(G610 DELW TEISMO
ik go\s\tn/%@wsrkow\ :
L ;:'IN@I@ENAS EN. @AXQCA
<> 74 *M*guechlg'é‘r’ro Bd iolo

me; ¥
“
. S ‘1‘ N)




ELOGIO DEL P(;t:[.i'l‘fiij,-x(j
LAS COSMOVISIONES INDIGENAS EN OAXACA

Miguel Alberto Bartolomé

Repartaje fotografico:

Denise Lechner, Maria del Carmen Castillo v Nallely Moreno

Labranza del Santo Entierro. La labranza es una actividad que consiste en la confecctn de velas para las mayordomias de los diferentes
santos del pueblo. Es una ceremonia que comienza a las cnco de la mahana y solamente participan los hombres imayordomos v fiscalesh
y & alcalde rrul].ig'i.[_1d| guie representa a la autondad. Santa Maria Zac atepec, Oaxaca, © Maria del Carmen Castillo, 2003,




Segundo tatamanddn distribuyendo comida con motivo de un cabo de aho levento gue se realiza por aniversario de muerte de
un miembro de la familia), Santiago Ixtayutla, Oaxaca. & Denise Lechner, 2003,



ELOGIO DEL POLITEISMO
LAS COSMOVISIONES INDIGENAS EN OAXACA
Miguel Alberto Bartolomeé'

Los poetas de la antigiedad animaron fodos los objetos sensibles con dioses y
genios, nombrdndolos y adornandolos con las propiedades de los bosques, rios,

montaiias, lagos y todo lo que sus vastos y numerosos sentidos podian percibir.
William Blake

Lo mesoamericano y lo oaxaqueiio

Aproximaciones a lo sagrado

La experiencia local de lo sagrado

Deidades compartidas

Disfraces y sincretismos

Apropiaciones y experiencias politeistas

Configuraciones y religiones étnicas en un contexto multicultu.al

Lo mesoamericano y lo caxaqueiio

No es una tarea sencilla tratar de sintetizar el complejo panorama constituido per la presencia
simultdnea de un vasto conjunto de tradiciones religiosas nativas en Oaxaca®. Uno de los
aspectos de dicha complejidad es que en ella confluyen tanto componentes unificadores como
diferenciadores. El resultado es que todas las culturas locales formaron parte o fueron definitiva-
mente influenciadas por la gran tradicién civilizatoria mesoamericana y que, por otra parte,
todas recibieron y continian recibiendo la coercitiva imposicién del catolicismo desde la época
colonial hasta la actualidad. A lo anterior se debe sumar la presencia cada vez mas difundida
de las denominaciones protestantes y paracristianas, que han logrado la conversién de un cre-
ciente nimero de adeptos a esta nueva evangelizacién. Dichos procesos constituyen factores

! Profesorinvestigador del Insfituto Nacional de Antropologia e Histaria de México. Cenfro INAH Ooxaca. Este ensaya proviens
de las investigaciones que desde hace mds de 25 ofios desarrollo en el dmbito local. Una primera y muy reducida versién del
texto, ha sido publicada en un libro que editdramos de manero colectiva, el Atlas Etnogrdfico de Oaxaca dentro del Proyecto
Efnografia de México que desarrolla el INAH y del cual soy uno de los coordinadores |A. Barabas, M. Bartolomé y
B. Maldonado, 2004), Agrodezco la lectura y comentarios del Dr. Carlos Garma de la UAM-Iziopalapa,

* En ¢l estado mexicano de Qaxoco coexisten en la aclualidad 15 grupos etolingiisticos con una poblacién total de cerca de
un millén y medio de hablantes. Los procesos prehispanices y caloniales de dispersién v congregacién han favarecida una
extrema diglectalizacion de las complejos lenguas tonales locales, muchas de las cuales pertenecen a la familic clomangue
que fuera su extinta lengua madre. Claxaca es uno de los lugares cuyo poblacién pratagonizé el transita de formaciones
cazodorasrecolectoras hace 10 mil ofios, hosta el desarrolle de configuraciones estatales que tuvieron su climax con la civ-
dad-estodo de Monte Albdn [500 0.C-700 d.C.). Esta formacién polifica expansiva contribuyd g la homogensizacien de ros
gos culturales. Para la époco de la instauracion colonial las sociedades locales estaban arganizadas en pequedos estados
calificadas comao Seforios, cuya influencia se limitaba a dmbitos regionales, v algunos de los cuales se declaraban herederos
de la gron tradicién zopoteca de Monte Albdn.
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man parte. Cabe sefialar que se trota de
religiones sin tedlogos que caractericen ¢

sinteficen las creencias, o ellas se accede g
través de narraciones miticas (frecuente
mente desacralizadas), cuentos, menciones
a entes, deidades o poderes y, con frecuen
cia, por medio de la observacion o comuni.
‘cacién de las précticas rituales que les estan
dedicadas. Al igual que en ofras regiones
de México, los grupos de especialistas reli-
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giosos prehispdnicos han desaparecido o se
han transformado de manera radical, por
ello los sistemas religiosos estan en manos
de campesinos o de especialistas de tiempo
‘“purl:iul {curadores, adivinos, lideres rituales,
‘entre otros) que los vinculan a los aspectos
‘mas directos de sus procesos sociales, tales
‘cone el control de las condiciones materia-

Mayordomia de San Pedro. El matomo (mayordome] junto al santo; los dos apare-
cen vestidos con el traje tradicional tacuate, Santa Maria Zacatepec, Claxaca,
& Marfa del Carmen Castillo, 2003.

de homogeneizacion, en la medida en que
los rasgos culturales mesoamericanos y los
provenientes de las distintas variantes del
cristianismo estédn presentes en todas las
tradiciones locales. Sin embargo, se puede
proponer, basados en el conocimiento etno-
grafico existente, que cada una de las cul-
turas contempordneas ha hecho su propio
proceso de incorporacion, apropiacion, in-
terpretacion y, eventualmente, resignificacion
de esos rasgos (A. Barabas y M. Bartolomé,
1999). Es decir, que en cada una de ellas

se advierte una especial configuracién de

elementos que pueden ser compartidos,

Danza de los moros, Representacian de la danza de la

y Conguista que se bada para [ fiesta patronal v para las may-

ero que adoptan un papel singular dentro pEe I el : ’

P 9 P pap g ordomias del pueblo. Santa Marfa Zacalepec, Oaxaca, ©
del sistema cultural especifico del que for- Maria del Carmen Castilo, 2003,
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les de la produccion, la salud, el ciclo vital o
las relaciones con el medio ambiente. Los
mas sofisticados sistemas simbalicos, mane-
jados por los antiguos especialistas, se han
subsumido en el marco de una tradicion
que, aunque los alude, no los reproduce ni
los recuerda de manera lineal. Por otra
parte, no se puede hablar en sentido estricto
de panteones o de sistemos religiosos rigida-
mente estructurados’, mas que como una
construccién del etndgrato que, sin embar-
go, se legitima por tratarse de referencias
que estan presentes en las representaciones
colectivas de cada una de las culturas.

Las lineas anteriores pretenden sintetizar
el contexto dentro del cual se inscribe este
ensayo, que busca dar cuenta de algunas

de las légicas y procesos simbdlicos involu-
crados en la nocion de “politeismo”, par-
tiendo de un referente central constituido
por la experiencia local de lo sagrado. A
pesar del titulo, que sélo pretende ser suge-
rente, no se frata de una apologia del poli-
teismo, sino de un intento de analizar sus
caracteristicas en confrontacién con el
monoteismo cristiano y dar cuenta de las
construcciones resultantes. Es decir, explorar
el resultado actual de la confrontacién entre
una religién revelada, que propone la exis-
tencia de una fuerza o principio moral abso-
luto, del que la vida humana participa como
espacio de la lucha entre el bien y el mal; y
un sistema cosmoldgico cuya ética operativa
se basa en la presencia del principio de

Mayardomia de San Juan. Los fiscales cargan la caja de velas para entregarlas al mayordomo entrante, Santa Maria Jacatepec,
Craxaca, @ Marla del Carmen Castillo, 2003,

" B} concepto de “pantedn” que es radicionalmente utilizado pora indicar un orden o jerarquia de deidades, proviens de la expe-
riencia y el concepto romano, para quienes un “pantedn” era un lemplo destinads a todos los dioses lpon = todos/zedn = dios
s Los romane, en lanlo sociedad mulfighnica, tenion numerosas deidodes cuyo nimero oumeniabo incorporando los deidades
de los enemigos vencidos. Por ofre parte, lo exogomio lambién incrementabe lo experiencia de lo sograde al incorparar nuevas
enfidades o los dicses lares de uno familia con los que aportoba la esposa.
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Ofrenda de Todos Santos. Dofia Cataling Santiago junto al altar de muertos que colo-

ca BN su casa. Santa Marka Zacatepec, Oaxaca © Maria del Carmen Castillo, 2003,

reciprocidad en los intercambios entre los
seres humanos y sus deidades. A partir de
una nocién construida de lo sagrado y la
exploracién de sus vivencias locales y for-
malizada a nivel conceptual, intentaré refle-
xionar sobre los procesos de sincretismos,
apropiaciones y disfraces de entidades
sagradas, considerando diversos aspectos
de los mismos que suponen no una sintesis,
sino una expansién de la experiencia de lo
sacralidad. Esto permite intenfar una aproxi-
macién comprensiva al desarrollo y las co-
racteristicas de las actuales configuraciones
de las religiones étnicas en Oaxaca®. En
esie sentido propengo un concepto de "con-
figuraciones”, que alude o combinaciones
singulares de rasgos compartidos que se
constituyen como totalidades diferenciadas
y, para demostrarlo, recurriré a una somera
exposicién de la presencia en dichas configu-
raciones de similares deidades, pero que
adquieren distintas caracteristicas y cumplen
diversas funciones de acuerdo con el siste-
ma cultural y religioso del que forman parte.
Es decir, que el mismo concepto de “configu-
racién” contribuye a entender el “politeismo”,
ya que en ambos se manifiesta la accion de
un mismo tipo de légica ordenadora de la
relacién con lo sagrado. Se trata, en sumg,
de enfender la "ideclégica” local, neclogismo
que M. Augé (1996:17) propusiera para
aludir a la conjuncién de la légica de las
representaciones y la légica de las practicas.

Carnaval. Un muchacho del pueblo disfrazado de
“viejo o tiiche”. Santa Marla Zacatepec, Claxaca.
& Maria del Carmen Castillo, 2003,

* Mo viene al caso retomar la ya visja polémica sobre la existencio de una o de varias religiones mesoamericanas, en la que
parece hober triunfado la tesis respecto a la unidad religiosa con diversas simbologios. Sobre las sociedodes prehispdnicas A
Lépez Austin (1989:43) destaca que son “...religiones de politeismo reconocido. Estdn bosadas en la concepcién de un
mundo diversificado, corgodo de contradicciones y de elementos opuestos que no pueden provenir de una fuente divina en lo
que no sean inherentes dichas contradicciones, diversidades y oposiciones...”. El mismo aulor sefiala que la vnidad de lo
mescomericano proviens de una intensa relacian histérica en la que la religion funciond como cédigo vinculante (-28],
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Como ya lo comenté, una vision inicial
de la multiétnica Oaxaca nos haria advertir
la presencia recurrente de nociones, creen-
cias, deidades, seres sobrenaturales y poten-
cias de la naturaleza, que serian comunes a
todos los pueblos nativos. A ellos se conju-
gan la evidencia constante de rasgos, entes
y practicas religiosas provenientes del cristio-
nismo colonial y actual; asi, un acercamien-
to superficial nos ofreceria un panorama
signado por la vigencia de diversas formas
del cristianismo “popular”. Pero una aproxi-
macién mas cuidadosa, nos permitiria reco-
nocer que los distintos sistemas culturales
han conciliado de manera diferencial estas
presencias, conslruyendu cunfigumciones

especificas de acuerdo con las distintas légi-

cas culturales puestas en juego. Y es que las
de Oaxacao, al igual que muchas de las reli-
giones nativas, actian de manera incluyente
y no de forma excluyente como el fundamen-
talismo cristiano, que niega toda expresién
de lo sagrado que no esté contenida en su
propia teologia. En cambio, en las tradicio-
nes indigenas es frecuente que las deidades
y manifestaciones de lo sagrado presentes
en otras culturas, sean incorporadas a su
propia experiencia de la sacralidad. Mi ob-
servacion no es muy novedosa, hace casi
tres siglos y medio, en 1656, el sacerdote
lacinto de la Serna, uno de los “extirpado-
res de idolatrias” de la Nueva Espafia escri-

bia, un tanto escandalizado, lo siguiente

(1987:280):

El fiscal de la iglesia cuenta ef mimero de velas que se entregan al nuevo mayordome de Corpus Christi, Santa Maria Zacatepec,
Oaxaca, ® Maria del Carmen Castillo, 2003,
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Labranza de Corpus Christi. Santa Maria Zacatepec, Oaxaca
& Marta del Carmen Castillo, 2003,

"...Tienen con esto tanta multiplicidad de
Dioses, que es de ver como paro unas cosas
invocan (a) unos, y para ofras cosas invocan
(a) otros... y la causa de haber tenido esta
gente indiana tanta multiplicidad de dioses
es por la multiplicidad de naciones que hay
en ella, porque tenian por costumbre...que
cuando venia alguno nacién a poblar de
nuevo entre la que ya estaba poblada, los
unos recibian por Dios al que traian los que

venian de nuevo, y estos en recompensa ve-

neraban por su Dios al que tenian los ya po-
blados... y por esta razén se inclinaron tan
facilmente estos indios a recibir por Dios a Cris-
to Sefor Muestro por medio de los Espafioles...”

Este texto es mucho mas ilustrative de
la rapidez de la evangelizacion y de la légi-
ca mesoamericana de relacion con las
deidades, que un prolijo andlisis de las ideo-
logias religiosas indigenas contempordneas,
las cuales, o grandes rasgos, siguen guidn-
dose por los mismos principios inclusivos en
su vinculacion con lo sagrado. Sin embargo,
cabe destacar que algunos autores, hacien-
do gala de un evolucionismo arcaico, han
calificado a las antiguas tradiciones locales
como "animistas” (). Marcus y K. Flannery
(2001:23), al recurrir a las postulaciones de
E. Tylor formuladas a fines del siglo XIX, y
que fueron concebidas para designar su-
puestas etapas evolutivas en su Primitive
Culture (1B71), mds que para caracterizar a
sistemas religiosos concretos. Otros, han crei-
do encontrar, a pesar de mencionar un evi-
dente politeismo, las huellas de un disimulo-
do monoteismo primitive (). Whitecotton,
1985:189), baséndose en la lectura de
cronistas como G. De Balzalobre (1653,
1981) que tratoban de encontrar en la
religion nativa el germen de |a idea mono-
teista de un solo Dios Onico revelado®. Sin
embargo, los arquedlogos y etnohistoriado-
res han intentado, por lo menos, genera-
lizar, pero en la inmensa mayoria de las
monografias etnogrdficas, lo religiosidad
es tratada solo como un sistema de “creen-
cias comunitarias”, huérfanas del contex-
to histérico y cultural dentro del cual se

inscriben.

