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Ritualidad y cosmovision: procesos de transformacion de
las comunidades mesoamericanas hasta nuestros dias'

Johanna Broga”®

1. La tematica, el punto de partida

En este breve texto el punto de partida es el te-
ma de las investigaciones a partir del cual se hace
la reflexion. En cuanto a estos temas, me enfoqué
afos atras en estudiar las fiestas del calendario
ritual mexica en su relacion con la sociedad v el
estado prehispanico y la participacidn de los gru-
pos sociales en estos ritos. A partir del estudic de
los cronistas, me di cuenta de que estos textos
histéricos eran de una rigueza tal que permitian
elaborar una verdadera etnografia de los ritos pre-
hispdnices y explorar las interrelaciones estrechas
gue existian entre el culto y la sociedad mexicas,
la estratificacion social, v las relaciones socio-eco-
nomicas y politicas existentes en Mescamerica en
el momento de la Conguista espafola. La activi-
dad economica fundamental era la agricultura del
mafz, que dependia estrechamente de los ciclos
climaticos y de las condiciones ambientales de la
geografia de Mesoamérica. Estas condiciones natu-
rales y econdmicas de las sociedades prehispanicas

incidieron de una manera determinante en la con-
formacion de su ideologia y cosmovision a lo largo
de los siglos, si no de milenios (Breda 2008).

En este contexto he dedicado mucha aten-
cion a estudiar el tema del culto agricola y su rela-
cion con el medio ambiente y los ciclos de la natu-
raleza, y mas especificamente el culto de la lluvia,
de los cerros y del maiz. En el ciclo anual de fies-
tas mexicas, estos cultos formaban la estructura
basica encontrandose estrechamente vinculados.
Existe documentacion etnohistorica abundante al
respectn.? El maiz sigue siendo el alimento sagrado
gue simboliza el sustento de la poblacion indigena
no solo en México y Guatemala, sine también pa-
ra amplias regiones de la América Indigena desde
los indios pueblo de Muevo México y Arizona hasta
los Andes. Considero que este aspecto compara-
tivo también tiene un gran interés. Existen cier-
tos conceptos fundamentales en la cosmovision y
ritualidad que comparten estas regiones herederas
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de las civilizaciones precolombinas, lo que ha mo-
tivado a Gordon Brotherston (1998} a hablar de la
Tradicién del Cuarto Mundo. He explorado en ma-
yor detalle algunos de estos aspectos, sobre todo
en relacion con el culto de la Wuvia, las montanas
sagradas y el maiz (Broda s.f.a).

En anos recientes he combinado creciente-
mente el estudio de la ritualidad v la cosmovision
prehispanicas con la etnografia de las fiestas in-
digenas en la actualidad. El interés por estos te-
mas fue mi punto de partida al iniciar el estudio
del culto prehispanico hace muchos afios, pero en
cuanto a la gran cantidad de datos etnograficos
existentes, me perdia en los detalles, y los tra-
bajos sobre "sincretismo”™ y "aculturacién™ que
existian entonces, me resultaban insatisfactorios.
En afos recientes, se han hecho avances en estos
campos y se ha acumulado abundante informacion
etnografica acerca de cosmovision y ritualidad.
También se ha avanzado en la investigacion acer-
ca de las instituciones religiosas y las creencias
indigenas durante la Colonia, la labor de las or
denes, la creacion de las cofradias, las jerarquias
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de cargos, etc. 5e han propuesto nuevos plantea-
mientos teoricos v estudios concretos acerca del
sincretismo religioso, la re-elaboracion simbdlica
de creencias y practicas, y acerca del culto a los
santos catolicos como expresion del sincretismo.
Es fundamental recuperar mas informacion acerca
de los complejos procesos historicos en los cuales
las comunidades indigenas se han visto envueltas
después de la Conquista, pero si bien la influencia
espanola fue determinante, "los indigenas no de-
ben ser vistos sdlo comeo receptores pasivos de es-

tos procesos de imposicion, sino que reelaboraron
creativamente sus formas de vida, su cultura v su
religién integrando elementos de ambas tradicio-
nes culturales en una nueva forma de religiosidad
popular” (Baez-Jorge 1994, 1998; Broda v Baez-
Jorge coords. 2001, Broda vy Good coords, 2004).

