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Introducción**
Los procesos sincréticos pueden ser 

estudiados desde diversas pers-

pectivas. En este trabajo se usa la 

perspectiva cognitiva para tratar 

de comprender los procesos reli-

giosos percibidos en la Iglesia de 

la Estrella de San José (IESJ), lo-

calizada en Okundjatu nororiental, 

un pueblo africano situado al nor-

te de Namibia, donde en el 2004 

realicé trabajo de campo de tipo 

etnográfico entre el grupo Herero. 

El término sincretismo se em-

pezó a usar desde las primeras 

décadas del siglo pasado, entre 

los antropólogos de la escuela cul-

turalista. Herskovits fue el primero 

en utilizarlo en los debates antro-

pológicos y desde entonces este 

término ha sido criticado, creado 

y recreado. 

Se dice que el sincretismo es 

una forma de reinterpretación, es 

decir “el proceso por el cual los 

* Egresado de la Lic. en Ciencias Sociales 

de la Pontifícia Universidade Católica 

do Rio Grande do Sul (PUCRS). 

josue@portoweb.com.br.

viejos significados se adscriben a 

los nuevos elementos o a través 

del cual nuevos valores cambian 

la significación cultural de viejas 

formas.“1 Se ha dicho también que 

es “la expresión de la dinámica de 

la religión,”2 y que sucede cuando 

“dos o más escenarios de metáfo-

ras religiosas están disponibles pa-

ra los creyentes quienes entonces 

pueden combinarlos de diversas 

formas,”3 o que “sería la tendencia 

a utilizar las relaciones aprendi-

das en un mundo para resignificar 

otro.”4 En fin, las definiciones no 

paran allí, son muy variadas.

En el presente ensayo en un 

primer momento se expondrán 

una serie de cuestiones relaciona-

das con la perspectiva cognitiva a 

fin de preparar una tierra sólida 

donde, en un segundo momento,

se intentará explicar la relación 

entre cristianismo y las prácti-

cas mágicas asociadas al Fuego
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Sagrado, ambas presentes en la 

Iglesia de la Estrella de San Jo-

sé. Al final será posible percibir 

cómo la perspectiva cognitiva 

puede contribuir para esclarecer 

los fenómenos del contacto Inter-

religioso, así como entender lo 

cuidadoso que se debe ser en la 

interpretación de los mismos. 

Las teorías cognitivas en el 
estudio del sincretismo
Han sido mucho los científicos so-

ciales que en algún momento han 

retomado los avances logrados 

en las ciencias biológicas para 

analizar e interpretar sus pro-

pias aportaciones. Fue así que las 

ideas Darwinianas influyeron en 

las teorías antropológicas inser-

tando una mirada evolucionista en 

el análisis de las llamadas socie-

dades “primitivas”.5

La influencia de las ciencias 

naturales en los estudios sobre reli-

gión es evidente en el impulso que 

se ha dado a la investigación sobre 

el papel que juegan las estructuras 

cognitivas en la creación de deter-

minadas situaciones religiosas ta-

les como la devoción, la oración, 

el arrepentimiento, los contactos 

de tipo “sobrenatural”, etcétera. 

Sin embargo, la aportación más 

grande de la ciencia cognitiva 

para el estudio de la religión, de 

acuerdo con el historiador de la 

religión Luther H. Martin, está en 

el hecho de que ella “ofrece ex-

plicaciones para las maneras de 

transmisión y conservación usadas 

por esas construcciones particula-

res [las construcciones religiosas] y 

también para explicar los compro-

misos individuales con ella”.6

Desde la perspectiva cogni-

tiva el sincretismo se entiende co-

mo un proceso donde el individuo, 

conscientemente o no, selecciona 

diferentes elementos de diversas 

estructuras presentes en su contex-

to social y las engloba en un único 

y nuevo espacio mental. La idea de 

espacios mentales propuesta por la 

teoría lingüística de Gilles Faucon-

nier quizá puede ayudar a clarifi-

car mejor la perspectiva cognitiva 

en el proceso de creaciones sincré-

ticas. Fauconnier definió los espa-
cios mentales cómo:

“cuadros que se incrementan y 

complejizan, es decir, cuadros 

con elementos (a, b, c,…) y re-

laciones creándose entre dichos 

elementos (R1ab, R2a, R3cbf,…), 

siendo que nuevos elementos 

pueden ser agregados a las 

nuevas relaciones establecidas 

entre sus elementos”7

Siguiendo con esta definición, 

para el cognocitivismo las creacio-

nes sincréticas serían elaboradas 

dentro de estos espacios. Sin em-

bargo, debemos tener en mente 

que, como cualquier otro fenóme-

no se crean dialécticamente como 

resultado del choque entre los ac-

tores y la existencia de estructuras 

sociales y simbólicas presentes en 

la sociedad . 

Las teorías cognitivas intentan 

ilustrar cómo los individuos, cuan-

do nos enfrentamos a una fuente o 

estímulo desconocido que se pres-

ta para múltiples interpretaciones 

tratamos de crear y fijar nuevos 

significados; pero siempre den-

tro de un sistema de significados 

que nos resulte plausible y que de 

alguna manera compagine con el 

antiguo sistema de valores.8 

Una de las consecuencias más 

inmediatas del uso de la perspec-

tiva cognitiva en el estudio de los 

procesos sincréticos es que ella 

puede “ayudar a explicar la ‘nor-

malidad’ de la imaginación sincré-

tica”, a veces entendida como un 

proceso no coherente. Al respecto, 

lo que Martín intenta es refutar “la 

clásica idea del sincretismo cómo un 

‘mezcla’ de religiones”. Basándose 

5 Que supuestamente estarían en un largo proceso evolutivo que culminaría cuando llegaran a ser como lo que en Europa se 

consideraba como el “mundo civilizado”.

6 MARTIN, Luther, “Religion and cognition”, en The routledge companion to the stude of religion, Londres y Nueva York: Routledge, 

2005: 481. (Traducción libre del autor).

7 FAUCONNIER, Gilles, Mental spaces: aspects of meaning construction in natural language, Londres: Bradford, MIT Press, 1985: 

16. (Traducción libre del autor).
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en estudios sobre el cerebro huma-

no Martín sugiere que las forma-

ciones sincréticas “son elaboradas 

por sistemas selectivos y combi-

natorios que no se con(funden) o 

mezclan semánticamente”9 Así, en 

un proceso del “ensayo y error”,10 

los individuos consiguen distinguir 

diferentes elementos, resistirse al 

caos y reestructurar las situaciones 

de conflicto, estableciendo una 

relación entre los significados del 

pasado y los del presente, lo que 

en este universo social plural posi-

bilita a los individuos transmitir sus 

tradiciones de nuevas maneras.11

Timothy Light, al trabajar su 

concepto de ortosincretismo,- re-

sumidamente la idea de que la 

ortodoxia del presente es fruto 

de la mezcla del pasado -, elabo-

rado a partir de una concepción 

cognitiva del fenómeno, describe 

el “sincretismo” como un desarro-

llo natural humano. En su artículo 

Orthosyncretism: an account of 
melding in religion intenta “descri-

bir los mecanismos cognitivos que 

llevan a la comprensión del sin-

cretismo como parte inherente del 

comportamiento religioso huma-

no”,12 llamando más la atención en 

la simple existencia del fenómeno 

que en la taxonomía de sus mez-

clas. Su contribución más impor-

tante se da al separar en el nivel 

más abstracto posible las tres enti-

dades cognitivas que para él defi-

nen nuestro conocimiento religioso: 

“Símbolos (1); Categorías (2) en 

las cuales se arreglan estos símbo-

los y Reglas Organizacionales (3) 

que relacionan las categorías con 

los símbolos.”13

Los símbolos religiosos son 

aquellos a los que prestamos aten-

ción, veneramos e imploramos en 

momentos de angustia, a cambio 

de que nos presten protección. Son 

los que en un proceso de conver-

sión se fijan primero en nuestro 

imaginario religioso. Por ejemplo, 

imágenes de dioses, demonios, 

santos, espíritus ancestrales sa-

grados, ángeles, templos, cruces, 

libros y todo tipo de elemento li-

gado a este universo sagrado. 