Esto bisqueda teclégica por ancontrar una “revelacion” inicial de la deidad dnica, es de alguna manera similar o la que pro-
tagonizaran los adherentes a la escuels histérica cultural alemana, foles come el sacerdole anlropdloge Wilhem Schmidi
|1932), o inicios del S-QID XX, en su b.-_;;,qugdg qurru-__;.“-.'ﬂﬂlng‘.cﬂ por anconirar la idea de un Alte Dios en las llamadas

“sociedodes primitivas”



En todas las religiones locales se puede
advertir la vigencia simultanea de las viejas
cctegorias etnolégicas genéricas, tales
como “fetichismo”, “totemismo”, “animismo”,
“chamanismo”, entre otras las que a pesar
de su arcaismo ain no han side reemplaza-
das por mejores categorias explicativas. Por
ofra parte, estas categorias no bastan para
definir a dichas religiones por la presencia
de una de ellas, ya que sélo sirven para
destacar la existencia de fendmenos simila-
res a los estudiados por antropélogos en
otros tiempos y en ofras latitudes [fetichismo
africano, chamanismo siberiano, etc.). Trata-
ré entonces de no incurrir en cosificaciones
ni reduccionismos como los mencionados,
puesto que la reciente tradicién etnologica
al respecto permite un acercamiento al
tema mds libre de prejuicios evolutivos uni-
lineales, o de lecturas puntuales y sélo
descriptivas o excesivamente genéricas
e historicistas de |os sistemas religiosos
locales, los que requieren ser com-
prendidos tanto en su singularidad
como en su universalidad.
Por ofra parte, no preten-
do hablar aqui de

“religiones

primitivas” sino de religiones a secos, ya
que todas son contempordneas y suscepti-
bles del mismo tipo de andlisis etnolégico.
Segin cada una de |as categorias acuio-
das por la tradicién, podriomos destacar un
caracter “politeista” de las religiones loco-
les, aungue mi uso deliberado de este anti-
guo e inexacto término debe ser explicitado.
El concepto de politeismo® alude también a
una de las etapas evolutivas sefaladas por
Edward Tylor pero no existe, hasta ahora,
una conceptualizacion sintética que la reem-
place, yo que ademads estd muy arraigada
en el uso académico y popular. En este
ensoyo, y tal como intentaré demostrarlo,
propoengo considerar al politeismo como

una experiencia mulfiple de lo sagrade y no

Senora haciendo oracion en la entrada de la Iglesia de lesucristo. Cabe mencionar que los comersos protestantes Begaron de San
luan Pifias al barrio del Progreso, Juxtlahuaca, Oaxaca. & Maria del Carmen Castillo, 2002,

" Los grieges acufiaron el concepto de politeismo como polyzectes que elimalégicomente se traduciria come “multiple divini.
dod” y no coma "miltiples dioses” que es su acepcion contempordnea. Ma definieron el monoteismo, ya que esta concepcidn
na existia para ellos, puesto que proboblemente se origing en Egipto durante el reinado del foradn reformador Akhenaton
{Amenafis IV), quien promovid un culle solar exclusive. Este culte unitaric estobo ya presente en los antiguos Texios de las
Firamides, y seria ol menos Vil siglos anterior al Abrahom de la radicion judia, aungque posteriormente fuera trasmitide de
manera antropomarfa por Moisés o su pueblo, el que lo adoptd junta con la endogamia grupal, que impedia la circulacion
de deidodes ajenas traidas por las olionzas matrimaniales y que se incarporarion al grupa

-
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s6lo como la adoracién a una multitud de
dioses. Para aproximarnos al tema se requie-
re partir de una aclaracién de los términos
utilizados, ya que el mismo concepto de lo
sagrado alude a diferentes construcciones
tanto para la antropologia como para las
distintas culturas. Por lo tanto, debe ser en-
tendido en términos de una aproximacién
comprensiva a las experiencios locales y no
s6lo con base en la proyeccién de catego-
rias ajenas a dicha experiencio.

MNo pretendo, como es frecuente en los
estudios mesoamericanos, dar cuenta del
cardcter prehispanico de determinada con-
cepcidn o prdctica, ni de compararlas con
las de otros ambitos de la misma tradicién;
sino que trato de entenderlas en los contex-
tos actuales donde se desarrollan, y en los
que representan partes de configuraciones
globales y vivenciales, donde la divisién en-
tre lo propio y lo ajeno es construida por
el investigador y no por sus prota-
gonistas. Sin embargo, tanto el
etnohistoriador como el arqued-
logo, advertirén que las cultu-
ros locales mantienen y repro-

ducen lo que A. Lépez Austin (2001:58) ha
calificado como el nicleo duro de la cosmo-
visién mesoamericana, entendiéndolo como
una matriz de pensamiento y de reguladores
de las concepciones, que presentan una
cierta resistencia aunque no inmunidad a los
cambios’, Si quisiéramos hablar de “conti-
nuidades o supervivencias culturales”, con-
ceptos que no comparto, puesto que se
refieren o una especie de inercia y no a lo
dindmica cultural, ya que todas los tradi-
ciones cambian si desean permanecer y los
rasgos no perviven si no cumplen alguna
funcién o cubren una necesidad de sentido,
nos encontrariamos ante una definida pre-
sencia de este “nicleo duro” de la tradicién

Altar de dia de muertos en San Felipe Usila, Tuxtepec, Oaxaca. © MNallely Morene, 2002

Conviene repreducir la definicion lal come la propone su aulen: ©

En Mesoamérica la similiud profundo radicaba en un

complejo orficulodo de elemantos cullurales, sumamente resistentes al cambis, que actvaban coma estructurantes del acervo
tredicional y permitian que los nuevos elementos se incorporaran o dicho acervo con un sentido congruente en el contexto cul

twral® (A, Lopez Austin, 2001:59).



Hombres inyu descansando en un cabo de afio junto a las
cubetas utilizadas para distribuir el alimento. Santiago
Ixtayuths, Oaxaca. © Denise Lechner, 2003,

mesoamericana, entendiéndolo como un
conjunto de matrices culturales y rasgos
resistentes al cambio. Las evidencias de la
existencia del “nicleo dure” son innegables,
el problema surge cuando se intenta con-
ceptualizarlo. Lo propuesta de A. Lépez
Austin y sin pretender modificarla, seria
mejor entenderla en términos socioldgicos
durkheimnianos®, como un conjunto de
representaciones colectivas, social e his-
téricamente constituidas, resultantes de las
experiencias sociales y simbdlicas milene-
rias de los miembros de la tradicién mesoao-
mericana, que tienden o permanecer y
reproducirse gracias a su plasticidad y a su
capacidad de incorporar nuevas concepcio-
nes a su estructura de senfido. Su presencia
indica entences un especial dinamismo y ne

sélo conservatismo.

Cabe destacar que una apro-
ximacién comprensiva como la
que propongo, no proviene de
una hermenéutica en los términos
de la fenomenoclogia de Husserl,
si por ello entendemos la bis-
queda de contenidos esenciales
de conciencia desvinculados de
los procesos sociales que los so-
portan. Asumo la impertancia de
las vivencias en lo experiencia
religiosa, pero no que su estudio
nos lleve o la determinacidn de
“esencias” trascendentales, con-
cebidas como sentidos profundos
universales que otorgan un predi-
cado univoco a la experiencia,
ya que parto de la base de que los sistemas
religiosos son histérica y culturalmente deter-

minados. las vivencias sélo transmiten senti-

Kui'nas (chablos) bailando en las calles. Fiesta de Carnaval,
Santiapo ktyutla, Oaxaca, © Denise Lechnes, 2004,

* Para aclarar aiin mas el concepto citoré textualmente a Durkheim .. Las representacionas colectivas son producte de una
inmensa coaperacién que se extiende no solamente en el espacio sino en el iempo: para haceras, vna multitud de espiritus
diversos ha asociade, mezclado, combinads sus ideas y sentimientos: largas series de generaciones han acumulada en ellas

su experiencia y su saber..” [1968:20]

i
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do si son factibles de ser reconocidas como
partes de sistemas concretos cuya configu-
racién es mas intelectual que emocional, y
en los que la alectividad sélo puede infor-
marnos de la intensidad y caracteristicas de
un sentimiento, los que siempre se encuen-
tran pautados por el sistema cultural del que
forman parte®. Yo hace mucho fiempo que E.
Durkheim y M. Mauss (en Mauss, 1970)
propusieron que el ordenamiento de los uni-
versos se produce o través de categorias
légicas generadas por las sociedades y que
clasifican de manera conjunta a la huma-
nidad y al cosmos, a través de complejas
afinidades conceptuales culturalmente cons-
truidas. Es decir, que la vivencia es la expre-
sion individual de un fenémeno cultural
socializado e institucionalizado, que permite
acceder a los sentidos compartidos que legi-
timan los universos construidos por los socie-
dades. Coincido, en este aspecto, con M.

Augé (1996:35) al considerar que la etnolo-
gia intenta basicamente comprender el senti-
do de los hechos culturales. las vivencias
permiten el reconocimiento de las estructuras
particulares de sentido que les otorga su
marco cultural, y contribuyen al mismo tiem-
po, a hacer inteligible dicho marco. Los sis-
temas religiosos desarrollan sus propias
estructuras de cognicién y de sentido que
los van construyendo y reconstruyendo a lo
largo del tiempo a fin de demostrar su histo-
ricidad y dinamismo. Asi, por ejemplo, la uti-
lizacién de psicotrépicos por parte de los
especialistas mazatecos o chatinos, va rees-
tructurando grodualmente las cosmologias
locales de acuerdo con las ensefianzas recibi-
das en las comunicaciones con lo sagrado.
Quiero proponer, finalmente, que toda aproxi-
macion a otra cultura implica un cierto nivel
posible de comprensién empdtica de las nocio-
nes locales. Es por ello que aun el positivismo

Colocacion de la cruz en el pan-
tedn con motiva del cabo de
afo, Santiapo Ixtayutla, Oaxaca,
£ Denise Lechner, 2003,

* En ol estudio de procesos de indale subjefiva come son las vivencias creo que se hace necesario precisar el lugar de donde
parte &l investigador que se involucra en un contexto intersubjetivo e infercultural. En lo personal soy ates desde mi temprana
adolescencia aunque elle no significa necesariamente una militancia. Como ontropéloge parte de lo bose que los religiones
son una de los mayores y mds rices construcciones simbélicas de la humanidad ¥ una de las mejores puerios para intentar
acceder a los espacios significafivos de ofras culburas. Ello no excluye que pueda, a veces, concebir o la religién institucionali
zadao y fermalizeda desde el poder en mi propia cultura, con frecuencia alioda a las peores cousos de nuestra tiempo, come

el “espiriv de aquellos estodos carentes de espiritu”



Familiares y padring de cruz (al fondo) alrededor del levantamiento de cruz con mative de un cabo de afio, Santiago Ixtayutla,
Oaxaca. @ Densse Lechner, 2003,

culturalista dificilmente hubiera acufiado la
nocién de “economia de prestigio”, refirién-
dose ol papel social de las mayordomias, si
sus autores no hubieran conocido y compar-
tido la nocién de “prestigio”, tan presente y
anhelada en sus propias culturas y carreras
académicas. De la igual manera, conocer la
misma nocion de “lo sagrado” en ofra cultu-
ra, supone una inicial exploracién de la o las
vivencias de esta nocién en la tradicién de
la cual forma para el investigador. Veamos
entonces algunas concepciones posibles de
la sacralidad, para después confrontarlas
con las del ambito local.

Aproximaciones a lo sagrado
Es a partir de la obra de Emile Durkheim
(1903, 1968) que la antropologia se orien-

t6 a considerar a lo sagrado basicamente
come un principio clasificatorio de distincién
con lo profano, en el que lo sagrado repre-
senta, a su vez, una hipéstesis de lo social.
Marcel Mauss completd esta propuesta des-
tacando la ofectividad colectiva involucrada
en lo sagrado (1970), tema que también fue
explorado por L. Lévi-Bruhl (1974), aunque
enmarcado en un evolucionismo reduccionis-
ta que cosificaba la imagen del “primitive”,
al adjudicarle la posesién de una mentali-
dad “prelégica” guiada por la “participa-
cion mistica”. En otra linea de pensamiento,
Roger Callois distinguié las nociones de
pureza e impureza como dos aspectos de lo
sagrado, uno ligado al orden y el otro a la
trasgresion, al desorden (1942). Ya en 1902
H. Hubert [en G. Gusdorf, 1960:49) habia
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Santiapo Ixtayutla, Oasaca, © Denise Lechner, 2004,

planteado que lo sagrado era un ambitos
delimitade del cual se entraba y se salig, tal
como lo demuestran los espacios y tiempos
rituales, dotando de una cualidad represen-
tada por su fuerza efectiva. La irrupcién del
estructuralismo de Claude Lévi-Strauss, supu-
so un énfasis en los aspectos simbélicos de
la cultura, pero sin tratar de entender los sim-
bolos, sino la manera en que éstos se com-
portan entre si; por este medio logré retomar
un viejo tema como el totemismo, y demos-

frar que consistia en un sistema clasificatorio

¢

Tatamandén y danzante del huipd en la celebracion de Camaval,

para organizar tanto a la so-
ciedad como al medic que la
circundaba, al actuar como
un bdsico principio ordenador
(1965). A su vez, la neo-
estructuralista britanica Mary
Douglas (1973) propuso que
lo impureza, asociada a la su-
ciedad, se comporta como un
estado de desorden, en el que
lo sagrado no se distingue de-
masiado de un sistema de pro-

respecto a la alteracién del
orden de una sociedad. Por
otra parte, la corriente dina-
mista, licidamente representa-
da por George Balandier, ha
sefialado que la relacion entre
orden politico y orden sagra-
do, se rigen por un tercera
nocién, constituida por un
orden genérico que las inclu-
ye, aquel orde rerum de
Mauss, que podriamos enten-
der como el “orden de los
ardenes” (1967: 125). Pase-
mos ahora a la antropologia

interpretativa de C. Geertz,
quien “redescubre” la herme-
néutica y la introduce en su
tradicién positivista, recordemos que sefiala
una congruencia basica entre los simbolos
religiosos, un determinado estilo de vida y
la metafisica de una cultura (1987:89). Esto,
en realidad, no hoce mas que referir, con
otras palabras, al instrumentalisme funciona-
lista que enfatiza los aspectos normativos y
ordenadores de la religién en las conductas
sociales. Su concepto emic del “punto de
vista del actor” sélo reitera la tradicional
nocién hermenéutica de vivencia. Dicha pro-
puesta, que también destaca el cardcter de



de simbolo en simbolo sin aterrizar jamds en
la tierra"'. De hecho, el pragmatismo antro-
polégico estodounidense, en su vertiente
mds tradicional?, se ha orientado a acen-
tuar el popel de las religiones como norma-
doras y adaptadoras de los seres humanos
a sus estilos de vida y de destacar la impor-
tancia de las dimensiones cognoscitivas en
la relacién con lo sobrenatural (M. Delgado,
1996:199).

Cruz con veladoras v ofrenda en fiesta de Todos Santos.
Santiago baayutla, Oaxaca. & Denise Lechner, 2003,

sistema ordenador de las religiones”, no
explora los contextos sociales, econémicos y
de poder en los que se gestan los sistemas
simbolicos (M. Cantén Delgado, 2001) vy,
por lo tanto, proporciona una visién mecani-

cista del comportamiento social, en el que

Levantamiento de cruz en cabo de afo. Santiago Ixtayutla,
todos los seres humanos oparecen saltando Oaxaca, © Denise Lechner, 2003,

* De manera textual, C. Geertz prapone que "...una religion es 1) un sistema de simbolos que obra para 2] establecer vigore-
sos, penetrantes y duraderos estedos animicos y motivaciones en los hombres 3) formulande concepciones de un arden gene:
ral de existencia y 4} revistiendo estos concepciones cen una aurscla de efectividod tal que 5) los estados animicos y motiva:
ciones parezcan un fealisme dnico..” {op.al.:89).