Una diferencia fundamental con el periedo
prehispanico era la articulacion con la sociedad
mayor que se produjo a partir de la Conguista, Las
expresiones religiosas indigenas dejaron de formar
parte del culto estatal impulsado por la clase dom-
inante prehispanica y "se convirtieron en cultos
campesinos locales”. La nueva religion de estado
fue impuesta por la |glesia Catolica, mientras que
los ritos indigenas se desarrollaban al margen de
ella. Algunas ceremonias se practicaban clandes-
tinamente, otras continuaban celebrandose coma
rituales plblicos en un ambito sincrético, "y de
esta manera han constituido mecanismos de resis-
tencia étnica y de la reproduccién de identidades
locales hasta nuestros dias”,

Con estos planteamientos tedricos he lleva-
do a cabo estudios acerca de la ritualidad indigena,
en colaboracion con varios colegas v estudiantes
del Programa de Posgrado en Historia v Etnohisto-
ria y de Antropologia de la ENAH (Broda v Good
coords. 2004). Al aplicar una estrategia coherente
de investigacion, los resultados son sorprendentes.
Dentro de los complejos procesos de cambio y con-
tinuidad, me he limitado a investigar el tema del
culto de la lluvia, de los cerros y del maiz, es decir
los ritos del ciclo agricola. En este aspecto de la
vida de las comunidades, intimamente vinculado
coh su entorno geografico, el clima, las estaciones
y las practicas agricolas de subsistencia, existen
grandes continuidades con los rites y la cosmovi-
sion prehispanicos.

Los cerros siguen siendo los contenedores
del agua, de las riquezas y del maiz; en ellos se
hacen las espectaculares peticiones de lluvias que
se siguen practicando en muchas regiones indi-
genas de Mexico. Hoy en dia los ritos se dirigen
a la Santa Cruz, que sin embargo, relne caracte-
risticas de las deidades prehispanicas de la tierra
y del maiz, y muchos elementos estructurales de
estos rituales reproducen de forma sincrética estas
tradiciones ancestrales (Broda 2001b).

2. Lz definicion de conceptos

Para abordar el estudio de estos temas y contribuir
al debate en cuestion, la definicidn de conceptos
es una tarea fundamental. La antropologia es el
estudio sistematico y comparativo de las socieda-
des humanas. Una caracteristica importante de
la antropologia con su énfasis en la sociedad v la
cultura, en la organizacion social y las expresiones
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simbélicas de la sociedad, es que propone un estu-
dio holistico que integra los diferentes aspectos de
la vida social. Este estudio relaciona el comporta-
miento observado y los textos registrados con su
matriz contextual (Wekf 2001: 33). En cuanto a las
diferentes manifestaciones sociales y culturales, la
perspectiva, ademds, es comparativa, se concen-
tra no tanto en los rasgos Unicos sino en estructu-
ras y patrones que son comparables con aquellas
de otras sociedades.

De acuerdo con el enfoque planteado, "la
religién, como categoria global, no sdlo se refiere
a las creencias, sino también a la organizacion ce-
remonial; abarca instituciones, actuaciones y ritos,
no sélo ideas”. Por otro lado, el ritual establece el
vinculo entre los conceptos abstractos de la cos-
movision y los actores humanas. Al ser una parte
sustancial de la religion, implica una activa parti-
cipacidn social. (Broda 2001a). Desde este punto
de vista, la religion es, ante todo, un sistema de
accitn, es vida social, y los ritos constituyen un
aspecto sobresaliente que se presta para ser in-
yestigado mediante el trabajo de campo. Los ritos
pueden ser observados por el investigador, y cons-
tituyen una realidad visible que ofrece la posibili-
dad de ser documentada empiricamente.

Sin embargo, cosmovision y ritual forman
una unidad. Hemos definido la cosmovision como
"la visién estructurada en la cual los miembros de
una comunidad combinan de manera coherente sus
nociones sobre el medio ambiente en que viven, y
sobre el cosmos en que sittan la vida del hombre™
{Broda 1991: 462). El término de cosmovision alu-
de a una parte del ambito religioso y se lige a las
creencias, los mitos, las explicaciones del mundo
y al lugar del hombre en relacion con el universo,
pero de ninguna manera puede sustituir el concep-
to mas amplio de la religion.