Light defiende que en un pro-

ceso de cambio religioso, ya sea 

por aprendizaje -como ocurre con 

un niño- o por el contacto con otros 

sistemas de creencias religiosas 

–como ocurrió con muchas socie-

dades indígenas cuando llegaron 

los misioneros a sus territorios- “se 

hace todo tipo de esfuerzos por 

tratar de mantener los mismos 

símbolos religiosos y sus arreglos 

entre las diversas categorías”.14 

Cuando esto no es posible –como 

en términos generales sucedió en-

8 BERGER, Peter L., O dossel Sagrado: elementos para uma teoria sociológica da religiao, Sao Paulo: Paulos, 1985: 58.

9 LEOPOLD 2005: 259-60. (Traducción libre del autor).

10 LEOPOLD 2005: 260. (Traducción libre del autor).

11 MCLEAN, George F., Tradition, harmony and transcendence, Washington: Council for Research in Values and Philosophy, 

1994: 10. (Traducción libre del autor).

12 LIGHT, Timothy, “Orthosyncretism: na account of melding in religion”, en Syncretism in religion: a reader, Nueva York: 

Routledge, 2005: 325. (Traducción libre del autor).

13 LIGHT 2005: 326. (Traducción libre del autor).
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tre los grupos colonizados- nuevas 

significaciones serán dadas, tal 

vez nuevas categorías serán ad-

mitidas y muy probablemente las 

viejas jerarquías (reglas que orga-

nizan los símbolos y las categorías) 

serán modificadas. 

Ahora bien, la transmisión de 

nuevas ideas sagradas en un pro-

ceso de cambio religioso no se da 

cómo si los símbolos, sus respecti-

vas categorizaciones y reglas que 

los unen, fuesen entregadas dentro 

de pequeños paquetes conceptua-

les que sin ninguna modificación 

–“contaminación” como muchos 

clérigos y lideres religiosos prefie-

ren llamar– serán incluidos en una 

nueva realidad social y pasarían a 

ser usufructuados por una nueva y 

distinta sociedad. Por el contrario, 

los significados del presente –pa-

ra invocar a Marshal Sahlins- son 

construidos con los significados del 

pasado, “nada puede garantizar 

que sujetos motivados, con intere-

ses y biografías sociales diversas, 

utilizarán las categorías existentes 

de las maneras prescritas.”15

Regresando a los puntos de 

Light sobre nuestro conocimiento 

religioso, tenemos los símbolos, las 

categorías en que ellos son arre-

glados y por último las reglas que 

relacionan las categorías con los 

símbolos. Un cambio en las cate-

gorías y en las reglas es lo que 

realmente caracterizará un ver-

dadero cambio, un “nuevo” com-

plejo religioso, y serán las reglas 

que organizan la disposición de 

las categorías y de los símbolos lo 

que hará más profundo el entendi-

miento de este nuevo complejo.

Finalmente, una contribución 

interesante a esa visión cogniti-

va del sincretismo es lo que Light 

llamó “Principio de la Integridad 

Cognitiva”, que parte de la idea 

de que los seres humanos se con-

sideran como un todo integrado: 

“Individuos y grupos se ven a sí 

mismos como un todo integrado y 

no como paquetes de contradicción 

y mezclas caóticas.” Así es que, un 

individuo que haya pasado por 

un proceso de transformación reli-

giosa reconocerá su historia como 

un proceso de aprendizaje y no 

cómo un proceso lleno de ruptu-

ras y brechas. Lo mismo aquellos 

que admitan haber pasado por 

una profunda conversión religio-

sa, procurarán contar su historia 

dotándola de lógica y conectando 

cada transformación ocurrida con 

piezas del pasado.

