutl. El nombre del héroe de es-
ta historia, que proviene de la sección más meridional
de esta tribu, indica que estamos tratando con una his-
toria de origen comox. Más aún, esta misma historia es
narrada entre una tribu comox.2 El narrador comox no
habla del espíritu del mar, sino de la serpiente bicéfala.
Presumiblemente el narrador kwakiutl, que no estaba
familiarizado con el personaje de la serpiente bicéfala
en tanto habitante del mar, introdujo en su lugar al je-
fe del mar conocido por él. En consecuencia, este últi-
mo no debe ser identificado con la serpiente. 

A mi entender, la argumentación que propone con-
siderar a la serpiente bicéfala como el concepto funda-
mental de la mitología kwakiutl, se basa por completo
en una falsa concepción de la relación del indígena con
su mitología y en un desconocimiento del desarrollo de
la mitología entre estas tribus. Objeciones de este tipo
pueden hacerse prácticamente a cualquier parte del tra-
tamiento ofrecido por Locher.

En mi opinión, cualquier explicación no histórica
de los mitos, que busque establecer un simbolismo sis-
temático, incurre en los mismos errores lógicos. Siem-
pre que se cuente con material suficiente será posible
demostrar que las mitologías carecen de estabilidad.
Materiales de proveniencia heterogénea evolucionan en
totalidades más o menos coherentes, de acuerdo con el
carácter cultural del pueblo, afectados por los concep-
tos básicos y el estilo artístico de la tribu. Casi siempre
encontraremos lagunas y rupturas que se remontan
hasta su origen. Desde el punto de vista de su trata-
miento teórico, las narraciones y las concepciones mito-
lógicas no deben ser equiparadas, ya que las condiciones
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sociales, psicológicas e históricas las afectan diferencial-
mente. La explicación sistemática de los relatos mitoló-
gicos me parece una mera ilusión. Podemos aceptar los
conceptos fundamentales de los mitos, de las criaturas
sobrenaturales del mar, de la tierra, del cielo y del in-
framundo, en cuanto lo que son; del mismo modo po-
demos aceptar su identificación parcial con fenómenos
naturales; pero buscar en las historias un significado
simbólico no inmanente, nos llevará muy raras veces a
conclusiones aceptables. 

*****

Konrad Theodor Preuss, “G. W. Locher, The Serpent in
Kwakiutl Religion. A Study in Primitive Culture, Leyden,
1932” (Sociologus. Zeitschrift für Völkerpsychologie und So-
ciologie, 9, Stuttgart, 1933, pp. 348-351).

Durante las últimas décadas hemos presenciado la in-
tensificación paulatina del enfrentamiento entre dos
tendencias en el estudio de la religión y de los mitos.
Para una de ellas, estos fenómenos constituyen totali-
dades más o menos coherentes. La otra tendencia, muy
al estilo Wundt, pero cada vez más anacrónica, consi-
dera que sólo los detalles tienen un valor real, como si
la religión y la mitología fueran un mero enfilamiento
de asociaciones sin camino ni sendero, motiva-
do exclusivamente por sensaciones emotivas. Se
podría pensar, que al menos entre los investiga-
dores de campo, es decir, entre los etnólogos
que se esfuerzan día tras día por registrar en sus
últimas horas los desvanecientes e irrecupera-
bles materiales de los pueblos naturales, debería
reinar el consenso a este respecto, de manera
que todos reconocieran la posibilidad de alcan-
zar una comprensión del aparente caos que im-
pera en los datos sobre la cultura intelectual, en
particular cuando se trata de los campos de in-
vestigación que han resultado especialmente
productivos.

Sucede, aunque por suerte sólo en algunas
ocasiones, que dichos investigadores, son tan es-
crupulosos que no se atreven a aventurar expli-

caciones que vayan más allá de las esclarecedoras decla-
raciones de los aborígenes. En consecuencia, conside-
ran errónea toda tentativa en este sentido; por ejemplo,
cuando un colega propone la identificación de alguna
representación mitológica con un fenómeno natural
particular, sin que los mismos aborígenes lo hubieran
indicado. Incluso ahí donde existen en los mismos mi-
tos identificaciones evidentes entre personajes y objetos
naturales, este investigador insiste en la ausencia de
una prueba contundente. Basando su argumento en la
difusión comprobada del mito o de la práctica religio-
sa en cuestión desde otro pueblo —tal vez, durante un
tiempo determinado—, niega toda validez a los análi-
sis en que se sustentan dichas identificaciones. 

En esta oposición se encuentran, por un lado, Franz
Boas, quien es objeto de un merecido reconocimiento,
sobre todo por los registros casi inigualables que reali-
zó entre los kwakiutl al noroeste de Estados Unidos, y
por el otro Locher, autor del libro aquí reseñado, quien
ha trabajado con los materiales del primero, suminis-
trándoles un tratamiento que conlleva el ya menciona-
do sentido de sistema, alcanzando grandes resultados.
En la reseña de este trabajo que Boas publicó en la
Deutsche Literatur Zeitung 1933 (pp. 1182-1186), le
niega al autor cualquier comprensión de la mitología
kwakiutl, apelando a las objeciones arriba menciona-
das, ya que “toda la demostración parece fundarse en
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una concepción equivocada de la relación de los indios
con su mitología, y del desarrollo de la mitología de es-
tas tribus”. Este mismo juicio, absolutamente inadmi-
sible, fue utilizado por Boas hace ya más de 40 años al
referirse al trabajo de su amigo Eduard Seler, “Die
Lichtbringer bei den Indianerstämmen der Nordwest-
küste [El portador de luz entre las tribus indígenas de
la costa noroccidental]” (Globus, 1892), aunque con la
diferencia de que, en aquella ocasión, no fue publica-
do, pero que sin embargo sí provocó que, hasta su
muerte, Seler ya no se arriesgara a continuar con sus in-
vestigaciones sobre el tema. Sí, no hay lugar a dudas:
Boas ha ejercido una influencia represiva similar sobre
el trabajo etnológico en los Estados Unidos y sobre el
análisis de todo material de carácter religioso en gene-
ral. Haciendo prevalecer la opinión falsa, según la
cual la compilación exhaustiva representa en sí el re-
sultado final en la comprensión de los mismos, al me-
nos en cuanto no se emprendan análisis puntuales
para reconstruir difusiones o sucesiones históricas. A
Boas nunca lo hemos escuchado decir palabra pro-
funda alguna sobre la religión de sus tribus, y cuando
hace algunos años nos complació con una “Religión
de los kwakiutl”, encontramos sólo, simple y llana-
mente, material nuevo. Por eso debe considerarse sin-
cera su opinión, según la cual ni él ni nadie puede

avanzar más allá de la información que él
mismo ha reunido.

Si esto fuese realmente así, entonces se for-
mularía con razón la inquietante pregunta:
¿Para qué estudiamos entonces a los pueblos
naturales? ¿Sólo para averiguar que su pensa-
miento es absurdo e incoherente; que no hay
nada en él que necesite ser entendido, tan só-
lo porque ellos mismos no reconocen algo co-
herente en él; que nosotros de ningún modo
los podemos incorporar a la humanidad ac-
tual, y que ellos por eso deben permanecer
aparte; que entonces es correcto considerarlos
como un tipo de enfermos mentales, tal como
sucede ya frecuentemente?

En el tratamiento de estos asuntos religio-
sos parece que todo depende de la preconcep-
ción con la cual un investigador se dirige hacia

ellos. Yo mismo fui llevado de la geografía y la historia
hacia la etnología precisamente porque esperaba, me-
diante el estudio de las condiciones más sencillas entre
los pueblos naturales, lograr un entendimiento de los
complejos problemas de la humanidad adelantada, y
en especial sobre mi propio pueblo. En este punto mis
expectativas no han sido en modo alguno defraudadas.
En dondequiera que he investigado, especialmente en-
tre los coras, huicholes y mexicaneros en México, entre
los kagaba y los uitoto en Colombia y con los materia-
les arqueológicos y los ricos tesoros literarios de los me-
xicanos de los tiempos del Descubrimiento, he
encontrado siempre un tipo de sistema en su religión y
en sus mitos; evidentemente esto me ha costado gran-
des esfuerzos, pues a menudo tuve que empezar desde
la edición de las fuentes en las que baso mis interpreta-
ciones. Y, sin embargo, estoy convencido de que no se
ha llegado todavía a una conclusión definitiva en la in-
terpretación de las fuentes utilizadas. Al igual que en-
tre los kwakiutl, los mitos y las costumbres religiosas de
las tribus que he estudiado son el producto de múlti-
ples movimientos demográficos y difusiones. Un estu-
dio científico de la religión debe, por consiguiente,
obtener la comprensión a partir de los diferentes estra-
tos ubicados al interior de los círculos culturales. Los ri-
cos datos de un pueblo particular deben ser ordenados,
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de manera que su análisis no dependa tanto del lugar
de procedencia de una ceremonia o un mito, sobre to-
do cuando diferentes costumbres y mitos pertenecen al
mismo plano de explicación mítica. Por otro lado,
quien, como Boas, se niega, generalmente, sobre la ba-
se de presupuestos teóricos, a intentar siquiera un esbo-
zo de interpretación, no tiene ninguna inclinación
hacia la búsqueda de comprensión. Esta doctrina ma-
léfica, que frena las investigaciones, para él siempre se-
rá incuestionable, pero por el bien de la investigación
no hay que segundarle en este pesimismo sin fondo, si-
no seguir las opiniones y experiencias propias. 

Después de estas consideraciones, de princi-
pio necesarias, nos alegramos sinceramente
por el trabajo de Locher, ya que nos re-
vela, por primera vez, una perspectiva
aceptable del laberinto de los mitos
y ritos de la costa noroccidental,
utilizando un método que se apar-
ta de la relación estrecha entre per-
sonas individuales y animales, y
toma en cuenta su asociación con
regiones cósmicas, concediendo de
esta manera un amplio espacio a la
fantasía mitológica, donde las ideas
que sostienen los cultos se conciben de
una manera uniforme y giran alrededor
del sol, del mar y del inframundo mismo, és-
te último, concebido como una serpiente bicéfala.
Estas entidades no son figuras que se separan nítida-
mente una de la otra, sino que se mezclan en muchas
ocasiones y también lo hacen con respecto a sus atribu-
tos; no obstante lo cual, la idea cosmológica funda-
mental sí está presente de manera muy evidente. Todo
lo que desea el corazón humano: fuerzas sobrenatura-
les, riqueza, prestigio social, éxito en la guerra, vida, así
como por otra parte la muerte y la mala suerte, depen-
den del acontecer cósmico y de la posición que cada
uno ocupe dentro de estas potencias cósmicas. Las nu-
merosas figuras que representan a los elementos apare-
cen frecuentemente en los mitos como idénticas.
Muchos aspectos de las figuras mitológicas, varios de-
talles de los ritos e instituciones sociales y totémicas —
incluso, por ejemplo, el hasta ahora incomprendido

potlach— se vuelven psicológicamente comprensibles
con este fundamento. Las conclusiones alcanzadas con
cuidado y rigor metodológico brindan al lector una
gran satisfacción. Esa gran idea cósmica sobre el sol,
que nace desde el ser del inframundo, especialmente de
la serpiente, tiene, desde luego importancia también en
otros lugares, y el autor nos lleva así muy apresurada-
mente a Egipto, Asia occidental y a los mares del sur
para demostrar la existencia de ideas muy similares en
todas partes. Sin embargo, esta manera de proceder,
que implica ver muchas cosas de un solo lado, tiene
también sus peligros. Sería mejor si, para lograr al final

una totalidad realmente impecable, así como para
seguir honrando a su maestro de Josselin de

Jong y a sí mismo, se revelaran primero
otros aspectos de la religión y de los mi-

tos kwakiutl. 

Traducción: Paulina Alcocer 
y Johannes Neurath
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Jesús Jáuregui*

La teoría de los 
ritos de paso

en la actualidad**

rnorld Van Gennep, fundador de la etnografía francesa 1

El nombre original de Arnold Van Gennep era Charles Kurr, pero él esco-
gió un seudónimo relacionado con su madre holandesa, rechazando el an-
tropónimo alemán de su padre, ya que ellos se habían divorciado cuando
él contaba con seis años de edad. Nacido en 1873 dentro del Imperio Ale-
mán, creció en Francia y se educó sucesivamente en Lyon, Niza y París; a
la postre, recibió el justo título de “creador de la etnografía francesa” (Bel-
mont, 1974). Según su propio testimonio (ibidem: 18), a los 23 años de-
cidió dedicar su vida a esta disciplina, cuyo objetivo concebía en
comprender a los otros hombres, en descubrir lo insólito dentro de lo fa-
miliar, ya sea en una sociedad lejana o en la propia.

En lugar de pasar por la enseñanza de Durkheim y de la escuela socio-
lógica francesa, prefirió un tipo de estudios para-universitarios que le per-
mitiera una formación en varias disciplinas (egiptología, numismática,
ciencias religiosas, etnología clásica, lenguas, etcétera). Esto lo colocó

A

* Secretaría Técnica, INAH.
** Una primera versión de este trabajo se presentó como introducción al simposio “Pro-

cesos simbólicos”, en la XIX Mesa Redonda de la Sociedad Mexicana de Antropología, en
Querétaro, el 15 de agosto de 1985; en esa ocasión Pedro Carrasco ofreció oportunas su-
gerencias. Luego, en un formato ampliado, se expuso como conferencia inaugural del año
escolar 1985-1986 de la Especialidad de Etnología de la Escuela Nacional de Antropolo-
gía e Historia; entonces se contó con los importantes comentarios de Juan Castaingts, León
Ferrer, Miguel Ángel González Bloch, Javier Guerrero, Dick Papousek y Roberto Varela. 

La intención original de este ensayo era servir de prólogo a la edición mexicana del li-
bro fundador de Van Gennep, cuya traducción llegó a concluir Maira Ramírez en 1986.
Pero, a finales de ese año, aparecería la versión española de Los ritos de paso, la cual care-
ce de una introducción que evalúe el aporte y la vigencia de dicha obra. 

Gracias a la versión al español de Johannes Neurath y Paulina Alcocer se ha podido in-
corporar el comentario correspondiente a Konrad Theodor Preuss. En todos los demás ca-
sos, las citas de las obras que no están publicadas en castellano, así como las del libro de
Van Gennep (1969 [1909] y del artículo de Bourdieu (1982), son traducción del autor. 

1 Las fuentes para esta breve introducción sobre Van Gennep son Kimball (1960 y
1968), Ketty Van Gennep (1964), Belmont (1974) y Zumwalt (1982).
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fuera del circuito de la reproducción universitaria: per-
maneció, a lo largo de su carrera científica, al margen
de las universidades francesas y sólo ocupó una cátedra
—por cierto, la primera dedicada explícitamente a la
etnografía—, a propuesta del misionero y etnólogo
Henri Junod, de 1912 a 1915 en la Universidad de
Neuchatel, Suiza. Vivió de empleos en el gobierno y de
sus traducciones, artículos, crónicas y conferencias. De
esta forma conservó una “... independencia de espíritu
de la que dio pruebas durante toda su vida por su re-
chazo a encasillarse en una escuela o corriente de pen-
samiento de moda” (ibidem: 17). Mantuvo una postura
en contra de quienes consideraban a las tradiciones co-
mo meras supervivencias arcaicas; se negaba a privile-
giar los objetos museográficos por encima de los
pensamientos, las creencias y las costumbres de
sus creadores; rechazaba, en fin, el tipo de
método comparativo que procede por el
aislamiento de los hechos de su contex-
to para vincularlos con otros con res-
pecto a los cuales presentan vagas
semejanzas. No fue sino hasta 1945,
cuando ya contaba con 72 años, que el
Centre National de la Recherche Scien-
tifique le asignó una subvención para
que prosiguiera la redacción de su monu-
mental Manuel de folklore française contempo-
rain.

Su dominio de cerca de una veintena de lenguas —
germánicas, romances, clásicas, eslavas y árabes— le
permitía trabajar los textos originales de las obras que
requería para sus investigaciones. Por otra parte, su
gran capacidad de síntesis, junto con una imaginación
creativa, hacían posible que, a partir de numerosos he-
chos, construyera teorías esclarecedoras. 

En las dos primeras décadas del siglo pasado (de
1904 a 1922) publicó, entre otros textos menores, diez
libros de temas etnológicos, en los que realizó trabajos
de compilación sobre problemas en debate (como el ta-
bú, el totemismo, los mitos, las leyendas, la religión, las
nacionalidades); presentó monografías sobre poblacio-
nes no-europeas (con énfasis en las artes e industrias,
esto es, la tecnología); realizó estudios sobre la historia
de la etnografía de Francia y propuso teorías novedo-

sas. En este último apartado se ubica su obra Les rites
de passage, aparecida en 1909, y que constituye el pun-
to de articulación –no cronológico, sino teórico- entre
sus intereses etnográficos y su vocación de folklorista.

En efecto, para Van Gennep —quién se atenía en
este punto a la terminología tradicional— la única di-
ferencia entre la etnografía y el folklore era que la pri-
mera tenía como campo de ejercicio a las poblaciones
no-indoeuropeas y el segundo a las poblaciones rurales
de Europa: en ambos casos se trataba de estudiar he-
chos colectivos vivientes, por medio de las mismas he-
rramientas conceptuales. Así, no obstante su
vehemente lucha contra los folkloristas de su tiempo
(que se colocaban en el lado del exotismo y del arcaís-
mo/historicismo), los antropólogos —que unánime-

mente reconocían los méritos de su “fase
etnológica”— en lugar de ver en él a un pio-

nero prácticante de la etnología de Euro-
pa, desorientados quizá por los títulos
de las obras de su segunda fase, se per-
mitieron omitir la lectura de su vasta
producción que indefectiblemente lle-
vaba el título de Folklore... Varias apre-
ciaciones injustas sobre Les rites... se

hubieran evitado si sus críticos hubieran
ubicado este libro en el conjunto de la

obra posterior de este etnólogo-folklorista,
que combinó una gran erudicción con un perma-

nente trabajo de campo en las provincias francesas, a
las que consideraba un laboratorio vivo de investiga-
ción. Falleció en activo a los 84 años de edad en 1957.

La teoría original de los ritos de paso

A principios del siglo XX, ya se contaba con estudios
etnográficos relativamente sistemáticos de casi todas las
regiones de los cinco continentes. Ante la multitud a
primera vista incoherente de informaciones sobre las
prácticas rituales de las sociedades conocidas, una de
las preocupaciones principales de la época (ejemplifica-
da, entre otros, por el grupo de L´Année Sociologique)
era la construcción de categorías clasificatorias y el es-
tablecimiento de leyes generales, derivadas no de la es-
peculación metafísica, sino de la observación empírica.
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Van Gennep reconoce que no fue el primero en
haber sido sorprendido por las analogías que pre-
sentan entre sí las ceremonias a las que pasa re-
vista en su libro; pero —a diferencia de
quienes le precedieron, que sólo consideraban
las semejanzas en los detalles y no captaron
su vinculación íntima— él establece las simi-
litudes a nivel de los conjuntos ceremoniales.
No considera a los ritos tanto en su particu-
laridad, sino en su posición relativa en el se-
no de secuencias ceremoniales, pues postula
que toda acción ritual debe ser ejecutada se-
gún un encadenamiento preciso de actos, ya
que “...el orden en el cual los ritos son ejecuta-
dos constituye, en sí, un elemento mágico-reli-
gioso de un alcance esencial” (1909: 127). Así, al
analizar las ceremonias en su totalidad (evitando ex-
traer los ritos de las secuencias de las que forman parte
y sin considerarlos, por lo tanto, de manera aislada), se
comprende su razón de ser principal, que consiste, pre-
cisamente, en su ubicación lógica en el conjunto del
que forman parte, y “...se descubre entre todos estos
sistemas ceremoniales un paralelismo no sólo en cuan-
to a algunas de sus formas, sino en lo referente a sus ar-
maduras” (ibidem: 267).

Las actividades biológicas y sociales no se pueden
desarrollar a una rapidez constante, sino que deben re-
generarse a intervalos más o menos próximos, pues
“...ni el individuo ni la sociedad son indepen-
dientes de la naturaleza y del universo, los cua-
les están sometidos a ritmos que tienen su
contraparte en la vida humana” (ibidem: 4).
De esta manera, “...tanto para los grupos co-
mo para los individuos vivir es desagregarse y
reconstruirse incesantemente, cambiar de esta-
do y de forma, morir y renacer” (ibidem: 272).
Ésa es la necesidad fundamental a la que res-
ponden, en definitiva, vastos conjuntos ritua-
les, que se fundan siempre en la misma idea de
la materialidad del cambio de situación social.
Así, en cualquier tipo de sociedad, la vida in-
dividual y grupal consiste en una sucesión de
etapas que constituyen conjuntos del mismo
orden, a los que se relacionan ceremonias cu-

yo objeto es semejante y cuyos procedimientos son,
si no idénticos en el detalle, al menos análogos.

Van Gennep intenta agrupar todas estas secuen-
cias ceremoniales que acompañan el paso de
una situación social a otra bajo la categoría de
ritos de paso y propone designar —tomando
como modelo el paso material— como ritos
preliminales a los ritos de separación del
“mundo anterior”, del antiguo estado de co-
sas, de la condición social previa, de la ubica-
ción territorial precedente; como ritos
liminales a los ritos ejecutados durante el esta-

do de marginación, que constituyen el meollo
de la “transición”; finalmente, como ritos post

liminales a los ritos de agregación al “mundo
nuevo”, al nuevo estatus, a la nueva condición so-

cial, al nuevo espacio material. La importancia de ca-
da uno de estos tipos de ritos varía según el paso de que
se trate; pero solamente en los detalles, pues su disposi-
ción tendencial es siempre y en todas partes la misma,
de tal manera que, bajo la multiplicidad de las formas,
se encuentra —ya sea de manera expresa o en poten-
cia— una misma secuencia típica: el esquema de los ri-
tos de paso, que implica tres fases interrelacionadas y
progresivas.

En todos los ciclos ceremoniales considerados se per-
cibe la operación de dicho esquema (que incluye, a la
vez, lo que en la terminología actual denominaríamos
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Rito de
separación

Periodo preliminal:
condición “normal”
inicial

Preiniciado en estatus A
Fase temporal T1

Periodo liminal:
condición anormal

Iniciando sin estatus
Intemporalidad social

Rito de marginación

Rito de
incorporación

Periodo postliminal:
nueva condición “normal”
final

Iniciado en estatus B
Fase temporal T2

Esquema de los ritos de paso según Van Gennep, 
a partir de Leach (1978 [1976]): 



“proceso” y “estructura”) y el objetivo de Van Gennep
es demostrar que constituye una armadura real, esto es,
que “...esta sistematización no es una mera construc-
ción lógica, sino que responde a la vez a los hechos, a
las tendencias subyacentes y a las necesidades sociales”
(ibidem: 269). Después de pasar revista a innumerables
y variadas situaciones etnográficas, nuestro autor con-
cluye: “...creo que mi demostración es suficiente y rue-
go al lector que aplique el esquema a los hechos de su
campo personal de estudio” (ibidem: ii).

No obstante, Van Gennep planea las siguientes pre-
cisiones a su esquema general:

a) No pretende “...la universalidad ni la necesidad
absolutas de los ritos de paso” (ibidem: 230).

b) Las tres categorías secundarias (ritos de separa-
ción, de marginación y de agregación) no están igual-
mente desarrolladas en una misma población ni en un
mismo conjunto ceremonial. Por ejemplo, “...los ritos
de separación son preponderantes en las ceremonias de
los funerales; los ritos de incorporación en las del ma-
trimonio; en cuanto a los ritos de marginación, pueden
constituir una sección importante en el embarazo, los
esponsales, la iniciación...” (ibidem: 14); incluso “...al-
gunos casos de marginación pueden poseer una cierta
autonomía en tanto que sistema secundario intercala-
do en los conjuntos ceremoniales (como el noviciado)”
(Ibidem: 265). “Si bien el esquema completo de los ri-
tos de paso implica, en teoría, ritos preliminales, limi-
nales y postliminales, es falso que en la práctica exista
una equivalencia de los tres grupos, ya sea por su im-
portancia o por su grado de elaboración”
(Ibidem: 14).

c) “Estoy lejos de pretender que todos
los ritos de paso no sean más que eso, pues,
más allá de su objetivo general (que es el
asegurar un cambio de estado, o el paso de
una sociedad mágico-religiosa o profana a
otra, etcétera) estas ceremonias tienen su
objeto propio” (ibidem: 15). Las fases de la
armadura de los ritos de paso no agotan la
realidad de las ceremonias. “De esta manera,
las ceremonias del matrimonio conllevan ri-
tos de fecundación; las del nacimiento, ritos
de protección y de predicción; las de los

funerales, ritos de defensa; las de la iniciación, ritos de
propiciación; las de la ordenación, ritos de apropiación
de la divinidad; etcétera. Todos estos ritos, que tienen
un objetivo especial y actual, se yuxtaponen, se combi-
nan, con los ritos de paso de manera tan íntima que no
se sabe, por ejemplo, si tal rito en su detalle es un rito
de protección o uno de separación” (ibidem: 15). “Fre-
cuentemente, es difícil distinguir claramente, en cada
caso particular, si se trata de un rito de paso o de un ri-
to simpatético, de profilaxis, de catarsis” (ibidem: 59).
Hasta ahora (1909) sólo se había comprendido el se-
gundo aspecto de estos ritos y no se había siquiera vi-
sualizado el primero y menos se le había asignado la
importancia que, de hecho, tiene.

d) “...cada rito determinado puede ser interpretado
de muchas maneras, según haga parte de un sistema
completo o sea un rito aislado, según se ejecute en una
ocasión o en otra” (ibidem: 237); “... el mismo acto no
implica las mismas consecuencias en todos los pueblos”
(ibidem: 230). Así, si bien Van Gennep constata la ten-
dencia, por ejemplo, a que el abrazo, la comenzalidad
y los anillos signifiquen “incorporación”, mientras que
los actos de cortar, romper o arrojar algún objeto ritual
significan “separación”, hizo explícito, a lo largo de su
estudio, lo que ahora denominamos polisemia de los
elementos y de los procesos rituales.

El complejo de los ritos abordados en el libro de Van
Gennep —y del cual el subtítulo ya anuncia su hetero-
geneidad— sólo es postulado como conjunto a partir
de su semejanza en lo referente a los procedimientos de

ejecución. Toda sub-clasificación de
los ritos de paso presenta, así, difi-
cultades, si no se hace explícita la
intención que la sustenta. Para los
fines de nuestra evaluación de las
críticas y aportes a la teoría de Van
Gennep, utilizamos la siguiente ti-
pología:

Ritos del ciclo de vida (embarazo,
parto, nacimiento, pubertad, es-
ponsales, matrimonio, maternidad,
paternidad, divorcio, viudez, muer-
te). Son las contrapartes culturales
de las modificaciones biológicas del
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proceso vital de los individuos. Se trata, sin embargo,
más que de cambios biológicos, de su re-ubicación so-
cio-cultural que, al establecer una transición de estatus,
modifica las relaciones sociales. A estos ritos se les ha
llegado a denominar “ritos de paso primarios” y son los
más frecuentemente descritos en las monografías etno-
gráficas.

Ritos de transformación religiosa o laical (ordenacio-
nes religiosas, entronizaciones civiles, ingreso-inicia-
ción a agrupaciones religiosas o laicas, etcétera). Se
refieren a las modificaciones en el estatus de los indivi-
duos que no tienen conexión inmediata con los cam-
bios biológicos. En la mayoría de las sociedades todos
los ritos de paso son religiosos; en las modernas socie-
dades industriales, sin embargo, se presenta la tenden-
cia a separar el ámbito ritual que expresamente se
reconoce como religioso del que se presenta como su
opuesto —el laico—, aunque éste también se desarro-
lle en el campo de lo sagrado.

Ritos de recuperación de la salud. En este caso no se
pasa de un estatus del ciclo de vida al siguiente, ni se
adquiere un nuevo estatus religioso o laico, sino que se
recupera un estatus normal, después de haber perma-
necido enfermo, ya sea de gravedad y/o por un lapso
prolongado.