En este sentido, en mis investigaciones he
vinculado el uso del concepto de cosmovision an-
te todo a su estrecha relacion con la ebservacién
de la naturaleza definiendo esta ultima en &l sen-
tido de "la observacion sistemdtica y repetida a
través del tiempo de los fenomenos naturales del
medio ambiente que permite hacer predicciones y
orientar el comportamiento social de acuerdo con
estos conocimientos™ (1991: 462). Esta actividad
contiene una serie de elementos "cientificos”, es
decir de observacion exacta, y se basa en datos
empiricos concretos.

%i bien estoy consciente de que puede re-
sultar polémico hablar de "ciencia” en el Mexico
prehispanico, me adhiero a la posicion que afirma
que uno de los principios basicos del metodo cien-
tifico es "la construccion de un sistema basado en
hechos observables cuyos resultados pueden ser

Fragmenta del Mapa 2. Cddicr Azoyi 1, reverso, falio 3, | ftomado de Vegh, 1991}

comparados sistemdticamente con las observa-
ciones subsiguientes para confirmar su exactitud”
{Coleman 1967: 31). La observacion cientifica se
aplica al mundo natural que rodea al hombre, al
medio en que vive como ser fisico y social. Esta
posicién teérica nos permite situar la problemati-
ca por estudiar dentro de una perspectiva histori-
ca, y analizar asi los conocimientos cientificos de
un pueblo en su contexto sociocultural.

La actitud hacia la naturaleza y su concep-
tualizacion constituyen una reelaboracion en la
conciencia social -a través del "prisma” que esta
conciencia constituye- de las condiciones naturales
mediatizadas por la cultura. Estas Gltimas nunca
se presentan de forma igual en diferentes socieda-
des: no existe una percepcion "pura” desligada de
las condiciones e instituciones sociales en las cua-
les nace (Broda 1991: 462). En este sentido vemos
que "la naturaleza” o "el mundo natural” también
se ha conceptualizado de manera distinta en las
diferentes etapas historicas y en las culturas. 5in
embargo, si bien se trata de estudiar la variacion
en las representaciones o imagenes de la natura-
leza que las culturas han creado, partimos agui de
la posicion de que el mundo real (la naturaleza)
efectivamente existe siendo percibido e interpre-
tado de diferentes maneras por las culturas, pero
las representaciones no tienen la primacia sobre
el mundo real. Esta aclaracion sirve en cuanto a
la postura de ciertas corrientes tedricas que dan
la primacia a la idea sobre la realidad.




Ritualidad y cosmovision: pracesos de transfarmacicn de las comunidades mesoamericanas hasta nusstros dias

Quizas precisamente por esto nos impor-
ta afirmar que la cosmovision prehispanica en
cuanto contemplacion de, y reflexién sobre la
naturaleza, contenia un cumule de observaciones
exactas. En esta perspectiva nos acercamos a la
religion mesoamericana y su exuberante mitologia
y ritualidad, partiendo de su fundamento en la ob-
servacion de la naturaleza. Una de las principales
motivaciones subyacentes de la religion y del culto
pliblico era la de controlar las manifestaciones con-
tradictorias de los fenomenos naturales mediante
los ritos. Al mismo tiempo hay que senalar que la
observacion precisa que se evidenciaba en muchas
de estas practicas, se entremezclaba también con
el mito y la magia. Existia una relacion dialéctica
entre el desarrollo de la observacion concisa de la
naturaleza y su transformacion, a partir de cierto
punto, en mito y cosmovision.