Desde la perspectiva cogniti-

va, pensar que la imaginación re-

ligiosa sincrética está dividida en 

compartimentos que en diferentes 

momentos van siendo accionados –

compartimiento africano, compar-

timiento cristiano, compartimento 

mágico, etcétera– se considera 

una visión ingenua. El pensamiento 

religioso es un todo individual, lo 

que ocurre es que las reglas que 

recorren todo el sistema religioso 

humano prescriben, en ciertos mo-

mentos, ciertas actitudes a la vez 

que rechazan otras. No es que un 

estado quede inconsciente mien-

tras o otro está siendo usado o 

que el individuo tenga dos perso-

nalidades, simplemente su aparato 

religioso es suficientemente amplio 

para transitar entre símbolos que 

para un observador no deberían 

mezclarse –como por ejemplo 

símbolos herero, cristianos y mági-

cos–, pero que para el observado 
no son percibidos como categorías 

diferentes, pues todos son símbolos 

sagrados. Así, los proceso sincréti-

cos, vistos desde una perspectiva 

cognitiva amplían las fronteras re-

ligiosas de sus fieles más allá de 

los limites preestablecidos.

El caso africano de la Iglesia de
la Estrella de San José (IESJ)
La elección de esta Iglesia en de-

trimento de las otras presentes en 

el contexto religioso Herero16 se 

dio porque al analizar sus elemen-

14 LIGHT 2005: 341. (Traducción libre del autor).

15 SAHLINS, Marshal, Ilhas de história, Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2003: 7; 180; 192.
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tos religiosos fue posible observar 

símbolos y categorías tomados 

tanto del complejo cristiano como 

del complejo tradicional, por lo 

que se considero que su análisis 

podía contribuir de modo eficaz al 

estudio del sincretismo. 

La IESJ localizada en Okund-

jatu nororiental, un pueblo africano 

situado al norte de Namibia,17 es 

fruto del contacto entre los nativos 

practicantes del culto tradicional 

de sus ancestros (Fuego Sagrado) 

y los misioneros europeos quienes 

a partir del siglo XIX, llegaron al 

territorio que hoy se conoce como 

Namibia junto con los colonizado-

res europeos.18 Por lo tanto, se ha-

ce necesario exponer, aunque sea 

brevemente, el complejo tradicio-

nal Herero, así como el complejo 

religioso de los misioneros cristia-

nos que allí llegaron, pues estas 

dos tradiciones religiosas están en 

la base de los conceptos religiosos 

de esta Iglesia. 

A) El sistema religioso cristiano
El sistema religioso de los misione-

ros cristianos que llegaron a tierras 

africanas en el siglo XIX se basa-

ba en la creencia de un único Dios 

creador del mundo y de todo que 

en el hay. Un Dios accesible a los 

hombres sólo a través de su hijo 

Jesús y del Espíritu Santo quienes 

cumplen el papel de mediadores 

entre Dios y los hombres.

Para el cristianismo los hom-

bres necesitan confesar sus peca-

dos y arrepentirse de las antiguas 

prácticas en el lugar sagrado que 

representa la Iglesia –que podía 

ser debajo de una árbol, la ca-

sa de un misionero, así como un 

templo construido específicamen-

te para esta finalidad - donde el 

misionero, especialista en este con-

texto religioso, entrenado y pre-

parado para predicar la palabra 

de su Dios “hasta los confines de la 

tierra” se coloca de pie delante de 

sus fieles y, por medio de la Biblia 

y de las revelaciones del Espíritu 

Santo enseña a su rebaño la natu-

raleza divina y las reglas de pro-

fesión y práctica de su fe. 

B) El conocimiento religioso 

Herero: El Fuego Sagrado

La tradición religiosa Herero es lo 

que ese grupo llama Fuego Sagra-

do. Se trata de un acceso mági-

co-religioso usado para entrar en 

contacto con sus ancestros, quienes 

son entes respetados y con pode-

res para llegar a Dios.