Ritos de agregación o de integración, por los que, de
manera temporal o permanente, un forastero se incor-
pora a un grupo o a una comunidad ajenos. Para los ca-
sos de agregación temporal, Pitt-Rivers (1979 [1963])
ha hecho avanzar la teoría de Van Gennep con su pro-
puesta de la “ley de la hospitalidad”.

Ritos del paso material, ya sea de un individuo o de
un grupo, desde un lugar a otro (país, región, ciudad,
barrio, templo, recinto), lo que supone, en el plano de
lo simbólico, el paso de un mundo social a otro.

Ceremonias cíclicas y estacionales, que —con funda-
mento en los ritmos y etapas de la naturaleza y del uni-
verso— marcan el paso del tiempo para los grupos
sociales y el paso de dichos grupos por el tiempo. Se
distinguen de los tres tipos anteriores en que son pro-
cesos rituales eminentemente centrados en el grupo y
no en el individuo. El grupo como tal, si bien no desa-
rrolla un ciclo homólogo al de los individuos, requiere
realizar particiones temporales de diferente intervalo

(cotidiano, semanal, mensual, estacional, anual o de
lapsos mayores, como el ciclo de 52 años de los aztecas
o el siglo o el milenio de nuestra cultura). En los ritos
estacionales, se marca el paso de la temporada seca a la
húmeda o de la escasez a la abundancia.

Ceremonias por el término de catástrofes. En ocasiones
la naturaleza rompe la normalidad de una sociedad
(como en el caso de los terremotos, las inundaciones,
los tornados, los huracanes, las plagas, las sequías, las
epidemias) y su recuperación se realiza paulatina y con-
tinuamente; sin embargo, el grupo sanciona su retorno
a la vida corriente por medio de estos rituales.

Ritos varios: rituales “de la primera vez”, peregrina-
ciones, traslado de reliquias, entrada y salida de la gue-
rra, algunos tipos de venganza institucionalizada
(vendetta), los ritos de alianza con un Dios o un grupo
de divinidades, etcétera. Si bien Van Gennep no pre-
tende que su libro sea completo en lo que concierne a
las diversas ocasiones rituales en las que el esquema
de los ritos de paso está en juego, plantea varios casos
—como éstos— que no encuentran un lugar exacto en
los tipos anteriores.

Antes del libro de Van Gennep era raro que las ce-
remonias fueran descritas en su secuencia completa, de
principio a fin, y más raro todavía que se estudiaran
unas en relación con las otras. La contribución de Les
rites… no sólo consistió en clasificar y sintetizar la in-
formación existente, sino también en haber estimulado
y mejorado la recopilación de los datos en el campo y
la descripción de los rituales. Algunos etnólogos, como

65

E T N O L O G Í A



Junod, pronto reconocieron el valor heurístico del mode-
lo de Van Gennep, pero otros utilizaron su esquema, o al
menos se inspiraron en él, sin mencionar la fuente (como
parece haber sido el caso de Radcliffe-Brown [1922] y al-
gunos de sus discípulos, como Bateson [1936] y DuBois
[1944]); otros, finalmente, aprovecharon el aporte de
Van Gennep sin tener conocimiento directo del libro,
pues su planteamiento e incluso el término “ritos de pa-
so” pronto fueron de dominio generalizado. El concepto
de los ritos de paso, sin duda alguna, forma parte hoy en
día del acervo etnológico mundial.

A continuación repasaremos críticamente a los prin-
cipales autores que de manera directa se han referido a
la teoría de los ritos de paso, planteando aportes y pre-
cisiones que permiten, en la actualidad, establecer un
concepto más nítido y operativo. No haremos
referencia, por lo tanto, a libros como la tri-
logía de Caro Baroja sobre El carnaval
(Análisis histórico-cultural) (1975), La
estación del amor (Fiestas populares de
mayo y de San Juan) (1979) y El es-
tío festivo (Fiestas populares del vera-
no) (1984); Initiation Ceremonies: A
Crosscultural Study of Status Drama-
tization de Young (1965), La produc-
ción de grandes hombres de Godelier
(1985 [1982]) y The Human Cycle de
Turnbull (1983). En estas —y muchas
otras— obras está implícita la tesis de Van
Gennep, pero no es retomada explícitamente en tér-
minos de discusión teórica. 

Sin embargo, este panorama sobre las discusiones
acerca de la teoría de los ritos de paso, a lo largo del si-
glo XX, no puede tener la pretensión de exhaustividad.
Dadas las carencias de las bibliotecas de México, no fue
posible consultar, entre otros, los libros editados por
Haynard y Kaher (1981), De Centlivres y Haynard
(1986) y D’Allondans (1994), así como el texto de
Tozzer (1925).

La escuela sociológica francesa: Mauss

Hubert y Mauss habían propuesto, diez años antes que
Van Gennep, un “esquema del sacrificio”, distinguiendo

el “momento de la entrada” (rito introductorio), el
“curso de la acción sacrificial” y el “momento de la sa-
lida”. Planteaban que tanto la víctima como el sacrifi-
ciante describen una curva simétrica que “Empieza por
elevarse progresivamente en la esfera de lo religioso y
alcanza un punto culminante del que seguidamente
vuelven a descender a lo profano” (1970 [1899]: 200).
Aclaraban que

“…este esquema es algo distinto de una simple abs-
tracción. En efecto, hemos visto que se realizaba in
concreto en el caso del sacrificio animal hindú; es más,
en torno a este rito, hemos podido agrupar un conjun-
to de ritos sacrificiales que prescriben el ritual semítico
y los rituales griego y latino. En realidad, constituye la
materia común de la que están hechas las formas más

especiales del sacrificio. Siguiendo el fin pro-
puesto y la función que debe cumplir, las

partes que lo componen pueden dis-
ponerse según proporciones diferen-

tes y en un orden también
diferente; unas pueden cobrar
más importancia en detrimento
de las otras, algunas, incluso,
pueden faltar del todo. De ahí na-

ce la diversidad de los sacrificios,
pero sin que haya diferencias espe-

cíficas entre las diversas combinacio-
nes. Hallamos siempre los mismos

elementos agrupados de maneras diferentes
o desigualmente desarrollados. Nuestra pretensión

es poner estos fenómenos de manifiesto a propósito de
algunos tipos fundamentales” (ibidem: 201).

Van Gennep, refiriéndose específicamente a este tra-
bajo de Hubert y Mauss, había señalado que “La serie
tipo de los ritos de paso (separación, margen y agrega-
ción) proporciona la armadura del sacrificio y ha sido
sistematizada en este sentido hasta la minucia en los ri-
tuales hindúes y judíos antiguos” (1969 [1909]: 263).
De esta manera, existía una proximidad teórica eviden-
te entre ambos planteamientos. 

Pero, quizá, entre otras razones, porque el ensayo
del grupo de L’Anneé Sociologique no fue citado explí-
citamente por Van Gennep como un antecedente de su
teoría más extensiva, en su reseña poco elogiosa, Mauss
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(1910) le reprocha a Van Gennep el que
vea “pasos” por todos lados. Como, de he-
cho, no existe ningún rito que no implique
algún tipo de paso —por lo menos de lo pro-
fano a lo sagrado— piensa que, sostenida a este ni-
vel de generalidad, la tesis de Van Gennep se convierte
en una tautología. Sin embargo, esta “tautología” mos-
tró de inmediato su valor metodológico al permitir in-
troducir un orden en el maremagnum de datos
etnográficos sobre el ritual.

Mauss le imputa a Van Gennep el que postule la se-
cuencia conforme a la cual se desarrollan los ritos de
paso como una ley que domina todas las representacio-
nes religiosas, como una ley, incluso, del ritmo del pen-
samiento. De hecho, Van Gennep no habló de “ley”,
sino tan solo de “esquema”. Asimismo, Mauss sostiene
que dicha secuencia no es exacta en muchos casos: por
ejemplo, en los ritos sacrificiales, la separación es al
mismo tiempo consagración, pues los objetos son agre-
gados al campo de lo sagrado simultáneamente a cuan-
do son separados del ámbito profano. Debido a esto,
Mauss considera como arbitrarias las distinciones de
separación, marginación e incorporación. Aquí es ne-
cesario recalcar que la validez analítica de los conceptos
no consiste en que correspondan vis a vis con la reali-
dad, sino que, precisamente, ella reside en su capacidad
para diseccionar pertinentemente la realidad compleja
y, por esa vía, lograr su explicación. Frecuentemente,
las situaciones empíricas presentan ámbitos mezclados
que corresponden a diferentes categorías analíticas, sin
que esto las invalide. El propio Van Gennep ya se ha-
bía percatado en el texto de 1909 de que, en ocasiones,
los ritos de paso se superponen, de tal manera que las
fases de uno se confunden con las del otro: tal es el ca-
so de los rituales correspondientes al parto y los del na-
cimiento, por un lado, o los del paso de la adolescencia
a la edad adulta y los del matrimonio, por otro. Asimis-

mo, a nivel individual se presentan crisis
que no corresponden al paso por etapas

institucionalizadas, pues se deben a eventos
fortuitos no directamente asociados al ciclo vi-

tal, que, sin embargo, envían a las personas fuera de
la normalidad (las enfermedades); lo mismo sucede, a
nivel grupal, con las catástrofes. En ambos casos, ob-
viamente, la secuencia se presenta incompleta, pues el
evento mismo hace las veces del rito de separación y el
periodo de enfermedad o las consecuencias de la catás-
trofe equivalen el rito de marginación; no obstante, se
requieren los ritos de incorporación que marquen el re-
greso a la normalidad.

Reafirmando su posición desde la escuela “socioló-
gica”, Mauss también le reprocha a Van Gennep el que
proceda con el método “antropológico” que, en lugar
de llevar a cabo análisis de algunos hechos típicos que
se pueden estudiar con precisión, realice inconvenien-
tes rodeos a través de toda la historia y toda la etnogra-
fía. En este punto, Lévi-Strauss sostendrá (al inicio de
Les structures), inspirándose en los trabajos del mismo
Mauss, la complementariedad necesaria de ambos mé-
todos, pues “...corresponden a dos momentos diferen-
tes de la demostración” (1969 [1949]: 13). Para ilustrar
la vasta operatividad de algunos mecanismos simbóli-
cos básicos —simples y universales—, el método más
conveniente es presentar su funcionamiento en las más
diversas situaciones históricas y etnográficas, sin pro-
fundizar en la ubicación contextual que confiere a ca-
da uno su significado particular. “Ejemplos aislados y
provenientes de las culturas más diversas reciben in-
cluso un valor suplementario con este uso; testimo-
nian, con una fuerza extraída del número y de la
sorpresa, la presencia de lo semejante subyacente a lo
diferente” (ibidem: 14). “...a medida que la síntesis
progresa y se pretende determinar relaciones más com-
plejas, éste primer método deja de ser legítimo. [...]
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En este momento de la demos-
tración todo el peso recae so-
bre un número muy
pequeño de ejemplos elegi-
dos con cuidado” (ibidem:
14). La síntesis de ambas
perspectivas metodológicas
se logra, frecuentemente, por
autores distintos, sin que esto in-
valide los trabajos de quienes se ubi-
quen sólo en la primera. Así, podemos
constatar que la conjunción del libro de Van
Gennep con  los trabajos de Turner confirma plena-
mente la validez del primero. Pero, en este caso, ade-
más fue el propio Van Gennep quien completó el
extenso itinerario exigido, al realizar, con posterioridad
a Les rites, amplios análisis sobre los ciclos rituales de la
Francia “contemporánea”. De hecho, en 1910 ya pu-
blicaba, con base en su modelo, el artículo “Algunos ri-
tos de paso en Savoya”.

La escuela etnológica de Berlín: Preuss

Después de la aparición de su primer libro acerca de
los indígenas mexicanos (Preuss, 1912) y “…antes de
partir a una nueva expedición a las fuentes de nuestro
saber, esta vez algunas tribus primitivas de Colombia
[los uitotos y los kágabas]” (Preuss, 1914: 1), Konrad
Theodor Preuss (1869-1938) publicó en 1914 su libro
Die geistige Kultur der Naturvölker, una síntesis sobre la
condición intelectual de los pueblos naturales y, en es-
pecial, acerca del modo de pensar mágico-religioso. 

Para este antropólogo berlinés, la actividad mágico-
reliogiosa se desarrolla “…en todos los momentos de-
cisivos de la vida humana. Como no existe el concepto
de un proceso natural, la vida del individuo al igual
que otros ciclos de la naturaleza, requiere de impulsos
mágicos y rituales, que facilitan o posibilitan su conti-
nuación. Así, se realizan ritos que acompañan la vida
de un niño, desde su concepción hasta el nacimiento y
su incorporación a la comunidad; más tarde, al alcanzar
la pubertad, aunque la fecha de este rito no tiene que
coincidir con el momento real de la llegada a la madu-
rez sexual; finalmente, al casarse, al llegar a diferentes

clases de edad y al morir. Ar-
nold Van Gennep logró de-
mostrar que todos estos
ritos pueden dividirse en
tres fases: la separación del
estado anterior, el estado

intermedio y la agregación
al nuevo estado” (ibidem:

66). “Tales ritos están profun-
damente arraigados en la naturale-

za humana. Esto también es notable en
todas las ceremonias que se realizan al pasar

por los límites de un lugar o área habitacional a otro.
[…] Al mudarse a nuevas casas y al adoptar o cambiar
esclavos” (ibidem: 66).

Pero, al tratar los ritos particulares en detalle, “…
nos daríamos cuenta que no siempre resulta posible ha-
blar sólo de simbolizaciones mágicas de la separación y
de la agregación” (ibidem: 66). Así, “[…] tenemos que
reconocer que muchas de estas ceremonias […] tienen
una naturaleza compuesta, que no puede explicarse
únicamente por la idea de la transición de un estado al
otro” (ibidem: 67). De tal manera que “[…] no es co-
rrecto postular unilateralmente […] que ciertas ideas
sean la explicación causal de los ritos” (ibidem: 67). Por
lo que “Es evidente que, para explicar tales ritos, resul-
ta insuficiente señalar su simbolismo en tanto ‘ritos de
paso’” (ibidem: 68).

“El fundamento de todos estos ritos es la magia por
analogía […]. Simbólicamente se representa el estado al
cual se espera llegar, siempre actuando con la idea de que
la transformación mágica, a través de este acto, se vuel-
va realidad” (ibidem: 66). “[…] pero no se trata de los
medios mecánicos de la separación o agregación, sino de
actos en cuyo origen se encuentra la idea de lograr el au-
mento de los poderes mágico-sexuales” (ibidem: 69). 

A diferencia de otros tipos de magia, en los que las
fuerzas eficaces mantienen un grado de autonomía
frente al propio yo, “Sólo la llamada magia por analo-
gía tiene eficacia que emana de la personalidad propia
[del hombre]” (ibidem: 28). En este tipo de magia, “…
las facultades humanas siguen siendo sujetas a influen-
cias ajenas, ya que las herramientas así como las partes
particulares del cuerpo y los objetos de la naturaleza
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poseen fuerzas especiales. Por otra parte, los resultados
también pueden lograrse sin que se realice acción algu-
na que sea orientada hacia la meta, solamente a través
de la representación mímica de lo que se busca obte-
ner” (ibidem: 28-29). 

Estas acciones mágicas miméticas de ninguna mane-
ra significan para los primitivos una mera analogía. Es-
te término corresponde a nuestra perspectiva y, para la
de los nativos, sería más adecuado hablar de reflejos o
movimientos expresivos (ibidem: 29-30). “Todos los
actos mágicos por analogía representan lo que se pre-
tende obtener, a veces por una simple acción, a veces
haciendo uso de objetos representantes” (ibidem: 30). 

“La magia por analogía […] es comparable, en pri-
mer lugar, con la magia de la palabra, del lenguaje y del

canto. Así como la magia de la palabra imita lo desea-
do, puede decirse que también la palabra representa
plásticamente a la cosa que se busca obtener. Por lo ge-
neral, ambos tipos de magia —la magia por analogía y
la magia del lenguaje— se manifiestan conjuntamente.
Las palabras mismas son de cierta manera imágenes de
los objetos denominados, que se tratan de influenciar.
Sin embargo, el asunto principal en ambos casos no es
tanto la imitación tan perfecta como sea posible, o la
descripción verbal exhaustiva, sino, ante todo, la con-
centración intensa del pensamiento que, entre otras co-
sas, se expresa a través de las innumerables repeticiones
de las oraciones, o de las repeticiones en la representa-
ción dramática que observamos, por ejemplo, en la
danza” (ibidem: 30). 

Entre los métodos para aumentar el poder mágico,
Preuss distingue las “…medidas de efecto permanente,

como son los ritos de pubertad, o las que tienen un
efecto limitado circunscrito a ciertas ocasiones” (ibi-
dem: 31). Este autor destaca como los procedimientos
más importantes en el proceso mágico a la provocación
de la sensación de dolor, que aumenta la autoestima, el
ayuno y la abstinencia del sueño así como la ingestión
de narcóticos.

La antropología norteamericana: [Tozzer], Radin, 
Chapple y Coon

El impacto de la obra de Van Gennep no tardó en in-
cidir en la antropología norteamericana. 

El boasiano, de origen judío-polaco, Paul Radin
(1883-1959) tuvo presente Les rite de passage en su tra-

tado sobre Primitive Religion its Nature and Origin. En
el capítulo acerca de “The Crises of Life and Transition
Rites”, se refiere a los ritos de iniciación, no sin antes
reconocer que a Van Gennep “... debemos la primera
investigación completa y ciertamente la más estimu-
lante sobre los ritos de transición” (1957 [1937]: 84).
Pero Radin se niega a aceptar la supuesta distinción ta-
jante entre el mundo cotidiano y el mundo sobrenatu-
ral, de tal manera que llega a declarar: “No puedo
seguirlo [a Van Gennep] para nada en su definición de
lo sagrado y lo profano, ni puedo aceptar el concepto
de marginal o intermedio [entre la separación y la in-
tegración] como válido o fructífero” (ibidem: 84). Se
muestra, asimismo, en desacuerdo con “...la opinión
de que la vida de un individuo en las sociedades primi-
tivas fluctúa entre lo profano y lo sagrado y está am-
pliamente preocupado por el interés de alcanzar,
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aunque sea temporalmente, un esta-
do santo...” (ibidem: 84). Luego
quedará claro (ibidem: 103) que
esta última crítica va enfocada,
más que al propio Van Gennep,
hacia Rattray, cuya obra Religion
and Art in Ashanti (1927) es una de
las fuentes de este capítulo del libro
de Radin. 

Chapple y Coon en sus Principles of
Anthropology (1942), además de introducir el
análisis de interacción en la conducta ritual, intentan
una precisión en la teoría de Van Gennep, ya que reser-
van el nombre de “ritos de paso” para aquellos que es-
tán relacionados con las crisis del ciclo de vida del
individuo y proponen denominar “ritos de intensifica-
ción” a las ceremonias que consisten en eventos centra-
dos en el grupo, como aquellas que están asociadas a las
estaciones y a otros cambios regulares en la actividad
del grupo.

La antropología estructuralista francesa: Lévi-Strauss

En su análisis de la gran difusión a nivel mundial, a
mediados del siglo XX, del “culto a Santa Claus”, en su
modalidad estadounidense, Lévi-Strauss encuentra que
“Santa Claus es […] en principio, la expresión de un
estatus diferencial entre los niños [caracterizados preci-
samente por la creencia en este personaje navideño],
por un lado, y los adolescentes y adultos, por el otro”
(2002 (1952): 8). “La ‘juventud’, en tanto clase de
edad, ha desaparecido ampliamente de la sociedad con-
temporánea (aunque desde hace algunos años estemos
en presencia de ciertas tentativas de reconstrucción con
respecto a las cuales es demasiado temprano para saber
qué será de ellas)” (ibidem: 11). 

De esta manera, las ceremonias vinculadas con el
“culto a Santa Claus” están asociadas al amplio conjun-
to de creencias y prácticas denominados por los etnó-
logos ritos de paso y de iniciación. Se trata de
“…formas de pensamiento y de conducta que contie-
nen las condiciones más generales de la vida en socie-
dad” (ibidem: 10). En este sentido, los niños (como en
otros casos también las mujeres) son “…excluidos de la

sociedad de los hombres por la ig-
norancia de ciertos misterios o la
creencia […] en alguna ilusión
que los adultos se reservan deve-
lar en el momento oportuno,
consagrando así la agregación de

las jóvenes generaciones a la suya”
(ibidem: 8). 
Estos ritos de iniciación tienen la

función práctica de auxiliar a los mayores
a mantener a los menores en el orden y la

obediencia. Pero “…la creencia en Santa Claus no es
solamente una mistificación infligida alegremente por
los adultos a los niños; es, en gran medida, el resultado
de una transacción muy onerosa entre las dos genera-
ciones…” (ibidem: 9). Los niños son excluidos de la
mistificación de Santa Claus “…porque representan la
realidad con la cual la mistificación constituye una
suerte de compromiso. Su lugar está en otro lado: no
con Santa Claus y los vivos, sino con los dioses y con
los muertos; con los dioses que son muertos. Y los
muertos son los niños” (ibidem: 9).

“…esta interpretación puede ser extendida a todos los
ritos de iniciación e incluso todas las veces donde la so-
ciedad se divide en dos grupos. La ‘no-iniciación’ no es
puramente un estado de privación, definido por la igno-
rancia, la ilusión u otras connotaciones negativas. La re-
lación entre iniciados y no-iniciados tiene un contenido
positivo, es una relación complementaria entre dos gru-
pos de los cuales uno representa a los muertos y el otro
a los vivos” (ibidem: 9). Así, “…en la medida en que los
ritos y creencias ligadas a Santa Claus contienen una so-
ciología iniciática […], ponen en evidencia, detrás de la
oposición entre niños y adultos, una oposición más pro-
funda entre muertos y vivos” (ibidem: 19). “[…] ¿quién
puede personificar a los muertos, en una sociedad de vi-
vos, sino todos aquellos que, de una o de otra forma, es-
tán incorporados de manera incompleta al grupo, es
decir, participan de esta alteridad que es la marca misma
del dualismo supremo: el de los muertos y los vivos?”
(ibidem: 12). “No es pues sorprendente que la Navidad
y el Año Nuevo (su desdoblamiento) sean fiestas de re-
galos: la fiesta de los muertos es esencialmente la fiesta
de los otros, porque el hecho de ser otro es la primera
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imagen aproximada que podamos hacer-
nos de la muerte” (ibidem: 12). “La creen-
cia que damos a nuestros niños de que sus
juguetes vienen del más allá aporta una
coartada al secreto movimiento que nos
incita, de hecho, a ofrecerlos al más allá
bajo el pretexto de dárselos a los niños. Por
este medio, los regalos de Navidad son un
verdadero sacrificio a la dulzura de vivir, la cual
consiste en primer lugar en no morir” (ibidem: 13).
La contradicción entre vivos y muertos se soluciona por
medio de una actitud entre nuestros contemporáneos
con respecto a la muerte, “…construida, tal vez no del
tradicional miedo a los espíritus y fantasmas, sino de to-
do lo que la muerte representa por sí misma y también
en la vida: pobreza, sequía y privación” (ibidem: 12).
“¿No es cierto que en el fondo de nosotros vela siempre
el deseo de creer, así sea poco, en una generosidad sin
control, una gentileza sin intención disimulada, en un
breve intervalo durante el cual son suspendidos todo
miedo, toda envidia y toda amargura?” (ibidem: 12).

En un brevísimo artículo para la Encyclopaedia Bri-
tannica, Lévi-Strauss (1959) denuncia que el término
ha llegado a ser usado de manera indiscriminada, de tal
forma que prácticamente cualquier rito se considera a
veces como rito de paso. Sostiene que el vocablo per-
mitió a Van Gennep enfatizar las analogías estructura-
les entre los ritos que aseguran el paso de una persona
desde un estatus social a otro. El que las diferentes eta-
pas de estos rituales presenten en todas partes una gran
semejanza no se debe, según él, a que proporcionen
una protección en contra del estrés emocional que re-
sulta de los cambios, pues el paso es el resultado de los
ritos, no su causa. Esta similitud tampoco se puede ex-
plicar por medio de una hipótesis difusionista; le pare-
ce más acertado plantear que numerosas culturas, de
manera independiente, buscaron simbolizar eventos
sociales importantes a partir del modelo de los sucesos
“naturales” del nacimiento y de la muerte.

Los planteamientos posteriores de Lévi-Strauss —ex-
presados, sobre todo, en El pensamiento salvaje (1964
[1962])— incidirán en la teoría de los ritos de paso a
través de los postulados de Edmund Leach, su seguidor
en este campo. No obstante —desmintiendo a Clastres

(1981 [1978]), quien afirma que el mé-
todo estructural no está en capacidad de
analizar el ritual, pues se trata de proce-
sos eminentemente colectivos y socia-
les, “que no se piensan entre ellos”
(como los mitos)—, en La vía de las

máscaras (1981 [1979]) Lévi-Strauss de-
mostrará que el método que había puesto a

prueba en el análisis de los mitos es válido
también en otros campos del simbolismo, como los

procesos rituales. Éstos y sus elementos constitutivos
no se pueden interpretar tampoco como objetos aisla-
dos, pues son simbólicamente inseparables de otros a
los que se oponen: los primeros fueron elegidos para
contrastar con los segundos. Es necesario situarse a ni-
vel del campo semántico global, en cuyo seno las fun-
ciones respectivas de cada rito se complementan
mutuamente. Un proceso ritual replica a otros a los
que transforma asumiendo su individualidad. El con-
junto de las máscaras, los mitos que fundan su origen,
los ritos en los que comparecen y sus funciones econó-
micas y sociales sólo se vuelven inteligibles merced a las
relaciones que los unen: entre ellos, en el seno de una
sociedad, existen relaciones de transformación homó-
logas a las que se realizan a nivel de cada uno de estos
registros simbólicos entre culturas vecinas, que confor-
man una área cultural.

Años después, Lévi-Strauss reconocerá de manera
vivencial la vigencia de los ritos de paso en la sociedad
contemporánea. En su “Discurso de ingreso a la Aca-
demia Francesa”, se reconoce como novicio que ingre-
sa a una fraternidad de iniciados, “...rodeado por la
solicitud de dos padrinos [...], vestido con un hábito
especial, a la vez coraza y vestimenta, y provisto de una
arma, uno y otra propios para defender a su portador
contra los maleficios de origen social o sobrenatural a
los que se exponen quienes cambian de estado” (1973:
7). Homologa su discurso al canto que deben proferir
los iniciados en otras sociedades y, como el tema debe
ser su predecesor, afirma que éste asume, así, “...el pa-
pel de espíritu guardián” (ibidem: 7). Para él, el lema de
La Academia (A l’eternité) “... revela aún entre nosotros
la solidez del lazo que tantas instituciones anudan con
el orden mágico o sobrenatural” (ibidem: 7).
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En este contexto plantea que las instituciones cons-
tituyen el esqueleto de la sociedad, pues le proporcio-
nan su consistencia y su durabilidad. “Organizan en
sistema a los individuos, dan perspectiva y relieve a la
vida social, esculpen esta materia amorfa y permiten a
la sociedad adquirir dimensiones de las cuales habría
estado desprovista. [...] La institución construye el or-
den social. Creando y recreando órdenes diferentes del
orden empírico, da una forma a la confusa efervescen-
cia de los acontecimientos. Filtra el flujo temporal,
modula el curso uniforme de las generaciones, descom-
pone esos conjuntos, recompone sus elementos en con-
juntos más fuertemente organizados; y, de este modo,
origina nuevas configuraciones sociales y morales que
difieren de la distribución primitiva, preservando,
interpretando y enriqueciendo al mismo
tiempo sus virtualidades” (ibidem: 7).

Lévi-Strauss sostiene, entonces,
que conservar la identidad de una
sociedad —lograr “... que entre los
miembros de ésta se mantenga un
cierto grado de armonía social,
fundada en ese consentimiento tá-
cito de formar un sólo cuerpo que
los ritos tienen la misión periódica
de renovar” (ibidem: 8)— supone
cubrir las minucias de procesos in-
fatigablemente repetidos, que consti-
tuyen los detalles de un ceremonial,
pues seguir siendo una comunidad requie-
re exactitud y perseverancia.