" Tal vez pueda parecer excesiva este breve recorride por diversas perspectivas tedricas para arribar a los conceptos Insiru:
mentdles a los que recurro para el andlisis limitedo ol aspocic de un ensayo. Pero considern que la apelacién a la radicién
antropelégica es una de las maneras en que no confundomas al lector, ni a noselros mismos, proponiéndole perspectivas que
ya han side ccufiodas en la historia de la profesién, pero que lo emisién de sus creadores hace parecer novedaosa, Esto es
parficularmente pertinante en los iempos contempordneos, dande una multitud de discursos, provenientes de distintas discipli
nas, pretenden desplazar al conocimiento antropolégico sin conocerlo ai mencionaro

* Desde hace algin fiempe la antropologia de las religiones no estd tan preccupada por los arigenes del pensamiento religio-
10 como por sus manifestaciones concretas. A partir de la décoda de 1960 y de los trabajos de C. Lévi Strouss, Mary
Douglas o Victor Turner los antropdlogos comenzaron a ver las religiones come conjuntos de simboles o sistemas estructure-
dos. En los afios de 1970 y 1980, lo influencia del criticismo y de las estudios poscoloniales obligd a los antropéloges a
intentar liberarse de los prejuicios del posodo, hosta llegar a una ectitvd avlocritica y avtoreflexiva, En el presente axiste una
tendencia hocia el estudio de los re|igi{:.ne:, accidentales, enfotizonda las particuleridades lacales de la vida religiosa. Asi
que los estudios en “el lugar” o locales, reemplozaren o los grandes sintesis da las “religiones comparadas®. Es dentro de
asta dlfime perspectiva que se podria Inscribir al presente ansayo, que s& ocupe mas del popel social y politico de los simbo
los en las relaciones interémicas que de sus supuestas carocteristicas “esenciales”
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“Danza de la pluma”. Baile tradicional zapoteco de los Valles, que representa la conguista de los pueblos indigenas por parte de

s espafioles, levada acabo en el atrio de

la Catedral para la fiesta del Sefor del Rayo, Oaxaca. @ Nallely Moreno, 2004,
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—_— También de las mas afie-
jas perspectivas hermenéuticas, provenientes
de los historiadores de las religiones, pue-
den extraerse concepios operativos Utiles,
que no requieren necesariomente de una
identificacion con sus postulados tedricos

generales. La enciclopédica vision de Mir--
cea Eliade, refomé el recurso clave para
definir lo sagrado como lo dialécticamente
opuesto a lo profano (1967:18). Lo sagrado
seria aquello que se manifiesta al ser huma-
no como "algo diferente” de lo profano y
que exhibe una potencia, es decir, una co-
pacidad de accién distinta a lo profanc.
Estas manifestaciones pueden ser tanto
hierofanias |que revelan lo sagrado en un:
ente] o teofanias (potencias que tienen figu-
ra y expresan voluntad). La bisqueda de la:
“esencia” de los hechos religiosos a través
de las vivencias, encontré su méxima expre-
sién en la obra de R. Otto [1965), quien.
pretendié exponer vivencias universales,
aunque en recalidad apelé basicamente a la
tradicién judeo-cristiana’. También dentro
de lo fenomenologia, la obra de G. Van der
Leeuw [1964) hace énfasis en la nocién de
poder adjudicado a las deidades, asocion-
do la sacralidad al poder y entendiéndolo:
entonces, al igual que Eliade, como poten-
cia. Sagrado, vivencia y potencia, son en-
tonces conceptos de una fenomenologia
esencialista, que creo posible rescatar para
un andlisis que, sin embargo, no se basa en
sus propuestas. Una actitud hacia el conoci-
miento, fundada en determinadas premisas,
no significa una camisa de fuerza que nos
impida aceptar per se algunos de los logros
de ofras perspectivas; los paradigmas al
respecto no son tal irreductibles como pa-
ra no poder salir y volver a entrar en ellos
de acuerdo con las necesidades del cono-
cimiento. Pero es pertinente aclarar que

" | as reducciones eidéticas de R, Otto que le sirven pora identificar nociones fales coma lo Santo, entendide come “lo mas que
lo buena”, v lo numinoso come ese “mas”, asi como el misterium tremendum que poseen las deidades y lo sogrado come
aspecto objetivo de lo numinose, se aplican mas ol monateisma judie, eristione o islémico, que a las religiones nativas, Pard
los monoteismos la percepcitn del Dios es totalizadora, impasitiva, [erarquica e inconmensurable, pers en los religiones natk
vas estd presente un principio de reciprocidad con lo sogrado, derivade de la construccién de un sistema de intercambios
relaciones equilibradas, que estd ausente en los monoteismes y su deidad totalizadaora.
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no considero que las religiones y sus viven-
cias colectivas sean entidades donde tras-
c.iendan las diferencias culturales, sino que
.e encuentran histéricamente determinadas
por los disfintos contextos sociales.

He tratado de recuperar una nocidn de
orden referida a los hechos religiosos v a
las cosmologias, al que recurriré en estas
paginas, pero también destacar que no lo

entiendo como una nocién de equilibrio,

embargo, tal como trataré de exponerlo mas
adelante, las vivencias locales de lo sagre-
do no reflejan una experiencia de orden
entendido como la experiencia de un ampa-
ro protector y benevolente, sino la relacién
con un dmbito también ambiguo, poderoso
¥, eventualmente atemorizador y sanciona-
dor. Ambito que requiere de numerosas
practicas protectivas, y del mantenimiento

de relaciones transaccionales equilibradas
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cara a la vieja antropologia funcionalista,
sino como un precario estado de tensiones
contrapuestas y siempre amenazado por el
desorden que es propio fanto de la naturale-
za como de la sociedad. Al respecto, Peter
Berger (1971:41) ha propuesto que la cate-
goria opuesta a lo sagrado es el caos que
siempre amenaza al orden constituido, sin

ﬁr‘ﬂtp"c'ri‘i Wy cocinando y slhlvndn abmento para la mayordomia de Carnaval Santiago Ixtayutla, Oaxaca. ©0enise Lechner, 2004.

con los entes poderosos, para que su poten-
cia no afecte de manera negativa a quien
se atreve a entrar en contacto con ese oscu-
ro, misterioso y complejo sistema de signifi-
cados, cuyos designios suelen escapar al
conocimiento y a la voluntad humana.

De acuerdo con el criterio eclecticista del
que puedo ser acusado, incluso por haberlo
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propuesto como método en ofra oportuni-
dad (M. Bartolomé, 2003), pretendo acudir
al conjunto de las perspectivas menciona-
das, a fin de rescatar nociones tales como
sagrado, profano, vivencia, potencia, afec-
tividad, orden, desorden
y caos. Un andlisis
del orden césmico vy
social se complica -ain
mas- en los contextos sig-
nados por la presencia
de multiples sincretismos
entre las cosmovisiones
locales y la cristiana,
pero que también pue-
den ser considerados y
regidos por un principio
ordenador o closificador
que fusiona entidades,
o las adiciona, a las
del ambito preexisten-
te, para mantener un sis-
tema cosmolégico que
legitime la cambiante
experiencia histérica de

la sociedad. Oaxaca es

Cabe apuntar que las nociones de sacra.
lidad se desarrollan en una pluralidad de
culturas y sus diferentes vivencias correspon.
den entonces a las distintas construcciones y

experiencias de lo sagrado. En este sentido

un édmbito en el cual las La'vis iteralmente esta palabra significa “huerfanitos”, pero en este caso se utiliza para larmar

deidades locales se con-

a las personas que van a todas las casas de la comunidad la noche del 1 de noviembre a

recoger ofrendas) en fiesta de Todos Santos. Santzago Ixtayuth, Oaxaca.

juga con ofras, reformu-  © Denise Lechner, 2003.

ladas para cumplir con

similares propdsitos que las preexistentes, se
les cambia de nombre para poder rendirles
culto sin ser reprimidos o se le adicionan dei-
dodes importadas de acuerdo con la tradi-
cional perspectiva incluyente del politeismo.
Los cédigos simbdlicos propios de cada cul-
tura han “leido y traducido” los simbolos del
cristianismo de acuverdo con su propia légica y
construido entonces un marco referencial
para su orden social, que logra excluir la
eventual contradiccion entre lo propio y lo
apropiado.

X

quiero proponer que, para las culturas de
Qaxaca en particular y, tal vez, para las
mesoamericanas en general, lo sagrado es
vivido de manera central como la expresién
de un orden que regula tanto al cosmos
como a la sociedad. A su vez, lo profano o
secular no seria necesariamente lo opuesto,
es decir, un estado de desorden, sino mas
bien un estado de incertidumbre, en el que
las reglas de accién no son demasiado clo-
ras. Las cosmogonias locales relatan la ins-

tauracién de un orden de la naturaleza y la



sociedad, las cosmologias perpetian la legi-
timidad de ese orden, y lo sagrado es el
ambito del orden por excelencia, un “re-
servorio” al que se recurre buscando su rein-
stauracién cuando las crisis sociales o in-
dividuales lo requieren. Gran parte de las
practicas religiosas locales, que expresan de
manera objetiva la vivencia de la relacién
con lo sagrado y la potencia que se le atri-
buye, pueden ser mejor comprendidas si las
entendemos como procesos de reinstaura-
cién de un orden', ante el desorden genera-
do por la enfermedad, la sequia o cualquier
otra circunstancia en la que prevalezca la
incertidumbre.

La experiencia local de lo sagrade

Aproximémonos entonces a las nociones de
las cosmologias locales. Enfre los chatinos lo
sagrado, vivido como lo poderoso, secreto,
prohibide, cargado de sentido, es definido
por medio del término Ho'o, que alude a lo
experiencia de la sacralidad en una apreta-
do sintesis conceptual. Esta sintesis involucra
tanto a la potencia que se expresa en un
ambito o en una persona, como a la viven-
cia que de ese poder tienen los seres huma-
nos asi, por ejemplo, un especialista socio-
religioso es un ne ho'o, un Hombre Sagrado
[M. Bartolomé y A. Barabas, 1982, 1996:
207). Los zapotecos de la Sierra Norte tie-
nen una clara distincién lingiistica entre be,
“lo animado”; da, “lo inanimade”; y bdao o
daoo, “lo sagrado”: dentro de este sistema

Muger imyu con ofrenda y copal. Cabo
de afo. Santiago betayutla, Oaxaca,
2 Dense Lechner, 2003

Lucha de toritos. Fiesta de Camaval. Santiago Ixtavutla,
Oaxaca. © Denise Lechnes, 2003,

* Asi, por ejemplo, cuando un campesing indigena concurre a lu iglesio o participa en cualquier ritval comunitario, se encuen-
fra ante un ambito normade, cuyas reglas de accién conoce y ante el cual sabe desempedar las conducias adecuadas, Pero,
cuando comienza su plantacién o sale de caceria, se interna en un munde “no sabida®, que requiere del desorrollo de una
serie de prdcficas ritvales y profectivas paro “ordenarle” y saber cémo comporiarse.
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clasificatorio se incluye todo el Gmbito de lo
cognocible para la percepcién humana, que
se diferencia basicamente por su capacidad
de poder o potencia manifiesta (A. Barabas,
1999:89). Entre los zapotecos binnizé del
Istmo, lo sagrado es naboaana’; nandaya’ lo

Kui'na {diablo) bailando en el Carnaval. Santiago Ixtayutla,
Oaxaca. © Denise Lechner, 2004.

que estd "bendecido” y nadd lo “delicado”
(V. De la Cruz, 2002:29). Quizds en estos
términos de la lengua diidxozé |zapoteca)
se pueda advertir una diferencia entre la
sacralidad y sus expresiones entendidas
como “profeccién” [bendecido) e “ambigiie-
dad” (delicade). En el lenguaje zapote-
co del siglo XVI un "Dies”, pitdo, es un

0

“ser animado sagrado”, existiendo cierta
similitud entre los términos para “grande”
(poderoso) y para sagrado, tdo; pero,
aparentemente, tdo es cognada con el ho'e
chatino, remontdndose esta nocién de sacro-
lidad a una antigiedad de entre 1900 y
2400 afios en la familia lingiistica zapote-
cana (T. Smith Stark, 2002:94).

Dentro de la tradicion cultural mixteca el
complejo concepto de Nu'u refiere a las dei-
dades y a sus manifestaciones, aunque tam-
bién puede significar “fuego” de acuerdo
con el contexto, ya que lo sagrado es siem-
pre resplandeciente; se lo puede invocar en
cualquier lugar y su accionar puede ser tan-
to negativo o positive de acuverdo con la
peticion que se le haga (R. Alavez, 1997
149). La expresién o emanacién de la po-
tencia de Nu'u se engloba dentro del tér-
mino ii; asi el que recibe una bendicién
adquiere la condicién de ndun ii (volverse
sagrado o, en realidad, "estar protegide”),
de la misma manera la antigua aristocracia
gobernante eran los iya, "los sagrados o los
bendecidos o protegidos”, aunque también
un enfermo estd en condicion ii (delicado,
ambiguo o incierto), lo que expresa la ambi-
valente potencia que emana de la sacrali-
dad (M. Bartolomé, 1999:162). Entre los
Ayuuk (mixes) lo sagrado aparece como
una manifestacién, emanacién o cualidad
de los Kong o poderes principales (o princi-
pios ordenadores) que impregnan numero-
sos ambitos de la condicién Inéé. La nocién
de Inéa (2sacralizado?) involuera tanto a las
deidades como a sus manifestaciones con-
cretadas en cerros, rayos, cavernas, lugares
sagrados, esculturas (“idolos”), aguas, arbo-
les, etc. (B. Maldonado y M. Cortés, 1999:
108). También los amuzgos consideran que
toda la naturaleza que los rodea esté poblo-

da de fuerzas ["espiritus”), nfic an o nafuma,



a los que definen como expresiones del po-

der de las deidades (M. Bustamante, 1999:
113). Pero, en realidad, estdn refiriéndose al
conjunto de enfidades poderosas tales como
ty6'tz'a chi (Dios de Luna, ty6'tz'o jnde (Dios:

del Monte, de las Plantas), tys’ tz'o jnye
[Dios del Viento) o a tys'tz’o si‘tz’o (Dios
del Cuerpo) e incluso a ty6'tz'o fzjo (Dios del

Suefio), cuya totalidad expresa una percep-
cion multiple de. la sacralidad que invade

todos los ambitos y todos los entes, lo que
no pu&&&n menos que traducir como Diois"
I:L Tuph:t Gbm:q, 1999:226.227]). Creo que

se puede leer en ellos una referencia global
a enfidodes constituidas como emanacion y.

concrecién: parficular.de.las potencias orde-

nadnmrg sagradas y que son, en r&ﬂ{{&qd

més “duefios” que “dioses” aunque la di
arl%ia:&én pum wbuﬂnnbﬂ umb{guu.