Los Herero identifican a un 

Dios supremo (mukuru) que como 

el Dios cristiano es considerado el 

creador de todas la cosas. Fue él 

quien dio el fuego a los primeros 

Herero y para que no lo olvida-

ran “el fuego fue guardado”. Sin 

embargo, pronto se dieron cuenta 

que entrar en contacto con Dios no 

era tan fácil para ellos y que la 

forma más efectiva de establecer 

contacto con Dios era a través de 

sus ancestros (hokuru), pues sólo los 

muertos serían capaces de llegar 

hasta ese ser supremo y mediar la 

relación entre lo terreno (profano

16 Trabajado en otro artículo. Ver CASTRO, 2006

17 Donde en el 2004 realicé trabajo de campo de tipo etnográfi co entre el grupo Herero.

18 “Febrero de 1805: La sociedad de Misioneros de Londres se establece en Blydeverwacht (Blyde Uitkomst), representado 

para los hermanos Abrahan e Christian Albrecht que habían sido los primeros misioneros en llegar al territorio.” DIERKS 2002: 

15 (Traducción libre del autor).

Gráfico A. El conocimiento religioso cristiano

Cada familia Herero poseen 

un Fuego Sagrado que es cuida-

do por el hombre de la casa y su 

familia nuclear. Este fuego debe 

ubicarse entre la casa del Viejo -

como son llamados los hombres es-

pecialistas en el Fuego Sagrado- y 

el kraal o lugar donde esa familia 

cría a su ganado. Allí, son coloca-

das algunas ramas en el suelo que 

son cercadas por tres pequeños 

troncos de árboles, creando un pe-

queño templo donde la familia in-

vocará a sus ancestros, quienes son 

los intermediarios con lo divino.

El Viejo debe visitar el Fuego 

Sagrado diariamente al nacer el 

sol y al esconderse, que es cuan-

do los “espíritus de los muertos 

soplan las brasas” traídas desde 

dentro de su casa, levantando así 

un pequeño humo que puede ser 

visto por todo en el terreno. De-

lante de las ramas, quemándose 

vigorosamente, el Viejo conversa 

con sus ancestros y les presta re-

verencia, así asegura el bienestar 

de su familia y las respuestas a sus 

oraciones. La revelación se da por 

medio del cumplimento de las re-

glas rituales. 
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C) El conocimiento religioso
de la IESJ
Una vez que se han expuesto los 

principios del sistema religioso 

cristiano y de la tradición religio-

sa Herero o Fuego Sagrado, es 

posible analizar con claridad el 

sistema religioso de la Iglesia de 

la Estrella de San José (IESJ) en 

el que se conjunta ambos sistemas 

de creencias. 

En principio, se debe decir 

que la IESJ, liderada por el obis-

po Abiud, no permite una defini-

Gráfico B. El conocimiento religioso tradicional

ción o encuadre simple, quizá lo 

más próximo sería decir que está 

cerca de ser una iglesia cristiana 

independiente. Los líderes de las 

otras iglesias de Okundjatu la 

llaman “iglesia bate-palmas” del 

demonio o como me dijo un pas-

tor de una iglesia pentecostal en 

Okundjatu “la iglesia de la cura”. 

Obviamente esto me fue dicho 

de una manera peyorativa. Sus 

miembros, sin embargo, se pro-

claman tan cristianos como cual-

quier otro.

Acerca de este tipo de igle-

sia, que hoy en día es muy común 

en África sub-saariana, el obispo 

Abiud señaló que el movimiento 

empezó con una mujer en la déca-

da de los ´70 en Bostswana, país 

vecino de Namibia, y luego sus 

ideas llegaron a otros países de la 

región. Abiud fue miembro de una 

de esas iglesias y años más tarde, 

después de un “encuentro profun-

do con Dios” y de experiencias de 

fe, cura y profecía, como él cuenta 

en su testimonio, Abiud se estable-

ce en Okundjatu donde crea la 

IESJ y es nombrado Obispo por un 

líder de otra iglesia como la suya.

Esta iglesia trabaja con sa-

crificios, profecías, magias, ora-

ciones, curas, cultos y ceremonias 

como medios para establecer con-

tacto con las fuerzas sagradas. 

El uso de ropas especiales 

marca el evento ritual. Con sus 

ojos siempre cerrados, los gritos 

constantes exprimen la voraci-

dad del contacto con lo sagrado. 