Al poner en relación el ritual por el que él mismo es-
tá pasando con los rituales que hacía poco había pre-
senciado en la Columbia Británica, Lévi-Strauss
recuerda el carácter universal de los ritos de paso y su-
giere que, en la medida en que se fundan sobre el mis-
mo cañamazo en sociedades tan diversas, establecidas
en tan distintos puntos del mundo, “... es necesario
que estos ritos sean la expresión de una sabiduría infu-
sa y que arraiguen en el subsuelo de la naturaleza hu-
mana” (ibidem: 7).

Más aún, en 1975 —al plantear algunas considera-
ciones sobre la enseñanza escolar en la sociedad con-
temporánea— insiste en la existencia de mecanismos

de iniciación, semejantes a los que se encuentran en las
sociedades primitivas y pre-industriales:

“Los etnólogos estudian sociedades donde no [...]
existe la escuela. En las que conocí, los niños juegan
poco o nada. Más exactamente, sus juegos consisten en
la imitación de los adultos. Esta imitación los conduce
de manera insensible a participar de verdad en las ta-
reas productoras: sea para contribuir en la medida de
sus posibilidades a la cuota alimentaria, cuidar de sus
hermanos menores y distraerlos o para fabricar objetos.
Pero, en la mayor parte de las sociedades llamadas pri-
mitivas, este aprendizaje difuso no basta. Es necesario
que en un momento determinado de la infancia o de la
adolescencia se desarrolle una experiencia traumática,

cuya duración varía, según los casos, de
algunas semanas a varios meses. Entre-

mezclada con pruebas a menudo muy
duras, esta iniciación [...] graba en el espí-

ritu de los novicios los conocimientos que su
grupo social considera sagrados. Y pone en
práctica lo que me atrevería a llamar la virtud
de las emociones fuertes —ansiedad, miedo y
arrogancia— para consolidar de manera bru-
tal y definitiva las enseñanzas recibidas en el
curso de los años en estado diluido.

Fui instruido como muchos otros en los
liceos donde la entrada y la salida de cada

clase se realizaba rigurosamente, donde las
menores faltas a la disciplina eran severamente

castigadas, donde las composiciones se preparaban
en medio de la mayor angustia y cuyos resultados, pro-
clamados en un modo muy solemne por el director
acompañado del subdirector, causaban el abatimiento
o la alegría; pero, que yo sepa, cuando éramos niños, la
gran mayoría de nosotros nunca concibió odio o dis-
gusto por ello. Adulto y además etnólogo, hallo en esas
costumbres el reflejo, debilitado, es cierto, pero siem-
pre reconocible, de los ritos universalmente expandi-
dos que confieren un carácter sagrado a las marchas
por las cuales cada generación se prepara a compartir
sus responsabilidades con la siguiente. Para prevenir
cualquier equívoco, llamemos sagradas solamente
aquellas demostraciones de la vida colectiva que tocan
al individuo en sus profundidades. Ellas pueden ser
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considerables y tornarse peligrosas como acontece en
diversas sociedades, sobre todo en la nuestra en razón
de la edad precoz en la cual sometemos nuestros niños
a las disciplinas escolares. Los pretendidamente primi-
tivos tienen, en general, más consideración por la fra-
gilidad psíquica y moral del niño muy pequeño. Pero a
condición de obrar con mesura y adaptar los métodos
al estado presente de las costumbres, no se observa que
ninguna sociedad pueda ignorar o descuidar este resor-
te” (1986 [1975]: 334).

El estructural-funcionalismo británico: Gluckman

La escuela británica de antropología so-
cial aceptó el esquema de Van Gen-
nep, pero, siguiendo los desarrollos
de Radcliffe-Brown sobre los postu-
lados de Durkheim, avanzó en sus
análisis enfocando los ritos de paso
desde el contexto de las relaciones so-
ciales, en cuyo interior se establecen
y a las cuales transforman. Este in-
tento cristalizó en el volumen Essays
on the Ritual of Social Relations, presen-
tado por un artículo de Gluckman y dedi-
cado, por cierto, a la memoria de Arnold Van
Gennep. De los coautores de dicho libro, más
que Forde y Fortes, quien mejor aventajó en es-
te sentido fue Turner, de cuyos trabajos nos ocupa-
remos más adelante.

Para Gluckman (1966 [1962]), el principal im-
pacto de las tesis de Van Gennep fue sobre el estu-
dio del mecanismo de los rituales, más bien que
sobre el papel que las ceremonias y los ritos desempe-
ñan en el ordenamiento y reordenamiento de las rela-
ciones sociales. No obstante que acepta la perspicacia
demostrada en sus afirmaciones dispersas acerca de las
relaciones sociales (a partir de las cuales reconoce que
Van Gennep estaba adelantado con respecto al pensa-
miento de su época), piensa que se trata sólo de plan-
teamientos desconectados entre sí de los que no se
puede obtener una visión consistente y sistemática. De
hecho, para él Van Gennep no disponía de una teoría
adecuada sobre la naturaleza de la sociedad, en cuyos

términos pudiera desarrollar la conexión funcional de
los ritos de paso y de los cambios de estatus con los di-
ferentes elementos de la vida social.

Aceptando como excusa el que a principio del siglo
XX no se hubiera podido disponer sino de informes de-
ficientes, recolectados por etnógrafos que no estaban
capacitados para analizar las relaciones sociales, a
Gluckman le parece que Van Gennep no penetró a pro-
fundidad en ninguna situación ritual y que procedió

—de acuerdo al estilo de su época— por acumula-
ción de pruebas más que por análisis; así, al preten-
der demostrar que los ritos de paso ocurren
universalmente, lo único que logró fue concluir que

las mismas etapas se presentan en diferentes ti-
pos de sociedad con énfasis distinto.

En un intento por evitar disputas esté-
riles y hacer avanzar el análisis, Gluckman
sostiene la importancia de multiplicar los

conceptos analíticos y postula las siguien-
tes distinciones. Por un lado, define como
ceremonial la organización compleja de la
actividad humana que no es específicamente
técnica o recreacional, y que involucra mo-
dos de conducta que expresan relaciones so-
ciales. Dentro de ese campo distingue dos

categorías: ceremonious y ritual. Ésta última
sólo incluye —y aquí sigue a Evans-Pritchard—

a las acciones que se refieren a las “nociones mís-
ticas”, las cuales consisten en “... patrones de pensa-
miento que atribuyen a los fenómenos suprasensibles
cualidades que, de manera total o parcial, no se deri-
van de la observación o no se pueden inferir lógica-
mente de ella y que, de hecho, no poseen” (1966

[1962]: 22). Por otro lado, utiliza “...la expresión ‘ri-
tualización de las relaciones sociales’ —y, por breve-
dad, ‘ritualización’— para definir la tendencia de las
sociedades tribales a hacer uso ritual de los roles y las
relaciones sociales tanto para expresarlos y alterarlos a
ellos mismos, así como para asegurar la prosperidad
material de la sociedad. Sugiere que ‘ritualismo’ se re-
serve para las acciones ceremoniales de religiones más
amplias, que poseen acciones altamente estilizadas
referidas a nociones místicas, pero que no desarrollan
el ‘ritualismo’ fuera de los roles y las relaciones de la
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congregación total involucrada” (ibidem: 24). De esta
manera, la “’ritualización’ se refiere a un ceremonial
estilizado en el que personas relacionadas de varias
maneras a los actores centrales, así como entre ellas
mismas, llevan a cabo acciones prescritas de acuerdo a
sus roles seculares; los participantes creen que dichas
acciones expresan y mejoran las relaciones sociales de
tal forma que aseguran —de alguna manera mística,
que está fuera del control sensorial—, bendición, pu-
rificación, protección y prosperidad generales para las
personas involucradas” (ibidem: 24-25).

Estas distinciones le permiten a Gluckman —en
nuestra opinión, de manera tautológica— diferenciar
“las sociedades tribales” de “las modernas”. Atribuye el

alto grado de ritualización de las primeras —que Van
Gennep tomó como un datum, sin planteárselo como
problema que requería análisis— a su bajo nivel de de-
sarrollo tecnológico, a que en sus economías de subsis-
tencia cada relación social tiende a servir a múltiples
propósitos y a que en los pequeños grupos de dichas
sociedades se requiere marcar y diferenciar, por medio
del ritual, los roles que de otra manera se confundirían.
En síntesis, allí los grupos corporativos tienden a en-
frentar conflictos radicales en su misma constitución y
los procedimientos rituales evitan las disputas entre los
individuos y sub-grupos y hacen, así, innecesarios los
procedimientos de tipo judicial.

Por el contrario, en la sociedad moderna, que no
opera globalmente con base en el entramado del paren-
tesco, la base material de la vida y la fragmentación de
las relaciones sociales separan los roles y aíslan los
rangos del conflicto unos de otros, de tal manera que

quedan dispersos. Se reducen así al mínimo y tienden
a caer en desuso, tanto el ritual como las ceremonias re-
ligiosas y la representación simbólica del rol; la etique-
ta y la convención existen, pero no pasan por una
asociación mística: aquí sólo existe ritualismo, pero no
ritualización. Los individuos, en sus transiciones de un
estatus a otro (confirmaciones, primeras comuniones,
bodas, graduaciones, funerales), sólo realizan ceremo-
nias especializadas de iniciación que marcan, en efecto,
cambios de estatus, pero que “...no implican ideas acer-
ca de que el desarrollo de acciones prescritas por perso-
nas relacionadas de manera apropiada afecten de
manera mística el bienestar de los iniciados” (ibidem:
36-37). Así, los rituales de tipo investigado por Van
Gennep, que expresan o alteran relaciones sociales por
referencia a nociones místicas, son según Gluckman
incompatibles con la estructura de la vida urbana mo-
derna: aquí no existen ritos de paso. Dondequiera se
encuentran “...pautas generales que marcan superiori-
dad y subordinación o igualdad de estatus. Pero hay
una diferencia de grado que se convierte en una dife-
rencia de naturaleza” (ibidem: 49).

En nuestra opinión, cuando Gluckman intenta un
análisis comparativo entre las “sociedades tribales” y las
“modernas”, se manifiesta un desnivel: para las prime-
ras, la antropología dispone de estudios de caso detalla-
dos, mientras que para las segundas —como bien lo
había indicado Kimball (1960)—, hacen falta estudios
sistemáticos sobre la conducta ritual y sus consecuen-
cias en el ciclo de vida; carecemos de estudios que abor-
den, en las situaciones urbanas contemporáneas, la
naturaleza y la función del simbolismo en su relación
con la conducta individual y social. ¿En qué descrip-
ciones etnográficas se basa Gluckman para sostener di-
ferencias de naturaleza entre el desfile conmemorativo
de la Revolución de Octubre en la otrora Unión Sovié-
tica y una procesión de Corpus Christi? ¿Cuál es la dis-
tinción —sostenida en un análsis riguroso— entre una
ermita y la columna de la Independencia; y entre las
ofrendas florales que se depositan en ambas? ¿Será sólo
una metáfora —y en todo caso no se debería olvidar el
mecanismo paradigmático en que se sustenta— el que
se hable, en el discurso laico del Estado mexicano, de
los “mártires inmolados en el altar de la Patria”?
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Para Leach es un error sostener “...que existe una
categoría concreta definida por la frase de Gluckman:
‘comportamiento que responde a una acción místi-
ca’...” (1975 [1968]: 385). Piensa que el complicado
vocabulario planteado por Gluckman intenta una pre-
cisión cuya utilidad es difícil de imaginar en una situa-
ción concreta, pues “...en la mayor parte de las
sociedades hay muy pocas personas que sepan distin-
guir con precisión entre lo sagrado y lo profano, lo ra-
cional y lo irracional [...], en la medida en que todas
las cosas ‘sagradas’ son asimismo y en ciertas condicio-
nes ‘cosas profanas’ y viceversa” (ibidem: 385). Por lo
demás, la diferencia que plantea Gluckman —en tan-
to categorías separadas—, entre el ritual, la ceremonia
y la costumbre (asociando al primero con prácticas re-
ligiosas y a las segundas con actividades de tipo secu-
lar), carece, para Leach, de fundamento, pues no se
puede establecer una distinción útil entre ritual y cos-
tumbre en la medida en que se trata de actos del mis-
mo tipo. “Cualquier actividad secular [...] puede
transformarse, estilizada, en representación dramática
y convertirse en el núcleo de una ceremonia ritual”
(ibidem: 388). “El cristiano piadoso come y bebe de
forma sacramental, pero también hace una acción de
gracias cada vez que se sienta a la mesa. Esto constitu-
ye claramente un acto ‘ritual’. Pero también debe con-
siderarse como ‘ritual’ el que mientras el inglés come
normalmente con cuchillo y tenedor, el chino usa pa-
lillos y el hindú la mano derecha únicamente (y no la
izquierda, que debido a causas muy complejas se con-
sidera impura)” (ibidem: 386).

Añade Leach que “...todo acto por medio del cual
un individuo ejerce su autoridad para controlar o alte-
rar la conducta de otro constituye una invocación de
fuerza metafísica. La ‘autoridad’ en virtud de la cual A
puede condicionar y controlar la conducta de B en una
situación secular es tan abstracta y metafísica como el
poder mágico que A1 trata de ejercer sobre B1, o el po-
der religioso que B1 espera recibir de C1” (ibidem:
387). Esto se vería plenamente confirmado en dos de
las sociedades prototipo de las “modernas y urbanas”,
Gran Bretaña y  Estados Unidos: en la primera el him-
no proclama God Save the King (o, en su caso, the
Queen) y en la segunda no sólo la legitimidad de los

actos “laicos” más importantes suponen un juramento
sobre la Biblia, sino que en las monedas aparece acuña-
da la oración In God we Trust. Así, no obstante que la
expansión de la “civilización industrial-urbana” ha in-
crementado la secularización y ha conducido a la decli-
nación del ceremonialismo sagrado, “...no hay
evidencia de que [...] haya disminuido la necesidad de
expresiones ritualizadas para la transición individual de
un estatus a otro” (Kimball, 1960: xvii). Es posible, in-
cluso, que para algunos de los grupos sociales urbanos
los rituales individuales de paso de hayan convertido
en procesos tan “individualizados”, que se realicen en
la intimidad del diván psicoanalítico. Quizá, también,
muchos de los “trastornos” contemporáneos se deban a
que los individuos se ven obligados a afrontar sus tran-
siciones a solas, con símbolos privados.

Para Bettelheim, “…a pesar de la ausencia de cir-
cuncisión [ritualizada] y subincisión, muchas de las
costumbres que forman parte de los ritos de iniciación
[del adolescente en la vida adulta a través de rituales es-
pecíficos] en las sociedades preletradas también son lle-
vadas a cabo espontánea y esporádicamente por los
adolescentes occidentales” (1974 [1954]: 42). “Tanto
la práctica del psicoanálisis como mi trabajo con es-
quizofrénicos, todo ello con miembros de la sociedad
occidental moderna, me han convencido, como a mu-
chos otros anteriores a mí, de que uno puede descubrir,
y de hecho descubre, las mismas tendencias en todos
los hombres. [Sin compartir la insistencia de los antro-
pólogos funcionalistas en las ‘diferencias específicas’],
lejos de proponerme establecer paralelos entre el hom-
bre primitivo (preletrado o no) y adolescentes esquizo-
frénicos, mi intención consiste en mostrar cuán
paralelos son los deseos primitivos de todos los hom-
bres”(ibidem: 10). Más aún, “…no me refiero al hom-
bre primitivo (concepto que encuentro inaplicable),
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sino a lo primitivo de todos los hombres” (ibidem:12).
En este sentido, Eliade reconoce que, no obstante su

deseo de vivir en un cosmos radicalmente desacrali-
zado, “...los temas iniciáticos viven sobre todo en el
inconsciente del hombre moderno. Esto viene confir-
mado por el simbolismo iniciático de ciertas creaciones
artísticas —poesías, novelas, obras plásticas, el cine ac-
tual—, pero también por su resonancia en el público.
Tal adhesión masiva y espontánea demuestra [...] que
en lo profundo de su ser el hombre moderno es sensi-
ble todavía a esquemas o mensajes 'iniciáticos'” (1975
[1958]: 219). En la medida en que toda existencia hu-
mana se revela, en determinado momento, como una
existencia malograda, “En tales momentos de crisis to-
tal, sólo una esperanza parece capaz de salvar: la espe-
ranza de poder empezar de nuevo la vida” (ibidem:
220). Así, “La nostalgia de una renovatio iniciática,
que esporádicamente surge en lo más recóndito del
hombre moderno arreligioso, nos parece [...] profun-
damente significativa: sería, en definitiva, la expresión
moderna de la eterna nostalgia del hombre por encon-
trarle un sentido positivo a la muerte, por aceptar la
muerte como un rito de paso a un modo superior de
ser” (ibidem: 221).

La fase liminal según el procesualismo: Turner

Para Turner, “...cuando Van Gennep generalizó la es-
tructura del proceso de los rites de passage abrió muchas
vías de investigación que aún no han sido plenamente
exploradas” (1975 [1968]:150). 

Considera, por principio, “...que el término ‘rito’ re-
sulta mucho más adecuado cuando se aplica a formas
de la conducta religiosa que se hallan asociadas a tran-
siciones sociales, mientras que el término ‘ceremonia’
tiene un sentido más ajustado a aquellas con-
ductas religiosas asociadas a estados sociales,
y en las que las instituciones político-legales
tienen una mayor importancia. El ritual es
transformatorio, la ceremonia confirmato-
ria” (1980 [1967]: 105).

Sostiene, asimismo, que “Rites de passage pueden en-
contrarse en cualquier sociedad, pero tienden a alcan-
zar su más completa expresión en las sociedades de

carácter estable, cíclico y de pequeña escala, en las que
los cambios se encuentran ligados más a los ritmos y a
las recurrencias biológicas o meteorológicas que a las
innovaciones técnicas. Dichos ritos indican y estable-
cen transiciones entre estados distintos” (ibidem: 103).

Por “estado” entiende una “situación relativamente
estable y fija”, incluyendo en ello constantes sociales
como pueden ser el estatus legal, la profesión, el oficio,
el rango, el grado. El término designa “...la situación de
las personas, en tanto que determinada por su grado de
madurez socialmente reconocido, al modo como se ha-
bla de ‘estado matrimonial’, ‘estado de soltería’ o ‘esta-
do de dependencia’. [...] El término ‘estado’ puede
también aplicarse a las condiciones ecológicas, o a la si-
tuación física, mental o emocional en que una persona
o un determinado grupo puede encontrarse en un mo-
mento concreto. Una determinada persona puede, así,
hallarse en estado de buena o mala salud; una sociedad,
en estado de guerra o de paz, de hambre o de abundan-
cia. ‘Estado’, en definitiva, es un término mucho más
amplio que ‘estatus’ o que ‘oficio’, y hace referencia a
cualquier tipo de situación estable o recurrente, cultu-
ralmente reconocida” (ibidem: 104). Más que como
“estado de transición”, Turner prefiere considerar a la
transición como un proceso, como una transforma-
ción, y reserva el término “estado” (que incluye posi-
ción social, edad, lugar, etcétera) como contraste,
precisamente, al de transición.

En un intento por prolongar la teoría de Van Gen-
nep, Turner busca, en primer lugar, precisar algunas de
las propiedades socioculturales del “período liminal”,
marginal o de liminalidad, al que considera como una
situación interestructural. Centra su atención en los ri-
tos de iniciación de las sociedades relativamente esta-
bles —tanto los referidos a la madurez sexual como al
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ingreso a algún culto particular—, pues son los
que muestran períodos liminales bien desa-
rrollados, amplios y bien marcados.

“La fase de separación, supone una
conducta simbólica que signifique la
separación del grupo o el individuo
de su anterior situación dentro de la
estructura social o de un conjunto de
condiciones culturales (o ‘estado’);
durante el período [...] liminal, el es-
tado del sujeto del rito (o 'pasante')
es ambiguo, atravesando por un espa-
cio en el que se encuentra muy pocos
o ningún atributo, tanto del estado pa-
sado como del venidero; en la tercera fa-
se, el paso se ha consumado ya. El sujeto
del rito, tanto si es individual como si es cor-
porativo, alcanza un nuevo estado a través del
rito y, en virtud de esto, adquiere derechos y obliga-
ciones de tipo ‘estructural’ y claramente definido, espe-
rándose de él que se comporte de acuerdo con ciertas
normas de uso y patrones éticos” (ibidem: 104).

“La etapa liminal plantea muchos problemas cultu-
rales y estructurales. Durante el período liminal el in-
dividuo o grupo sometido a ritos de paso no se
encuentra ni aquí ni allí, sino en el limbo. El iniciado
ya no es el titular de una posición social culturalmente
definida y tampoco ha pasado aún a ocupar otra.
Cuando todo un grupo social se halla en transición ri-
tual, se observa con frecuencia una anulación o invali-
dación de la ordenación característica de las posiciones
especializadas e interdependientes que componían su
estructura prerritual, pero su estructura postritual no se
ha configurado todavía. No es que los períodos limina-
les prolongados, que en las sociedades ágrafas van mar-
cados por ritos colectivos, carezcan de estructura, sino
que más bien se produce una simplificación y generali-
zación de ésta. Las complejidades de la estratificación y
la segmentación se reemplazan por la oposición entre
instructores e instruidos: con frecuencia la situación
interestructural es también una situación formativa.
Los iniciadores se enfrentan colectivamente con los
iniciandos, y entre éstos últimos suele haber absolu-
ta igualdad social. Las distinciones prerrituales de

parentesco, riqueza, rango social o edad quedan
temporalmente invalidadas. La transición

es, pues, un período de empobrecimiento
estructural y de enriquecimiento simbó-
lico” (1975 [1968]: 150).”No obstante
el carácter interestructural de lo limi-
nal, entre los neófitos y sus instruc-
ciones (donde los hay), y en la
conexión de los neófitos entre sí,
existe toda una serie de relaciones
que forman una ‘estructura social’ de
carácter altamente específico. Se trata
de una estructura de tipo muy simple:

entre instructores y neófitos se da una
autoridad y una sumisión plenas; los

neófitos entre sí mantienen una igualdad
absoluta” (1980 [1967]: 111-112).
“En muchas sociedades los periodos limina-

les son los más ricos en ritual” (1975 [1968]: 154).
“Es esencialmente un periodo de retorno a los prime-
ros principios y de evaluación del patrimonio cultural.
Encontrarse fuera de una posición social determinada,
dejar de tener una perspectiva específica es, en cierto
sentido, tomar conciencia (al menos potencialmente)
de todas las posiciones y su ordenación y tener un pers-
pectiva total. Lo que convierte el conocimiento poten-
cial en gnosis real es la instrucción” (ibidem: 150). 

“El simbolismo liminal, tanto en sus expresiones ri-
tuales como en las místicas, está plagado de transgre-
siones directas o figuradas de las reglas morales que
rigen la vida secular” (ibidem: 151). “El concepto de li-
men incluye no sólo los aspectos polimorfos y dionisia-
cos de la ausencia de normas, sino también las
nociones de lo místico y lo ascético” (ibidem: 154). “Lo
liminal puede tal vez ser considerado como el No fren-
te a todos los asertos estructurales positivos, pero tam-
bién al mismo tiempo como la fuente de todos ellos”
(1980 [1967]: 107). “En la raíz de lo racional está lo
irracional que le da su sentido, y la liminalidad es esa
raíz” (1975 [1968]: 154). “...los períodos liminales de
transición son los que de manera paradójica exponen la
cultura justamente en el tiempo que transcurre entre la
salida y el reingreso en el ámbito estructural” (1980
[1967]: 122).
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Es “...en las fases de separación e incorporación de
los ritos, en las que lo sagrado tiene que llegar, por así
decirlo, a un entendimiento con lo profano y los dos
ámbitos se entrelazan” (1975 [1968]: 153). En la fase li-
minal, por el contrario, “...encontramos algo más que la
distinción entre lo profano y lo sagrado. Aquí hallamos
no sólo lo sagrado, sino lo más sagrado. Y paradójica-
mente, aquí es donde se encuentra también lo más hu-
mano, lo demasiado humano. En esta etapa hallamos
en particular una radicación crucial de ideas y símbolos
en el cuerpo humano y en sus procesos somáticos. El
cuerpo (con sus ritmos inconscientes y procesos orécti-
cos) es considerado como el epítome o microcosmos del
universo; se convierte en la metáfora o modelo que ilus-
tra más vívidamente todos los demás tipos profanos de
regularidad: de la naturaleza, de la cultura, de la socie-
dad y del pensamiento” (ibidem: 153). “La fisiología
humana es utilizada como modelo de las ideas y proce-
sos sociales, cósmicos y religiosos. Destrucción, disolu-
ción y descomposición se ven acompañadas por
procesos de crecimiento, transformación y reformula-
ción de los viejos elementos según patrones nuevos. Es-
ta coincidencia de procesos y nociones opuestos en una
misma representación, es propia de la peculiar unidad
de lo liminal: lo que no es ni una cosa ni otra, y al mis-
mo tiempo es ambas” (1980 [1967]: 110). “Cualquiera
que sea el modo de representación, el cuerpo es siempre
considerado como un lugar privilegiado para la comu-
nicación de las gnosis, del conocimiento místico sobre la
naturaleza de las cosas y el modo como éstas llegan a ser
lo que son” (ibidem: 119).

“El sujeto de los ritos de paso, estructural, si no fí-
sicamente, es ‘invisible’ durante el periodo liminal”
(ibidem: 105). “La ‘invisibilidad’ estructural de las
personas liminales tiene un doble carácter. Ya no es-
tán clasificados y, al mismo tiempo, todavía no están
clasificados. En la medida en que ya no están clasifi-
cados, los símbolos que los representan se toman, en
muchas sociedades, de la biología de la muerte, la
descomposición, el catabolismo y otros procesos físi-
cos que tienen un matiz negativo, tales como la mens-
truación” (ibidem: 106). “El otro aspecto, el de no
estar todavía clasificados, se expresa a menudo me-
diante símbolos que se modelan sobre los procesos de

la gestación y el parto. [...] El rasgo principal de estas
simbolizaciones es que los neófitos no están ni vivos
ni muertos, por un lado, y a la vez están vivos y muer-
tos, por otro. Su condición propia es la de la ambi-
güedad y la paradoja, una confusión de todas las
categorías habituales” (ibidem: 107).

Por otra parte, “...los seres transicionales resultan ser
particularmente contaminantes, puesto que no son ni
una cosa ni otra; o tal vez son ambas al mismo tiempo;
o quizás no están aquí ni allí; o incluso no están en nin-
gún sitio (en el sentido de las topografías culturales re-
conocidas), y están, en último término, ‘entre y en
mitad de’ todos los puntos reconocibles del espacio-
tiempo de la clasificación estructural. A los neófitos
[...] generalmente se los recluye, de manera total o par-
cial, lejos del ámbito de los estados y de los status cul-
turalmente definidos y ordenados” (Ibidem: 108). “En
las situaciones liminales (en estas sociedades de domi-
nio del parentesco) los neófitos son a veces tratados, o
representados simbólicamente, como si no fueran ni
varones ni hembras. De manera alternativa, pueden ír-
seles atribuyendo simbólicamente características de
uno u otro sexo, sin importar cuál sea su sexo biológi-
co” (Ibidem: 109). “Son simbólicamente o asexuales o
bisexuados, y pueden ser considerados como una espe-
cie de prima materia humana —como material bruto
indiferenciado” (ibidem: 108). “Puesto que las distin-
ciones sexuales son importantes componentes del sta-
tus estructural, nada tienen que hacer en un ámbito
carente de estructura. Otra característica negativa de
los seres transicionales es que no tienen nada. No tie-
nen ni estatus, ni propiedad, ni insignias, ni vestidos
normales, ni rango o situación de parentesco, nada que
los deslinde estructuralmente de sus compañeros. Su
condición es en verdad el prototipo mismo de la pobre-
za sagrada. Los derechos de propiedad, los bienes y los
servicios, hacen referencia a posiciones concretas en la
estructura político-jurídica, y puesto que carecen de tal
posición, los neófitos no ejercen tales derechos” (ibi-
dem: 109).