Es decir, que una teoria general de lo
sagrado como manifestacion de potencia,
como capacidad de accién demosirada por
un ser, lugor o ente, es compartida por el con-
iunto de las culturas mencionadas, aunque
cada una ha construido uno combinacién
diferente con similares principios. Lo sagro-
do puede ser osf entendido como expresion
de una experiencia de la naturaleza y de la
saciedad que refleja la vivencia de un orden
infrinseco subyucanie;iu{tgd'qs las cosas y no
como ugﬂﬁ:ién a la actividad de una exclu-
sim déiﬁﬁd ardenudbm Lu smraFidud'pm-

tum lqi dlfarem‘es pqhm::us presentea en

_ias a;spucfos, los tiempos y los entes; de un

prinmpuzr bﬁﬁwo Tn'ﬁdb £oMo( un debar ser

Hdnjadc-mm':alm:thmel&adglamﬂm‘ndn NmnmdelSmdelRﬂmﬁmLulrbﬂama@MﬂthnlW

¢i1v®



deidad, lo que es mds propio de las religio-
nes revelodas monoteistas. . Monagham
(2000:26-27) propone que el universo indi-
gena mesoamericano no es distinguible de
la divinidad, ya que éste no es sélo su
expresion sino también la divinidad en si
misma, de acuerdo con los principios de la
doctrina panteista' que adjudica a las reli-
giones nativas. Para dicho autor, la distin-
cién occidental entre natural y sobrenctural
no seria pertinente, ya que se disuelven den-
tro de una misma experiencia religiosa. Si
embargo, los sistemas de categorias nativas
destacan esta distincién, como en el caso

mixteco que diferencia los dmbitos sacrificia-

g7

les y los domésticos, donde se ha realizado
una alianza con la deidad del lugar (sto’o
fiu'v: Duefio o Sefior de lo Tierra), de los
ambitos cerriles o salvajes, yuku, de natura-
leza ambigua (M. Bartolomé, et al, 1999:
162-163; M. Winter y M. Bartolomeé, 2001:
65). Plantear la existencia de un cierto prin-
cipio unitario no menciona, en mi perspectiva,
a la concepcién de una unidad de lo divino
con distintas manifestaciones, sino precisa-
mente a la multiplicidad de lo sagrado,
cuyo conjunto es lo que otorga un sentido
posible al universo. Sentido que no requiere
ser unitario ya que en su diversidad estd la

clave de su fuerza, en la medida en que lo

- - =pi

Carmen Castillo, 2003,

Celebracidn del lavatorio de pies en Jueves Santo, Santa Maria Zacatepec, Oaxaca. © Maria del

* El panteismo [del griege “pan” toda y “theos” dios) identifica a la deidad con el mundo al igual que las tradiciones arienta-
les come ol hinduismo y el budisme. El fildsoto Baruch Espinoza proponia que Dios se identificaba con la naturaleza, no
pudiendo ser pensados de manero independiente. Los panteismos histéricos concebian ol mundo como emanacion de Dios,
como manifestacion da Dios y come realizacién de Dios. Desde los filésofos estoicos, quienas denominaban “munde” al
mismo Dios, hasta Herdclito que consideraba dl logos come el *fuege diving” que todo lo peneira, lo frodicién occidental ha
recurride al panteismeo en disfinias épocas induyende la actual new age.
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sagrado es un sistema conceptual y simbdli-
co genarﬂ[izudﬂ, histéricamente constituido
por el conjunto de las representaciones
-olectivas de cada sociedad, que intentan
gtargar un significado socialmente legitima-

do y humanizado al cosmos.

peidades compartidas
Vayamos ahora a la légica involucrada en
las configuraciones religiosas locales y que
se expresa en las diferentes vivencias de
similares deidades. Resulta imposible en un
espacio reducido dar cuenta de las similitu-
des y diferencias de todas las cosmovisiones
nativas de Qaxaca, por ello me limitaré a
proponer algunas reflexiones referidas a
unos pocos ejemplos ilustrativos. Para dar
cuenta de las diferentes vivencias y significo-
dos de deidades similares veamos el caso
de las entidades vinculadas a las lluvias,
que durante siglos han resistido a su desplo-
zamiento por parte del cristianismo, por
tratarse precisamente de potencias funda-
mentales para la vida de sociedades agrico-
las cuyas estrategios productivas dependen
de los ciclos estacionales de la naturaleza'™,
Estas entidodes no son construcciones tedri-
cas factibles de ser fécilmente descritas y
analizadas, sino representaciones colectivas
plasmadas en contenidos de conciencia que
consfituyen vivencias compartidas, oralmente
explicitadas y que se expresan como even-
tos mentales comunicados a través de las
conductas rituales que les son destinadas.
los habitantes de la ahora mayeritaria-
mente drida y seca Mixteca se autodesig-
nan como "El Pueblo de la Lluvia” (Nuu
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Levantamiento de cruz en un cabo de afo. Santiago
Istayutla, Claxaca. £ Denise Lechner, 2003,

Sovi); pero el culto a la Deidad de la Lluvig,
Nu’u Savi, no se realiza en los espacios
abiertos, sino en las cavernas de las cuales
brota el agua nueva, el agua original que
mana de las profundidades o través de las
fillraciones y manantiales subterrdneos. Es
decir, que para los mixtecos la lluvia surge
inicialmente de lo tierra a la cual estd vincu-
lada, ya que en conjuncién con la misma

constituyen la fuerza germinal por excelen-

* Mo es ésta, indudablemente, lo Onica entidad o divinidad compartido. En todos los culluras locales se encuentran manifesto-
ciones y referencias a los deidades astrales Sol y luna, o entidodes cténicas que actian como potencias de la tierra, ol
complejo de los Sefiores de los Animales que aparece asocicdo a los Duefios del Lugar, a los Vientos, a Héroes Culturales
dadores de bienes a los seres humanos y a un vaste conjunto de manifestaciones de lo sogrado, cuya enumeracién no ayu-

darin ahora a lo argumentacion cenfral de este ensayo.
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Mandén thombre que ha realizado una fiesta para el pueblo) amarrado en la Fiesta de Camaval, Santiago Ixtayutla, Oaxaca.
& Denise Lechner, 2004

cia. Por ofra parte, ese mismo poder germi-
nal presente en las cuevas, es lo que la his-
toria sagrada mixteca registra como el que
otorgé fuerza vital a los fundadores de sus
mds importantes linajes. Es decir, que tanto
la vida vegetal como la humanidad ejem-
plar de los linajes, provienen de las sagra-
das cavernas que existen en el exfenso
territorio del Pueblo Nuu Savi. A su vez,
entre los cuicatecos Sa’an Davi es lo entidad
de mayor potencia, el Hombre Rayo u
Hombre Trueno, quien habita en lo alto de
los cerros en un espacio llamado Vacu Davi
(casa del Hombre Rayo u Hombre Trueno).
Se le suele asociar al complejo mesoameri-
cano de los Sefiores o Duefios de los Luge-
res, yo que a él se debe pedir permiso tanto

para cruZar un arroyo Como para cazdar un
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animal. Existen relatos de quienes lo han
visto como un hombre desnudo de gran altu-
ra y los curanderos se comunican con él por
medio de sus suefios (I. Schoulen, 1991).
Para los zapotecos de |a Sierra Norte la
deidad de la lluvia es Bdao Gwzi'o o So-
grado Cacijo, el que es identificade por su
naturaleza y poder urdnico, ya que es el due-
fio del rayo y o la vez él mismo es el rayo;
tal como se advierte en el Diccionario de
Cérdoba del siglo XV donde su nombre se
traduce como "rayo”. Se manifiesta enton-
ces como una deidad que mora en el plano
superior del firmamento y no en las caver-
nas, lo que define no sélo la ritualidad que
le es propia, sino también la naturaleza de
sus conductas. Por su parte, los chatinos
(Cha’ciig, “Gente de las Palabras que Tro-



bajan”) también poseen una deidad acudti-
ca Ho'o Cui (Santo Lluvia), pero que no
sosee la importancia del Santo Padre Sol
(Stina Ho'o Cuichd), a quien estan destina-
dos la mayor cantidad de ritucles con los
que se rinden culto a las antiguas deidades;
ademds, Uuvia es subordinada de Sol con el
que mantiene una relacion jerdrquica. En la
Chinantla Alta, para los dzé jmiih, "Gente
de la Misma Palabra”, mal llamados chinan-
tecos, la deidad urdnica vinculada a la llu-
via es Kui'nah, Trueno, duefic de los rayos
inanimados: él posee vida y voluntad pro-
pias, tal como lo manifiesta la utilizacién
para designarlo de clasificadores numerales
que son idénticos a los que se usan para
seres animados, los que no se usan para los
rayos considerados inanimados. Pero el he-
cho es que Trueno aparece como superior @
Sol (M. Bartolomé, et.al., 1999), invirtiendo
la jerarquia de los chatinos. Entre los shuta
shiné, o mazatecos, fruenos y rayos se desig-
nan con la misma palabra, cha’un, antepo-
niéndole la palabra para “padre”, esto es
Padre Rayo o Padre Trueno; sin embargo, el
cha'un de oriente es positivo y el del ponien-
te es negativo, por lo que la calificacién de la
deidad varia de acuerdo con su ubicacién cés-
mica. Al parecer, los Duefios del Rayo y del
Trueno tienen como G’fud{lniﬂﬁ a los Sefiores
del Rayo y del Trueno que serian sus alfer
egos (tonas o nahuales), pero a pesar de su
importancia las mayores conductas rituales
se orientan hacia los Chikones, Duefios de
los Cerros y lugares (L. Manrique, 2004).

A su vez, para los yini'nanj ni'inj “la
Gente de la Lengua Completa”, los llama-
dos friquis, hay un Duefo de la Lluvia o
ﬂu’unj gumaan y una Duefig, o Nadnj du'ui,
[traducen fia’anj como Dios o como Duefio)
que son diferentes al Duefio del Agua o
Na'anj nee: ambas deidades son objetos de

distintos tipos de culto; para Lluvia se reali-
zan rituales en cavernas, pero al Agua en
general se la venera respetando cada una
de sus manifestaciones presentes en pozos,
manantiales y arroyos (P. Lewin, 1999:245).
Los triques le atribuyen a Lluvia no sélo el
cardcter de una deidad urénica, sino el pa-
pel de hérce cultural presente en el mito de
origen y fundador de las agrupaciones clé-
nicas, dador del maiz y otorgador de multi-
ples conocimientos (C. Huerta Rios, 1981:
223). En ciertas ocasiones este héroe o su
par tonal (alter ego o nahual] puede encar-
narse en un hombre y, como un erdtico Zeus
local, inducir a las mujeres a la infidelidad
(Fausto Sandoval, 1988), o ser visto buscan-

Levantamiento de cruz en un cabo de
afio. Santiago Ixtayutla, Oaxaca.
& Denise Lechner, 2003,
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do su piedra del rayo incrustada en algin
arbol, al igual que el Jipiter Lapidus (pie-
dra) de los romanos. Por su parte, los huo-
ves (ikoots) consideran que rayos y truenos
son distintos, pero que se respetan entre si,
ya que los rayos son montiocs, poderosos
nohuales que trabajan para el viento del Sur
|E. Castafieda, 1987:39). Estos montiocs o
monteocs gobiernan las lluvias y son cape-
ces de convertir el agua salada en agua
dulce, incluso las lluvias aparecen como
resultantes de la relacién entre el rayo y el
viento del sur [S. Millan, 2003). En el caso
mixe |ayuuk ja‘ay “Gente de la Palabra So-
grada”), lo Deidad de la Lluvia ocupa un lu-
gar un tanto indefinido dentro del vagamente
estructurado pantedn nativo, que tiene en
los ya mencionados Kong (“reyes”) a los re-
presentantes de una nocion miltiple de los
supremos poderes ordenadores del cosmos
y la sociedad (M. Cortés y B. Maldonade,

Kui'na (diablo) baillando en el Camaval. Santiago Ixtayutla,
Chaxaca, 2 Denise Lechnen, 2004,

Mugjeres inyu cocinando y sirviendo alimento para la mayor-
domia de Camaval. Santiago Ixtayutla, Daxaca, © Denise
Lechnes, 2004,

1999). Sin embargo, el alma del afiv cajm
(Cerro del Rayo| puede presentarse como
una bella mujer que aconsejé a los habitan-
tes de Totontepec a dénde debian trasladar
su pueblo (A. Bernal Alcantara, 1990).
Bosten estos ejemplos para destacar que,
si bien en muchas de las culturas locales se
registra lo presencia de deidades vinculadas
a la lluvia, en cada una de ellas adquieren
caracteristicas singulares y reciben distintos
tipos de précticas propiciatorias, por lo que
la vivencia religiosa de similares entidades
varia de acuerdo con la tradicién de la que
se forma parte. Todas las religiones histéri-
cas son sincréticas, en la medida en que
reflejon la acumulacién de significados pro-
pios de tradiciones anteriores, pero aunque
el Alto Dios cristiano recuerde a las figuras
urdnicas que le dieron origen, tales como el
Osiris egipcio, el Zeus griego o el Jipiter

romano, la vivencia contempordnea de la



que la misma nocién de je-

deidad cristiana es distinta
o la forma en que eran vivi-
des sus antecesoras por los
antiguos fieles. Por lo tanto,
proponer en forma genéri-
ca lo existencia en Oaxa-
co de idénticas deidades
de la lluvia en todos los
grupos, representaria una
homogeneizacién historicis-
ta artificial de la pluralidad
de entidades y concepcio-
nes culturales existentes,
aunque se refieran a simi-
lares entes.

Es importante destacar

rarquia de las deidades que
he mencionado es un tanto
relativa. La jerarquizacién lo-
cal supone la construccién

de un panteén ordenado
segln criterios que pueden
no ser constantes. Si se estd frente a la
sequia las deidodes de las lluvias serdn
indudablemente las mds importantes, pero si
se trata de una crisis personal derivada de
una infraccién en la relacién con la potencia
del lugar, que se manifiesta como enferme-
dad, las deidades o entidades terresires se-
ran las invocadas en primer lugar. Lo mismo
ocurrird cuando se va de caceria, yo que
los Sefiores de los Cerros, Duefios de los
Animales, aparecerdn como las entidades
actuantes coyunturalmente fundamentales.
Para los chatinos, el Santo Padre Sol es el
astro-deidad teéricamente dominante, pero
el viajero nocturno se colocard bajo la pro-
teccidn de la Santa Madre Luna. Es decir,
que para las sociedades nativas todo dios
es un dios del momento; su jerarquia y ac-
cion depende siempre de las circunstancias.

Padrino de cruz llevindola al pantedn junto con las ofrendas. Santiago Ixtayutla,
Oaxaca. © Denise Lechner, 2003,

Por otra parte, y siguiendo el principio
dualista generalizado no sélo en Oaxaca
sino en foda Mesocamérica, las deidades no
estan divididas de acuerdo con el monismo
ético que caracteriza al eristianismo, donde
hay deidades buenas (dioses) y malas (de-
monios). Las enfidades nativas son positivas
o negativas dependiendo del contexto y del
cumplimiento de los principios de reciproci-
dad equilibrada que rigen las relaciones
con ellos; del adecuado desarrollo de los
intercambios depende su don o su célera.
Asi lo denota, por ejemplo, la utilizacién del
mismo término mixteco para deidad, Nu'y,
que se aplica también para designar al de-
monio, ya que no existe un equivalente en
la lengua (M. Jansen, 1982:295), aunque
en ello se pueda también leer la tradicio-
nal ambivalencia de lo sagrado y pode-
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roso, asi como la demonizacidn de las dej.
dades nativas por parte del cristianismo”,|
Relacionarse con lo sagrado es una expe.

riencia activa y afectiva miltiple cyyos obje
tivos pueden ser la peticién, la proteccién o
la: agresién: se puede recurrir ol ombigua
poder de lo sagrado tonto para pedir lluvigs o
curar @ un enfermé como para duﬁ_c_l_r"ﬁ_ un.
enemigo. Esta.nocion de dualidad éfica se
ha proyecfade también hacia'lasideidades
cristianas, las-que suelen castigar con'tants
frecuencia como premiar, hasta el punto que.
una Virgen oparecida puede quebrarle la pier
na a quien nogrea en elio. (A, Burdbﬂs,rﬂﬂﬂﬂi

el il

s —

K nas idiablos) ballando en

las-calles: Fiesta de Camaval. /158
Santiago Ixtayutla; Oaxaca
L= DETHE‘ L’Ed‘d'ﬂ:l', -"'.I."_

Serora iy

" E. Marroguin [1989:94.95) sefala que los evangelizadares no dudoron de la existencia de las deidades indigenas, perd
para combatirlas y desacrediiarias les adjudicaron el cardcter demoniaco de las entidodes de su propia casmologia. Ver dl
respocto ol libro de F. Bdez-Jorge, Los disfraces del Diablo, magnus opus de reciente publicacién (2003)
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pisfraces y sincretismos

En algunas ocasiones los llamados sincretis-
mos son en realidad mds formales que rea-
les, y operan como una especie de "disfraz
lingiifstico”, puesto que con distintos signifi-
cantes se alude a los antiguos significados'.
Quien acude a la catedral de Juquilg, en el

|
f

Oaxaca. © Denise Lechner, 2004,

territorio chatino, se encontrard aparente-
mente a devotos catdlicos hincados y rezan-
do en su lengua ante la imagen del Cristo
crucificado. Pero si aguza el oido y conoce
un poco el idioma advertird que se refieren
0 la deidad como Stina Ho'e Cuchd [Santo
Padre Sol), la quemante deidad que guia su
camino durante el dia. Cuando convivia con

ellos interrogué a mis interlocutores sobre el
significado de la palabra que nombra a las
Santas Ciénagas (Ho'o Yeua') en las que se
siembran los ombligos de los nifios para
asegurar su buen crecimiento y la descon-
certante respuesta fue “Santisima Trinidad".