Cantan su música por varios minu-

tos repitiendo siempre los mismos 

versos mientras que otra parte 

del grupo danza alrededor de un 

poste fijado en una de las partes 

centrales del cuarto donde los 

cultos son realizados (un peque-

ño cuarto al lado de la casa del 

Obispo). Se utilizan velas espe-

ciales para marcar el territorio 

sagrado, se quema incienso para 

espantar posibles fantasmas que 

puedan estar persiguiendo a los 

fieles, se rocía agua en cada fiel 

antes de entrar en la iglesia, et-

cétera. El local, totalmente oscuro, 

es iluminado apenas por la luz de 

las velas y de uno pocos rayos de 

sol que se cuelan entre las rendijas 

de puertas y ventanas cuando los 

cultos son realizados por las ma-

ñanas. Dichas puertas y ventanas 

permanecen cerradas durante to-

do el culto para evitar que el espí-

ritu de la profecía se marche. 

En los cultos se percibe que 

además del Obispo, otros miem-

bros también profetizan a los 

demás miembros presentes en el 

local. Ellos son pastores, miembros 

que poseen el don de profetizar. 

La lista de mediadores entre Dios 

CONTRIBUCIONES COGNITIVAS AL ANÁLISIS DEL SINCRETISMO RELIGIOSOS: EL CASO AFRICANO DE LA “IGLESIA DE LA ESTRELLA DE SAN JOSÉ”
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y los hombres es igualmente larga 

en el plano espiritual. Se sitúan en 

un único plano los ancestros, Jesús 

y el Espíritu Santo, de tal forma 

que muchas veces los pastores 

durante sus oraciones claman a 

sus ancestros después de clamar 

a Jesús.

Los procesos de cura, profecía 

y ruptura de hechizo son los prin-

cipales trabajos de la iglesia y, a 

diferencia de la iglesia pentecos-

tal, los fieles son vistos como una 

iglesia que respeta la tradición 

Herero: “Nosotros la utilizamos”, 

señala el obispo de la iglesia. Esto 

corresponde al hecho de que en 

la IESJ el cristianismo, la tradición 

del Fuego Sagrado y la magia ca-

minan juntos, son utilizados para 

los fines que en cada momento se 

requieren. Al preguntar sobre có-

mo se hace la selección de los ele-

mentos de una y otra tradición o 

sistema de creencias, o sea sobre 

las estrategias de funcionamiento, 

Abiud explicó lo siguiente: 

“Si algún enfermo viene hablar 

conmigo la primera cosa que 

hago es orar y abrir la Biblia, 

es la Biblia la que me va a decir 

lo que debo hacer. Tengo que 

esperar al Espíritu profetizador 

y entonces sabremos si será pre-

ciso realizar algún sacrificio, to-

mar algún remedio especial que 

es prescrito por la profecía mis-

ma, hacer algún trabajo o ir al 

Fuego Sagrado. A veces el Espí-

ritu va a decir que los ancestros 

del infortunado tienen nostalgia 

y será necesario ir hasta su Fue-

go Sagrado y presentarse junto 

con el viejo y sus padres.” 19

Clarence, uno de los princi-

pales informantes y miembro de la 

IESJ también reconoce todas aque-

llas creencias como posibilidades 

de auxilio: “las personas van y pi-

den ayuda para alguna enferme-

dad o algún problema financiero, 

pero si Jesús no les ayuda ellos re-

curren al Fuego Sagrado.” 20

19 Entrevista realizada a través el día 26.01.2006, Namíbia. (Traducción libre del autor).

20 Entrevista realizasa a través el día 12.01.2006, Namíbia. (Traducción libre del autor).

21 STEWART, Charles e SHAW, Rosalind(org.), “Introduction: problematizing syncretism”, en Syncretism/anty-syncretism: the 
politics of religious synthesis, Londres: Routledge, 1994: 18. (Traducción libre del autor).

Gráfico C. El conocimiento religioso da IESJ

Así, se perciben elementos 

cristianos, tradicionales y mági-

cos, todos lado a lado, delante 

de las miradas del líder religioso, 

quien los manipula según conven-

ga o como “el Espíritu profetice”. 

En este punto, la cuestión podría 

ser resuelta cognitivamente en la 

forma como se presenta en la si-

guiente gráfica:

En este gráfico se puede per-

cibir con claridad como funciona el 

conocimiento religioso de la IESJ. 