“La simplicidad estructural de la situación liminal
en muchas iniciaciones está compensada por una com-
plejidad cultural” (ibidem: 113), cuyo núcleo funda-
mental es la comunicación de los sacra por medio de
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“...1) exhibiciones, ‘lo que se muestra’; 2) acciones, ‘lo
que se hace’, y 3) instrucciones, ‘lo que se dice’” (ibi-
dem: 119). “El racimo central de los sacra no lógicos
constituye pues el núcleo simbólico de todo el sistema
de valores y creencias en una cultura dada, su paradig-
ma arquetípico y su medida última” (ibidem: 120).
“Así, la comunicación de los sacra enseña a los neófitos
a pensar con un cierto grado de abstracción sobre su
medio cultural, al tiempo que les proporciona los patro-
nes últimos de referencia. A la vez, esta comunicación,
según se cree, cambia su naturaleza, los transforma de
un tipo de ser humano en otro. Une de la manera más
íntima al hombre con su oficio. Pero, durante un tiem-
po variable, antes de eso ha habido un hombre carente
de compromisos, un individuo más que una persona
social, viviendo en una comunidad sagrada de indivi-
duos” (Ibidem: 120). “Gran importancia se otorga a
guardar el secreto en torno a la naturaleza de los sacra,
las fórmulas recitadas y las instrucciones que se dan
acerca de ellos. Este secreto constituye el punto crucial
de la situación liminal” (Ibidem: 114).

“La autoridad de los ancianos —que resumen en sus
personas al total de la comunidad— sobre los neófi-
tos no se funda en sancio-
nes legales, sino que es, en
cierto sentido, la personifi-
cación de la autoridad au-
toevidente de la tradición.
La autoridad de los ancianos es absoluta, por-
que representa los valores absolutos y axiomáti-
cos de la sociedad, en los que se expresan el ‘bien
común’ y el interés general” (ibidem: 110). Cuando los
ritos son colectivos, las relaciones entre los neófitos es-
tán presididas por la más plena igualdad y camaradería,
que es fruto del énfasis  puesto en aquellos valores que
representan el bien común. “El grupo liminal es una
comunidad [...] de camaradas y no una estructura de
posiciones jerárquicamente dispuestas. Dicha camara-
dería trasciende las distinciones de rango, edad, paren-
tesco, e incluso, en determinados grupos culturales, de
sexo” (ibidem: 111-112).

“El conocimiento de lo arcano, la gnosis obtenida
durante el período liminal, se considera que cambia la
más íntima naturaleza del neófito, imprimiendo en él

[...] las características de su nuevo estado. No se trata
de una mera adquisición de conocimientos, sino de un
cambio ontológico. La pasividad aparente se revela co-
mo una absorción de poderes, que empezarán a ser ac-
tivos una vez [que] su status social haya quedado
redefinido en los ritos de agregación” (ibidem: 113).
“Lo que el iniciado busca en los ritos y los mitos no es
un exemplum moral, sino más bien la facultad de tras-
cender los límites de su status anterior, aunque sepa que
debe aceptar las restricciones normativas del nuevo”
(1975 [1968]: 151).

“Durante el período liminal, los neófitos son alter-
nativamente forzados y animados a pensar sobre su so-
ciedad, su universo y los poderes que los generan y
sostienen a ambos. La situación liminal puede ser en
parte definida como un estado de reflexión. Durante
ella, las ideas, sentimientos y hechos que, hasta enton-
ces, han configurado el pensamiento de los neófitos, y
que éstos han aceptado de manera inmediata, se ven,
por así decir, disueltos en sus partes componentes. Di-
chos componentes son separados uno a uno y conver-
tidos en objetos de reflexión para los neófitos,

mediante un proceso de exageración
componencial y disociación de las va-

riantes concomitantes. La comuni-
cación de los sacra y otras
formas de instrucción
esotérica implican en rea-

lidad tres distintos procesos, que no
deben ser concebidos como situados

en serie, sino en paralelo. El primero de
ellos es la reducción del ámbito cultural a sus

componentes o factores reconocibles; el segundo es su
recomposición según patrones y formas monstruosos,
y el tercero su reformulación según modos que puedan
adquirir sentido en la perspectiva del nuevo estado y
status en que el neófito va a ingresar” (1980 [1967]:
117). “La situación liminal, en este sentido, [...] rom-
pe la fuerza de la costumbre y abre paso a la especula-
ción, [...] es el ámbito de las hipótesis primitivas, [de
tal manera] que se da aquí una mezcla y una yuxtapo-
sición promiscuas de las categorías del evento, la expe-
riencia y el conocimiento, con intención pedagógica.
Esta libertad, no obstante, tiene unos límites bastante
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estrechos. Los neófitos retornan a la sociedad secular
con las facultades quizás más alerta y con un conoci-
miento realizado de las cosas, pero deben someterse de
nuevo a la costumbre y a la ley. Por otro lado, se supo-
ne habitualmente que deben existir en la iniciación
unos ciertos principios de construcción axiomáticos, y
determinados bloques constructivos básicos que funda-
mentan el cosmos y cuya naturaleza ningún neófito
puede preguntar” (ibidem: 118).

Para Turner —quien sigue en este punto a Thomp-
son (1953 [1946]: 9)— los mitos son diferentes de las
märchen, los cuentos de hadas, los cuentos populares,
las sagen y las leyendas. Se trata de narraciones que ver-
san sobre seres sagrados y héroes semidivinos y del ori-
gen de todas las cosas, normalmente por mediación de
estos seres sagrados. “Los mitos se refieren a los oríge-
nes, pero derivan de las transiciones” (1975 [1968]:
150). De esta forma, también “Los mitos son fenóme-
nos liminales: suelen relatarse en un tiempo o en un lu-
gar que está ‘entre una cosa y otra’” (ibidem: 150). “En
muchos casos los conocimientos [que se inculcan en el
periodo liminal] se transmiten por medio del recitado
de narraciones míticas” (ibidem: 151). “Todos ellos re-
velan cómo lo uno se transforma en lo múltiple, cómo
en una serie de fases ordenadas el caos se transforma en
un cosmos de muchos planos y dimensiones; en mu-
chos de ellos se relata también cómo se introdujeron en
el mundo el pecado y la muerte, proporcionando así
una teodicea” (ibidem: 154). “En muchas de estas cos-
mogonias y teogonías las divinidades y los héroes co-
meten incesto, se devoran mutuamente y violan de
manera patente las normas humanas y culturales de
justicia y equidad” (ibidem: 154). “Los mitos y los ri-
tos liminales no deben considerarse como modelos pa-
ra la conducta secular. Tampoco deben entenderse
como narraciones admonitorias, como modelos nega-
tivos que no se deben imitar. Se les considera más bien
como grandes o profundos misterios que ponen tempo-
ralmente al iniciado en estrecho contacto con las fuerzas
generadoras primarias o primordiales del cosmos, cuyos
actos, más que transgredir, trascienden las normas de la
sociedad humana secular. En los mitos hay una libertad
ilimitada, una libertad de acción simbólica que se niega
al que ocupa un puesto en una estructura social y ha de

respetar las normas” (ibidem: 151). “Sin embargo, esta
ausencia de límites se ve restringida —aunque nunca sin
una sensación de azar— por la conciencia de que se tra-
ta de una situación excepcional y por una definición de
ella que establece que los ritos y mitos deben ser relata-
dos en un orden prescrito y en una forma simbólica más
que literal” (ibidem: 151).

“Aún cuando los mitos no estén vinculados a ritos,
son de carácter liminal. La mayor parte de ellos tienen
una referencia genética o crítica. No son meros inven-
tarios o reglas de conducta, sino que explican cómo las
cosas han llegado a ser lo que son” (ibidem: 151). “Los
mitos relatan cómo una situación pasó a ser otra, cómo
se pobló un mundo despoblado, cómo se transformó el
caos en cosmos, cómo los inmortales se hicieron mor-
tales, cómo aparecieron las estaciones en un clima que
carecía de ellas, cómo la unidad primigenia de la hu-
manidad se escindió en una pluralidad de tribus o na-
ciones, cómo seres andróginos se convirtieron en
hombres y mujeres, etcétera” (ibidem: 150). “Aluden,
además, directa o indirectamente, a las crisis biológicas
de la vida (nacimiento, matrimonio, enfermedad y
muerte) y también a los cambios ecológicos y climáti-
cos que siempre traen aparejada una reestructuración
de las relaciones sociales, con la posibilidad de conflic-
to y desorden” (ibidem: 151).

El estructuralismo inglés: Leach

Según Leach, “El ritual no constituye un hecho natu-
ral, sino un concepto cuya definición, como la de cual-
quier otro, debe ser siempre funcional; el éxito de una
fórmula cualquiera dependerá de la forma en que se
utilice el concepto. [...] Para un antropólogo significará
‘un tipo de conducta normalizada (costumbre) en la cual
la relación entre los medios y el fin no es ‘intrínseca”’
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(Goody, 1961: 159), pero interpretará esta definición
en sentido amplio o estricto [...] Para comprender el
significado de la palabra ritual es necesario, entonces,
tener en cuenta la formación cultural y los prejuicios
de quien la utiliza” (1975 [1968]: 384). Pero, “Sea más
amplia o más concreta la definición que utilicemos, el
problema principal es el de la interpretación del térmi-
no [que, en su sentido más exacto, denota el elemento
de comunicación del comportamiento humano]. Si se
supone que un acto ritual quiere decir algo, ¿qué signi-
fica el ritual? ¿cómo podremos descubrir lo que signifi-
ca? Evidentemente, la opinión del sujeto es
insuficiente” (ibidem: 386).

“Los actos humanos pueden servir para hacer algo,
es decir, para alterar el estado físico del mundo (como
el hecho de encender una hoguera), o para decir algo.
[...] Toda expresión verbal es una forma de comporta-
miento consuetudinario, y toda costumbre constituye,
a su vez, una forma de expresión, un modo de transmi-
tir información” (ibidem: 385), pues toda conducta so-
cial está, por principio, codificada. De tal manera que
“Los actos que ‘dicen algo’ no son siempre intrínseca-
mente distintos de los que ‘hacen algo’. Casi todos los
actos humanos que se dan en un medio cultural bien
definido tienen estos dos aspectos, el técnico (actos ra-
cionales que alteran el estado del mundo) y el estético
y comunicativo” (ibidem: 385). En los tipos de con-
ducta ritual, este último aspecto se destaca sobre el pri-
mero, que, por lo demás, nunca desaparece. Al estudiar
el ritual, “...debemos ocuparnos de los aspectos expre-
sivos (estéticos) del comportamiento más que de los
instrumentales (técnicos)” (ibidem: 387).

Así, siguiendo a Lévi-Strauss, Leach considera al
“...ritual como elemento integral de los procesos men-
tales”, pues “...divide el continuo de la experiencia en
conjuntos de categorías con nombres diferenciadores y
nos proporciona así un aparato conceptual idóneo pa-
ra las operaciones intelectuales a un nivel abstracto”
(ibidem: 386).

De hecho, empleamos el lenguaje para fragmentar el
continuo de la realidad en objetos significativos y en
personas que desempeñan roles distinguibles; al mismo
tiempo que, también por medio del lenguaje, reagru-
pamos los elementos componentes, para interrelacio-

nar las cosas y las personas entre sí (1978 [1976]: 45).
De esta manera, “Cuando empleamos símbolos (verba-
les o no verbales) para distinguir una clase de cosas o
de acciones con respecto a otras, estamos creando lími-
tes artificiales en un campo que es ‘por naturaleza’ con-
tínuo” (ibidem: 46). La segmentación del tiempo y del
espacio —indispensable en todas las sociedades huma-
nas— supone, pues, límites e interrupciones “artificia-
les” que implican ambigüedad y son fuente de ansiedad
en los individuos y los grupos sociales (ibidem: 46). Es
debido a esto que la gran mayoría de los momentos ri-
tuales marcan el cruce de los límites entre una catego-
ría social y otra (ibidem: 49), tienen la doble función
de proclamar el cambio de estatus y de efectuarlo má-
gicamente y son los marcadores de intervalos en la pro-
gresión del tiempo social; son, en síntesis, “ritos de
paso” (ibidem: 107). Leach postula la validez práctica
de la categorización del esquema de Van Gennep y
aclara que “Puesto que toda discontinuidad en el tiem-
po social es el final de un periodo y el inicio de otro y
puesto que nacimiento/muerte son una representación
‘natural’ evidente de comienzo/fin, el simbolismo de la
muerte y el renacimiento es apropiado a todos los ritos
de paso y se manifiesta claramente en una gran diversi-
dad de casos” (ibidem: 109).
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Como el progreso del tiempo biológico y cósmico,
así como la distribución territorial del espacio, son
continuos, pero —en el ámbito social— existen distin-
ciones consistentes, cuando un individuo o grupo pro-
gresa a través del tiempo o del espacio desde el estado
social “A” al estado social “B”, la progresión es siempre
de un tipo continuo/discontinuo, representado por la
secuencia “-1”, “0”, “+1”. Este modelo, que es el de los
ritos de paso, permite vincular las discontinuidades de
tiempo y espacio, que se reconocen a un nivel, con las
continuidades que se experimentan en otro, y se puede
representar como un triángulo:

“... en el que ‘+’/ ‘-‘ forman un par binario, son
‘iguales y opuestos’ en cualquier aspecto y también

inseparables, pues ninguno de ellos se puede entender
sin el conocimiento del otro. Pero ‘0’ no está solamen-
te en medio y entre lo uno y lo otro; sino que es de un
tipo diferente. Si uno se mueve a lo largo de un cami-
no imaginario continuo que contiene como puntos to-
dos los números entre ‘+1’ y ‘-1’, necesariamente debe
pasar por un punto marcado como ‘0’, que no es ni ‘+’
ni ‘-‘, sino ambos a la vez” (1982: 8-9).

La posición de Leach implica “...que debemos con-
cebir el ritual como un lenguaje, en sentido totalmente

literal” (1975 [1968]: 386), pues “...los rasgos individua-
les de la conducta observada y los detalles particulares de
las costumbres se pueden tratar como análogos a las
palabras y enunciados de una lengua o como frag-
mentos de una interpretación musical” (1978 [1976]:
10). Para comprender el ritual se debe intentar dilu-
cidar su sistema de oposiciones significativas, sus re-
glas gramaticales y su sintaxis. Los detalles de las
costumbres —que son la esencia de la cuestión— de-
ben verse, así, como partes de un conjunto, pues con-
siderados aisladamente son carentes de sentido.
Como todos los símbolos, los elementos del ritual
aparecen en conjuntos y su significado se debe a su
oposición con otros, más que a ellos en cuanto tales.
En las formas reales perceptibles del discurso no ver-
bal se ponen en funcionamiento parejas de oposicio-

nes que, por su contraste, vuelven significativos los
aspectos sensoriales.

El cuerpo humano mismo enraiza un simbolis-
mo potencial, en la medida en que “...cualquier
músculo que se pueda contraer, también se puede
relajar; todos los movimientos son potencialmente

binarios; si doy un paso hacia adelante, también lo
puedo dar hacia atrás. Asimismo, el cuerpo humano

es imperfectamente simétrico. Tomando el ombligo
como centro, los brazos ‘corresponden’ a las piernas, los
genitales a la cabeza, el lado izquierdo al lado derecho.
Pero estás díadas emparejadas se contraponen, no son
idénticas; no puedo poner un guante de la mano dere-
cha en mi mano izquierda. Las partes superior e infe-
rior del cuerpo, el lado derecho y el izquierdo están,
por lo tanto, especialmente adaptados a la representa-
ción de ideas relacionadas pero opuestas, por ejemplo,
bueno/malo, y así sucede en efecto, aunque no univer-
salmente” (ibidem: 65).

En los procesos rituales la metáfora y la metonimia
siempre están combinadas, aunque una pueda predo-
minar sobre la otra; no sólo la asociación paradigmáti-
ca y la cadena sintagmática se combinan, sino que el
efecto de significación depende de las transformaciones
de una en otra y viceversa. Las secuencias rituales se
conforman de unidades, que se conjuntan para formar
cadenas significativas; pero las mismas unidades se
pueden combinar en contextos rituales muy diferentes.
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Las diferencias entre el modelo y la
ejecución de un ritual así como las que
se presentan en las distintas versiones
del mismo procedimiento ritual, con-
tienen los mismos componentes estructu-
rales, aunque las unidades tengan una
duración diferente, expresen un énfasis distinto o se
presenten en un orden “alterado”.

Los participantes en un ritual se trasmiten a sí mis-
mos mensajes colectivos (ibidem: 62), de tal manera
que los emisores y los receptores son las mismas perso-
nas (ibidem: 59). Las interconexiones complejas de los
acontecimientos rituales trasmiten información a los
participantes (ibidem: 2), quienes “...comparten simul-
táneamente experiencias comunicativas a través de mu-
chos canales sensoriales diferentes; están representando
una secuencia ordenada de sucesos metafóricos en un
espacio territorial que ha sido ordenado para propor-
cionar un contexto también metafórico a la representa-
ción. Es probable que las ‘dimensiones’ verbales,
musicales, coreográficas y estético-visuales constituyan
componentes del mensaje total. Cuando participamos
en tal ritual recogemos todos estos mensajes al mismo
tiempo y los condensamos en una experiencia única
que describimos como ‘asistir a una boda’, ‘asistir a un
funeral’, etcétera” (ibidem: 57).

Al intentar comprender este proceso, que trasmite
información combinando medios verbales y no-verba-
les, el analista debe tomar cada dimensión por separa-
do, una cada vez, “...distinguiendo la
variedad de canales de comunicación
a través de los cuales los mensajes
pueden fluir y la variedad de tipos de
asociación por los que los elementos
del mensaje se pueden combinar” (ibi-
dem: 60). Sin embargo, “... las impre-
siones sensoriales que llegan al
receptor, a pesar de lo complejo que sea
su estructura, o lo ambigua y polisémi-
ca que sea su aplicación, se perciben to-
das como un mensaje único. Además el
mensaje en su totalidad, aunque requiera tiem-
po para la transmisión, tiene unidad. El final está
implícito en el comienzo; el comienzo presupone

el final” (ibidem: 60). El analista debe intentar dar
cuenta “... convincente de cómo las diferentes dimen-
siones superpuestas encajan entre sí para producir un
único mensaje combinado” (ibidem: 57).

Cuando se aplica, pues, la teoría de la lingüística es-
tructural al análisis del ritual, se puede comenzar a in-
vestigar “...el papel de la ‘redundancia’ en el ritual.
¿Corresponden los contrastes binarios en el rito a los
contrastes fonémicos en las formas verbales? ¿Podre-
mos hallar en una determinada cultura normas relati-
vas al desarrollo de la secuencia ritual comparables a las
normas de la gramática generativa que según Chomsky
(1957) deben regir el modo en que cada individuo
compone una articulación verbal? Éste es un terreno en
el que puede decirse que casi todo está por hacer”
(Leach, 1975 [1968]: 386).

En lo referente a la funcionalidad del ritual, Leach
(1982: 177 y passim) acepta el postulado de Marx y
Engels sobre la primacía de dos tipos de producción de
la vida inmediata: por un lado, la económica, entendi-
da como la producción de bienes para existir y de los

instrumentos y materias primas para pro-
ducirlos; por otro lado, la re-producción
de la vida humana. Para Leach estas pro-

ducciones hacen referencia, respectivamen-
te, a las relaciones de producción y a las
relaciones de parentesco. Pero, según él, se
debe añadir una tercera producción, crucial
para la existencia de cualquier sociedad hu-
mana, la producción ritual, cuyo efecto es al-
terar el mundo social por medio de la

creación de nuevas relaciones sociales y, así,
producir y reproducir las relaciones sociales, por

medio de la alteración del mundo simbolizado. Esta
producción tiene un campo de existencia específico, de
tal manera que incluso las relaciones sociales que
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emergen de la economía y del parentesco se reprodu-
cen por la vía del ritual.

La peregrinación como fenómeno ¿liminoide?: 
Turner y Turner

Para Van Gennep era incuestionable que el esquema
típico de los ritos de paso había sido demostrado tam-
bién en el caso de las peregrinaciones, ya que: 

“Es conocido que para las peregrinaciones católicas
existe un cierto número de reglas de santificación pre-
via, que, antes de su partida, hacen salir al peregrino
del mundo profano y le agregan al mundo sagrado
[…]. De suerte que todo peregrino está […], desde la
partida al retorno, fuera de la vida común, en un perío-
do de margen. […] Obviamente, al partir hay ritos de
separación; al llegar al santuario, ritos especiales de pe-
regrinación, incluyendo, entre otros, ritos de agrega-
ción a lo divino […]; luego, ritos de separación del
santuario y ritos de reingreso a la vida social, tanto ge-
neral como familiar” (1969 [1909]: 263-264).

Pero, según Turner y Turner, en los ejemplos ritua-
les del catolicismo se encuentran generalmente, para la
mayoría de los creyentes, fases liminales “truncadas”, ya
que no corresponden a la escala y complejidad —y, so-
bre todo, a la reclusión sacralizada— de los rituales ini-
ciatorios de las sociedades tribales. “…en las religiones
‘históricas’ una separación compara-
ble sólo ha sido ejemplificada por el
estilo de vida total de las órdenes reli-
giosas especializadas. En otras pala-
bras, la progresiva división del trabajo
convirtió la fase liminal en un estado
especializado, lo suficientemente com-
plejo e intenso para abarcar la vida en-
tera de aquellos profundamente
devotos. Por supuesto, […] las órdenes
se vuelven menos liminales en la medi-
da en que ingresan en relaciones múl-
tiples con los medios económico y
político circundantes” (1978: 4). 

“Sin embargo, durante su desarro-
llo la cristiandad generó un modo
propio de liminalidad para los laicos.

Este modo está representado de la mejor manera posi-
ble por la peregrinación a un sitio sagrado, a un santua-
rio localizado a cierta distancia del lugar de residencia
y de trabajo cotidiano del peregrino” (ibidem: 4).

“En tanto los contemplativos y los místicos del mo-
nasterio pueden realizar cotidianamente viajes salvífi-
cos, quienes viven afuera tienen qué exteriorizarlos a
través de la infrecuente aventura de la peregrinación.
[El punto central está en salir, en ir adelante, hacia un
lugar santo aprobado por todos]. Para la mayoría, la
peregrinación era la gran experiencia liminal de su vi-
da religiosa. Si el misticismo es una peregrinación inte-
rior, la peregrinación es un misticismo exteriorizado”
(ibidem: 6-7). 

“Para muchos peregrinos el viaje mismo constituye un
tipo de penitencia, ya que no sólo el camino puede ser
largo, sino también arriesgado […]. Pero estos peligros,
nuevos e impredecibles, representan al mismo tiempo
una descarga de los males generados internamente en ca-
sa. Sin embargo, [también] hay indudablemente una
cualidad iniciática en el peregrinaje” (ibidem: 8). 

Pero, para Turner y Turner hay un conjunto de dife-
rencias que separan las peregrinaciones de las religiones
“históricas” con respecto a las iniciaciones tribales, las
cuales están vinculadas frecuentemente con los rituales
de aflicción. 

En síntesis, “En el peregrinaje cristiano paradigmáti-
co […] la iniciación es concebida no
como conducente a una elevación de
status […], sino a un nivel más pro-
fundo de participación religiosa”
(ibidem: 14-15). De esta manera,
“…aunque tiene características inicia-
torias, la peregrinación no es en senti-
do estricto un rito iniciático, ya que
no consiste en un instrumento ritual
‘irreversible’ y singular que efectúa
una transformación del sujeto de ma-
nera permanente y visible” (ibidem:
311). En este sentido, “Es significati-
vo que los sacramentos asociados de
manera más próxima con la peregri-
nación son la eucaristía y la peniten-
cia. Ninguno de los dos constituye un
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rito de paso [como sí lo son, en cambio, el bautismo, la
confirmación, la ordenación sacerdotal] y ambos son re-
petidos de manera indefinida” (ibidem: 32).  

Turner y Turner concluyen que, aunque la peregri-
nación manifiesta algunos de los atributos de la limina-

lidad presente en los ritos de paso, “… en la medida en
que es voluntaria y no constituye un mecanismo para
marcar la transición de un individuo o grupo desde un
estado o status a otro dentro de la esfera mundana, el pe-
regrinaje queda mejor conceptualizado como ‘liminoide’
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1a. Existe una libertad de elección en el peregrino, que con-
trasta con la obligatoriedad de la vida incrustada en la estruc-
tura social. De esta manera, la peregrinación representa la
quintaesencia de la liminalidad voluntaria.

2a. La unidad moral es el individuo y el objetivo de la peregri-
nación es la salvación o la liberación de los pecados o males
del mundo estructurado. 

3a. El peregrino busca la liberación temporal con respecto a
las estructuras que normalmente lo constriñen.

4a. En el momento culminante de la peregrinación, los sacra
son mostrados públicamente.  

5a. El peregrino coloca en la divinidad una máscara paradig-
mática de salvación.

6a. El tratamiento de la aflicción en el peregrinaje está relacio-
nado con la concepción de la persona individual como la uni-
dad ética. El individuo se considera responsable de sus actos
y pensamientos. 

7a. Los enfermos o sus familiares abandonan las estructuras
del parentesco y la localidad para viajar lejos a una fuente de
curación. 

8a. La acción terapéutica en una peregrinación no es automá-
tica, sino que depende de la voluntad y la gracia divinas. Por
lo que debe ser considerada como anti-mágica, pues depende
del ejercicio de la libre voluntad de los humanos y de la divi-
nidad. 

9a. Los grupos de peregrinos no son “primarios”, sino “asocia-
cionales”, esto es, basados en el contacto, la amistad, la aso-
ciación voluntaria o el eventual conocimiento personal. La
communitas se logra por la convergencia de disposiciones
emocionales separadas. 

10a. La mayoría de los sistemas peregrinales tienen orígenes
trazables en tiempos históricos. 

1b. Los rituales iniciatorios tribales, que implican fases limina-
les prolongadas, tienden a ser obligatorios.

2b. La unidad moral es el grupo o la categoría social y el ob-
jetivo de la iniciación es conseguir un nuevo estatus y estado
sociocultural.

3b. El individuo busca un compromiso más profundo con la vi-
da estructurada de su comunidad local. 

4b. En el momento culminante de la iniciación, los sacra son
mostrados de manera secreta. 

5b. El iniciado se autocoloca una máscara que lo convierte
temporalmente en la divinidad representada. 

6b. El ritual de aflicción tribal está relacionado con un carác-
ter corporado de la moralidad. En la medida en que el pacien-
te está unido por las normas morales a un complejo entramado
de relaciones sociales, la aflicción corresponde por igual a su
grupo de parentesco y a su grupo residencial.

7b. Los pacientes tribales permanecen en la estructura corpo-
rada localizada —la arena—, pues se considera que ésta ha
proporcionado las condiciones de su aflicción y se trae de fue-
ra a doctores no parientes para que realicen la curación. 

8b. La acción terapéutica en un ritual de aflicción tiene un ca-
rácter sistemático y cuasi-pragmático. No obstanbbbte su rela-
ción con seres espirituales, la práctica terapéutica debe ser
considerada como mágica, debido a su carácter causativo. 

9b. Los grupos de iniciados están conformados por lazos de
estatus adscritos. Se trata de un grupo de personas estructural-
mente interdependientes. La communitas se logra por el com-
partimiento de condiciones interestructurales específicas.

10b. Los rituales de iniciación y de aflicción no pueden trazar-
se a una fundación histórica demostrable.

PEREGRINACIÓN CRISTIANA INICIACIÓN TRIBAL



o ‘cuasi-liminal’, más bien que como liminal en el ple-
no sentido de Van Gennep” (ibidem). 

Para Turner y Turner, aunque las peregrinaciones
pueden encontrarse entre algunos pueblos clasificados
como “tribales” —entre otros, los huicholes—, “…la
peregrinación como forma institucional no alcanza una
verdadera prominencia hasta el surgimiento de las ma-
yores religiones históricas: el hinduismo, el budismo, el
judaismo, el cristianismo y el islamismo” (ibidem: 1).
De esta manera, la peregrinación es “…un tipo carac-
terístico de liminalidad en las culturas dominadas ideo-
lógicamente por las religiones ‘históricas’ o ‘de
salvación’” (ibidem: 3). 