De hecho, cuando los chatinos rezan en los

Danzante ded huipd sosteniendo el cordén que amarra al mandén, Festa de Carnaval. Santiago Ixtayutla,

iglesias y se dirigen aparentemente a la cru-
cifixién, en realidad se orientan hacia la
Custodia, cuyos rayos dorados la vinculan
con la imagen de Sol y se refieren a ella
con el nombre “La Santisima””. Los chatinos
han renombrade su compleja percepcion de
lo sagrade, encarnada en miltiples entida-
des, con nombres provenientes del pantedn

" R. Bastide hao identificado este mismo fendmeno en el estudio de las religiones afrobrasilefas, pero.las denaming como “trans-
mutacién lingiiistica” que ampara la transmutacién de lo socre y que pretende solvaguardar a las viejos estructuras éinicas

omenozadas por el orden polifico colonial (1973:25].

" Bl socerdote y socidlogo Ernrigue Marroguin pudo comprobar persanalmente en la localidad de Betaze, situada en la sierra
zopoteca norle, que el culio local en la iglesia se dirigio hacio la Custedia {relicario derodo con rayos donde se adora o lo
Eucaristia) el que era percibido coma una representocian dal 5ol y no como depositerio de la hostia [1989:64).
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Mandén amarrado en la Fiesta de Carnaval. Santiago
Ixtayutla, Qaxaca. £ Denise Lechner, 2004.

cristiano sin renunciar al fipo de culfo que
les era propio. De esta manera los viejos
dioses se ocultan en el espacio semdntico
de la cultura, intentando refugiarlos de las
persecuciones eclesiasticas. Algo similar ocu-
rre con la nocién de Nu'u mixieca, la mani-
testacién de lo sagrado como potencia del
lugar, a la que los especialistas nativos invo-
can en sus oraciones llamdndola Santa
Cristina o San Cristébal en la mixteca alta
(F. Anders, M. Jansen y A. Pérez, 1994:
128), al igual que en la mixteca oriental (R.
Alavez, 1997:153). También entre los mazao-

\ R

tecos el Dueno del Cerro, Chi
kén Nangui, puede ser llamadg
San Jorge [E. Boege, 1988:102)
o San Marcos enmascarar of
Dios Rayo entre los triquis. Creg
entonces factible proponer que
estos disfraces lingiisticos no re.
presentan construcciones sincréfi
cas, sino un fipo de ocultamienty
de las deidades propias en el es
pacio semdntico de las lenguas
nativas, nombrando en castel

lano a entidades que mantienen |
sus nombres, caracteristicas y|
atributes fradicionales y que sélo -
a nivel nominal se identifican con’
entes cristianos. I
Con respecto al concepto de
sincretismo en antropologia, se’
puede decir que éste ha sido tan’
utilizade como poco explicado,
En el dmbito de los estudios me-
soamericanos, la obra de M. Ed-
monson (1960) ha servido con]
frecuencia como término de refe-
rencia, aungue su argumento
cion resulta mas descriptiva que
analitica. Edmonson propone que
el sincretismo seria la integro:
cion, seguida por una elaboracion secunda
rig, de aspectos seleccionados de dos o mds.
tradiciones. Se trataria de un proceso de
identificacién subjetiva de entidades tacito,
pasivo e inconsciente, en el cual ciertos ras-
gos de una cultura son “naturalizados” por:
otra. Afos mds tarde W. Madsen [1967), a
quien le tocé sintefizar el tema para el
Handbook of Middle American Indians, lo’
considera como parte del proceso de acultu-
racién, al siguir lo perspectiva del cambio
cultural, que consideraba al sincretismo
como la adopcién consciente de una idea



exdgena en términos de su contraparte nati-
va, distinguiendo entre aceptacion e imita-
cién, en su caracterizacion del sincretismo
como "copia” de un elemento ajeno. Desde
una perspectiva mas amplia, ya en 1958, el
antropélogo G. Aguirre Beltran (1970) he-
bio destacado que las relaciones intercultu-
rales suponian un conflicto, en el que los
elementos culturales de ambos sistemas se
confrontaban, excluian y/o conjugaban,
dando lugar al desarrollo de un tercer siste-
ma que, en su perspectiva, era la mitificada
“cultura mestiza”. Por otro lado, M. Marzal
(1985) tuve que haber realizado una pro-
funda reflexién sobre el tema, que le llevé a
considerar al sincretismo no come una sin-
tesis ni una yuxtaposicién, sino como ung
nueva religidn, en la que algunos elemen-

tos se identifican con sus similares, ofros

Levantamiento de cruz por motivo de cabo de afo delante
de un altar para la fiesta de todos santos. Santiago Ixtayutla,
Oaxaca. @ Dense Lechner, 2003,

Adormo por promesa de una de las cruces del 3 de mayo.
Santa Maria Zacatepec, Oaxaca. © Marfa del Carmen
Castilly, 2003.

desaparecen, otros permanecen iguales y
unos mds se reinterpretan cambiando su signi-
ficado. A pesar de que muchos autores tocan
el tema en sus obras, lo mayoria se refiere
a los procesos coloniales y los proyectan
hacia el presente. En este sentido es valioso
el ensayo de H. Nuttini (1988), quien desta-
ca la existencia de un “sincretismo guiado”,
realizado por los misioneros para facilitar la
aceptacién de la evangelizacién, y de un
“sincretismo espontdneo” que se fue dando
en el seno de los ambitos comunitarios nati-
vos, enfatizando a la vez que la religiosidad
resultante es diferente a las que le dieron
origen. Ya en términos etnogrdficos contem-
pordneos, A. Lupo (1995] seiala que el
proceso no concluyé en la Colonia sino que
se sigue dando en lo actualidad, vinculado
a los cambiantes contextos interétnicos. Al
analizar el concepto, de cardcteres multivo-
cos y o veces contradictorios. Este mismo
autor escribié un importante ensayo (1996)
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en el que resefia varias propuestas tedricas,
las confronta con un contexto etnografico
nahua y concluye que no existiria una nueva
religién nativa, sino un émbito de confronto-
cién no estabilizado, donde la dindmica de
las construcciones simbélicas dependen de
las relaciones y posiciones de poder existen-
tes entre indigenas y mestizos. Cabria pre-
guntarse, sin embargo, cudndo un sistema
religioso puede considerarse “estabilizado”
ya que todos son dindmicos y, en especial,
aquellos que carecen de una teologia for-
malizada por dirigentes sacerdotales que
induzcan a su estandarizacion.

El historiador S. Gruzinski (2000) recurre
a criterios valoratives para descalificar el
uso del concepto, ya que lo considera liga-
do a una connotacién negativa puesto que,
al igual que el concepto de mestizaje, aludi-
ria a fenémenos confusos ligados a las mez-
clas, la promiscuidad o la impureza. Pero
esta descalificacién valorativa pretende

excluir lo que él no puede conceptualizar

Cocijo, deidad zapoteca de la lluvia y el rayo en su pedestal de manera circunscripta, por considerarlo un
Xoxocotlin, museo de Oaxaca, £ Alfonso Caso e ignacio 4 ; ’
Bernal, umas de Oaxaca, INAH 1952, proceso genérico que se registraria en todas

las experiencias humanas. A esta perspecti-

va subyace, de manera quizas involuntaria,
la nocién "oficialista” de que el sincrefismo
representa una construccion religiosa de
alguna manera ilegitima, por no estar en
manos de un clero institucional®. La valo-
racién de Gruzinski es subjetiva, pero el sin-
cretismo es un hecho objetivo, a pesar de

Viernes Santo. Encuentro de la Virgen Maria y
Jesis en la plaza del pueblo, Santa Maria
[ Zacatepec, © Maria del Carmen Castillo, 2003.

* Para los griegos el sygkrefismo [sincretismo) aludio a lo conjuncién de ideas o tesis de origen diverso y o la amalgama de
doctrinas o concepciones heferogéneas. El concepta de sincretismo fue introducido en la filosofia en 1774 por Brucker pora
designar a “una conciliacién mal hecha de doctrinas religicsas totalmente disidentes enfre si". Dentro de la historia del penscr
Eﬂn!u religioso el lérmino se ha empleads de manera polémica para nembrar superposiciones, fusiones y sintesis mal fogre-

5 o visiones confusos, lo que le imprimid un cardcter peyorativo (M. Abbagnono, 1982: 1075).
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Danza de la pluma en homenaje al Sefor del Bayo, Atrio de
b Catedral, cudad de Oaxaca. © MNallely Moreno, 2004,

que engloba a un conjunto de fenémenos
simbélicos en un solo término, por lo que es
preciso desbrozar sus caracteristicas en
cada caso sin abdicar de su universalidad.
En los sincretismos mesoamericanos en gen-
eral, y oaxaquefos en particular, se regis-
fran tanto hechos singulares como recu-
rrentes que permiten estudiarlos tanto en su
especificidad como en su generalidad. Tro-
taré entonces de exponer algunos procesos
provenientes del registro etnogrdfico local,
para poder proponer una reflexién cuya
base regional no excluya sus posibilidades
de generalizacién y proyeccién hacia otros
ambitos.

En primer lugar vemos que las reinterpre-
taciones fienden a ser duales, ya que tanto

los deidades cristianas son reinterpretadas

en términos indigenas, como las deidades
indigenas reformuladas en términos cristio-
nos. Asi en QOaxaca, como en muchas ofros
lugares de México, el sincretismo ha opero-
do de manera bidireccional, haciendo que
las antiguas deidades cobraran nuevos nom-
bres y atributos, pero también que las nue-
vas se cargaran de contenidos propios de
las antiguas. De esta manera las deidades
cristianas fueron identificadas con las entida-
des preexistentes, como en el caso de los
Santos vinculados al complejo de los Due-
fios o Sefiores de la Naturaleza, o en el Al-
to Dios cristiano asimilado a las deidades
urdnicas propias. Pero también las antiguas
manifestaciones de la sacralidad se encar-

naron de manera sutil y casi clandestina en

Devotos del Sefiar del Raye de visita en su capilla el dia 23
de Octubre para la conclusion de la festividad. Ciudad de
Caxaca. & MNallely Morena, 2004,
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las deidades de los colonizadores otergan-
doles nuevos ambitos de significado. El mas
conocido de estos procesos es el de lao
Virgen de Guadalupe, en el que una enti-
dad mesoamericana, la deidad cténica Coa-

Mujer cocinera ballando con la canasta que contiene un
fuego artificial, en agradecimiento al Sefior del Rayo, atrio
de'la catedral, Oaxaca. & MNallely Moreno, 2004,

ticue, Nuestra Madre (Tonanzin), se encar-
né en una especifica manifestacién de lo
madre de Cristo. Pero creo que, hasta ahora
no se habia reparado en la vinculacién del
centenario culto al Cristo Seior del Rayo en

Oaxaca y su relacién con las anfiguas dei-
dades urdnicas del trueno, el rayo y la lluvia.

Desde hace mds de cuatrocientos afios la
sociedad ooxaqueiia, tanto indigena como
no indigena, rinde culto al Cristo Sefior del Ro-
yo, cuya imagen se conserva en la Catedral
de Oaxaca. Su origen se remonta a 1540,
cuando el primer Obispo de Antequera, L6-
pez de Zarate, solicité a Carlos V el envio de
una imagen de Cristo, lo que llegd a la civ-
dad desde Europa®, ddndose comienzo a la
edificacién de una sencilla iglesia con techo
de paja donde se le colocé. Pero el 23 de
octubre de 1543 un rayo cay6 sobre la igle-
sia incendidndola y quemando todo su con-
tenido con la excepcién milagrosa de la
escultura de madera, la que desde entonces
fue conocida como Sefor del Rayo, ya que
manifesté su relacién con las tradicionales
deidades urénicas identificadas o poseedo-
ras de los rayos. Hacia 1590 el Obispo Barto-
lomé de Ledesma informaba al Rey Felipe Il
que la devocién hacia este Cristo aumenta-
ba sin cesar en todo el ambito, culto sin duda
protagonizade mayoritariamente por na-
tivos, ya que la poblacién de ascendencia
hispana era reducida y para 1569 no supe-
raba a los 350 vecinos (). Chance, 1982). Ya
en el Siglo XIX el Obispo Guillow mands
construirle una nueva cruz ricamente labro-
da acorde con su jerarquia (C. Pasaran Jar-
quin, 2001). En la actuclidad se estima que
la imagen es visitada diariamente por unas
500 personas, algunas de las cuales tratan
de acceder al poder de la deidad untando-
se la cera derretida de las velas en el rostro,
los brazos o el cuello. Todos los 23 de octu-
bre de cada afio la imagen es conmemora-

1 |g radicién relata que la primer imagen enviada por el soberano fue secuastroda al llegor en barco a Yeracruz, dende la
poblacién nafiva la hizo suya, negandose a devolverlo. Para rendirle culto la llevaron fierra adentro hasta el actual santvario
ponregional y multiéntico de Otatitlan, cercano a la frontere con Claxaca, donde es objeto de un culto que incluye peregring:
ciones provenientes tanto de diche estado camo de ofras ambites de Oaxaca y de México,

¢



Devotos del Sefor del Rayo, Cudad de Oaxaca, © Mallely Moreno, 2004,

da durante uno semana de rezos y devocio-
nes, que concluyen al iniciarse la fiesta de
muertos el 31 de noviembre, lo que coincide
con las ceremonias mesoamericanas locales
de primicias de las cosechas. Es mas que
una coincidencia que la conmemoracién del
Sefior del Rayo, se festeje durante la sema-
na previa al agradecimiento de las primicias
posibilitadas por las lluvias y que involucra
también un culto sincrético a los antepase-
dos, por lo que aparece claramente identifi-
cado con las deidades del trueno, el rayo y
lo lluvia. Asi, la légica social y las conductas
politicas basadas en el antiguo culto pueden

reproducirse en un nuevo contexto nominati-
vo, que no obliga a los sociedades locales a
abdicar sus representaciones emblemdticas.
Hay un aspecto de las culturas locales,
que por su misma naturaleza posibilita una
reflexion generalizante referida o lo que se
ha dado en llamar sincretismo®. Comeo ya lo
sefialé (Ver nota 20) en sus origenes filoséhi-
cos el concepto de sincretismo considera a
una conciliacién mal hecha de doctrinas
diferentes entre si, pero para la antropolo-
gia alude a la fusién de nociones o simbo-
los de dos culturas, que por su afinidad se

identifican y pasan a configurar una misma

% UUno de los pocos intentos de estudiar el sincretismo de manera general en Caxaca fve realizade por el sacerdole y socidle-
go Enrigee Marroguin |198%), aunque su merilorio esfuerzo tropiexa con las limitaciones de una falla de informacién efnc-
gréfica local, que le obliga a realizar constantes extrapolaciones con entidades mesoamericanas genéricas. Por ofra parte, el
autor no pude desprenderse de su misma formacidn religiasa, presente an la valoracién de la conjuncidn externa de enti-
dedes como el desarrsllo de una dnica y generalizoda nueva religiosidod indigena
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esfera de significado. Para reflexionar sobre
el concepto me referiré entonces a la relo-
cion entre las figuras de Los Santos del cato-
licismo y a las monifestaciones nativas de lo
Sagrado®. Esta eleccion se basa en el he-
cho que el complejo catélico de los Santos
presenta ciertas similitudes estructurales con

las perspectivas politeistas y que, como lo
advirtiera H. Nutini (1988), su imposicion

'| b = .,

Gremio de mujeres cocineras balando con motivo de la fes-
tividad del Sefior del Rayo. Ciudad de Oaxaca. @ Mallely
Moreno, 2004,

formé parte del “sincretismo dirigido” lleva-
do a cabo por los evangelizadores. Para el
cristianismo la santidad es producto de un
“contagio” de poder, en la medida en que
la deidad suprema otorga dicha facultad a
un ser humano como resultado de una vida
ejemplar, lo que le permite actuar como su
intermediario para solicitarle algunas de las
acciones propias de la deidad suprema
(curar, auxiliar, hacer llover, entre otras). A
su vez, para las sociedades indigenas la sa-
cralidad de un lugar o de una figura, provie-
ne de una irrupcién de la potencia propia
de una nocién general de lo sagrado en ese
lugar o en esa figura. Y en este sentido la
nocién de potencia, definida como la capa-
cidad de accién que demuestran los entes,
es integrante de una experiencia potenciali-
zada de la realidad y que forma parte de
su misma definicién como tal. La aparente
dicotomia occidental entre lo natural y lo
sobrenatural se integra entonces dentro de
una misma esfera de sentido, en la que lo
distincién se basa en una diferencia de
potencia. Lo sagrado es aquello que se
manifiesta como mas potente que lo profa-
no, pero cualquier ente del medio ambiente
secular puede eventualmente manifestar la
irrupcién de lo sagrado como hierofanias,
ya sean cratofanios (potencias “puras”) o
teofanias (potencias con voluntad y figura)
de acuerdo con la nomenclatura acufiada
por Mircea Eliade.