Usando la teoría cognitiva tene-

mos cómo 1) símbolos, todos los 

elementos que se relacionan con 

lo sagrado, que pueden significar 

algo de sobrenatural. Estos, fueron 

2) categorizados conscientemente 

por el investigador en 5 catego-

rías diferentes (ser sobrenatural, 

mediación, lugar sagrado, espe-

cialistas, revelaciones) que pre-

tenden definir y organizar cada 

símbolo, mostrando su jerarquía. 

Esta jerarquía es regida por 3) las 

reglas religiosas que exigen, por 

ejemplo, que sus ancestros sean 

vistos al mismo nivel jerárquico 

que Jesús y el Espíritu Santo, como 

mediadores legítimos entre Dios y 

los hombres y que la iglesia sea el 

local a donde es necesario acudir 

para obtener dirección y saber 

qué hacer para vencer las impre-

vistos de la vida cotidiana. Parece 

que son las reglas que rigen den-

tro de este contexto las grandes 

responsables por los movimientos 

sincréticos, en tanto son ellas las 

que posibilitan a los hombres vi-

sualizar sus creencias como un 

todo. Así, los procesos sincréticos 

pueden ser percibidos por un ob-

servador, pero jamás serán admi-

tidos por un fiel. Luego entonces, 

¿hasta que punto esto puede ser 

considerado sincretismo? 

Consideraciones finales
No tengo una respuesta definitiva 

a la última pregunta planteada, 

pero sin duda, considero que este 

debe ser un cuestionamiento cen-

tral cuando el objetivo sea tratar 

de comprender cierto complejo 

religioso a partir de la perspecti-

Plaza Bolivar. Cartagena Colombia. 2006 © 
Manuel González de la Parra
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va cognitiva. Lo que debo señalar 

es que los creyentes de la IESJ no 

se perciben como sincréticos, des-

de su punto de vista su creencia 

no posee nada de sincrética. En 

este sentido Charles Stewart ha-

ce el siguiente cuestionamiento: 

“si las prácticas sincréticas no son 

conscientemente sincréticas, ¿será 

que ellas deban ser descritas co-

mo tales?” 21

Estas preguntas parecen ser 

las grandes adversarias del aná-

lisis cognitivo del sincretismo y del 

análisis del sincretismo en general. 

Al final, el autor de este trabajo 

comparte con Edmund Leach la 

idea de la que “debemos aceptar 

cada caso como es”, por lo tanto, 

si un miembro de la IESJ se dice un 

verdadero cristiano “tenemos que 

aceptar el hecho de que esto real-

mente es así.”22 Nos estaríamos en-

gañando si sostuviéramos que esto 

no es verdad tras argumentar que, 

al sincretizar la práctica cristiana 

con sus prácticas tradicionales ellos 

mezclan cosas contrarias y por eso 

no son verdaderos cristianos.

Por último, pensar el sincre-

tismo desde una perspectiva cog-

nitiva ayuda a percibir de forma 

más clara los esquemas presentes 

en la construcción de un nuevo co-

nocimiento religioso. Pero, no de-

bemos ser ingenuos, adquirir una 

religión es también crear una nue-

va religión. En este sentido, de lo 

propio del pensamiento cognitivo 

se genera una duda ¿puede una 

construcción cognitiva definida 

por símbolos, categorías y reglas 

organizacionales ser vista como un 

complejo sincrético? Y desde es-

te punto de vista ¿qué puede ser 

considerado realmente sincrético? 

Sin lugar a dudas, un análisis más 

complejo que de respuestas a es-

tas preguntas exigiría un trabajo 

más profundo sobre el tema, pero 

aún así, espero haber conseguido 

esbozar en este breve ensayo al-

go que pueda contribuir al análisis 

cognitivo del sincretismo y también 

a su problematización.

CONTRIBUCIONES COGNITIVAS AL ANÁLISIS DEL SINCRETISMO RELIGIOSOS: EL CASO AFRICANO DE LA “IGLESIA DE LA ESTRELLA DE SAN JOSÉ”
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