En este sentido, “Los sistemas peregrinales son más
‘liminoides’ (abiertos, optativos, no conceptualizados
como una rutina religiosa) que ‘liminales’ (correspon-
dientes a una etapa intermedia dentro de una estructu-
ra procesual religiosa que consiste en ritos de
separación, limen o margen y reagregación […]. Los
fenómenos liminales están incrustados en el ‘trabajo’
cooperativo de la suceción anual estructural —ecológi-
ca o social— de las sociedades tribales o agrícolas tem-
pranas, y son obligatorios para todos. Los fenómenos
liminoides, aunque presentes en las sociedades simples,
prevalecen en las sociedades de gran escala y compleji-
dad, y tienden a ser generados por la actividad volun-
taria de los individuos durante su tiempo libre. Las
religiones universales, dirigidas a la salvación de los in-
dividuos, con un énfasis en la opción individual, esta-
blecen condiciones favorables para el desarrollo de
fenómenos y procesos liminoides en la cultura total. Sin
embargo, persisten características liminales en las es-
tructuras litúrgicas de las religiones univesales e, inclu-
so, en muchas instituciones seculares” (ibidem: 231). 

Pero “…cuando un sistema religioso se convierte en
fuertemente estructurado y organizado, e íntimamente
articulado con estructuras no religiosas —políticas, le-
gales y económicas— sus peregrinajes tienden a rever-
tirse desde lo liminoide a lo liminal o ‘seudo-liminal’;
esto es, retroceden desde procesos voluntarios para
convertirse en instituciones iniciatorias seudo-triba-
les…” (ibidem: 232).  

“Los peregrinajes cristianos están estratificados en
cuatro niveles principales: (1) internacional ([…] la

Virgen de Guadalupe en el Tepeyac); (2) nacional (San
Juan de los Lagos); (3) regional (Nuestra Señora de
Ocotlán en Tlaxcala); interaldeano” (ibidem: 239). De
tal manera que “Las peregrinaciones a santuarios de ni-
vel local en el […] cristianismo caen en el extremo ‘li-
minal’ del espectro; mientras los santuarios de nivel
superior se aproximan al extremo más ‘liminoide’, aun-
que el sistema penitencial de la iglesia medioeval llegó
a ‘reliminalizar’ muchos peregrinajes principales” (ibi-
dem: 239-240). Así, las peregrinaciones de carácter ar-
caico, que corresponden a religiones sincréticas (como
la del Santuario de Ocotlán), mantienen vestigios cla-
ros de una liminalidad precedente.

*  *  *

Cuando Turner y Turner hablan de las peregrinaciones
católicas como fenómenos liminoides, se refieren a ca-
sos “modernos” (cuyos santuarios surgieron durante el
siglo XIX y la primera mitad del siglo XX) o de gran tra-
dición internacional (como Jerusalén, la Basílica de
San Pedro en el Vaticano o Santiago de Compostela).
Se trata de procesos peregrinales muy próximos a las
normas litúrgicas ortodoxas, bajo la “doctrina de la co-
munión de los santos”, y a grupos peregrinales del lla-
mado Primer Mundo (sociedades industriales y
postindustriales), que incluso se desplazan, por medio
de los servicios de agencias de viajes y en vuelos chár-
ter, en situaciones mezcladas con el turismo. 

Pero, una vez que la escena etnográfica se ubica en
el campo del catolicismo popular, especialmente en los
países del denominado Tercer Mundo (en grupos bási-
camente preindustriales), las peregrinaciones corres-
ponden en mayor o menor medida al esquema clásico
de Van Gennep. Y no hay que olvidar que el catolicis-
mo popular es predominante en los países con mayor
población de católicos, como México, Brasil y otras
naciones latinoamericanas. Así, en los estudios sobre
las peregrinaciones regionales en el contexto mexicano
contemporáneo, se pueden encontrar verdaderos ritos
de paso, con sus tres fases nítidamente marcadas, co-
mo es el caso del santuario de Otatitlán (Rubio,
1995), o el del Señor de Chalma (Giménez, 1978;
Shadow y Rodríguez, 1990). Más aún, en el santuario
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del Tepeyac el culto a la guadalupana congrega grupos
peregrinales de asociación voluntaria, pero también
verdaderos grupos corporados, como las congregacio-
nes de danzantes de Concheros (González, 1996). 

Sin embargo, con el caso de las peregrinaciones de
los huicholes —especialmente la tan famosa al desierto
de Wirikuta, para recolectar peyote— la propuesta de
Turner y Turner debe ser matizada y en buena medida
replanteada. En efecto, la peregrinación es un aspecto
estructural a la religión huichola, que no es una reli-
gión “histórica” o “de salvación”, sino una religión “ét-
nica”, íntimamente vinculada a los procesos naturales,
al ciclo del cultivo del maíz de temporal y al consumo
ritual del cacto psicotrópico; aunque, tras siglos de
contacto con los evangelizadores,
a partir de su matriz estructural
se han incorporado elementos
del catolicismo tridentino.
Allí no se trata, en la mayoría
de las veces, de asociaciones
voluntarias de peregrinos, ya
que éstos son principalmente los
jicareros (xukurikate), designados a
partir de los sueños de los ancianos.
Ellos conforman un grupo “primario”
que, durante un periodo quinquenal, re-
produce la familia original de los dioses, al estar a car-
go cada uno de la jícara-emblema de una divinidad, a
quien encarna. Más aún, en ciertas comunidades —co-
mo San Andrés Cohamiata (Tatei Kie)— los jicareros
son nombrados a partir de su posición parental en el
seno del adoratorio familiar (xiriki). De tal manera que
en este caso de peregrinos se trata de “un grupo de per-
sonas estructuralmente interdependientes” y, por lo
tanto, los grupos peregrinales “están conformados por
lazos de status adscritos”. Por otra parte, en el caso hui-
chol la peregrinación sí es, en la mayoría de las ocasio-
nes, “un rito iniciático en el pleno sentido de la
palabra, ya que consiste en un instrumento ritual ‘irre-
versible’ y singular que efectúa una transformación del
sujeto de manera permanente y visible”. Las peregrina-
ciones forman parte sustancial de un dispositivo que
transforma al neófito en iniciado, precisamente a través
del paso por periodos liminales en sentido estricto; y su

objetivo es lograr “un compromiso más profundo de la
vida estructurada de la comunidad local”. Para las ca-
racterísticas de las peregrinaciones huicholas consultar
las obras de Benítez (1968), Benzi (1972 y 1977), Ma-
ta Torrres (1970 y 1976), Neurath (2002 [1998]), Gu-
tiérrez (2002 [1998]) y Medina (2002). 

Es pertinente, sin embargo, aclarar que no todas las
peregrinaciones huicholas constituyen rituales iniciato-
rios y que efectivamente algunas se conforman parcial-
mente por grupos “de asociación”. La fuente en que se
basó Turner —y que prologó elogiosamente— sólo
contempló este segundo tipo e ignoró por completo el

primero. En este sentido, el libro de Myerhoff,
Peyote Hunt. The Sacred Journey of the Hui-

chol Indians (1974) —incluido dentro de
la serie Symbol, Myth and Ritual, editada

por Turner—, fue elaborado con datos
de huicholes que en aquel entonces
(1966-1971) vivían en los suburbios
de Guadalajara y Tepic. La autora
acepta con honestidad que “por ra-
zones personales y profesionales

no me fue posible vivir entre los
huicholes de la sierra; este he-
cho es responsable de las más
notables lagunas de este estu-
dio” (1974: 17). Por lo de-
más, su participación en las
peregrinaciones a Wirikuta

excluyó la observación de los rituales pre-
vios y posteriores al viaje. 

No obstante, Turner plantea que el estudio de Myer-
hoff constituye una contribución al conocimiento del
Hombre Peregrino. En el viaje a Wirikuta este autor en-
cuentra la búsqueda que “… implica el regreso desde un
lugar lejano al familiar; también implica una dicotomía
entre las simbolizaciones sagrada y profana por medio
de lo lejos y lo cerca, así como la paradoja de que lo es-
pacialmente distante (lo lejos) es en verdad lo espiritual-
mente cercano” (1974: 8). Más aún, sostiene que “Lo
que frecuentemente está implícito en las creencias pere-
grinales de las principales religiones históricas, aparece
explícito entre los indios huicholes”. […] En Wirikuta,
según la mitología huichola, se disuelven las divisiones
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entre sexos y edades, dirigentes y dirigidos, hombres y
animales, plantas y animales, hombres y semidioses”
(ibidem). Finalmente, Turner reconoce que los peyote-
ros (hikuritamete) logran una relación de communitas,
esto es, “una confrontación directa, inmediata y total de
la identidad humana” (ibidem: 10).

El postmodernismo in ovo: Bourdieu y Sabelli

Bourdieu (1982) sostiene que para ir más allá de la
descripción de los fenómenos tan importantes que Van
Gennep ha denominado “ritos de paso”, es necesario
plantearle a su teoría problemas que no se plantea, par-
ticularmente los referidos a la función social del ritual
y la significación social de la línea, del límite, cuyo pa-
so (transgresión) permite dicho ritual. Piensa que, al
poner el acento en “el paso”, esta teoría oculta uno de
los efectos esenciales del rito, “... a saber, separar a los
que lo han experimentado no de los que no lo han ex-
perimentado, sino de los que de ninguna manera lo
experimentarán, e instituir, de esta manera, una dife-
rencia duradera entre aquellos a los que el rito concier-
ne y aquellos a los que no. Es por esto que, más que de
ritos de paso, hablaría de buen grado, de ritos de con-
sagración, o de ritos de legitimación o, más simple-
mente, de ritos de institución...” (1982: 58).

“Hablar de rito de institución es indicar que todo ri-
to tiende a consagrar o a legitimar, es decir, a hacer des-
conocer un límite arbitrario en tanto que arbitrario y
reconocerlo en tanto que legítimo y natural, o, lo que
es lo mismo, a operar solemnemente, es decir de mane-
ra lícita y extra-ordinaria, una transgresión de los lími-
tes constitutivos del orden mental, que se trata de
salvaguardar a todo precio. [...] Al marcar solemne-
mente el paso de una línea que instaura una división
fundamental del orden social, el rito llama la atención
de los observadores sobre el paso (de ahí la expresión
‘ritos de paso’), mientras que lo importante es la línea”
(ibidem: 58). Esta línea seguramente separa un antes y
un después. Pero, en realidad, lo más importante, y que
pasa desapercibido, es la división que opera entre el con-
junto de los que son merecedores del rito y aquellos que
no lo son. “Existe un conjunto oculto, disimulado, por
relación al cual se define el grupo instituido. El principal

efecto del rito es el que pasa completamente desaper-
cibido: por ejemplo, al tratar diferentemente a los
hombres y a las mujeres, el rito consagra la diferencia,
la instituye, al instituir al hombre en tanto que hom-
bre, es decir circunciso, y a la mujer en tanto que mu-
jer, es decir, no merecedora de esta operación ritual”
(ibidem: 58-59).

“...como la institución consiste en asignar propieda-
des de naturaleza social que están destinadas a aparecer
como propiedades de naturaleza natural, el rito de ins-
titución tiende lógicamente [...] a integrar las oposicio-
nes propiamente sociales, como masculino/femenino,
en series de oposiciones cosmológicas [...], lo que cons-
tituye una manera muy eficaz de naturalizarlas. Así, los
ritos diferenciados sexualmente consagran la diferencia
entre los sexos: constituyen en distinción legítima, en
institución, una simple diferencia de hecho. La separa-
ción cumplida en el ritual (que opera una separación)
ejerce el efecto de consagración” (ibidem: 59). “Insti-
tuir, en este caso, es consagrar, es decir, sancionar y san-
tificar como hecho un estado de cosas, un orden
establecido [...], al hacer conocer y reconocer una dife-
rencia (preexistente o no), al hacerla existir en tanto
que diferencia social, conocida y reconocida, por el
agente investido y por los demás” (ibidem: 59). “La ins-
titución es un acto de magia social que puede crear la
diferencia ex nihilo o bien, como es el caso más fre-
cuente, explotar de alguna manera las diferencias pree-
xistentes. [...] Las distinciones más eficaces socialmente
son las que dan la apariencia de fundarse en diferencias
objetivas...” (ibidem: 59). “Por tanto, la magia social
llega siempre a producir lo discontinuo con lo conti-
nuo” (ibidem: 60).

Por otro lado, “Instituir, asignar una esencia, una
competencia, es imponer un derecho de ser que es [si-
multáneamente] un deber ser (o de ser). Es significar a
cada uno lo que es y cuál debe ser en consecuencia su
conducta. El indicativo es, en este caso, un imperativo.
[...] Instituir, dar una definición social, una identidad,
es también imponer límites” (ibidem: 60). “La esencia
social es el conjunto de estos atributos y de estas atri-
buciones sociales que produce el acto de institución
como acto solemne de categorización que tiende a pro-
ducir lo que designa. De esta forma, el acto de institución
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es un acto de comunicación, pero de una especie par-
ticular: significa a cada quien su identidad, pero en el
sentido de que a la vez la expresa y la impone, al expre-
sarla frente a todos [...] y al notificarle también con au-
toridad lo que es y lo que debe ser” (ibidem: 60). “Es
por intermedio del efecto de asignación estatutaria [...]
que el ritual de institución produce sus efectos más
‘reales’: quien es instituido se siente sometido a ser con-
forme a su definición, a estar a la altura de su función”
(ibidem: 60).

Otra de las funciones del acto de institución es de-
sanimar duraderamente la tentación del paso, de la
transgresión, de la deserción, de la dimisión. “La estra-
tegia universalmente adaptada para evitar de manera
duradera la tentación de derogar, consiste en naturali-
zar la diferencia, en construir una segunda naturaleza
por la inculcación y la incorporación bajo la forma del
habitus” (ibidem: 61). “El trabajo de inculcación a tra-
vés del cual se realiza la imposición duradera del lími-
te arbitrario puede tender a naturalizar las rupturas
decisivas que son constitutivas de un arbitrario cultural
[...] bajo la forma de un sentido de los límites que in-
clina a unos a mantener su rango y a guardar las distan-
cias y a los otros a mantenerse en su lugar y a
contentarse con lo que son... Pueden también tender a
inculcar disposiciones duraderas, como los gustos de
clase que, al estar en el principio de la ‘elección’ de los
signos exteriores en los que se expresa la posición social
(vestidos, porte, lenguaje) hacen que todos los agentes
sociales sean portadores de signos distintivos [...] pro-
pios para reunir y separar tanto las barreras como las
prohibiciones explícitas. Mejor que los signos exterio-
res al cuerpo (como las decoraciones, los uniformes, los
galones, las insignias, etcétera), los signos incorporados
están destinados a funcionar como llamadas al orden,
por las que se recuerda a quienes lo olvidaron, que se
olvidaron del lugar que les asigna la institución” (ibi-
dem: 61-62). Así, el cuerpo, tratado como memoria,
constituye uno de los depósitos más importantes del
grupo, de tal manera que las ma-
neras de hablar, de caminar, de
comer, de comportase son
prácticas destinadas, con in-
tención o sin ella, a significar

la posición social por el juego de las diferencias distin-
tivas. Finalmente, Bourdieu recuerda que “La creencia
colectiva, garantizada por la institución y materializada
en los símbolos —y que preexiste al ritual— es la con-
dición de su eficacia” (ibidem: 63). “...la eficacia sim-
bólica de los ritos de institución consiste en el poder de
obrar sobre lo real al obrar sobre la representación de lo
real” (ibidem: 59).

Bourdieu realiza, sin duda, aportaciones importan-
tes para la comprensión de la funcionalidad del ritual,
al resaltar la necesidad de teorizar los “límites inheren-
tes a cada sociedad”. Sin embargo, su apreciación de
que Van Gennep planteó solamente un esquema des-
criptivo es inexacta, pues también sentó las bases para
un análisis teórico y una explicación de los procesos ri-
tuales. De hecho, las precisiones de Bourdieu no sólo
no invalidan las proposiciones de Les rites..., sino que
las suponen y, en la historicidad de la teoría social, si
no representan un continuismo, si se ubican en una
perspectiva de continuidad.

En su intento por construir el concepto de “ritos
de institución”, a partir de análisis previos acerca del
funcionamiento de las escuelas de elite capitalistas —
”...mediante un ejercicio un poco peligroso...” [son
sus propias palabras]— Bourdieu pretende establecer
las propiedades de los rituales sociales. Así, al aplicar
a los ritos asociados al ciclo de vida lo que es mani-
fiestamente válido para los ritos de transformación re-
ligiosa o laical, supone una total equivalencia entre
ellos. No obstante que ambos constituyen, de hecho,
ritos de institución, en el primer caso, al contrario del
segundo, no siempre se excluye y disimula una parte
que nunca experimentará dichos ritos: por ejemplo,
en la tradición católica —a diferencia de los sacra-
mentos del matrimonio y de la ordenación sacerdotal
o de los diferentes tipos de “profesión religiosa” (in-
greso a alguna orden)— todos (hombres y mujeres)
están predestinados a ser bautizados, confirmados, a
pasar por la “primera comunión”, a ser “santoleados”
en la extrema unción y a abandonar este mundo por
medio de rituales funerarios; por supuesto, en cada
uno de estos pasos rituales se presentan las diferencias
pertinentes a los casos masculinos y femeninos y a los
grados de edad.
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Por otra parte, en casi todas las sociedades, cuando
los ritos del ciclo de vida implican procesos sustancial-
mente diferentes para los hombres y las mujeres, la par-
te que queda excluida (“disimulada”, “oculta”) en unos
es, precisamente, el objeto de los otros y viceversa. De
hecho, los rituales iniciáticos masculinos (circuncisión,
subincisión, superincisión) tienen, en la mayoría de las
sociedades, su paralelo y correlato en las mutilaciones y
deformaciones rituales de los órganos femeninos (clito-
ridectomía, introcisión, desfloración, abertura de la va-
gina; extensión de los labios y del clítoris). Sin
embargo, los informes acerca de la iniciación femenina
son más escasos, en parte debido a que la mayoría de
los etnógrafos han sido hombres (a los que ha estado
prohibido presenciarlos) y a que la marcada tendencia
androcéntrica de los observadores se ha visto reforzada
por la resistencia de las mujeres aborígenes a permitir
que los hombres conozcan “sus secretos”; en parte,
también, a que los ritos masculinos son más prominen-
tes, pues constituyen, entre otros, los mecanismos de la
reproducción social de la “superioridad” masculina.

En este sentido, la circuncisión judía representa, co-
mo Bettelheim (1974 [1954]) lo ha puesto en claro, un
caso muy especial en el que —además de su marcada
significación religiosa (es el símbolo de la alianza con
Dios) y de la ausencia de todo rastro correlativo de mu-
tilación ritual femenina (e, incluso, el que la mitología
bíblica coloque a la mujer como producto del hom-
bre)— la operación se realiza en una edad tan tempra-
na que conduce a efectos muy diferentes a los obtenidos
cuando, en lugar de un bebé indefenso, el iniciando es
un adolescente con capacidad de aceptar o rechazar el
procedimiento, según entienda e introyecte o no los
propósitos simbólicos de tal cirugía ritual. Con el surgi-
miento del cristianismo, la circuncisión fue suprimida
y, en épocas recientes, su práctica se está extendiendo en
la sociedad “occidental”, no como rito de paso puberal,
sino más bien como procedimiento asociado al naci-
miento, y se justifica por razones supuestamente racio-
nales e higiénicas. Iguales argumentos se postulan para
la desfloración “clínica” de las recién nacidas.

La teoría de los ritos “como actos de institución”
exige, pues, precisiones y correcciones al ser planteada
para los ritos del ciclo de vida y se aplica con dificultad

a los ritos de recuperación de la salud, de agregación y
del paso material. Deja, por otra parte, excluidas a las
ceremonias cíclicas y estacionales y a las correspondien-
tes al término de catástrofes. De esta manera, sólo al-
gunos de los ritos de paso constituyen “ritos de
institución” y la explicación de la funcionalidad social
del resto requiere de otros planteamientos teóricos,
más allá de los aportes de Bourdieu.

Sabelli (1982) pretende reforzar, por medio de una
extensión transcultural, la pertinencia teórica del con-
cepto del rito como acto de institución. En su opinión,
éste es un concepto crítico, en la medida en que se
rompe no sólo con los conceptos que hace caducos, si-
no también con las fronteras que separan de las demás
a las prácticas llamadas rituales, pues con él se busca la
desacralización de objetos que se pretenden sagrados
sin serlo y la develación de los mecanismos de disimu-
lación social que se dan como naturales.

Para él, una diferencia de naturaleza separa los ritos
de institución de las “sociedades comunitarias” (triba-
les) con respecto a los de las sociedades estatales. Como
las primeras se caracterizan por desigualdades de pres-
tigio en el seno de la indivisión política, sin órgano de
poder independiente, allí el rito es expresión de un po-
der que encuentra sus fundamentos en un sistema
ideológico al que los ancestros simbolizan en el plano
de las representaciones y que los vivos actualizan en el
plano de la práctica social. La estrategia comunitaria
sostiene un proyecto social que busca el control de las
condiciones materiales y simbólicas de la reproducción
social del grupo, esto es, una estrategia de rechazo o de
resistencia al poder de Estado (Clastres, 1978 [1974]),
sosteniendo un poder endógeno con base en un pro-
yecto histórico cuyo porvenir es tributario de un pasa-
do del cual los ancestros son los creadores y los
mediadores. Por el contrario, cuando el rito de institu-
ción cae bajo la égida del Estado, cumple una función
de discriminación productiva y reproductiva de privi-
legios, esto es, una función de dominación: ahora ya
no es necesario recurrir a la exterioridad simbólica co-
mo factor principal de la dinámica social, pues el Esta-
do y sus organismos están en capacidad de administrar
los instrumentos simbólicos necesarios a la creación de
representaciones sociales conformes con sus intereses.
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Conclusión

“Los conceptos generales de las ciencias humanas son
instrumentos que el investigador utiliza con el fin de
capturar mentalmente los objetos de lo vivido por es-
tudiar” (Lenclud, 1995: 163). “Estos conceptos son in-
dispensables en la medida en que señalan al
investigador las cerraduras ante las cuales detener la
mirada” (ibidem: 164). En este sentido, “la razón de ser
de la definición [de los conceptos] es clarificar y preci-
sar las significaciones que los antropólogos aplican, a
través de sus términos, a sus objetos de conocimiento”
(ibidem: 151). 

La ductilidad y eficacia del concepto de ritos de pa-
so es manifiesta. Por un lado, ha sido utilizado como
guía descriptiva prácticamente en cualquier tipo de
contexto cultural. Por otro, ha sido discutido —y, por
lo tanto, “actualizado” y “ajustado”— por diferentes es-
cuelas y perspectivas en sucesivas épocas. No obstante,
uno de los temas recurrentes es el que se refiere a la vi-
gencia de los ritos de paso en la “sociedad occidental
contemporánea”.

Douglas reconoce que “uno de los problemas más
graves de nuestro tiempo consiste en […] el rechazo
general y explícito del ritual en cuanto tal. La palabra
ritual se ha convertido en un término peyorativo
equivalente a conformidad vacía” (1978 [1970]: 20).
“Y, sin embargo, los ritos a los que un pueblo se ad-
hiere tan tenazmente no pueden ni deben descartarse
como totalmente hueros. Tienen que tener necesaria-
mente un significado (ibidem: 56). “Si un pueblo dis-
torciona un determinado símbolo hasta darle un
sentido distinto del que tenía en un principio y con-
tinúa adicto a él, es porque el significado de ese sím-
bolo es muy profundo con respecto a la vida de esa
comunidad” (ibidem: 57). De tal manera que “los que
desprecian el ritual, incluso en su manifestación más
claramente mágica, acarician en nombre de la razón
un concepto irracional de comunicación. […] el des-
precio que éstos sienten por lo mágico […] se debe a
la ignorancia. El establecer límites y fronteras simbó-
licas constituye un modo de ordenar la experiencia.
Los símbolos no verbales crean una estructura de sig-
nificados dentro de la cual pueden relacionarse los

individuos y hallar cuáles son sus propósitos últimos.
[…] Para ordenar individualmente la experiencia es ne-
cesario establecer límite simbólicos, pero los rituales
públicos que desempeñan esta función son también
necesarios para organizar la sociedad” (ibidem: 69). 

Sobre este punto, Molina ha avanzado en la explica-
ción de la postura filosófica que —al plantear “…los
cambios posicionales y situacionales de los individuos
en la sociedad moderna contemporánea…” como una
garantía jurídica— impide el reconocimiento de ritos
de paso en los procesos civiles de las relaciones sociales,
que son interpretados como meros “actos administrati-
vos” (1997: 25-29). “…en la nueva situación histórica,
el derecho sustituye a lo sagrado, realizando sus funcio-
nes: sacralizando la realidad” (ibidem: 28). “Lo que in-
teresa, por tanto, verificar y especificar será la manera
particular en que la eficacia simbólica de los ritos de
paso se realiza en la sociedad actual” (ibidem: 33). 

A lo largo del siglo XX, la etnología ha logrado una
gran asimilación del libro teórico capital de Van Gen-
nep. Se ha obtenido una mayor precisión en el trata-
miento de las fases de su esquema y una mayor
profundidad analítica, con la introducción de los postu-
lados de la lingüística estructural en el estudio de los
procesos rituales. Sin embargo, no faltan textos en los
que todavía se circunscribe el concepto de ritos de paso
a los correspondientes al ciclo de vida, como es el caso
del artículo “Rites of Passage. An Oveview” (Myerhoff,
Camino y Turner, 1987: 380-386) de la Encyclopedia of
Religion, editada por Mircea Eliade. Para avanzar en la
solución de problemas como la extensión del concepto
de ritos de paso y la funcionalidad del conjunto hetero-
géneo que incluye dicha categoría es necesario, entre
otras cosas, retomar los trabajos del autor más tenaz y
prolífico en la aplicación concreta del esquema de los ri-
tos de paso: el propio Van Gennep. 

Toda la amplia producción “folklorista” —resultado
de las investigaciones etnográficas que realizó en Fran-
cia, tomando como hilo conductor el esquema de los
ritos de paso— permanece prácticamente ignorada por
la etnología. ¿Qué sorpresas encontrará nuestra disci-
plina en las monografías detalladas sobre el folklore de
Savoya, Dauphiné (1932-1933), Borgoña (1934),
Flandre y Hainaut (1935), Auvernia y Velay (1942) y
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los Altos Alpes (1946)? Sobre todo ¿qué
esperamos para explorar la sistematiza-
ción lograda en su inacabado Manual
de folklore francés contemporáneo (1943,
1946, 1947, 1949, 1951, 1953 y 1958)?
Ceremonias familiares: de la pila (bautismal) a la
tumba: nacimiento, bautismo y primera infancia, se-
gunda infancia y adolescencia, esponsales, matrimo-
nio, funerales. Ceremonias periódicas cíclicas: ciclos de
carnaval-cuaresma, de pascuas, de mayo y de San Juan.
Ceremonias agrícolas y pastorales del estío y del otoño.
Ciclo de los doce días (de Navidad a los Reyes).