Ahora bien, esta experiencia local de lo
sagrado interactué de manera diferencial
con la teoria catélica de los Santos, entendi-

= E| papel de los Santos en México ha sido prolijamente estudiodo desde ol punto de vista histérico. Entre los historiadores des-
tacan las obras de, Serge Gruzinski [1991, 1994] y la de James Lackhart |1999). Gruzinski sefiala que lo jerarquia eclesidsi
o en el México coloniol favorecié desde el siglo XVI el culte a las imagenes como recurso de evangelizacién, desarrollando

wna “nueva idolalrie” que contradecio su propia propuesia teo

légica [1994:15). A su vez, Lockhart documenta el culto a los

Santos entre los nahuas del centro de México en el mismo siglo, llegando o la conclusién de que consfituyé la base de lo
comprensién indigena del cristianismo, ya que olorgabo o coda altepefl o parcialided de una comunidad éica, su prapia

enfidad propiciatoria [1999:339-3 &d).
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Tatamanddn aguardiente a olros tatamandonies con mativo de la fiesta de carnaval, Santiago Ixtayutla, Oaxaca © Denise
Lechner, 2004.

dos para el cristianismo como figuras ejem- una manifestacién mas de la potencia que
plares en las que alguna vez se predujo la proviene de lo sagrade, aunque dicha so-
posibilidad de interceder ante la deidad cralidad no pueda ser entendida en térmi-
suprema. Para la teologio catélica, dichas nos estrictamente cristianos®. Asi, en muchos
figuras no poseen una capacidad de accién lugares se desarrolla un singular culto a los
propia, sino en la medida en que represen- Santos que desorientaria a mas de un sacer-
tan a seres sacralizades, aunque en la prac- dote catdlico, ya que en él confluyen précti-
tica popular del catolicismo se les rinda cas sacrificiales propiciatorias, bisquedas
culto como deidades en si mismas. Al relo- de “contagio de potencia” (pasar por la
cionarse con las tradiciones nalivas referidas imagen objetos que después serdn utiliza-
a lo sagrado, las figuras de los Santos paso- dos en rituales terapéuticos) o expresiones
ron a desempefiarse como expresiones de del principio de “contrapaso” o de “vengan-
una vivencia de lo sacralidad en general. za justa” con las deidades, las que son cas-
Esto supone que fueron percibidas como tigadas si no cumplen con las demandas de

* En una de sus reflexiones lo célebre chomana mozaoteca Maria Sabino, proponia que .56 que Dios estd formodo por lodos
los Santos. Asi como nosolros, que juntes fermames la humanidad, osi Dios esta formade por todos los Sankes...”, [A. Estrada,
1980:78). Dificil encontrar un intento mds explicito por concilior menoteismo y politeisme, junto con una abstraccién ojena a
la tradician local tal come lo misma nocign de “humanidad®.
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sus fieles [sacarlas al sol si no llueve, etc.}®.
Las relaciones de intercambios reciprocos
con lo sagrado [A. Barabas, 2003), propias
de sociedades donde la reciprocidad equili
brada desempeiia un papel ideolégico y
normativo clave en todas las esferas de la
vida colectiva®, expresa una percepcién de
la sacralidad distinta o la de la tradicion
cristiana, en la cual el Alto Dios puede ac-
tuar {como en el caso del episodio biblico de
Job) sin que sus conductas arbitrarias puedan
ser cuestionadas por los seres humanos”.
Por otra parte, los Santos adquirieron el
cardcter de aglufinadores simbélicos de las

Iglesia de San Felipe Usila, Toxtepec, Oaxaca. © Nallely Moreno, 2002,

:
1.

comunidades (G. Giménez, 1978), que
encontraron en dichas figuras una legitima-
cién sacralizada de su configuracion comu-
nitaria. En ello se pueda, tal vez, encontrar
una evidencia contempordnea del antiguo
culte a las deidades protectoras de los alte-
petl y de los grupos corporados de paren-
tesco que los constituian. Incluso se podria
plantear que el Santo es, en alguna medidg,
el antecesor colectivo de los habitantes de
una comunidad. Al respecto, A. Lopez Aus-
tin propone que los Santos operaron como
sustitutos de las deidades patronales de las
comunidades, que eran consideradas como

#* Un caso exponencial de esta "venganza justa”, es la que relata V. Flanet en la mixteca de la costo, en lo que los indigenas
sacaran a la plaza ol Mifie Dios para que sufriera la sequia que padecio el pueblo, pero la lluvia que atraje fue tan intensa
que hizo perder las cosechas. Indignodos ante un compartamiente que consideraran injusto, los mismes agricultores nativos
sacaron a la plaza a la Yirgen pora que viera los destrozos hechas por s hijo (1977 70-124).

* Tal como lo propone M. Cantén Delgodo [2001:19) *..Los relaciones que los individuos y los grupos establecen con lo sobreng-
tural revisten lo forma de una relacién social, de manera que las inferacciones con los dioses y espiritus estan modeladas sobre

farmas sociales de interaccion...”

¥ Muches se han revelado contra este autoritarismo leoldgico, incluyendo los anfiguos gnésticos que pensaban que habia dos
dioses, uno el demiurga que realizé la creacién y oo que trataba de humanizarla. Ello a hecho que Ciordn, [en Savater,
1974) considerara que “...es imposible que el dios bueno, el “Padre”; se encuentre mezclodo en el escandolo de la creccion.
Tode hace pensar que no ha tomado parte alguna en ésta, la cual proviene de un dios sin escripulos, de un dies tarade..”

\ R




el “Corazon del Pueblo” [1984:423). Todos
los pueblos quieren tener un Santo propio y
son muy frecuentes los relatos que narran
come un Santo aparecié o eligid, por lo
general al impedir ser transportade a otra
parte, la localidad o la cual protegeria y de
la que pasaria a desempeifiarse como em-
blema (A. Barabas, 2003), Un caso intere-
sante, es que entre los Nu Savi o mixtecos
Los Santos son calificades como Sto’o (due-
fio, patrén o sefior), término que designaba
a la nobleza intermedia prehispanica y que
ahora nombra a los socialmente considera-
dos “blances”, “criclles” o “mestizos”, lo que da
cuenta de un cardcter sefiorial, a lo vez que
divino, adjudicado a Los Santos. Pero mds

allé de su conformacién histérica, el hecho

Cruz adormada para la fiesta de Todos Santos. Con ésta, los
rayordomos y fiscales salen a pedir ofrenda la noche del 1
te noviembre casa por casa. Santa Marla Zacatepec,
Oaxaca. © Maria del Carmen Castillo, 2002,

rialiliiat 1 ‘ B i

Danza tradicional ofrecida al Sefior del Raya en el atrio de la
Catedral de Oaxaca. © Nallely Moreno, 2004,

es que en la actualidad los Santos Patronos
de los pueblos indigenas se comportan co-
mo deidades independientes, dotadas de
voluntad y figura, con las cuales se deben
mantener relaciones transaccionales equili-
bradas, dentro de los principios de reciproci-
dad que constituyen la norma indigena ideal
de conducta. Son entonces manifestaciones
concretas de la experiencia local de lo sa-
grado, encarnadas en esculturas de madera
que aparentemente representan a figuras
cristianas, pero en las cuales la deidad estd
totalmente identificada con el abjeto que la
representa *'.

" En un sugerente libra Félix BaezJorge (1998), desarrolla una recopilacién etmografica en lo que sigue lo propuesta de A,
Lopez Austin | 1984:423), quien plantea que los pusblos nahuas del alfiplano consideraron a los Santas come nohuale s trans-
formados. Asi, este autor adjudico a los Santos la capacidad del nohualisme, propia de los mspecialistas copaces de con-
vertirse en su doble. Sin embargo, la evidencia etogrédfica caxogueiia no apunta en esa direccion, aungue existen algunas
referencios de la intima relacién existente entre fos Virgenes, Los Santas v los Culebras de Aguo, que son consideradas pode-
rosos nohvales (A, Barabas, 2002). Tal vez futuras investigaciones an esa linea corraboren la hipdtesis Pluﬂrﬂﬂdﬂ porF.
Baez-Jorge, lal como parece indicarlo el caso de los huaves {5, Millan, 2003
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A partir del concepto de articulacién sim-
bélica acuiiado por L. Bartolomé (1980),
podemos acercarnos al sincretismo que
opera en la percepcién de los Santos, enten-
diéndolo como una no integracicn definitiva
de los sistemas simbdlicos confrontados. La

articulacién simbélica implica relaciones

“Danza de la pluma®. Baile tradicional zapoteco de los
walles, que representa la conguista de los pueblos indigenas
por parte de los espaioles, levada acabo en el atrio de la
Catedral para Ia fiesta del Sefior del Rayo, Oaxaca. ©Nallehy
Morena, 2004,
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adaptativas, cuyos mecanismos no suponen
una fusién de elementos, sino el manteni-
miento de dos esferas de significados que
mantienen algunos aspectos irreductibles
entre si, o pesar de su aparente fusién o
conjuncién. Esta nocidn supone un proceso
de relaciones que, a pesar de su duracion
histérica, no ha llegado a un resultado final,
puesto que las “negociaciones” entre los
universos simbélicos no han concluido, en la
medida en que ambos no deciden renunciar
a las especificidades que les son propias.
Mo se frata de un proceso consciente ni deli-
berado, sino que las vivencias de los actores
sociales incorporan las distintas esferas de
significados como una totalidad afectiva,
que no requiere de ser dividida en sus ele-
mentos constitutivos para ser sentida.

Uno de los autores que de manera licida
se ha aproximado a los fenémenos de sin-
cretismo a pariir del estudio de las religiones
afrobrasilefias es R. Bastide (1970), quien
propuso la existencio de una pérdida de
sentidos en las representaciones del mundo
y de la religién de los esclavos ofrobrasile-
fios, lo que determiné una busqueda de ele-
mentos que llenaran ese vacio, pero a fraves
de la seleccién de aquellos que pudieran
contribuir a volver a oforgar sentido a sus
concepciones como un conjunto estructura-
do. El resultado seria un bricolage ya que
" el sincrefismo consiste en unir los pedazos
de las historias miticas de dos tradiciones
diferentes en un todo que permanece orde-
nado por un mismo sistema...” (op.cit: 101).
Pero, aunque no lo advierte Bastide, cabe
apuntar que este bricolage sélo existe en la
mente del espectador y no en la del prota-
gonista. También en nuestro caso, el sincre-
tismo supondria una acuciosa bisqueda de
sentido por parte de universos simbélicos

fracturados por el colonialismo, que intentan




Sefior inyu levantando la cruz de polvo para llevarla al pantedn. Cabo de afio. Santiago
betayutla, Oaxaca. © Denise Lechner, 2003.

incorporar nuevas significaciones a su siste-
ma de plausibilidad cosmolégica, tratando
de llenar aquellas zonas que han sufrido
pérdidas de significado. Este proceso, a
pesar de la asimetria de las relaciones de
poder, se realiza de acuverdo con las nor-
mas del coédigo simbdlico preexistente, para
lograr configurar una nueva totalidad com-
puesta por partes significativas de ambas
tradiciones. De esta manera el aparente bri-
colage se organiza como una nueva unidad
significativa (A. Barabas, 2003) estructura-
da en términos de una totalidad simbélica

cuya vivencia individual y social no estable-

ce distinciones entre lo propio y lo que ha
sido apropiadeo del cristianismo.

En este sentido, nos encontrariamos ante
procesos de reinterpretacién o de resignifi-
cacién simbélica, que son los que muchas
veces se desarrollan en funcién no de las
similitudes sino de las diferencias de las enti-
dades que se relacionan (E. Miller, 1977].
El sincretismo, en tanto acto comunicativo, e
intercambio de mensajes entre dos culturas,
da lugar a procesos de construccién de sen-
tidos que muchas veces estaban ausentes de
las nociones preexistentes. Es decir, que la
produccién de significados mantiene su
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dindmica, ya que los indigenas contindan
interpretando y reinterpretando significantes.
H. Nutini (1988:354) ha destacado la exis-
tencia de lo que él llama una “convergencia
simétrica”, cuando se registra una clara se-
mejanza formal y estructural entre elementos
cristianos e indigenas que induciria a su sin-
cresis. Sin embargo, creo que entre el univer-
so simbélico nativo y el cristiano-occidental,
no existen entidades conceptuales que sean
exactamente equivalentes unas con ofras y
que, por lo tanto, puedan ser mutua y lineal-
mente intercambiables. Cuando se “fuerza”
esta relacién, surgen ambigiiedades y confu-
siones adicionales a las preexistentes, deter-
minando el desarrollo de nuevos tipos

o zonas de significados que,
tal vez, no estaban origi-
nalmente presentes en
las entidades que se
vinculan. Asi, por
ejemplo, los Santos
han sido homologo-
dos por los chatinos
al complejo cultural de
los Santos Duefios ([Ho'o &
X‘na), que controlan y '
regulan las relaciones de i
los seres humanos con la
naturaleza, pero las enfida-
des resultantes presentan
cualidades ambiguas,
manifiestas en un
uso ritual tanto
protectivo

como vincu

lade a la .
CUIE SO

o, ‘Muhecos de calenda
hechiceria
(M. Barto-
lomé y A. Barabas, 1982). El sincretismo se
manifiesta enfonces de un proceso simbélico

de miltiples significados y mecanismos ope-
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utiiizados en las fiestas patronales defos Valles
Centrales de Oaxaca, Oaxaca. © Mallely Moreno, 2002

rafivos, en el cual también es factible leer un
intento por mantener el sistema religioso pro-
pio, tratando de hacerlo aparentemente com-
patible con la religién del colonizador. Estos
procesos implican la formulacion y construc-
cién de nuevas enfidades, estructuras de
sentidos y conceptos asociados a los mis-
mos, més que a la asimilacién lineal de las
entidades preexistentes. Como consecuen-
cia, las experiencias y referentes locales de
la sacralidad fienden a incrementarse de
acuerdo con la légica incluyente que carac-
teriza al politeismo.