Con votos para la reedición en español de Los ritos
de paso (1986 [1909]), matizamos la afirmación de
Guckman (1966 [1962]: 2), ya que no se trata sólo de
uno de los libros más importantes sobre el ritual escri-
tos en la generación anterior a la Primera Guerra Mun-
dial, sino que es uno de los textos fundamentales de la
etnología de todos los tiempos, un clásico en el estric-
to sentido de la palabra. Para concluir, retomamos co-
mo nuestro un fragmento de la frase que Tumbull
decidió colocar como acápite de su libro, dedicado a
Van Gennep, “... cuya admirable obra sobre los ritos de
paso nos ha ayudado a tantos de nosotros” (1983: 7). 
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Mitos cosmogónicos, 
grupos rituales e iniciación. 
Hacia una etnología comparada del 
Gran Nayar y del Suroeste de Estados Unidos1

l Gran Nayar y el Suroeste de Estados Unidos

La etnología comparada entre la región del Gran Nayar, en el Occidente
de México, y la de los indios pueblo, en el Suroeste de Estados Unidos,
debe plantearse en términos de un sistema de transformaciones. Para la
comprensión cabal de los procesos culturales macrorregionales no nos sir-
ve el particularismo a ultranza, pero tampoco las propuestas que pasan por
alto las peculiaridades culturales dentro de una supuesta macroárea del
Gran Noroeste Mesoamericano. Durante muchas décadas prevalecieron
las posiciones aislacionistas que insistían en el desarrollo independiente de
las culturas del Suroeste; hoy en día, la tendencia se inclina hacia lo con-
trario, es decir, a considerar a los Anazazi, Mogollón y Hohokam simple-
mente como una extensión de Mesoamérica (cf. Farmer, 2001: 124). Aquí
lo que queremos argumentar es que sólo el análisis conjunto de semejan-
zas y divergencias permite alcanzar una visión, donde los datos de un gru-
po arrojan luz sobre los demás (cf. Preuss 1998 [1908c]: 267). Cualquier
intento por definir y delimitar áreas culturales que no parta de esta premi-
sa, se convierte en una tarea condenada al fracaso (ibidem [1911]: 404).

Los grupos indígenas de la Sierra Madre Occidental en el Noroeste de
México (también conocidos como los yutonahuas centrales) constituyen,
sin duda, un puente cultural entre Mesoamérica y el Suroeste. Desde los
huicholes y tepecanos del norte de Jalisco hasta los tohono o’odam en el
sur de Arizona, todos estos grupos cultivan maíz y comparten un patrón
de asentamiento disperso en rancherías, adaptado a los ambientes serranos
y desérticos de la región. Asimismo, comparten formas de organización
social y prácticas rituales (cf. Hinton, 1983; Coyle, 1999). De esta ma-
nera, la propuesta de Hinton (ibidem), de considerarlos en su conjunto

E
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como una región cultural particular, tiene mucho sen-
tido. El Gran Nayar se ubica en el extremo meridional,
con importantes afinidades hacia Mesoamérica. Sin
embargo, según Parsons (1939, 2: 1008), de todos los
grupos yutonahuas, los coras y huicholes son los más
similares a los pueblo, aunque esta afirmación no ha si-
do puesta a prueba a la luz de los recientes estudios so-
bre el Gran Nayar y el Suroeste. 

Los indios pueblo se caracterizan por una pluralidad
lingüística extraordinaria, a pesar de la cual muestran
un grado notable de homogeneidad cultural regional.
Lo que define la cultura de los indios pueblo es un con-
junto de prácticas agrícolas (cultivo de maíz, muchas
veces en condiciones precarias), aunadas a un patrón
de asentamiento muy característico (casas de pisos
múltiples agrupadas en espacios reducidos) y muchos
aspectos de la religión (por ejemplo, el culto de los

kachinas) (cf. Parsons, 1939; Eggan, 1979). El hopi,
hablado en varios pueblos distribuidos sobre tres mese-
tas (cf. mapa 1) pertenece a la divisón septentrional de
las lenguas yutonahuas; las lenguas tewa, tiwa y towa —
que se hablan en diferentes pueblos del Valle del Río
Grande— pertenecen al tronco lingüístico kiowa-tano,
considerado remotamente emparentado con los yutona-
huas; pero los idiomas zuni, que se habla en Zuni, y ke-
res, hablado en Acoma, Laguna y algunos pueblos del
Valle del Río Grande, son lenguas aisladas. Por otra par-
te, en términos de organización social, existe un contras-
te notable entre los pueblos occidentales (hopis y zunis),
donde prevalecen los grupos matrilineales de parentesco,
y los pueblos del Valle del Río Grande, que cuentan con
una organización de mitades (Eggan, 1950). 

Ciertamente, avances en tres diferentes disciplinas
antropológicas facilitan el estudio de las relaciones en-

97

E T N O L O G Í A

Mapa 1. Los grupos etnolingüísticos pueblo, 1937. Fuente: Parsons, Elsie Clews, Pueblo Indian Religion, 2 vols., Chicago, 1939.



tre las regiones mencionadas. En la actualidad, las rela-
ciones culturales entre la Mesoamérica prehispánica y
el Suroeste de Estados Unidos se consideran arqueoló-
gicamente demostradas. Efectivamente, se han encon-
trado cascabeles de cobre, turquesa, conchas, restos de
guacamayas y otros objetos que muestran la existencia
y la importancia de rutas de comercio entre ambas zo-
nas. Asimismo, muchos arqueólogos se expresan en el
sentido de que sitios como Casas Grandes, Alta Vista y
La Quemada, ubicados a lo largo de la vertiente orien-
tal de la Sierra Madre Occidental mexicana, deben su
existencia en gran medida a estos movimientos de in-
tercambio a larga distancia (Braniff, 2001: 237; Wei-
gand y García, 2001: 184). 

Por otra parte, la lingüista Jane Hill (2001) presen-
ta argumentos que sugieren que la expansión acelerada
del proto-yutonahua estuvo vinculada con la difusión
del cultivo de maíz desde el Centro de México hacia el
Norte. Esta hipótesis da nuevos elementos para postu-
lar la existencia de una cultura proto-yutonahua (Hill,
1992), cuya relativa homogeneidad original pudiera ser
reforzada, en tiempos posteriores, a través de las men-
cionadas actividades comerciales.

En lo que se refiere a los estudios de la organización
social, es notable que importantes especialistas en la et-
nología del Suroeste se hayan adherido ya a la crítica
del paradigma estructural-funcionalista (Whiteley,
1985; 1986; 1998). Como consecuencia directa de es-
ta tendencia, las diferencias entre los pueblo y grupos
más sureños han comenzado a perder su caracter abis-
mal. El hecho de que los hopis y zunis ya no sean con-
sideradas como “las sociedades clánicas matrilineares
por excelencia” facilita la comparación entre su estruc-
tura social y las organizaciones bilaterales que predomi-
nan entre los grupos de tradición mesoamericana y los
yutonahuas del Noroeste de México.

Para plantear una comparación etnológica sistemá-
tica entre el Gran Nayar y los indios pueblo, resulta
ilustrador destacar las semejanzas de la arquitectura ce-
remonial y de los mitos de origen (la salida de los an-
cestros del inframundo), siempre en relación con los
ritos de iniciación. Por razones de espacio, se enfocará
el análisis en los huicholes y los hopis. Veremos que,
en ambos grupos, la interacción entre organización

parental y organización comunitaria es crucial para el
funcionamiento del sistema de autoridad tradicional y
para la realización de las ceremonias del ciclo ritual
agrícola anual. Sin embargo, a partir de esta semejanza
estructural encontraremos divergencias importantes.
La diferencia crucial no radica, como se hubiera pensa-
do antes, en el predominio de clanes matrilineares en-
tre los hopis, o de grupos bilaterales en el Gran Nayar,
sino más bien en la importancia relativa que tienen
ciertos objetos sagrados considerados como herencia de
los antepasados deificados, y en el lugar que se asigna a
las experiencias visionarias en el contexto ritual de la
reproducción del cosmos. 

El tukipa y las kivas

El tukipa huichol es una institución sui generis. Sólo
recientemente, la arquitectura y la organización de es-
tos centros ceremoniales han sido estudiadas con una
cierta profundidad por los antropólogos.2 Existen dos
variantes arquitectónicas del tukipa; ambas son, en el
fondo, formas elaboradas del patio mitote que encon-
tramos entre los coras, mexicaneros y tepehuanes del
sur. Entre los huicholes de Tateikie, generalmente sólo
se encuentra el tuki y un único xiriki (ver figura 1). Los
tukipas de las comunidades huicholas orientales (Tua-
purie y Waut+a) muestran una mayor complejidad: va-
rios adoratorios xiriki y el gran templo tuki agrupados
alrededor del patio de danza.

En los tukipa de Keuruwit+a y Xawiepa se encuen-
tran auténticas pirámides mesoamericanas que todavía
están en uso: xirikite dedicados al sol (Tayau) y al pe-
yote (Tamatsi Parietsika). Se trata de pequeños adora-
torios construidos sobre basamentos piramidales de
aproximadamente dos metros de altura. El acceso a los
santuarios es por medio de empinadas escaleras. Mien-
tras que los troncos piramidales son considerados répli-
cas del Cerro del Amanecer (Paritek+a), ubicado en el
extremo oriental del universo huichol, las escaleras
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2 Ver Schaefer (1996); Neurath (2000a; 2000b; 2002a) y Gu-
tiérrez (2002). Los primeros reportes sobre el tukipa se encuentran
en Rosendo Corona (apud Santoscoy, 1899 [1888]: lxv-lxix), Di-
guet (1992 [1899]), Lumholtz (1902,2) y Preuss (1998 [1907b;
1908a]).



representan el sendero que el sol sube durante
su viaje desde el inframundo hacia el cenit (cf.
Preuss, 1908b: 592). De acuerdo con su orien-
tación, hacia el Cerro del Amanecer, estos
templos se ubican al extremo oriental de la
gran plaza central de danza que representa el
desierto de Wirikuta. 

El gran templo tuki se ubica al otro extre-
mo de este espacio. En contraste con los
adoratorios xiriki, el tuki es una estructura
ovalada, semi-hundida y representa la parte
“oscura” y “más antigua” del universo: el cie-
lo nocturno, el inframundo, el poniente, el
mar y la costa de Nayarit. Sólo su techo, que
es sostenido por dos postes, representa el cie-
lo diurno y el desierto (ver figura 1).

En búsqueda de los antecedentes arqueoló-
gicos de este segundo tipo de construcción, la
asociación inmediata no es con la arquitectura
prehispánica mesoamericana, sino con las ki-
vas, los recintos ceremoniales subterráneos de
los antiguos Anazasi y de los actuales indios
pueblo. Tanto el tuki como las kivas son luga-
res subterráneos o semisubterráneos que se
identifican con el inframundo y con el lugar
donde los antepasados salieron del mismo (cf.
Ortiz, 1996: 37). Las kivas arqueológicas
siempre son estructuras redondas, al igual que
los tukite; las kivas modernas suelen tener una
traza rectangular (ver figura 2). Por otra parte,
el tepali, el agujero ritual central del tuki, es una varian-
te del sipapu, el mítico Place of Emergence de los indios
pueblo que, en su arquitectura ceremonial, también se
representa como una hondonada o pozo en el centro de
la kiva. 

En los ámbitos de la mitología y de la cosmovisión
pueden encontrarse mútliples correspondencias entre
las concepciones de los indígenas del Gran Nayar y los
pueblo. Aquí no será posible abordar esta temática de
una manera exhaustiva. Resulta muy estimulador reto-
mar los estudios de Preuss, quien en un trabajo (1905)
comparó el simbolismo de la serpiente emplumada en-
tre los antiguos mexicanos, los huicholes, los hopis,
los zunis y otros grupos norteamericanos. En otros

escritos, analizó el culto a los dioses de la vegetación
entre pueblos cultivadores de maíz, como son totona-
cos, mexicas, huicholes, coras, hopis, zunis, y mandan
(1929; 1930). Autores más recientes, como Polly
Schaafsma, Jane Young y Karl Taube, se han puesto
metas más modestas, limitándose a Mesoamérica y el
Suroeste. Estos últimos estudios han establecido una
serie de correspondencias entre las concepciones de las
deidades del maíz (Taube, 2000), de la lluvia (Schaafs-
ma, 1999; 2001) y del viento (Taube, 2001).3
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Figura 1. Interior de un tuki huichol con agujero ritual destapado; Mata Torres,
1968: 99.

3 Young (1994) presentó una propuesta para la comparación
de los sistemas politeístas completos entre los hopis, zunis y
mexicas. 



Aunque los autores recientes, generalmente, no in-
cluyen a los coras y huicholes en sus comparaciones,
queda claro que los grupos del Gran Nayar, en térmi-
nos generales, comparten las mismas concepciones que
sus parientes culturales en el sur y en el norte. Los ata-
dos sagrados de mazorcas, cuya posición central en el
sistema simbólico mesoamericano fue rastreada por
Taube desde los olmecas hasta los zuni, existe también
entre los coras (Coyle, 2001; Valdovinos, 2002) y hui-
choles. Entre los últimos, se conocen como niwetsika y
representan a las cinco diosas del maíz y a los miem-
bros de los grupos parentales (Neurath, 2002a). 

Como fundamento del culto de los kachinas en el
Suroeste, Schaafsma analizó el motivo de la transfor-

mación de los muertos en deidades de la llu-
via, y postula un origen mesoamericano para
este complejo simbólico-ritual. Entre los co-
ras, esta misma idea también goza de plena vi-
gencia (Coyle,1998; 2001; Valdovinos, 2002),
mientras que entre los huicholes encontramos
un culto enfocado en cinco serpientes de la
lluvia (Nia’ariwamete), diosas que correspon-
den a los rumbos del cosmos y el centro,4 cu-
yo hermano es el dios del viento Tamatsi Eaka
Teiwari (Nuestro Hermano Mayor, el Mestizo
Viento). Aquí, el paralelismo se traza mejor
con el culto hopi a Palölökong, la serpiente de
agua provocadora de tormentas (Preuss, 1905:
372; 1930: 64; Taube, 2001: 117), y las ser-
pientes cornudas Kolowisi de los zuni, que co-
rresponden a los cuatro colores y rumbos del
cosmos (Bunzel, 1932: 515; Tedlock, 1979:
499). 

Al igual que en el Gran Nayar, las religiones
de los indios pueblo tienen la tendencia de
equiparar a las personas iniciadas con los an-
cestros deificados (cf. Ortiz, 1969). En ambas
regiones, los ancestros deificados son aquellos
que caminaron en la tierra cuando ésta todavía
no se había secado o solidificado, cuando la
tierra todavía estaba “verde” (ibidem: 13) y no
se había terminado de formar. En consecuen-
cia, los dioses tewa se conocen como “los que
nunca se habían convertido en comida seca”, y

los seres humanos iniciados: “los que ya no son comi-
da seca” (ibidem: 16). Entre los zunis, los dioses se co-
nocen con el término “gente cruda”, a diferencia de la
“gente cocida” o “gente de la luz del día”, que son los
seres humanos comunes (Bunzel, 1932: 483, 488; Ted-
lock, 1979: 499). Por otra parte, tanto en el Gran Na-
yar como en el Suroeste, el análisis de los panteones
divinos no puede desligarse de la temática de la repre-
sentación ritual de las deidades. Así, aunque no resul-
ta difícil encontrar correspondencias entre los grupos
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Figura 2. Kiva arqueológica del pueblo Great Kivas, cercano al actual pueblo Zu-
ni, fase Pueblo III; c marca la tarima, d el sipapu; Woodbury, 1979: 471, fig. 6.

4 Como una serpiente emplumada de nubes (haiku), Nia’ariwa-
me también aparece durante la fiesta Hikuli Neixa (Neurath,
2002a: 252).



rituales que operan en los centros ceremonia-
les del Gran Nayar y del Suroeste norteame-
ricano, la lógica de la transformación
estructural implica que es improcedente bus-
car equivalentes inequívocos para cada uno
de los grupos en cuestión. 

Los xukuri’+kate (jicareros) huicholes re-
presentan a las diferentes deidades del pan-
teón huichol y se encargan de los distintos
templos del centro ceremonial tukipa, mis-
mos que, muchas veces, efectivamente sirven
como sus moradas. Cada uno de ellos lleva la
jícara sagrada que corresponde a la divinidad
que le toca, y, durante los años que dura el cargo, usa
el nombre de la deidad como uno propio. Viviendo
en el centro ceremonial, y sobre todo durante las fies-
tas, ceremonias y peregrinaciones, los jicareros son los
habitantes originales del tukipa, los antepasados dei-
ficados de la comunidad. En ciertos contextos, los in-
tegrantes del grupo de jicareros, en su conjunto,
personifican a los ancestros convertidos en los dioses
de la lluvia que visitan a los seres humanos durante la
temporada de cultivo. Exactamente lo mismo sucede
con los jinetes de Santiago que aparecen en algunas
fiestas coras (Coyle, 1998: 531) y con los danzantes
kachinas que existen entre prácticamente todos los
pueblos (cf. Eggan, 1950: 91).5 Cada uno de estos úl-
timos representa igualmente a un personaje mitológi-
co particular (Fewkes, 1903), pero también los
urraqueros (be’eme) de los coras (Ramírez, 2002), los
danzantes wainarori de los huicholes y los sacerdotes
u’wanam·i de los zunis (Bunzel, 1932: 513) personi-
fican a la lluvia.

Los xumuabikari de la Semana Santa cora personifi-
can demonios de la fertilidad que salen del inframun-
do (Jáuregui y Neurath, s.f.). Por sus transgresiones
cómicas y sexuales pueden equipararse con grupos co-

mo los payasos koyemshi de los zunis6 (Preuss, 1904:
131; 1930: 60; Bunzel, 1932: 521); por sus flautas y su
asociación con el calor, tienen características en común
con las sociedad hopi de los len (flautas) (Titiev, 1944:
149, Malotki, 2000: 24), y por su actuación ritual de na-
turaleza explícitamente sexual, relacionada con la propi-
ciación de fertilidad, pueden compararse con los
kachinas kookopölö y mastop, o la sociedad tao de los ho-
pis (Malotki, 2000: 34-43; Titiev, 1944: 111, 132, 138).

No podemos detallar sobre todas las similitudes que
existen en el ritualismo de los pueblos y de los coras o
huicholes. Debe mencionarse, sin embargo, la impor-
tancia, en ambas regiones, del complejo simbólico que
gira alrededor de la elaboración y ofrenda de flechas o
varas ceremoniales (prayer sticks) y objetos similares. 

En el Gran Nayar, las flechas y jícaras sagradas son
los instrumentos mágicos que se guardan en los adora-
torios y centros ceremoniales, o que se depositan en los
diferentes lugares de culto en el paisaje. Se trata de ré-
plicas de los antepasados deificados y, a la vez, metoní-
micamente, de los instrumentos que estos antepasados
necesitan para hacer funcionar el cosmos —también en
el sentido de órganos sexuales—. El alimento de los
dioses es la sangre de los animales sacrificados que se
unta a estos objetos antes de ofrendarlos en un lugar sa-
grado (cf. Neurath y Kindl, 2002). 
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Figura 3. Interior de una kiva hopi con sipapu y escalera; Hieb, 1979: 579, fig. 3.

5 Para los hopis, los kachinas son indígenas que se murieron en
una batalla contra los mexicanos (Titiev, 1944; 109); para los zu-
nis, se trata de niños que se habían
transformado en ranas y serpientes
acuáticas y que sus madres asustadas
habían soltado al agua (Bunzel, 1932:
516). 

6 Ver Neurath (2001b), sobre la relación de ambos grupos con
el incesto; cf. Parsons y Beals (1934) y Bonfiglioli (1995) para la
comparación entre los payasos sagrados de los pueblos y diferentes
personajes y grupos rituales de los taracahitas en el Noroeste de
México (yaquis, mayos, tarahumara). 



En el Suroeste, las ofrendas principales son varas
emplumadas y pinole, que representan la ropa y la co-
mida que se proporciona a los dioses (Bunzel, 1932:
499; Tedlock, 1997: 501). Sólo los hombres elaboran
las varas, pero también las mujeres las ofrendan. De
manera correspondiente, ambos sexos ofrendan pinole,
pero sólo las mujeres lo preparan. Esta dicotomía de las
ofrendas puede compararse con lo observado entre los
huicholes, donde los hombres elaboran las flechas voti-
vas y las mujeres las jícaras (Kindl, 2001).

Entre las jícaras sagradas que no se ofrendan, sino
que se guardan en el centro ceremonial, se encuentran
las que fungen como insignias de los encargados del tu-
kipa. Estos objetos se consideran idénticos a los que
fueron traídos por los antepasados, desde su salida del
inframundo. Nuevamente nos encontramos con una
idea que entre los indios pueblo está muy desarrollada.
Los hopis y zunis están convencidos de que todos los
objetos rituales importantes, máscaras, parafernalia pa-
ra armar altares, jícaras y atados de mazorcas, tienen
sus orígenes en los tiempos míticos primordiales. Los
mitos de migración narran detalladamente cómo los
diferentes “clanes” o grupos parentales llegaron a con-
seguir estos objetos (Fewkes, 1900). Su relevancia es de
naturaleza religiosa y política. Como explica Armin
Geertz, para un grupo parental hopi, poseer objetos y
conocimientos sagrados importantes se traduce direc-
tamente en poder político. “Los objetos rituales son al-
tamente significativos porque tanto el poder religioso
como el secular se fundamenta casi completamente en
la posesión y en el uso de tales objetos [...] En la vida
social hopi, el liderazgo se fundamenta en el control de
conocimiento ritual, no tanto en factores económi-
cos...” (1994:  27).

El mito hopi de la salida de los ancestros desde 
el inframundo y la fiesta Wuwutsim

En las religiones indígenas del
Suroeste de Estados Unidos, el

mito más importante y más di-
fundido es la salida de los an-
tepasados, quienes se hartan
de las condiciones de vida en

el sobrepoblado, oscuro y decadente inframundo y lo
abandonan trepándose por unos carrizos o árboles que
llegan hasta el piso del mundo actual (Voth, 1905: 10,
16; Cushing, 1924; 163, 165; Benedict, 1935,1:1;
Malotki y Lomatuway’ma, 1987: 39). 

En 1982, A. Geertz registró la siguiente versión en-
tre los hopis de Hotevilla: 

No vivíamos aquí. Solíamos vivir en alguna parte abajo,
donde había un pueblo hopi. [...] Ellos vivían de una ma-
nera muy caótica [distraída]. Inclusive cuando no había
un baile, convivían con las muchachas, dentro de las ki-
vas. Y también tenían relaciones sexuales con mujeres
adultas. Los padres de estos jóvenes se preocupaban toda
la noche y no podían dormir.

Allá, el dirigente era del clan del Arco. No estaba con-
tento. No sabía cómo controlar a sus hijos, los puebleri-
nos, y deseaba mandarlos a un lugar de refugio. Así,
buscaba a alguien que le pudiera ayudar. Pensaba que al-
guien debía explorar el lugar de arriba. Parecía que al-
guien habitaba en este mundo (en el mundo presente).

Pensando estas cosas, primero se acercó a los miembros
de la sociedad wuwutsim. Tal vez, porque era un miem-
bro de esta sociedad. Teniendo conocimiento de la socie-
dad wuwutsim, convocó a sus compañeros, los miembros
de la kiva. Entonces, se reunieron en la kiva que era de su
posesión. Probablemente, tenían una “persona poderosa”
(un pájaro creado por la hermandad para ser enviado ha-
cia el mundo de arriba y buscar a Maasaw para pedirle
permiso de que la gente subiera a ese mundo). Y la envia-
ron a esta misión; pero falló en el intento de alcanzar este
lugar. Así que no encontró ningún lugar. Viajó muy lejos
y luego se cansó y regresó sin haber subido completamen-
te hasta este lugar. Al regresar, les informó que no había
tenido éxito, que no había encontrado a nadie (aquí arri-
ba). “De veras, que mala suerte”, ellos se lamentaron.

Entonces, otros tendrían que hacer el intento. Así que
delegaron la tarea a los miembros de otro grupo kiva, in-
formándoles que deberían continuar con esta misión. En-
tonces, ellos también hicieron el intento, pero, al igual
que los primeros, también fallaron.

Después fue el turno de otro grupo, antes de que final-
mente encontraran a alguien. [sus miembros] también
emprendieron esta comisión, pero sin resultado. Así que
pasaron el asunto a los miembros de la sociedad kwan.
Entonces, ellos tuvieron que hacer el intento.
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Por eso, ellos mandaron llamar a
su “persona poderosa”, y, después
de llevarlo a su presencia (crearlo),
él les preguntó: “¿Está bien, qué es
lo que requiere mi atención inme-
diata?” 

“Sí”, respondieron, “nosotros, los
dirigentes aquí, estamos preparando
algo, y lo que queremos es que alguien
vaya (al mundo de) arriba. Es cierto que
alguien vive ahí. Aquél que alcance este lugar
deberá hacer una gestión a nuestro favor. Nosotros
queremos abandonar este lugar e ir allá. Si esta persona
nos da el permiso, vamos a ir con él. El jefe de nuestro
pueblo quiere enviar a sus hijos allá, a la seguridad. Aquí
estamos en un estado de caos. No tiene caso reprimir su
comportamiento malvado. El no sabe cómo pararlos.
Entonces, esto es lo que tienen en mente, y por eso te
mandó llamar con tanta urgencia. Pues tú deberás hacer
el intento. Vamos a intentarlo”. Entonces, ellos se man-
tuvieron en vigilia. No durmieron. Fumaron la pipa ce-
remonial durante toda la noche, pasando la pipa hacia
el poderoso.

Cuando el sol estaba saliendo a la mañana siguiente,
el poderoso trepó a la parte más alta de la escalera (que
sirve como entrada hacia la kiva), y le señalaban que vo-
lara directamente hacia la dirección donde el sol había
aparecido. Al llegar a este lugar, debería rodearlo en círcu-
los. Debería dar cuatro vueltas y después ir directamen-
te hacia arriba. Había una apertura hacia este mundo,
muy similar a la entrada de una kiva. Esta apertura iba a
ser igual que una entrada a una kiva. Sin duda la encon-
traría. 

Y así fue. Al aparecer el sol encima del horizonte, él vo-
ló directamente en esta dirección. Al llegar, voló cuatro
veces alrededor de este lugar y, al alcanzar una gran altu-
ra, voló directamente hacia arriba. Al volar así, aparente-
mente, descubrió la apertura de la kiva, y atravesándola,
entró a este mundo. 

[...] Había oscuridad aquí. Nadie estaba ahí. Pero era ine-
vitable que alguien estaría ahí, en alguna parte. Entonces, se
pudo divisar una fogata, y él tuvo que volar hacia allá.

Él arribó en este lugar. Entonces, se sentó y observó los
alrededores. Se pudo divisar una fogata y él voló hacia
allá. El fuego apenas era visible. Pequeñas llamas estaban
flameando.

Alguien estaba sentado en la fogata. No
tenía muchas posesiones. Todo lo que
tenía lo llevaba en sus brazos. Entonces,
él le dijo: “Siéntate extranjero, toma
asiento. ¿Quién eres para estar aquí?
Hasta ahora, nadie había venido aquí

¿Cuál es la razón de tu llegada?”, lo inte-
rrogó. 
“Sí, me enviaron a una misión, ésta es la

razón porque estoy aquí.”
“¿Porqué viniste?”, preguntó entonces, “¿De qué

grupo eres?.”
Le dijo que era de los kwan, “Yo soy de la sociedad

kwan”, contestó.
“Ya veo. Entonces, eres de este grupo. Eres de los bue-

nos. Ya había esperado su llegada”, contestó. “¿Qué es lo
que te encomendaron hacer?”

“Sí, para conseguir que les des el permiso, para venir.”
“Qué triste, yo no poseo ninguna cosa de valor. Aquí

vivo, tal como me ves ahora. No tengo ninguna luz. No
tengo ninguna cosa de valor. No poseo ningún tesoro.
La única propiedad que tengo es esta tierra aquí”, decla-
ró. “Pero es problema de ustedes. Continúen si tienen la
voluntad. No hay nada favorable aquí”, insistió. “Esto
es todo lo que es mío. Esto es todo lo que tengo. Esto es
todo.”

“Así, depende de ustedes. Si tienen el valor para su-
bir, entonces suban. Pero no pueden venir así nomás.
Diles que celebren la iniciación de los jóvenes. Tienen
que organizar una fiesta de iniciación. Determinan la
fecha después de tostar maíz. Una vez que han determi-
nado la fecha, entonces, enseñen a sus hijos los rituales
que corresponden a este día, el día del Lavado del Ca-
bello. Entonces, comiencen su ascenso. Tú volverás aquí
en este mismo día, y nosotros atenderemos a la gente.
Juntos, les ayudaremos. De tal manera, todos ustedes
llegaran este día”. Así le dio instrucciones.

“Muy bien”, contestó.
“Quiero que hagas una exploración. ¿Qué tan grande

es la tierra que habito? Realmente, ni sé. No tengo cono-
cimiento de la longitud, ni de la amplitud de mi mundo.”
En consecuencia, [... v]oló cuatro círculos y luego se diri-
gió directamente hacia arriba y, al llegar al firmamento,
regresó. Regresó a esta persona, Maasaw.