Apropiaciones y
experiencias politeistas

“_.la faluca se desliza lenta-
mente sobre el Nilo. Una
luna de digmetro incom-
prensible alumbra las
aguas e ilumina lo cos-
ta cercana, permitien-
do vislumbrar, entre
sombras, los macizos
pérticos de piedra de
las viejos edificaciones.
Desciendo de la barca y
me aproximo a las monu-
mentales construcciones del
templo de Isis, en la isla de
Philoe cercana a la re-
presa de Asuan. Con
desconcierto, con sof-
presa y despueés
con indignacion,
advierto que los
e grandes bajorrelie-
ves de las facha-
das se encuentran
mutilados hasta hacerlos casi irreconocibles-:
Debe haber requerido mucho trabajo gol-
pear la dura piedra con cinceles metdlicos:
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para lograr que la sensual figura de Isis se
desdibujara bajo el impacto de miles de gol-
pes frenéticos. Los dias de viaje por el rio
habian permitido asomarme a la extraordi-
naria continuidad de la civilizacién nildtica
a través de los milenios. Pero ahora me en-

respuesta es muy sencilla: las culturas nati-
""‘_:'f’ de Oaxacq padecieron y padecen tam-
bién la imposicign coercitiva de una religién
monoteista y excluyente, cuya nocién de lo
sagrado se basa en una concepcién unitaria
y totalizadora, que pretende abolir toda

/

Atrio de la iglesia del pueblo durante la fiesta patronal del 8 de diciembre. Santa Maria Zacatepec, Oaxaca. © Maria del Carmen

Castillo, 2002

contraba ante un cambio radical de su tradi-
cidn civilizatoria. Los cristianizados coptos
del siglo IV habian abolido el antiguo culto
a sus moltiples deidades, para proclamor la
presencia de un Unico y fotalizader Dios
irrepresentable. Se habia impuesto el mono-
teismo y con él la intolerancia...”

Quizés se pueda preguntar ahora el lec-
for qué tienen que ver mis viajes por Egipto,
y un fragmento de mi diario de campo, con
el tema que desarrollo en estas pdginas. La

construccién cosmolégica que no sea la pro-
pia. No importa aqui recordar las caracteris-
ticas particulares que la llamada “conquista
espiritual” desarrollé en el dmbito local, y ni
siquiera la expresidn contempordnea de la
evangelizacién, como continvidad del mis-
mo proceso de dominacién ideolégica, te-
mas, que por lo demds, han sido objeto de
varios ensayos (M. Bartolomé y A. Barabas,
1996). lo que pretendo destacar es el
cardcter represor y totalitario del monoteis-
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mo cristiano, en su confrontacion

con la

locales’
subrayar la plasticidad de las con-

cepciones politeistas, capaces de ge-
nerar una especial adaptabilidad ante
dicha confrontacién, basada en su
experiencia miltiple de lo sagrado.
El monoteismo propone una inten-
cionalidad revelada de lo sagra-
do, cuyo principic moral es la

s experiencias religiosas
¢ Al mismo tiempe, intento

participacién humana en la lu-
cha entre el bien y el mal; en
tanto que el politeismo su-
pone un intercambio equili- ¥
brado con las potencias de i
la naturaleza, que manifies-

tan una dualidad ética in-
trinseca y que no pretenden
dirigir al hombre a una finali-
dad unitaria. La conflictividad
potencial entre ambos sistemas es
entonces no sélo politica, sino también éfica
y cosmolégica, sin embargo, el politeismo
logra conciliar lo aparentemente inconcilia-
ble y otorga a las religiones nafivas sentidos
Gltimos del cristianismo y légicas operativas
de su propia tradicion. Se frala entonces de
identificar, o partir del conocimiento de los
diferentes sistemas religiosos interactuantes
en el ambito local, las nuevas y distintas con-
figuraciones cosmolégicas resultantes de su
confrontacién. Por ello no considero vélida
la reflexién sobre “la religién cristiana ante
los indigenas”, ya que las entidades “la reli-
gion” y “los indigenas” no existen como tales,
si no las encarnamos en los diferentes sis-
temas culturales concretos.

Sefor inyu juntando el poho del levanl.amier;to de cruz con motive de
un cabo de afo. Santiapo Ixtayutla, Oaxaca @ Denise Lechner, 2003,

Todas las configuraciones religiosas de
QOaxaca, incluyendo a los mal llamades ca- l
tolicismos “populares” locales, pueden ser
consideradas como politeistas, en la medida
en que los referentes de la socralidad y el
culto son maltiples. Si un hipotético antropé-
logo hindi o musulman, que no conociera la
teologia catélica, investigara los cultos loca-
les que se registran adn en las localidades
consideradas no-indigenas, no podria me-
nos que identificar la vigencia de un politeis-
ta culto a las imdgenes. Y es que la logica
cosmolégica proveniente de una experien-
cia miltiple de lo sagrado, se ha desarrolla- |}
do y mantenido en el Gmbito local, en el

* Esta no excluye que las sociedades politeistos puedan ser lambién expansivas y represoras coma en el caso local de los azter
cas o de los romanos imperiales en el Mediterrénes. No argumento respecto o una supuesta e indefendible superioridd
moral “esencial” del politeismo, sino sobre su plasticidad en el ambito de las confrontaciones religiosas.
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que la poblacion no-indigena corresponde,
en su gran mayoria, a indigenas “desindiani-
zados”, en la medida en que fueron com-
pulsivamente obligados a abandonar sus
lenguas, en la primera mitad del siglo XX. A
pesar de la desemantizacién generada por
la pérdida lingiistica, los sistemas y légicas
culturales previos tienden a reproducirse,
aun en las comunidades integradas por es-
tos nuevos “campesinos genéricas”. Un buen
ejemplo lo proporcionan los amuletos y talis-
manes que se venden en los mercados de
Qaxaca y que incluyen en el mismo objeto
representaciones de Cristo, Buda, Estrellas
de David e incluso rostros del “Che” Gue-
vara o de Karl Marx.

Hasta la actuclidad, en algunos casos
mds que de sincrefismos se puede hablar de
la existencia de procesos de apropiacién de
deidades. En el campo de los religiones indi-
genas, tenemos muchos ejem-

plos que pueden ilustrar la compatibilidad
que una perspectiva politeista, entendida en
el sentido en que aqui utilizo el término,
establece con los deidades impuestas. Ya en
la época colonial el evangelizador Monto-
linfa (1969:22) asentaba que:

"...hallaron la imagen de Jesucristo cruci-
ficado y de su bendita madre puestas enire
sus fdolos ahora que los cristianos se las
habian dado, pensando que a ellas solas
adorarian, o fue que, ellos como tenian cien
dioses, querian ciento y uno..."”

Un buen ejemplo actual de esta adap-ta-
bilidad cosmolégica lo constituyen los mixes
(ayuuk). Varios investigadores han realizado
importantes trabajos sobre la religion mixe
(Ver S. Nahmad, 1994), pero recurriré a los

textos producidos por el etnolinglista ayuuk,
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Daniel Martinez, ensayos que hasta ahora
han sido poco reconocidos por sus colegas
no-indigenas®. Para Martinez el término
juku’giti’in, refiere a la “forma de vida" de
los habitantes de una comunidad a la vez
que puede designor o lo que considera lo
"religion” propia del grupo. La vida colecti-
va o juku'jli'in, esté regulada por las ya
mencionadas potencias o deidades llama-
das inéd (que traduce como “sagrado”), o
las que se rinde culto en lugares que son a
la vez su manifestacién y su morada. Los
centros sagrados se dividen en inddpataajk
y kiyajktoajk. Los primeros {Sagrados Lu-
gores de Encuentro}, son émbitos de peti-
cién para los individuos y para sus autorida-
des que piden favores para la comunidad

que representan. Los segundos (Lugares de

Pantedn en fiesta de Todos Santos

Santiago Ixtayutla, Oaxaca. @ Denise
Lechner, 2003,

Entrega), en lo que se ofrendan bienes y
se sacrifican animales para solicitar la
restitucién de la salud de un enfermo,

son espacios para la curacién. A su vez,
la enfermedad por lo general es debida
a una falta de respeto a naaxwi'iny (tie-
rra, inmensidad), entendida no sélo
como “tierra” sino como universo y fuer
za vital que guic y proporciona la vida.
Con esta entidad (o entidades) se comu-
nican los especialistas en la articulacién

con lo sagrado, los xemabie, y constitu-

- e el referente cosmolégico principal al
Misa en el pantedn con motive de las festividades de todos santos. Y p g 9 P P )
Santiago Ixtayutl, Ouaxaca. © Denise Lechner, 2003. que estan asociados las otras potencias

* Un ejemplo al respecto es la ausencia de referencias a los trabajos de Martinez en lo obra del estadounidense Frank Lipp
(1991), dedicoda precisamente a fa refigion mixe, y que es posterior a los ensayos del etnolinglista nativo. Ello en realidad
no deberia sorprendernos, puesto que lambién estdn ausentes, como es habilual en los monografias norfeomariconas, ofres
investigodores locales tales como S, Nohmad (1963-1994) o M. Bartolomé y A. Barabas (1784), ete.
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inGé tales comoivientos, cerras, cuevas, elc.
Un etnélogo Yy misionero protesiante; que
residié largamente en la region ayuuk, advir-
fié con sorpresa que los Santos, Jesucristo y
la misma nocién cristiana de Dios Supremo,
estaban asociadas o naaxwi‘iny, de la mis-
ma manera que todos los demds ingd (S.
Hoogshagen, 1994). Paro la dinamica cos-
mologia ayuuk no representd entonces ma-
yor problema incorporar las deidades
extranjeras a su experiencia de lo sagrado™.
Ello incluse se expresa a nivel ritual, tal
como lo manifiesta el “culto de pedimento”
a la montaiia sagrada Zempoaltepetl, orga-
nizado por la comunidad de Yocochi el dia
24 de obril, al que concurren Tamazulapan,
Totolapan, Tlahuitoltepec, Jacaltepec y ofros
pueblos de la regién. Al culto acuden veci-
nos y, en especial, las autoridades de las
distintas comunidodes que van a pedir
ayuda para sus pueblos, bajo la propicia-
cion del héroe cultural Kong Hoy, cuyo
himno es cantade en la lengua nativa antes
de partir. Es una celebracién colectiva a la
que puede incorporarse cualguier persona
que contribuya con los gastos de tepache,
mezcal, panes, velos y otros insumos. Era un
ritual que trataban de mantener al margen
de miradas extranjeras, hasta que decidie-
ron “abrirlo” incluyendo una imagen de la
Virgen de Guadalupe que es llevada en pe-
regrinacién hasta las altures. Incluso ahora
parficipan sacerdotes catdlicos, pero perte-
necientes o la cultura ayuuk, quienes en los
rezos pronunciados en lo montafia y en su
idioma invocan a Kong, a lo sagrado pro-
pio, sin que ello entre &n algin tipo de con-

‘Mugjer cocipera baitando con una Canasta que contiens’ un
fuego artificial, en agradecimiento al Sefor del Rayo, atrio de
la Catedral, Craxaca, @ Rallely Moreng, 2004,

tradiccion con su formacién eclesidstica, ni
sorprenda a la congregacion ritual.

En lo mixteca de la costa, los rituales de
pedido de lluvia se redlizon llevando a la Vir-
gen del Rosario a un altar situado en La
Barra, que es el lugar donde se conjugan el
agua de la tierra con el agua del mar
|desembocadura de un rio). De acuerdo

" Cabe seficlar que los ayuuk se anorgillecen de habet sido “inconguistables”, yo que los espaficles no pudieron invadin su
obrupto dmbite montafoso. Lo “pocificacion” de esie pusblo corrid por cuenta pracisamente de los socerdoles evangelizo-
dores, que ne se impusieron porla fuerza de los amas- A pesar de los siglos de inlpasicidn religiosa; todavia en las parro:
quios de lo region se pueden ver carteles puesios por los sacerdotas, ap los que se incita o la poblacién o abondonar tante
el aleoholismo coma lo “idolaria”, porque ambos ofenden o Dios, Lo “conquisio esplritial™ pretende continuar
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con los distintas versiones, lo Virgen puede
ser la Esposa del Dios de la Luvia o una
intermediaria ante éste. La casa de la espo-
sa estd mitad en la fierra y mitad en el
agua, se trata de una cueva en cuya entro-
da se instala el altar de la Virgen mientras
se quema copal. Cerca de la cueva, bajo el
mar, hay un Cristo que aparecié alli y que
tiene en sus manos un rosario de cuya inte-
gridad depende que el mar no inunde la tie-
rra. Nadie se anima a molestar al Cristo por
que su casa es el mar y él controla o la

Manddn amarrado en la fiosta de {arrl. Santiago Ixtayutla, Caxaca @ Denise Lechner, 2004,

Tyt

gran Sefiora Mar (A. Cruz Ortiz, 1998:
161). Entre los mazatecos se ha registrado
la nocién cosmolégica de que la superficie
plana de la tierra estd sostenida por la
Virgen Isabel, que produce los terremotos
cuando se acomoda la carga™ y que la dei-
dad protectora de los animales es San Mi-
guel (C. Inchaustegiii, 1977:37-109). Ante
Ja necesidad de clarificar a nivel expositivo
sus concepciones, un mazateco le explics al
mismo autor que Dios y el Padre Eterno son
dos deidades diferentes, yo que Dios oforga

* Tal vez la figuro de Santa lsabel no sea una adicién sino una sincresis, ya que enire los huoves aparece la figuro de una
muchocha alta y delgada, llomoda Jal Moch, quien también sastiene la tierra y que produce los ferremotos al acomadarse la
carga [E. Romirez Costaieda, 1987.35). Por otra parte, para los compesines de ascendencia zapoteca de la localidad del
Tule, en los Valles Centrales, San Marcial es ol que corga lo fiema y produce los terrematos.
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la lluvig, el tiempo y la luz, en tanto que el
Padre Eterno es el duefio de los animales y
de las gentes y su cargo es recibir las almas
de los muertos, ademds fiene una gran amis-
tad con el Sol [op.cit: 211). De esta manera,
un atributo de la deidad (la paternidad
intemporal), es interpretado como una enti-
dod en si mismo e infegrado a un esque-
ma de sentido.
Para los chati-

toda deidad adquiere su sentido como par-
te del conjunto integrado por una multitud
de entidades que no entran en contradic-
cion entre si. La accidn de ese codigo suele
desorientar a algunos analistas del fens-
meno, que no comprenden cémo la Virgen
Maria puede estar protegida por los nahua-
les de los amuzgos (M. Bustamante, 1999)
o ser identificada
como Eva, la Pri-

nos, la casa de
la deidad de la
lluvia estd custo-
diada por la Vir-
gen del Rosario
y la Santa Cruz,
aunque ésta Gl-
tima es en rea-
lidad un ente
unrropomurfu
que constituye
una metafora
del mundo: su
“cabeza” estd
asocioda con el
oeste, el color
azul, lo masculi-
no y el Santo
Padre Sol; sus
“pies” con el
este, el color
rojo, lo femenino y la Santa Madre Luna. El
brazo derecho de la cruz se asecia al norte,
al color amarillo y a la deidad de la lluvia,
en tanto que el izquierdo corresponde al
sur, a lo blance y al Sefor de los Animales
(). Greenberg, 1987). De hecho la cruz es
vivida y adorada como una entidad en si
misma y no como una metonimia conmemo-
rativa del sacrificio de la deidad cristiana
(M. Bartolomé y A. Barabas, 1982). Como

resultado de esta actividad ordenadora

Misa en el pantedn con motiva de las festividades de todos santos.
Santiago Ixtayitla, Caxaca @ Denise Lechner, 2003,

mer Mujer, Ma-
dre de 5ol entre
los mazatecos,
para guienes tam-
bién la Santisima
Trinidad hize ¢
Sol y Luna (E.
Boege, 1988). In-

cluso puede ha-

ber competencias:
hasta el presen-
te, algunos mixte-
cos consideran
que el Dios cristic-
no es la deidad
de los “ricos” (mes
tizos, blancos), en
tanto que el Dios
Lluvia es el ver-
dadero protector
de los “pobres”,
es decir, de los indigenas (R. Alavez Chd-
vez, 1997:144).

La casuistica podria crecer de manera
indefinida, por lo cual he seleccionado algu-
nos lextos escritos u orales proporcionados
por miembros de las culturas mixe y mixteca
para dar cuenta de versiones explicitadas
por sus protagonistas, junto con mis propios
datos y los de ofros colegas. En tados ellos
podemos ver que lo presencia de deidades
cristianas no supone un sincretismo, sino una
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adicién, no se trata de lo fusién de entida-
des, sino de una apropiacién mediada por
la légica cosmolégica nativa. Ello no quiere
decir que el sincretismo no sea también un
proceso operante, pero destaca que no se
trata del dnico proceso. El sincretismo ocurre
cuando se hace necesario conciliar entida-
des disimiles a partir de algin aspecto com-
partido o basdndose en la ambigiiedad de
los entes que admiten diversos atributos. La

tual puedan suscitarse. la apropiacién
expresa, al igual que el sincretismo, la cons-
truccion de nuevos espacios de significado
que sirven para otorgar y reproducir el senfido
legitimador de la experiencia @ un ambito
cosmolégico poblado por nuevas encarna-
ciones fisicas o ideolégicas de lo sagrado.
De esta forma, esa “légica caleidoscépi-
ca"® que es el bricolage, construye un sistema
inclusivo y totalizador utilizando aspectos

Famiiares bebiendo junto a los tambos de aguardiente recibidos por parte de los habitantes de la comunidad con motivo de un
cabo de afo. Santiago Ixtayutla, Oaxaca. © Denise Lechoer, 2003,

incorporacién o apropiacion supone un pro-
ceso de otra naturaleza; una inclusién de
entidades ajenas dentro del sistema propio,
lo que permite a las miltiples deidades dia-
logar entre si, aunque ello no excluye los
potenciales conflictos que de manera even-

seleccionados de las diferentes cosmologias.
La experiencia miltiple de lo sagrado, como
he calificado al politeismo, no supone enton-
ces el culto miltiple a deidades mutuemente
independientes, sino su articulacién en térmi-
nos del conjunto o sistema preexistente yo

* Este término nos remite o las figuras que se forman dentro de un caleidescopios, en la que los mismos elementos se recombi-
nan en diferentes configuraciones. El infraducible término francés bricolage, que elude o los arreglos manuales domésticos
que los hombres de la clase media svelen hacer los domingos en sus casas, recurriends a ung mulfited heterogénea de ele-
mentos para reparar algin objeto del mobiliorio, quizds es mds revelador de procesos en los cuales se recurren a vigjos v
nuevos elementos para construir algo diferente a sus partes ounque puede recordarlas. Sin embarge, este bricologe existirio
stlo para los espectadores, yo que los creadores lo perciben come unao tofalidad cuyes origenes no alteran la unidad de su

utilizacién y significacidn,
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fiesta de Carnaval Santiago Ixtayutla, Oaxaca. © Denise
Lechner, 2004.

que todas son vividas como expresiones de
la misma sacralidad. P. Berger (1971:33) ha
destacado que todo nomos social [orden
significativo) se expande para abarcar mas
dreas de significacién, cuando los cambios
en la interaccién o en el sistema social esta-
blecen una mayor demanda de sentidos. Y,
cuando el nomos estd asociado con el cos-
mos, es coherente que la cosmologia, la
comprension del universo, lambién se expan-
da en bisqueda de nuevas legitimacio-
nes para su estructura de sentido. Sélo asi
se puede recuperar el orden alterado por la
presencia de las nuevas expresiones de lo so-
grado y del desorden que imperé en la
sociedad colonizada cuyo sistema de senti-
dos entrd en crisis. Todo cosmologia propo-
ne un orden posible, no sélo del cosmos
sino también una estructura de plausibilidad
que la legitime en sus propios términos. Ello
supone que el orden se base en una nocién
de estructura, entendida como la necesaria
relacién entre las partes, que permita conce-
birla y vivirla como un conjunte mutuamente
no contradictorio. En la medida en que la ex-

Danzantes del ipil afuera de la presidencia municipal en la

plicitacién de una cosmologia
pertenece al orden del discur-
so, la determinacion de con-
tradicciones sélo depende de
quién es el que elabora los
argumentaciones perlinentes.
Lo adicién o apropiacién
de deidades refuerza el orden
cosmolégico de la sociedad,
en lugar de desplazarlo o abo-
lirlo, otorgandole nuevas po-
tencias capaces de auxiliarlo.
Se establece de esta manera
un orden de simbolos y senti-
dos interdependientes y articu-
lados entre si, configurando una
geografia o topologia de lo
sagrado que incluye tanto a la sociedad
como a sus creaciones. Las perspectivas poli-
teistas se manifiestan entonces mucho mas
flexibles y aglutinantes que las monoteistas,
lo que permite incluso resistirlas cuan-
do estas tltimas son utilizadas como un ins-
trumento de dominacién y homogenizacién

R !."a,. P T S
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patronales de los Valles Centrales de Qaxaca, Oaxaca, @
Mallely Morena, 2002,
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Festividad de Todos Santos Santiago baayutla, Oaxaca. © Denise Lechner, 2003

ideolégica y politica por parte del poder
constituido. Si bien la articulacién simbélica
se produce en un contextfo jerdrquico, mar-
cado por la asimetrio de poder de los uni-
versos confrontados, las culturas nativas han
logrado reproducir sus propias légicas. Lo
que realmente afecta a las estructuras reli-
giosas de la naturaleza de las que estoy
comentando, basadas mds en un conjunto

de précticas sociales que
en teologias estructuradas y
fundamentalistas, no son las
nuevas deidades, sino las vio-
laciones a las practicas socia-
les y rituales orientadas hacia
la reproduccién de la solidari-
dad colectiva, cuya normativi-
dod se establece a través de
los intercambios reciprocos
que se mantienen con lo so-
grado. Como lo he sefialado
el nomos, el orden signifi-
cativo construido por las re-
ligiones locales, no sélo esta
asociado con el universo cir-
cundante, sino que es coex-
tenso con éste, configurando
un nomos-cosmos ligade a una
experiencia cultural de la reo-
lidad césmica y social, en la
que un término no cobra inte-
ligibilidad sin el otro. Resulta
entonces dificil separar la reli-
gién, sea propia o apropiada,
de la sociedad, cuando am-
bas se manifiestan basadas
en un mismo principio clasifi-
catorio que las ordena reciprocamente. Por
ello la presencia de algunas de las denc-
minaciones protestantes y su creciente can-
tidad de adeptos, no produce sélo una
confrontacién cosmolégica, sino una radical
trasgresién social, en la medida en que los
adeptos se excluyen de los principios de parfi-
cipacién y de intercambios reciprocos que de-
finen la membresia y filiacién comunitarias™.

* Estos procesas varian de comunidad en comunidad. En algunas los conversos al protestantismo se niegan a participar en los
corgos comunitorios, en las mayordomias y en los diferentes aspectos de la ritualidad local. Perc en ofros cases se ha logro-
do uno especie de acuerdo “extratecligico”, en el que los protestantes participan en la polifica y los ritlvales comunales o
pesar de que éstos enlrarian en aparents contradiccitn con su nueva fe. En estos arreglos se puede advertir la accién de
ideslogia v la practica comunitarista que busco montener la cohesién de todes sus miembros.
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Configuraciones y religiones étnicas
en un contexto multicultural

En varias oportunidades hemos cuestionado
el concepto genérico de “catolicismo popu-
lar"*, con el que suele denominarse a las
manifestaciones cosmolégicas de los grupos
indigenas de Oaxaca (M. Bartolomé y A,
Barabas, 1986, A. Barabas y M. Bartoloms,
1999). Al respecto propusimos el concepto
de configuraciones, que creemos de mayor
validez explicativa para dar cuenta de la
diversidad de cosmovisiones locales, donde
lo plural no excluye lo compartido. Dichas
configuraciones responden a procesos histé-
ricos que no fueron idénticos en el dmbito
estatal, ya que algunos grupos recibieron
mas influencia misional que ofros y las res-
puestas simbdlicas elaboradas por cada cul-
tura responden a sus légicas especificas,
Hablar de un “catolicismo popular” repre-
senta, en este contexto, un intento de homo-
geneizar las diferencias, a partir de su
contraste con el paradigma representado
por un "catolicismo oficial”, que en realidad
responde a la visién de los tedlogos, ya que
la mayoria de los creyentes practican lo que
Joan Prat ha caracterizado como una expe-
riencia religiosa ordinaria, es decir, una vi-
vencia referida a una época y un lugar
concretos (1983:63). Como bien lo ha des-
tacado M. Delgado [1993), el concepto de
“catolicismo popular”, inaceptable desde el
punto de vista antropoldgico, proviene de
un intento por parte de las jerarquias teolé-
gicas por compatibilizar con sus propuestas
las manifestaciones sociales de la religién
en distintos ambitos y tradiciones. De hecho,
se suele recurrir a este término para estipu-

lar una distincién clasista entre la produc-
cién de significados por parte de las elites
eclesiasticas y la que realizan los grupos
subalternos.

Y si este concepto es inaplicable a las
sociedades no hegeménicas occidentales,
su uso resulta aln mas precario en el caso
de los pueblos indigenas, cuyo cristianismo
responde a una compulsién colonizadora.
Sin embargo, y en cierto sentido, las comu-

La‘vis recogiendo ofrendas en b fiesta de Todos Santos. Santiago ktayutla, Oaxaca.
& Denise Lechner, 2003,

* Este término tomé corta de civdadania en la irodicién aniropolégica mexicana a partir del pioners estudio de Pedro
Carrasco sobre la religitn de los torascos (1974, 1° Ed. en inglés de 1952 ¥ lue repetido sin mayer andlisis critice por una

multitud de ensayos posterioras,
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nidades indigenas mantuvieron una relativa
autonomia religiosa, ya que el control ecle-
sigstico no se podia ejercer de forma estric-
ta sobre todos los dmbites, determinando el
desarrollo de una orientacién local y comu-
nitaria del proceso de reestructuracion reli-
giosa. A. Lépez Austin (1989] en un ensayo
sobre el "mestizaje” religioso, conceptualizd
a las religiones indigenas de todo México
como “religiones coloniales”, diferentes a
las que le dieron origen y en las cuales el
sincretismo era responsable de sus nuevas
caracteristicas. En los contextos multiculture-
les como el oaxaqueiio, las configuraciones
religiosas son precisamente el resultado
dindmico de los mecanismos de articulacion
simbélica operantes en el seno de los distin-

Lucha de toritos en la fiesta de camaval.
Sanfiago Ixtayutla, Oaxaca. 2 Dense
Lechner, 2004,

&e

tos sistemas inferéinicos. Esta articulacién es
uno de los procesos sociales menos explora-
dos por la reflexién etnolégica en el ambito
local, aunque constituye una manifestacién
exponencial de la légica y vitalidad de las
culturas que la protagonizan. Y es que el
juego de los simbolos no se produce al mar-
gen de la vida social que los origina y los
alimenta, sino que expresa aquellas estructu-
ras de sentido que sus creadores consideran
necesarias para el mantenimiento y desarro-
llo de sus universos sociales y césmicos.

Tal como lo he tratado de exponer en
estas paginas, la presencia de entfidades,
simbolos, representaciones y nociones cultu-
rales propias de cade cultura, han construi-
do nuevas configuraciones que, en muchos
casos, se encuentran distanciadas de las dis-
fintas tradiciones que les dieron origen,
reemplazadas por una cosmologia, cuyas
gramdticas ordenadoras recuerdan o alu-
den, pero no reproducen o continian de
manera lineal las tradiciones previas. Tanto
los sincretismos, como las apropiaciones o
los disfraces forman parte integral de la
dindmica de las configuraciones. Qaxaca es
un contexto multicultural donde la intercultu-
ralidad se manifiesta también a nivel simbéli-
co como uno de los procesos que permea
las porosas y, a veces ambiguas, fronteras
éMnicas. Las configuraciones religiosas consti-
tuyen, entonces, nuevos campos simbélicos
construidos en un contexto multicultural, que
posibilitan un cierto tipo de ordenamiento
del espacio intercultural, tal como fuera
advertido por O. Serra (1995) en el caso
brasilefio. Asi, por ejemplo, los mitos locales
tratan no solo del origen de una humanidad
indiferenciada, sino también de las distincio-
nes étnicas contempordneas, tratando de
incorporar dicha distincién dentro de una

misma estructura de sentido, tal como lo



hemos documentado en otros ensayos (M.
Baortolomé y A. Barabas, 1996; A. Barabas,
2003). La interculturalidad nutre a los confi-
guraciones religiosas locales, poniendo de
relieve lo importancia de entender las
combinaciones, permutaciones, entrecruzo-
mientos y cambios mds que los permanen-
cias, a las que oluden los estudios de
“supervivencia de las tradiciones”. En un
mundo globalizado, donde se plantes o la
interculturalidad como @ un inédito proceso
de nuestro tiempo, los pueblos indigenas
demuestran su centenaria capacidad lingiiis-
tica, cultural y simbélica, para apropiarse de
la diversidad y estructurarla como una
nueva totalidad. No se trata entonces sélo
de la fusién, confusion o hibridacién de cos-

Pantedn en fiesta de muertos. Santiago ktayutla, Oaxaca, @ Denise Lechner, 2003,

mologias, sino de recreados sistemas con-
ceptuales en los que lo sagrado se ha
ampliade incorporando nueves sentidos,
significaciones, entidades y potencias, como
resultado del proceso de ampliacién de sig-
nificados y de adicién de entes propios de
las légicas politeistas. Es decir, que se
puede proponer con legitimidad la vigencia
de un conjunto de religiones étnicas locales,
cuyo nimero se corresponderia, aproxima-
damente aungue no de manera exacta, con
el de los diferentes grupos etnolingiisticos™.
Una apretada sintesis de lo hasta oqui
expuesto, propondria que las actuales reli-
giones étnicas de Ooxaca, a pesar de los
elementos unificadores provenientes de la
tradicién mesoamericana y del cristionismo

| investigacién eogréfico contemperdnea ha destocado que en algunos grupeos etmolinglisticos la configuracién religiosa
es relalivamente homogénen, mientras que en ofros, que presentan diferentes procesos hisidricos sectoriales, existe distincion
ain dentro del misme grupe, come en el casa de los zapetecos de la Sierma y los del lstmo, o los chinontecos de la porte

olta y la parte bajo |A. Barabas y M. Barlolome, 1999:24).

*9



colonial y neocolonial, constituyen configu-
raciones singulares, propios o apropiadas,
dindmicas y en constante proceso de estruc-
turacién o reestructuracion. Ello da cuenta
de la historicidad de las configuraciones y
de la vigencia de sus légicas culturales ope-
rantes, sefiala, en suma, la vitalidad simbé-
lica de sus portadores, quienes deben
resolver a través de los simbolos su relacion
con el cambiante medio ambiente social y
natural que les es propio. Lo prehispanico,
lo colonial y lo contempordneo conviven en-
lonces en una espacio semantico siempre
actualizado, cuya dindmica simbélica unifi-
ca la diacronia y resuelve las contradiccio-
nes. Asi, cada cosmovisién se estructura

como una unidad de significados diferente a
las ofras, aunque pueda estar nutrida por
similares significantes. Cada una de ellas es
vivida por sus protagonistas como una totali
dad de sentidos que garantiza lo existencia
individual y social, de acuerdo con los cédi-
gos concebidos come propios y exclusives.
Por lo tanto, no hoy una sola cosmovision
indigena en QOaxaca, como lo sefialaran
algunas épticas culturalistas basadas en la
comparacién de rasgos huérfanos del con-
texto social en el que se ubican, sino mu-
chas cosmovisiones pertenecientes a cada
una de las culturas locales. La pluralidad cub
tural expresa asi, una vez mas, la rica com-
plejidad que la caracteriza y la define.

.0
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