“¿Regresaste?”, le preguntó.
“Sí”, contestó.
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“Bueno, ¿qué encontraste, pues?”
“El espacio aquí mide aproximadamente lo mismo que

el espacio de abajo”, reportó. “Al parecer, habrá lugar pa-
ra nosotros. El espacio es prácticamente del mismo tama-
ño,” dijo, “y la profundidad también”.

“Muy bien”, dijo, “Muy bien. Ahora, ¡haz lo que te di-
je. Regresa con tu mensaje!”

Así, él se encaminó de regreso hacia la entrada de la ki-
va, y voló hacia abajo, en una línea directa y, justo al acer-
carse la tarde, entró a la kiva. Aterrizó en el lado norte de
la fogata y descansó ahí,

“¿Llegaste?” lo interrogaron. Al recuperar el aliento, se
acercó a ellos y les platicó todo. Les contó todo lo que ha-
bía descubierto. “No hay nada valioso que pudiera en-
contrarse. Ésta persona (de arriba)  me dijo que no hay
nada que emita luz —él sólo está sentado en su fogata.
No hay tesoros que pudieran hallarse.”

“Está bien, él vive bajo estas condiciones”, alguien in-
terrumpió, y ellos fumaban la pipa ceremonial

“Él me dijo que debemos hacer lo siguiente. Me pidió
informarles de lo siguiente”. Entonces, divulgó las ins-
trucciones que había recibido. 

“Muy bien, haremos esto.” Estaban de acuerdo. “Por
supuesto, vamos a realizar todo esto.”

Y así hicieron. Al tostar su maíz, fijaron la fecha para
celebrar la iniciación y, al haberlo logrado, cosecharon. Al
terminar con la cosecha, comenzaron a almacenar sus co-
sechas. Al concluir este trabajo, llegó la fecha fijada, y
comenzaron con la ceremonia. Llevaron a sus hijos (los
novicios) a la kiva. Ahí se la pasaron hasta el día del La-
vado de Cabello. Este día, el pájaro subió para ver algu-
nas cosas e hizo otro ascenso. 

Durante este tiempo, los miembros de la sociedad
kwan plantaron un abeto. El árbol llegó hasta el firma-
mento, pero se dobló y no pudo penetrar el cielo. Por eso,
plantaron un carrizo. Creciendo, llegó hasta el techo. Fue
esta planta la que perforó el techo y pasó por la entrada
de la kiva. Ellos ya estaban listos.

Entonces, cantaron el “canto de la salida” (el canto que
cantan los kachinas cuando salen por la entrada de la ki-
va para danzar). Y cantando este canto salieron. Salieron
por medio del carrizo.

La gente se dio cuenta qué estaba pasando y se platica-
ron mutuamente: “Nuestros mayores están partiendo,
hacia algún lugar”. En algunos lugares, la gente despertó
y comenzaron a seguirles. Todo esto sucedió a la media-

noche. Todos querían ir con ellos. Pero ellos no tenían la
intención de llevarse algún malvado. Pero esta gente se
trepó al carrizo y los acompañó de todas maneras. Obvia-
mente, fue gente de todo tipo (de todos los clanes y todas
las razas).  

Mientras la gente continuaba subiendo, el canto ter-
minó. Entonces, empujaron el carrizo y este se cayó. Se-
guramente había aún mucha gente trepada en el carrizo.
Cuando tumbaron el carrizo, no muchos habían escapa-
do. Sólo los miembros de ciertos clanes. Varios clanes ha-
bían logrado salir y entrar en este mundo. 

Nada valioso se encontraba aquí. Ahora, les tocó el
turno a los hombres kwan. Los miembros de la socie-
dad kwan se apuraron a crear cosas. Hicieron el sol y
también a la luna. Una persona llamada Vieja Señora
kwan (la mujer Araña) cargó un costal lleno de estrellas
y estaba decorando el cielo. Mientras ella estaba ha-
ciendo eso, el coyote rápidamente abrió el costal, ya
que su naturaleza es ser curioso. Ella había sacado las
estrellas una tras otra, adornando el cielo, pero, cuando
el coyote abrió el costal, las estrellas salieron volando y
quedaron tiradas en el cielo, arbitrariamente, sin plan
alguno. Por esta razón, están en esta posición. Ella sólo
logró completar la Honda (Ursa Minor) —la Honda de
Estrellas, el Arco, el Cucharón (Ursa Maior)— el Cu-
charón de Estrellas, y los Ensartados (el Cinturón de
Orión). Además, ella acababa de dibujar la Vía Láctea.
Fue por la intromisión del coyote que las estrellas que-
daron regadas sin sentido. Así, sólo algunas están pues-
tas de manera bonita en el cielo.

Así nos platican los ancianos. Pues, entonces, la gente
vivió aquí, cerca del lugar de la salida. Aquí poblaron la
tierra después de subir....  (Geertz, 1994: 344-349)

El texto continúa con la narración de las migracio-
nes de los diferentes clanes hopis y su llegada al pueblo
de Oraibi. 

Se han registrado múltiples versiones del mito de la
emergence.7 Muchas veces, se plantean series de tres sa-
lidas subsecuentes desde tres diferentes mundos super-
puestos. Por ejemplo, entre los navajos, grupo nadené
(atabasco) recién llegado al Suroeste, pero fuertemente
influenciado por los pueblo, encontramos una serie
de mundos anteriores, donde siempre predomina un
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7 Para los hopis, cf. Geertz, 1994: apéndice B.



color determinado. El cuarto mundo, el actual, es mul-
ticolor —la síntesis de todos los colores anteriores
(Matthews, 1897; Reichard, 1950: 15; Zollbrod,
1984).8

Entre los hopis y tewas, el mundo de “abajo” tam-
bién se describe como un lago subterráneo (Stephen,
1936, 2: 973; Ortiz, 1969: 13). En el mito navajo, al
igual que entre los hopis, una “persona poderosa” en-
cuentra la apertura y un árbol sirve de escalera. En el
mito de Acoma (un pueblo de lengua keres), el árbol
penetra el cielo, pero la “persona poderosa” (tejón) tie-
ne que agrandar la apertura (Stirling, 1942: 2). En una
versión hopi registrada por Voth (1905: 18), no se tra-
ta de encontrar la apertura (todos los que lo intentan,
lo logran sin problemas), sino de encontrar a Maasaw,
el habitante solitario del mundo actual, quien es el dios

de la muerte y, a la vez, el dueño de la tierra y del maíz
(Malotki y Lomatuway’ma, 1987). En el mito zuni y
en algunas versiones hopi, son los gemelos héroes quie-
nes abren el vientre de la tierra desde arriba y bajan al
último piso del inframundo para liberar a los seres hu-
manos y animales (Cushing, 1924: 164; 1979 [1884]:
1-3; Benedict, 1935,1:1).9

El mito hopi que hemos citado es bastante inequí-
voco en sus referencias al simbolismo de la kiva. En tér-
minos generales, el mito de la salida es un reflejo fiel de
la arquitectura pueblo. El cosmos tiene la misma cons-
trucción que las viviendas tradicionales de múltiples
pisos, donde el acceso a cada cuarto es a través de una
apertura en el techo y una escalera (Brotherston, 1992:
245). Por otra parte, como hemos señalado, las kivas
suelen ser construcciones subterráneas. De esta ma-
nera, queda claro que el recinto sagrado de los indios
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Figura 4. Hombres hopis al abandonar una kiva, Oraibi, 1900; Plog, 1997: fig. 14; fotografía de Sumner W. Matteson, National Anthro-
pological Archives, Smithsonian Institution, Washington, D.C.

8 Los mitos de Suroeste recuerdan a las series mesoamericanas
de los soles que, en la versión de los mexicas, culminan en la era 4
Ollin —una síntesis de todas las creaciones anteriores (Brothers-
ton, 1992: 94, 244).

9 Este mito se relaciona con leyendas mesoamericanas donde el
o los héroes culturales abren un cerro para extraer los huesos de los
antepasados y/o el maíz.



pueblos representa el inframundo. Como contraparte
de la apertura en el techo, toda kiva tienen una hondo-
nada en su piso que representa el sipapu, el mítico lu-
gar de la salida. El inframundo es un espacio
caracterizado por una marcada ambivalencia: se trata
de un mundo que fue abandonado por los antepasa-
dos, porque ya no soportaban la falta de moral de la de-
más gente; en otras versiones, el inframundo es el lugar
donde moran los muertos, las nubes y los dioses de la
lluvia (Voth, 1905: 115-117; Titiev, 1944: 107, 171);
finalmente, este mismo mundo antiguo también es la
fuente de todos los objetos rituales importantes, como
los atados sagrados de mazorcas y las máscaras que se
usan para personificar a los dioses (cf. Bunzel, 1932:
490; Benedict, 1935,1: 3). 

La versión hopi del mito de la salida que hemos ci-
tado establece relaciones claras entre el texto y los ritos
de la iniciación masculina, la fiesta Wuwutsim. Entre
los hopi, todos los hombres jóvenes deben iniciarse en
una de cuatro sociedades kiva: los kwan (“magueyes” o
guerreros) son el grupo de mayor rango y los más “pe-
ligrosos”. Asociados a Maasaw, son ellos quienes con-
trolan la ceremonia Wuwutsim, así fue, al menos, en el
antiguo pueblo de Oraibi (Titiev, 1944: 134). Les si-
guen los al (“cuernos” o cazadores), asociados con Tu-
wapongtumsi, la diosa de los animales de caza, que se
considera la consorte de Massaw. Los “cuernos” tam-
bién se relacionan con las actividades bélicas y violen-
tas, pero no son tan “bravos” como los kwan. Las otras
dos sociedades se vinculan, más bien, con la agricultu-
ra y la fertilidad: los wuwutsim (“ancianos” o “conseje-
ros”) y los tao (“cantadores”). La
ceremonia de iniciación masculi-
na, que se celebra durante el pri-
mer mes del calendario lunar hopi,
después de la cosecha de maíz en
noviembre, lleva como nombre la
palabra que designa a la tercera so-
ciedad, wuwutsim (cf. Titiev, 1944:
134-139; Eggan, 1950: 93; Fri-
gout, 1979). Los “ancianos” tam-
bién se conocen como “los jóvenes
del maíz” y se relacionan con el
culto al dios Munyingwa, el dios

de la germinación, hermano de Tuwapongtumsi y cu-
ñado de Maasaw. Asimismo, la sociedad tao destaca
por sus danzas de explícito símbolismo sexual; se aso-
cia con Talautumsi (“la mujer del amanecer”), que es la
dueña de las cosechas y patrona de los nacimientos (Ti-
tiev, 1944: 131, 134, 138).  

El ritual principal de esta ceremonia no ha sido etno-
grafiado (Fewkes y Stephen, 1892; Stephen, 1936, 2:
356; Parsons, 1923; 1939, 2: 606; Titiev, 1944: 130),
pero el mito registrado por Geertz confirma la hipótesis
de que Wuwutsim puede considerarse una representa-
ción de la salida de los antepasados desde el inframun-
do y su encuentro con Maasaw, sentado en la fogata
(Titiev, 1944: 131, 138; Geertz, 1994: 80, 83). Duran-
te toda la fiesta se observan simbolismos de nacimiento
y muerte, que son expresión de la equiparación de este
rito con el paso a una nueva vida. Queda claro que los
candidatos llamados kele o “pequeños halcones”, disfra-
zados como tales aves, aún incapaces de volar, se en-
cuentran en el inframundo, es decir, en la era anterior a
la salida de los antepasados hacia la tierra (Stephen,
1936, 2: 973; Titiev, 1944: 133, 134). En una ceremo-
nia se encienden fogatas (el “fuego nuevo”) y se realiza
una ofrenda dedicada a Maasaw. El acto simboliza el
encuentro de los antepasados con este dios (Stephens,
1936, 2: 959, 964; Titiev, 1944: 131). Una delegación
es enviada a visitar un adoratorio en el Cañón del Co-
lorado que se considera, precisamente, el lugar de la sa-
lida (sipapu) (Titiev, 1944: 131). Algunos hombres
wuwutsim se disfrazan de mujeres embarazadas. “Ellas”
darán a luz a los nuevos miembros de su sociedad (Ti-
tiev, ibidem; cf. Fewkes y Stephen, 1892: 200).

Durante una noche se cierran todos los caminos, só-
lo se mantiene abierto el sendero que lleva hacia el nor-
poniente, el rumbo por donde se ubica Maski, el país
de los muertos. Se cree que durante esta noche los
muertos llegan al pueblo. Para evitar intrusos, las socie-
dades kwan y al realizan ruidosos patrullajes nocturnos
por las calles. Cuatro hombres kwan se visten con pes-
tilentes mortajas y representan a los muertos (Fewkes
y Stephen, 1892: 204-206; Stephen, 1936, 2: 977;
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10 Durante la ceremonia Maswik, celebrada como parte de So-
yal, el dios de la muerte Maasaw aparece con un vestido de mujer
sacado de un entierro (Malotki y Lomatuway’ma, 1987: 31).



Titiev, 1944: 132, 135).10 La presencia de estos perso-
najes refuerza la experiencia de encontrarse en el infra-
mundo. Se fuma la pipa de los kwan como lo hicieron
los antepasados antes de salir a la tierra.11 Asimismo, tal
como lo plantea el mito, en la mañana se les lava la ca-
beza a los kele, acto que simboliza su iniciación y sali-
da hacia una nueva vida (Titiev, 1944: 136). El lavado
de cabeza, como tal, remite a un rito mortuorio (Voth,
1905: 12). Geertz menciona, además, un ritual donde
se quita la escalera de la kiva, para escenificar el episo-
dio de tumbar el carrizo (1994: 80).

Más tarde, durante el día, los tao realizan danzas du-
rante las cuales portan insignias de madera que repre-
sentan vaginas. Las mujeres se paran en los techos de
las casas y les avientan basura, agua y orines (Fewkes y
Stephen, 1892: 209; Stephen, 1936, 2: 979; Titiev,
1944: 132). Este ritual remite, probablemente, a la vi-
da decadente en el sobrepoblado inframundo, donde
“las mujeres se volvieron locas” (cf. Cushing, 1924:
165) y “No se veían, se pisaban, se orinaban el uno al
otro y se aventaban basura el uno al otro” (Benedict,
1935,1: 1). Sin embargo,  ritos realizados por los wu-
wutsim y tao también se refieren a la adquisición del
maíz que, según algunas variantes míticas, es un don
que los seres humanos recibieron de Maasaw después
de su salida del inframundo (Titiev, 1944: 139; Malot-
ki y Lomatuway’ma, 1987: 113). 

Por el momento, no podemos profundizar en las
comparaciones entre la fiesta Wuwutsim y los rituales
del Gran Nayar. Aparentemente, la iniciación hopi
combina elementos que aparecen en la Semana Santa y
en el Día de los Muertos coras. Los múltiples paralelis-
mos rituales entre Wuwutsim y la Semana Santa cora
(cierre de caminos, patrullajes, danzas fálicas y trans-
gresiones sexuales), seguramente se explican por la si-
militud de las concepciones sobre el inframundo y el
país de los muertos. En la fiesta Wuwutsim, los candi-
datos a la iniciación abandonan este mundo. En la fies-
ta cora de los muertos, donde también aparecen
personajes envueltos en mortajas, y que se celebra casi

en la misma fecha, los muertos se despiden, porque su
presencia entre los seres humanos llega a su fin, cuan-
do termina la temporada de cultivo (Coyle, 2001; Val-
dovinos, 2002). En este sentido, los muertos coras
también se relacionan con los kachinas. 

El kawitu de Hikuli Neixa

En las mitologías de los navajos, wichitas y pimas se
puede constatar, en el contexto de los mitos del dilu-
vio, la transformación del mitema del carrizo de la sa-
lida del inframundo, en el vehículo utilizado para
salvarse de la inundación. Entre los wichitas (un grupo
caddo de las Praderas meridionales), los seres humanos
se salvan de la inundación trepándose en doce cañas.
Algunas variantes de los mitos navajos de la salida del
tercer mundo al cuarto plantean que, al llegar el dilu-
vio, la gente se rescató en el interior de un carrizo y flo-
tó hacia arriba (Matthews, 1897: 217). De una manera
similar, los pimas narran que, al meterse al interior de
un carrizo, el personaje llamado Earth Doctor (en otras
versiones, el coyote) logra salvarse de la inundación
(Russel, 1980; Preuss, 1905: 436, 439). Estas últimas
versiones nos acercan mucho a la mitología del Gran
Nayar, donde el único sobreviviente humano del dilu-
vio, generalmente, usa un tronco hueco para su salva-
ción (Lumholtz, 1902, 2: 193).

Por otra parte, entre los huicholes y coras también
existen mitos que plantean una salida de los ancestros,
pero no de un agujero en la tierra, sino del mar, que se
identifica con el inframundo. Los huicholes ubican su lu-
gar de salida en la costa de San Blas, Nayarit, por donde
se encuentra la piedra blanca Waxi Wimari (“la joven del
vapor” [cf. Medina, 2002: 160]). Al igual que entre los
indios pueblo, se combina el motivo de la emergence con
el motivo de las migraciones. Por lo general, se enfatiza la
importancia del autosacrificio: a través de sus sacrificios y
autosacrificios, los antepasados pudieron lograr la calidad
de dioses o iniciados. A la vez, se transformaron en cosas
que sus descendientes necesitaban para vivir: agua (en sus
diferentes formas), maíz y otras plantas alimenticias, el
sol, venados y otros animales, tabaco y peyote. 

Una versión extensa del mito huichol del viaje de los
ancestros desde el océano original hasta el lugar del
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11 Llama la atención que, durante este rito, se observa el paso de
los Pléyades por el cénit (Stephens, 1936, 1: 969), igual como su-
cedió en la fiesta Toxiuhmolpilia, el fuego nuevo mexica (Broda,
1982).



primer amanecer forma parte del
canto (kawitu) de la fiesta del pe-
yote (Hikuli Neixa). “En un
tiempo muy remoto” los dioses
salieron del mar, es decir, del in-
framundo que se ubica “abajo en
el poniente”. A la vez, formaron
el primer grupo de cazadores y
peregrinos. La equiparación del
mar con el inframundo es una
constante en la cosmovisión huichola. Ellos, cuando ha-
blan del mar, se refieren principalmente al Océano Pací-
fico, lo que es lógico, ya que la costa de Nayarit se
encuentra en relativa cercanía a su territorio tradicional,
ubicado en la parte sur de la Sierra Madre Occidental.
Una gran roca blanca solitaria que se encuentra en el
mar, a una cierta distancia del Estero del Rey, en el puer-
to de San Blas, es el punto de partida del camino que lle-
va hasta el otro extremo del “tiempo-espacio”. 

Es en el poniente (tat+ata), en el mar y en la costa
de Nayarit, donde habitan los muertos o, al menos,
una gran parte de ellos. Según algunos informantes, los
muertos que viven en la costa son aquellos que come-
tieron muchas transgresiones sexuales durante su vida.
La existencia de estos “pecadores irremediables” no ne-
cesariamente es triste, ya que pasan el tiempo bailando
mitote y emborrachándose. “La zona oscura” es la re-
gión más fértil del universo huichol y la más rica en re-
cursos acuáticos. Toda el agua que circula en el mundo
proviene del mar o, mitológicamente hablando, de la
diosa Waxi Wimari, que se (auto)sacrifica aventándose
permanentemente contra las rocas de la costa (la roca
blanca de San Blas) para revivir como el rocío y las nu-
bes que se levantan al cielo. 

Equiparada con el inframundo y conceptualizada
como el ámbito de la oscuridad, la costa se denomina
t+karita (“lugar de la medianoche”) o y+wita (“donde
está oscuro [negro]”). La misma metáfora nocturna se
aplica a la época de las lluvias (witarita), que se llama
t+kari(pa), “cuando es medianoche” (Preuss, 1907a:
185). Asimismo, la temporada de “las aguas” se equipa-
ra simbólicamente con la costa y el mar. En los orígenes
míticos, la época de las lluvias aún era permanente, al
igual que en el inframundo pueblo, todo el tiempo

llovía (cf. Voth, 1905: 16), todo el mundo fue oscuro y
la tierra aún era blanda.12

Para los huicholes, la “noche” del año comienza
cuando caen las primeras lluvias alrededor del solsticio
de verano (Neurath, 2002: 243); el “amanecer” co-
mienza con el final de las lluvias y se prolonga, de cier-
ta forma, hasta año nuevo; la temporada de secas es el
“día”. Entre los hopis encontramos una bipartición del
año similar: la primera mitad del año, del solsticio de
invierno al solsticio de verano, es la temporada de los
kachinas. Durante la segunda mitad, los kachinas están
encerrados (Titiev, 1944: 110, 177). Según la interpre-
tación de Waters (1992), las primeras tres fiestas del ci-
clo anual hopi, Wuwutsim, Soyal (la fiesta del solsticio
de invierno) y Powamu (la iniciación kachina) simbo-
lizan el “amanecer del año”. Por otra parte, los sacrifi-
cios de águila que se realizan después de la despedida
de los kachinas (Niman), en una fecha cercana al sols-
ticio de verano (Waters, 1992: 224), probablemente
remiten al ocaso del sol al final del “día” que es la tem-
porada de los kachinas. Aparentemente, el simbolismo
resulta muy similar al que hemos constatado en la fies-
ta huichola del solsticio de verano (Namawita Neixa),
donde “se celebra el sol que se mete” (Neurath, 2002:
272). Sin embargo, ya por razones geográficas y climá-
ticas, se observan transformaciones notables en la es-
tructura del calendario ritual hopi. Aquí, el solsticio de
verano no marca el inicio de la temporada de lluvias, ni
de una “noche”, sino el comienzo de una serie de ritua-
les relacionados con el sol y el calor de verano (Titiev,
1944: 148).

Cuando los antepasados de los huicholes salieron
del mar, el mundo aún era oscuro, solamente la luna y
las estrellas alumbraban la noche eterna. Como “no se
podía ver bien”, los dioses formaron el primer grupo de
jicareros e iniciaron un largo viaje en búsqueda del Ce-
rro del Amanecer (Paritek+a), el lugar por donde sal-
dría el sol. No sufren, como los ancestros hopis, la falta
de espacio, sino que extrañan la luz. El primer grupo
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12 La marisma es un ecosistema que, efectivamente, correspon-
de a esta visión de un mundo acuático que no es mar, pero tampo-
co tierra. Para los huicholes, se trata de la parte del universo que
conservó su aspecto original. Los mosquitos, tan abundantes en la
zona de San Blas y en la marisma, son los muertos.



de peregrinos huicholes fue una gran familia:
bisabuelo (Tatutsi Maxakwaxi), abuelo (Tate-
wari), abuela (Takutsi), un padre (Tayau) con
sus cinco esposas (las Tateiteime) y cinco hijos,
todos (menos el conejo) hermanos mayores
(Tamatsime). Por ser caminantes y peregrinos,
a los dioses en su conjunto se les denomina los
Kakauyarite, palabra que deriva de kakai,
“huarache”. Entre los hopis, como hemos vis-
to, los dioses principales también conforman
una familia; entre los zunis se llaman ho?n?a-
·wona·willap’ona, “los que sostienen nuestros
caminos” (Tedlock, 1979: 499); al igual que
los huicholes, consideran “que la vida es un ca-
mino” (Parsons, 1939,1: 17). El destino de los
peregrinos huicholes se encontraba en el otro
extremo del cosmos, o sea, “arriba en el orien-
te”, en Wirikuta, el árido semi-desierto de lo
que hoy en día es la parte norte del estado de
San Luis Potosí. 

Los mismos antepasados que partieron a
buscar el amanecer, también fueron los prime-
ros cazadores de venado. El venado fue el pri-
mero en salir del mar y en dirigirse hacia el
este; después salieron los awatamete, “los que
[ob]tienen cuernos”, los cinco hermanos ma-
yores que fueron los cazadores originales (“ti-
gre” [jaguar], “león” [puma], lobo, lince y gato
montés), y/o el grupo de “la gente lobo”, los
Kam+kite.13 El resultado de esta primera y mí-
tica cacería de venado —a la vez peregrinación
por el peyote— es la existencia de los impor-
tantes lugares de culto que se encuentran en la
cercanía de Real de Catorce. Al llegar a una parte del
desierto oriental, el venado se entrega voluntariamente
a los cazadores; por eso, su corazón (iyari) se transfor-
ma en peyote (hikuli), cactus psicotrópico cuyo efecto
los cazadores —al probar la “carne” de la presa— son
los primeros en experimentar. 

Otro aspecto importante del mito del tukipa es
que el Cerro Reu'unari (Quemado) o Paritek+a (del

Amanecer) también aparece como el lugar donde Ta-
yau, “Nuestro Padre”, el sol, salió por primera vez. Al
igual que la creación del peyote, el nacimiento del sol
fue resultado de un sacrificio voluntario: un niño cie-
go, cojo y “chueco” (pero muy buen cazador) se arrojó
a una fogata y, pasando por el agua del inframundo, sa-
lió de la cueva en la punta del Cerro del Amanecer. La
“iluminación” que experimentaron los primeros jicare-
ros después de que probaron hikuli coincide con la
primera salida del sol. Termina el tiempo mítico (el
kawitu) y las cosas quedaron establecidas como son.
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Figura 5. La Roca Blanca de San Blas. Según los huicholes, el primer objeto só-
lido del mundo; fotografía de Paulina Alcocer.

13 Los equivalente zuni de los awatamete son los cinco a’ciwan·i
o “sacerdortes de las bestias” (norte: puma,  oeste: oso, sur: tejón,
oriente: lobo y centro: topo) (Cushing, 1883; Bunzel, 1932: 528).



El mundo empieza a secarse. Los antepasados que no
habían llegado a Paritek+a quedaron donde se encon-
traban en ese momento. Los hombres se convirtieron
en piedras, rocas y montañas. Las madres (Tateteime)
no se secaron completamente y se transformaron en
ojos de agua, lagunas y manantiales.

Para que el sol pudiera subir al cielo, los dioses le-
vantaron los cinco pinos (haurite) que sostienen la cú-
pula celeste. Así, con la primera salida del sol, el
“tiempo-espacio” comienza a funcionar como lo cono-
cemos, con su alternancia rítmica entre arriba y abajo,
día y noche, temporada seca y de lluvias. El inicio de
una dualidad espacial y temporal implica también el
establecimiento de un orden social basado en el inter-
cambio recíproco. El dios del sol es el patrón de todas
las autoridades. “De su corazón nacen las varas de
mando” y los seres humanos adquieren el compromiso
de entregarle sangre de animales sacrificados como ali-
mento. 

Como mencionamos, en el contexto de la estructu-
ra arquitectónica del centro ceremonial tukipa, el infra-
mundo se ubica en el interior del templo principal
tuki. Se nota una ambivalencia similar que entre los in-
dios pueblo. El mundo anterior fue abandonado y tie-
ne muchas asociaciones con el “pecado” y la falta de
control. Por otra parte, el mundo de “abajo” es el lugar
de origen de los dioses.14

Haramaratsie (el mar) y Paritek+a (el Cerro del
Amanecer en el desierto de Wirikuta) son los extremos
del universo huichol en el plano poniente-oriente que
también es abajo-arriba. Geográficamente, los dos lu-
gares no podrían ser más contrastantes; por un lado el
mar y la tierra caliente de la costa de Nayarit con su cli-
ma húmedo y la vegetación tropical, por otro lado, las
áridas estepas del Altiplano. El territorio de los huicho-
les, ubicado en la Sierra Madre Occidental, se encuen-
tra a medio camino entre los dos tipos de paisaje. Al
oriente los límites de las comunidades tradicionales

prácticamente coinciden con la
frontera ecológica de las estepas y
desiertos. Al poniente, la parte de
la sierra que es habitada por los co-
ras, baja directamente a la zona de
las planicies y marismas costeñas. 

La costa, el mar y la temporada
de las lluvias son dónde y cuándo
se liberan las fuerzas de una vitali-
dad caótica y de una fertilidad de-
senfrenada. A pesar de la alegría
que las lluvias inspiran a los hui-

choles, en muchos contextos rituales se expresa un me-
nosprecio de elementos asociados con t+kari, la
oscuridad: la energía sexual y los impulsos espontá-
neos, el principio femenino y caótico que nunca fue
creado. Estos aspectos “nocturnos” de la vida se opo-
nen a tukari, el “(medio)día”, que es la “vida” que nos
da el padre sol. 

El desierto y las secas son el “tiempo-espacio” don-
de uno busca adquirir revelaciones del orden y de la sa-
biduría ancestral. El peyote facilita la búsqueda de
visiones, pero no se considera la única fuente de inspi-
ración. De hecho, el mito explica que el cactus psico-
trópico nació cuando el venado obtuvo su iniciación.
Como iniciante ideal, el venado mítico no come peyo-
te, sino que se transforma en él. Los grupos de jicare-
ros que habitan en los centros ceremoniales tukipa
tratan de revivir la experiencia de los ancestros y recu-
perar su comunidad original (cf. Negrín, 1985: 30).
Quienes buscan visiones tienen que abstenerse de mu-
cho de lo que se asocia con la oscuridad de “abajo”
(t+kari), del sueño, de bañarse y, sobre todo, de la sal y
del sexo. Nadie puede esperar grandes revelaciones
místicas si no se somete a la disciplina y al esfuerzo que
implica tener un cargo de jicarero, y está dispuesto a
aguantar hasta los límites del agotamiento físico.
Cuando la privación del descanso se combina con el
consumo de grandes cantidades de peyote, el efecto es
que llegan a mezclarse los sueños con las alucinaciones. 

Lo que se busca con estas prácticas visionarias, más
que una experiencia y conocimientos individuales, es
“crear el mundo”. Asimismo, afirmar que, durante las
peregrinaciones que realizan los jicareros, se reactualiza
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14 Según los huicholes, en el mar y en la costa viven toda clase de
monstruos peligrosos que son supervivientes de aquellos tiempos
primordiales —ballenas, serpientes aladas, vampiros y “chupaca-
bras”—. Pero la región oscura también es zona de peligros morales,
ya que en la costa existen seductoras “sirenas” que tienen colas de cu-
lebra y tratan de “atrapar” a los hombres que visitan la zona.



la iniciación chamánica y los sacrificios cos-
mogónicos de los antepasados, sería proble-
mático. Más bien, como lo explica Preuss
(1933: 9) para el caso del mitote cora, “la rea-
lización [del rito] siempre debe entenderse co-
mo algo que sucede por primera vez”. Lo más
importante es “soñar” con las serpientes de la
primera lluvia que nacen de los polvos del ári-
do semi-desierto. De esta manera, los jicareros
sueñan a la diosa Nia’ariwame y la traen con-
sigo en su viaje de regreso a sus comunidades
de origen (Neurath, 2001a; 2002a).

Nunca se hará suficiente énfasis en que los
numerosos paralelismos entre los mitos hui-
choles y pueblo deben entenderse a partir de
su naturaleza sistémica. En ambas tradiciones
el mito de la salida del inframundo se recita y
se escenifica en el contexto de la iniciación:
entre los huicholes el viaje iniciático de los an-
tepasados se escenifica durante la peregrina-
ción al Cerro del Amanecer, en el desierto de
Wirikuta, y el mito, completo se canta duran-
te la fiesta Hikuli Neixa. Entre los hopis, epi-
sodios del mito, como tumbar la escalera y el
encuentro con Maasaw, se escenifican durante la fiesta
Wuwutsim, mientras que el texto del mito menciona
que, durante la subida, se entonó un canto ritual de la
sociedad kwan.

Tepali, sipapu y nierika

Como hemos mencionado, un equivalente huichol
del sipapu es el tepali o agujero ritual tapado por un
disco de piedra, ubicado en el centro del gran templo
semi-subterráneo llamado tuki. A diferencia de los po-
zos sagrados de las kivas, que son vacíos, en el agujero
ritual huichol se guardan esculturas de antepasados
deificados y sus respectivas ofrendas (cf. Jáuregui y Jáu-
regui, 2002). Tanto el tepali de los huicholes, como el
sipapu de los pueblo, son lugares de encuentro con las
deidades principales: el tepali es el lugar del dios hui-
chol del fuego, “Nuestro Abuelo” Tatewarí, el sipapu se
asocia con Maasaw. Por otra parte, el espacio abajo del
disco huichol no refiere, en primer lugar, al inframun-

do. El lugar de la salida del inframundo es Waxi Wima-
ri, la piedra blanca de San Blas, representada por el al-
tar ubicado en el extremo occidental del tuki. El tepali,
con su agujero en el centro, más bien, remite a Te’aka-
ta, el tukipa primordial, y funge como recipiente de la
sangre sacrifical.15

Como hemos visto, el sipapu, conceptualmente, está
vinculado con el carrizo de la salida que aparece en los
mitos del Suroeste; los tepalite huicholes pueden expre-
sar la idea de la escalera del sol que lleva al punto más
alto en cielo. Por ejemplo, en la colección etnográfica de
Berlín se encuentra un objeto que combina el disco de
sacrificio con la representación de un poste con cinco
subdivisiones, que simbolizan los escalones que sube el
sol en su viaje hasta el cenit. Asimismo, en la renovación
de las esculturas y ofrendas debajo de un tepali en Tux-
pan de Bolaños, Jesús y Juan Pablo Jáuregui observaron
que ahí, junto con algunos ídolos de piedra, se guardaba
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Figura 6. Disco tepali de madera con “escalera”; colección Preuss, Museo Etnoló-
gico de Berlín.

15 En cualquier sacrificio ritual huichol, el tepali recibe la pri-
mera sangre que brota de la herida del animal aún vivo.



“una escalera de seis escalones [...], de madera de brasil,
con base en forma de horqueta...” (ibidem: 217). 

Las ideas de la escalera del sol, del lugar de la salida,
del lugar de sacrificio y del axis mundi forman parte de
un complejo conceptual que se entiende mejor desde
una perspectiva comparativa. Sin embargo, los simbo-
lismos del tepali y del sipapu no pueden ser idénticos
—sobre todo por la ausencia del aspecto visionario en
la religión de los pueblo (Bunzel, 1932: 489; cf. Under-
hill, 1948). Como hemos visto, en términos de la reli-
gión huichola, el primer amanecer —es decir, la salida
de los antepasados del inframundo— es una visión de
peyote, producida gracias al autosacrificio de los que
participan en la iniciación. Sacrificio y visión son aspec-
tos inseparables, así que los tepalite, como piedras de sa-
crificio, se consideran nierikate, “objetos para ver”. 

Nierika es un concepto clave de la religión huichola
que significa “mejilla”, “cara” o “espejo”; también se re-
fiere a una serie de objetos redondos o poligonales (te-
jidos, tablas de estambre) que se usan ritualmente
como “instrumentos para ver”. Muchas veces, en el
centro del nierika se encuentra un agujero, que sirve
para ver “al otro lado” —el mundo secreto, genuino y
mítico-atemporal de los antepasados—. Nierika, en el
sentido de “don de ver”, solamente se obtiene median-
te la práctica de la austeridad, participando en peregri-
naciones, velaciones nocturnas, ayunos y demás formas
de búsqueda de visiones (Neurath, 2000c; 2002a;
Neurath y Kindl, 2002). La noción de nierika también
se relaciona con la estructura geométrica romboide del
cosmos, que se descubre participando en los rituales y
peregrinaciones. La Laguna de Chapala (Xapawiyeme)
en el Sur, Hauramanaka (El Cerro Gordo) en el Norte,
San Blas (Haramara) en el Poniente, Real de Catorce
(Wirikuta) en el Oriente y el “Lugar del Horno” (Te'a-
kata) en el centro, son los cinco puntos más importan-
tes que conforman el ts+kuri (quincunce) del territorio
sagrado. Por otra parte, tener el “don de ver” significa
“saber soñar” (esto es precisamente lo que significa ser
mara’akame) y “saber pensar correctamente”. La fuerza
mágica del chamán es la fuerza de su pensamiento y de
sus palabras. Su comprensión repentina del mundo es
la fuente de la existencia del mismo (cf. Preuss, 1998
[1913]: 332; cf. Alcocer, 2000; 2001).

En el mito hopi, aunque no se da importancia a es-
te aspecto visionario, también se puede observar un
vínculo entre prácticas de austeridad y éxito en las ce-
remonias. Concretamente, se menciona que los kwan
lograron mantener la vigilia durante toda la noche; y,
aparentemente, fue gracias a las fuerzas mágicas supe-
riores de los kwan, que su “ave poderosa” logró encon-
trar el sipapu del cuarto mundo. Finalmente, entre los
hopis, el saber también es de “arriba”. Al llegar al lugar
de la emergence, los antepasados hopis reciben las ense-
ñanzas de Maasaw, el dios de la muerte y dueño de la
tierra. Los hopis llegan a una tierra vacía, los huicholes
a un desierto. En un ámbito austero, los antepasados
míticos de ambos grupos crean (o se transforman en)
todo lo que se necesita. La iniciación significa experi-
mentar la muerte y un nuevo nacimiento como inicia-
do. Pero no todos llegan al destino. Finalmente, ambas
historias culminan con la creación de los astros.

La búsqueda colectiva de visiones

Casi cualquier estudio comparativo de las religiones
indígenas americanas parte de una dicotomía entre dos
formas principales de religión, que grosso modo corres-
ponde a cazadores-recolectores y cultivadores sedenta-
rios y, a la vez, a dos polos de influencia, el chamanismo
siberiano y las religiones estatales de Mesoamérica y los
Andes. Ya Johann Georg Müller, en su Historia de las re-
ligiones primigenias americanas (1855), planteó un con-
traste entre la creencia en “espíritus fantasmales”, que
predomina entre los “cazadores salvajes”, y los panteo-
nes ordenados, que reflejan las leyes naturales, en las re-
ligiones sacerdotales de los pueblos agricultores
civilizados de Centroamérica y Perú; dicotomía que fue
retomada, siempre con algunas modificaciones, por au-
tores modernos (Underhill,1948; Métraux,1963; Hult-
krantz, 1980; Feest, 1998), quienes enfatizan que las
religiones del primer tipo se caracterizan por un alto
grado de flexibilidad e individualismo, mientras que  los
cultivadores sedentarios tienden a un culto mucho más
institucionalizado, que es manejado por complejas je-
rarquías de especialistas rituales.

La búsqueda de visiones, cuyos casos paradigmáti-
cos se encuentran entre los grupos indígenas de las
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Praderas y de las zonas boscosas del Noreste norteame-
ricano (los algonquinos), corresponde, por obvias razo-
nes, al modelo chamánico. Desde esta perspectiva, una
religión como la de los huicholes causa desconcierto.
La compleja jerarquía y los grandes rituales públicos
del tukipa corresponderían mucho más al modelo “ci-
vilizado”, pero, entre los mismos huicholes, nadie pue-
de negar la importancia que tienen los elementos
chamánicos y visionarios. 

Desde luego, la dicotomía sacerdote-chamán, que se
relaciona con la (también muy criticada) dicotomía re-
ligión-magia, no debe debe usarse de manera dogmáti-
ca. Los estudios mesoamericanos figuran entre las
ramas de la etnología que han documentado casos don-
de un tipo de chamanismo coexiste perfectamente con
formas complejas de organización social. El chamanis-
mo no necesariamente es un fenómeno que correspon-
de a las sociedades más simples.16

Pero la iniciación del mara’akame huichol muestra
una particularidad que marca una diferencia notable,
también en relación con estos casos. A diferencia de la
iniciación con el kieri (Aedo, 2001; Jáuregui, 2002
[1996]), la búsqueda de visiones de peyote no se reali-
za de una manera individual. Los jicareros, como en-
cargados del rancho de los dioses, son los integrantes
de una “escuela de iniciación”.17 Los mitos narran có-
mo los antepasados, los primeros jicareros, a través de
sus sacrificios, crearon el cosmos tal como se conoce,
convirtiéndose en las primeras personas iniciadas. Ya
que se trata de vivir la experiencia que tuvieron los in-
tegrantes originales del tukipa, la iniciación del peyote
es un asunto colectivo y comunal. En el corpus etnográ-
fico macrorregional existen muchos grupos rituales que
son comparables con la jerarquía de jicareros —desde
los xumuabikari de la Semana Santa cora hasta los dan-
zantes kachina de los indios pueblo—, pero ninguno
de estos grupos muestra algo similar a una búsqueda
colectiva de visiones, como la que realizan los encarga-
dos de los centros ceremoniales tukipa. Es en el ámbi-
to de los grupos iniciáticos, donde encontramos una de
las diferencias más notables entre los huicholes y los in-
dígenas del Suroeste.18

Tal vez la dicotomía chamán-sacerdote es un arti-
ficio académico, pero es correcto afirmar que, en la
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16 Investigadores de la religión maya de las Tierras Altas de Gua-
temala han propuesto el término “sacerdote-chamán”, para referir-
se a casos donde especialistas religiosos con funciones sacerdotales
pasan por una iniciación chamánica o emplean diversas técnicas
chamánicas en sus quehaceres ceremoniales (Tedlock, 1982: 47).
En las religiones de los mayas clásicos y de otras civilizaciones pre-
hispánicas, igualmente, se ha encontrado evidencia de prácticas
chamánicas y búsquedas de visiones (Miller y Schele, 1986; de la
Garza, 1990). En el libro Shamanism, History, and the State
(Thomas y Humphrey, 1995), incluso, se habla de prácticas cha-
mánicas en la religión de los antiguos romanos. 17 Después de participar durante varios años (mínimo cinco) en

el tukipa, los jicareros pueden obtener el estatus de mara’akame
(chamán-cantador).

18 Sin duda, la búsqueda de visiones es facilitada por el uso del
alucinógeno peyote. Como ha señalado Ruth Underhill (1948: 9),
precisamente al analizar el caso de la peregrinación huichola a Wi-
rikuta en el contexto macrorregional del “Greater Southwest”. Asi-
mismo, el uso de drogas psicotrópicas permite un mayor grado de
“programación cultural” de las experiencias visionarias. Sólo así es
posible integrar la experiencia visionaria dentro de un ciclo ritual
agrícola anual. En los casos que se conocen del Noreste y de las
Praderas norteamericanas, donde cada candidato busca las visiones
por su cuenta y en la soledad, el contenido de las visiones resulta
ser sumamente variado. Entre los huicholes, se logra que todos los
integrantes del grupo de jicareros estén soñando, más o menos si-
multáneamente, las ya mencionadas serpientes de lluvia que nacen
en el desierto.

Por otra parte, la peregrinación tohono o’odam al mar de Cor-
tés muestra una serie de similitudes y contrastes con el viaje iniciá-
tico de los jicareros huicholes a Wirikuta, pero las visiones se
obtienen de manera individual, después de regresar al poblado
(Underhill, 1946: 211-242; 1948: 8).



religión de los huicholes, existe un contraste, si no una
tensión interesante entre los aspectos visionarios cha-
mánicos y los aspectos más institucionalizados, ritualis-
tas o “sacerdotales” de la religión.19 En los grupos
rituales de los indios pueblo el aspecto visionario está
ausente, y el chamanismo, cuando existe, se encuentra
totalmente marginado.20

Por otra parte, entre los huicholes, el poder del ma-
ra’akame, potencialmente, siempre está por encima de
cualquier encargado de la comunidad. Sin embargo, el
cargo de chamán no se puede heredar. Al menos en
teoría, cualquier huichol tiene acceso a la iniciación de
mara’akame.21 En el Suroeste todos los cargos importan-
tes se heredan, sólo las iniciaciones menos importantes
se encuentran abiertas para todos. ¿Podría pensarse,
entonces, dentro de la lógica de la dicotomía entre
“nómadas” y pueblos sedentarios, que el aspecto vi-
sionario-chamánico de las prácticas religiosas huicho-
les sea expresión de una organización social menos
compleja? Probablemente no. Si analizamos la estruc-
tura social en sí, su complejidad en el Gran Nayar y en
el Suroeste son similares. El elemento diferencial co-
rresponde más bien a la densidad demográfica, que es
mayor en el Suroeste. 

Comunidad y grupos parentales

Lo curioso de la organización ceremonial de los hui-
choles es que los iniciantes o aprendices de mara’akame
participan como sacerdotes en el centro ceremonial co-
munal, para luego ser chamanes. Según la mitología
huichola, los centros ceremoniales tukipa son los ran-
chos donde vivieron los primeros comuneros, es decir,
los dioses fundadores. Aparte de estos centros ceremo-

niales comunales, existen adoratorios parentales. Al
igual que los templos pequeños del tukipa, estos adora-
torios se conocen como xirikite. No es correcto hablar,
en este caso, de un “ritual familiar”, ya que las fiestas y
ceremonias de estos adoratorios involucran un grupo
de parentesco que es mucho más amplio que una fami-
lia nuclear o extensa. A diferencia de los antepasados
míticos, genealógicamente no demostrables, que viven
en el tukipa, los antepasados que se veneran en el xiri-
ki parental son abuelos, bisabuelos y tatarabuelos con-
cretos de la gente que pertenece al adoratorio en
cuestión (Neurath, 1999; 2002a). 

Los antepasados que “viven” en los xirikite parenta-
les, generalmente, se representan con pequeños crista-
les de cuarzo. Estos objetos reciben el nombre de
+r+kame, término derivado de +r+, “flecha”, porque se
envuelven en un pedazo de tela y se amarran a una fle-
cha ritual. Lo interesante es que estos “antepasados” no
necesariamente tienen que estar muertos. Los chama-

nes ancianos “ya son como antepasa-
dos” y, por eso, también se les rinde
culto. Ellos, inclusive, llegan a hacer
fiesta para sí mismos, en su aspecto
de la persona que está presente en el
xiriki en forma de una pequeña pie-
dra cristalizada.

Por otra parte, los xirikite son
“graneros rituales” donde el culto a
los ancestros se combina con el culto
a las diosas del maíz.22 La gente co-
mún también está presente en el xi-

riki, pero no en forma de cristales, sino como atados de
cinco mazorcas (niwetsika). Estos atados son la diosa
del maíz (Tatei Niwetsika), pero también representan a
las esposas y a la “familia” de un hombre; en el sentido
más amplio, a toda la gente que pertenece al xiriki y a
sus coamiles. Cuando un niño nace, se le fabrica un ni-
wetsika, pero cuando una persona llega a iniciarse en el
chamanismo, suele suceder que un aspecto de su perso-
nalidad se convierte en una piedrita +r+kame. Bajo es-
ta forma se le aparece a él mismo o a otro cantador
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19 Probablemente fue esta ambivalencia la que hizo pensar a au-
tores como Barbara Myerhoff y Peter Furst (Furst y Myerhoff,
1972; Myerhoff, 1974) en una “transición incompleta” de cazado-
res-recolectores a agricultores, teoría que hoy en día está refutada.

20 Sólo los hopis y  el pueblo de Taos tienen chamanes, y éstos
viven permanentemente bajo la sospecha de practicar brujería. La
mayoría de los pueblo cuentan con sociedades curativas (Under-
hill, 1948: 37). 

21 Por cierto, esto también es una de las diferencias importantes
entre los huicholes y los coras (Neurath, 2001b) u otros grupos del
Noroeste de México. 

22 En el xiriki solamente se guardan las semillas y una pequeña
cantidad de mazorcas perfectas que representan a las cinco diosas
del maíz.



durante una ceremonia. Al celebrar una fiesta de xiriki
se convoca a todos los descendientes bilaterales de los
“antepasados”, vivos y muertos, que son venerados en el
adoratorio en cuestión.

¿Cuál es la relación entre los centros ceremoniales
tukipa y los adoratorios xiriki? Al menos para los hui-
choles de Tuapurie (Santa Catarina Cuexcomatitán),
queda claro que el culto del adoratorio parental no se
considera tan “original” (es decir, primordial) como las
ceremonias del tukipa. Según el mito, los antepasados
más antiguos eran los  dioses que habitaban en el cen-
tro ceremonial (y, de hecho, siguen viviendo ahí). Se
cree que, en épocas posteriores, la comunidad se dis-
persó, y la gente comenzó a vivir en ranchos particula-
res. Por esto, se dice que antes no se celebraban fiestas
de xiriki. Hoy en día, los huicholes solamente regresan
a vivir al rancho de sus ancestros deificados cuando tie-
nen que cumplir con un cargo del tukipa. Sin embar-
go, como hemos mencionado, según el mito, los
tukipa tampoco son los ranchos originales de los dio-
ses, el verdadero rancho primordial es Te'akata, el tuki-
pa ubicado en una barranca cercana al pueblo de Santa
Catarina, en un lugar que se considera el “mero centro”
del universo (cf. Lumholtz 1902, 2: 147 y 169). En es-
te sentido, la relación entre ranchos y tukipa es la mis-
ma que vincula a los diferentes tukipa con Te'akata.

El mito otorga más importancia al tukipa que al
adoratorio parental. Sin embargo, analizando la rela-
ción entre estos dos tipos de centro ceremonial, obser-
vamos que el tukipa es una escuela de iniciación, los ya
iniciados son “personas-flechas” y pertenecen, en pri-
mer lugar, al xiriki parental. Los jicareros, como encar-
gados del centro ceremonial comunal cumplen con
muchas funciones que podrían llamarse “sacerdotales”,
pero durante esta etapa tan sólo son aprendices del cha-
manismo. De esta manera, la subordinación mitológi-
ca de los xirikite frente los tukipa se opone a una
jerarquización donde la “función chamánica”, asociada
al adoratorio parental, cuenta más que la “sacerdotal”. 

En los pueblo occidentales (hopis y zunis) encontra-
mos una oposición entre la organización parental y la
organización comunal, comparable a la relación xiriki-
tukipa, pero las relaciones entre ambas instituciones
son, de cierta manera, muy distintas. 

A primera vista, llama la atención que, en los pue-
blo, el peso de los (mal llamados) clanes es mucho ma-
yor. La mayoría de estos grupos (aunque no todos)
poseen objetos sagrados y textos rituales y, por ende,
controlan muchos de los sacerdocios más importantes
de la comunidad. Estos objetos ceremoniales provie-
nen del mundo anterior, es decir, de los tiempos pri-
mordiales, y quienes usan estos objetos, efectivamente,
se encuentran en el pasado mítico. 

En este sentido, el ritual pueblo, nuevamente, es
muy similar al huichol, donde encontramos la misma
sincronía entre el presente cotidiano, considerado muy
alejado de los orígenes, y el pasado mítico, que es vivi-
do como presente durante los rituales (cf. Neurath,
2000c). Los cargueros son los ancestros, no tan sólo sus
representantes. Armin Geertz (1994: 48) menciona
que un importante sacerdote hopi, Tuwaletsiwa “no só-
lo estaba convencido que se le había otorgado su cargo
en los tiempos primordiales del tercer mundo, también
creía que, entonces, él personalmente estaba presente”.
Sobre la fiesta Wuwutsim dice: “Las actividades apoca-
lípticas de la humanidad primordial son re-escenifica-
das por sus encarnaciones del siglo XX, no de manera
teatral, sino literalmente” (ibidem: 83). 

Según Whiteley (1986: 70), en el análisis de la es-
tructura social hopi resulta importante considerar el
elevado grado de desigualdad en el acceso al conoci-
miento, lo que en la práctica equivale a una desigual-
dad en el acceso al poder político. Incluso observa una
tendencia hacia un sistema de clases, donde los impor-
tant people, los que pertenecen a clanes que poseen ob-
jetos importantes, se oponen a los common people. 

En contraste con los huicholes, donde los tukipa se
consideran “más originales” que los xirikite, entre los
hopis se puede observar la tendencia inversa, al consi-
derar al pueblo meramente como una coalición entre
grupos parentales. Un número considerable de mitos
hopis narran principalmente los orígenes y migraciones
relativos a cada uno de los distintos clanes (cf. Fewkes,
1900). Whiteley (1985: 367) explica que, “en el pensa-
miento hopi, los clanes se consideran como unidades
independientes, donde cada uno vivió su propia histo-
ria migratoria, y arribó [al pueblo] en diferentes mo-
mentos y desde diferentes direcciones…” Asimismo,
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los mitos explican que todos los objetos sagrados, que
son propiedad de los clanes, fueron adquiridos en épo-
cas anteriores a su incorporación al pueblo. De esta
manera, los clanes mantienen un considerable grado de
soberanía política, lo que justifica que todas las diferen-
tes ceremonias y cargos importantes para toda la comu-
nidad, sigan siendo propiedad de los grupos parentales.
No debe sorprender, entonces, que los distintos clanes
hopis tiendan a la rivalidad, como se aprecia claramen-
te en la abundante bibliografía sobre las tendencias fac-
cionarias entre los pueblo (por ejemplo, Tititev, 1944). 

De esta manera, entre los pueblo la relación de gru-
pos parentales y la organización comunitaria tiene
características muy distintas a la situación que encon-
tramos entre los huicholes. Aquí, las jícaras sagradas
xukurite pertenecen claramente al centro ceremonial
comunal. Puede darse el caso, que ciertas familias en la
práctica controlen determinadas jícaras, pero esto ja-
más llega a expresarse en rivalidades de los grupos
parentales, como sí se ve en los hopis. Los xirikite hui-
choles envían jóvenes al tukipa, y reciben +r+kate. Es-
te proceso de reciprocidad circular garantiza un cierto
equilibrio entre las dos instituciones. 

Nos damos cuenta que los huicholes, a pesar de su
patrón de asentamiento tan disperso, cuentan con una
organización comunitaria más sólida, aunque no en de-
trimento de los grupos parentales. Mientras que la mito-
logía huichola devalúa a los grupos parentales, la
mitología hopi desprecia a la comunidad. En el nivel de
la praxis ritual, se puede constatar que los xirikite hui-
choles poseen objetos rituales muy importantes, incluso
de mayor rango que las jícaras del tukipa. Pero la inicia-
ción se realiza con objetos que son propiedad del centro
ceremonial tukipa, mientras que las comunidades hopis
no poseen objetos rituales importantes algunos.23

Mundos pasados y futuros

En resumen, la religión de los hopis y otros pueblo es,
sin duda, muy similar a la de los huicholes, pero no

podemos obviar ciertas diferencias en los ámbitos de
los mitos cosmogónicos, del ritual y de la organización
social. De manera particular, hemos destacado cuál es
la importancia de la búsqueda colectiva de visiones en
los huicholes. La ausencia de prácticas similares entre los
pueblo implica que su cosmovisión, en un principio
muy similar a la de los grupos del Gran Nayar, adquie-
ra un matiz claramente distinto. Por el otro lado, he-
mos señalado el contraste que puede observarse en el
ámbito de las relaciones entre comunidad y grupos pa-
rentales huicholes y hopis. Posiblemente existe una
causalidad estructural que pueda ofrecer una explica-
ción conjunta de estas dos diferencias. 

Asimismo, a pesar de todas las similitudes en las
concepciones sobre los muertos, el fin del mundo se
plantea de una manera bastante distinta. En el Gran
Nayar, el tema de las creaciones subsecuentes se presen-
ta poco desarrollado. Más bien, las religiones huichola
y cora enfatizan que el mundo siempre se crea de nue-
vo (Preuss, 1933). El fin del mundo llegará cuando se
deje de realizar “el costumbre”, pero como en el ritual
el mundo siempre se crea por primera vez, en ese caso
hipotético se podría decir que el mundo que nunca fue
creado, nunca existió. 

En las religiones de los indios pueblo, el paradigma
de los mundos superpuestos y salidas subsecuentes de-
ja entender que, en este mundo, se repetirá la historia.
Cuando la situación se vuelva insoportable, nuevamen-
te, algunos sabios buscarán la manera de escapar. De
esta manera, caer en decadencia y dejar la costumbre
implica también la inminente llegada a un mundo
nuevo (cf. Geertz, 1994). Éste se alcanzaría subiendo
por un árbol o un carrizo, perforando la cúpula celeste
y metiéndose hacia arriba al otro lado. Ahí se supone
que las costumbres serán totalmente distintas, pero al
igual que los objetos rescatados de la tercera creación,
sagradas en el presente, serán las cosas traídas de este
mundo, que allá serán entonces las más veneradas.
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