La religion forma una parte integral de la
cultura. El concepto de cultura que usa la antro-
pologia depende de su enfoque tedrico. Un antro-
pologo que influye mucho en la discusion sobre
cultura y religion, ha sido el estadounidense Cli-
fford Geertz (1987) quien definié la cultura como
un sistema de simbolos compartidos, simbolos
cargados de significados. La meta de la etnogra-
fia la ve Geertz en la interpretacion de los signi-
ficados manejados colectivamente dentro de es-
tos sistemas de simbolos. Segin su propuesta, los
tejidos culturales pueden ser leidos como textos.
Geertz es uno de los principales exponentes de la
Antropologia Simbdlica que maneja un concepto
de cultura desligado de los procesos sociales y la
historia. Catharine Good (2004a) ha argumentado
con detalle una critica a la coherencia interna de
los planteamientos tedricas de Geertz, si bien re-
conoce al mismo tiempo sus aportes etnograficos.
Otro de los criticos de Geertz ha sido Eric Wolf
quien ha defendido una posicidn opuesta. Segln
este dltimo autor,

En cuanto ubicamos la realidad de la sociedad
en alineamientos sociales histdricamente cam-
blantes, imperfectamente unidos, miltiples y ra-
mificados, nos hallamos con gue el concepto de
una cultura fija, unitaria y vinculada debe ceder
el paso a un sentimiento de fluidez y permeabi-
lidad de conjuntos culturales...... De este modo,
'ung cultura’ se aprecia mejor como una serie de
processs que construyen, reconstruyen y des-
mantelan materiales culturales, en respuesta a
determinantes bien f[dentificables.{Wolf 1987:
467,468).

Coincide con Eric Wolf, guien considera el
concepto de ideologia como un eje de primera im-
portancia para examinar las distintas formas asu-

midas por la conciencia social. Segun he argumen-
tado en anteriores trabajos, la ideologia constituye
el producto historico de las sociedades complejas
en las que ha surgido una diferenciacion interna
entre los gobernantes y el pueblo, sociedades que
han creada formas estatales de gobierno e institu-
ciones que propagan la version oficial de la ideolo-
gia y la cosmovision. De esta manera, el concepto
de ideologia implica distinguir entre "la realidad
social objetiva” y la "explicacion" que una socie-
dad concreta da de esta realidad (Broda 1991).

En esta misma perspectiva Eric Wolf ha se-
fialado, sobre todo en su obra mas reciente (2001),
que la construccion de las ideologias como produc-
te histérico, se genera entre grupos sociales con
frecuencia antagénicos v en circunstancias politi-
cas concretas. Las ideologias no se construyen en
el vacio de unas mentes abstractas sino dentro
de determinados parametros de una sociedad da-
da, "El proceso de construccion de las ideologias
no es sélo cognoscitivo, sino que también invalucra
el ejercicio del poder”. Por eso debe estudiarse la
religion en relacion con los procesos hegemonicos
del poder.

En este sentido, Wolf argumenta que

la naturaleza no da sus significados a las cosas;
los hombres son los que los desarrollan e impo-
nen .... Esta capacidad de otorgar significados,
de 'nombrar’ (dar nombre) a las cosas, actos e
ideas, es una fuente de poder. El control de la
comunicacion permite a los administradores de
ideologia establecer las categorias por medio
de las cuales se va apercibir la realidad....Por
consiguiente, la construccion y mantenimiento
de un conjunto de comunicaciones ideologicas
&4 un proceso social, que no puede ser explica-
do meramente comao la actuacion formal de una

Sefior Cabeza de Caracoles de Hojas. Cadice dzopd 1,
anwerso, folio 34 (tomado de Vega, 1991}
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légica cultural interpa.......[Y finalmente], s la
edificacién de ideologia es por naturaleza un ac-
to social, la consecuencia que se sigue es que
los procesos por medio de los cuales se cons-
truyen las ideclogias tienen lugar dentro del
tiempao historico y bajo circunstancias definibles
(2001: 468, 469).

Al insistir en que el analisis antropologico
tiene que situarse en un marco histérico concreta,
en un momento histdrico y en un contexto inski-
tucional, nos remitimos a una posicion expresada
por el gran investigador de las culturas indigenas
de Mexico, Paul Kirchhoff, hace mas de medio siglo
cuando afirmé que

[la etnologia constituye una parte integral del
estudio] de la sociedad humana en general. Di-
cha ciencia es la historia. Porque la dnica mane-
ra de estudiar la sociedad humana en todas sus
manifestaciones e interrelaciones, es estudiaria
en su cambio continuo, es decir, en su desarro-
llo, su evolucion, su historia... (Kirchhoff [1937]
1979: 11).

En esta misma perspectiva, Eric Wolf escri-
bid su obra fundamental, intitulada Europa v la
gente sin historia (1987). En ella sefiala que con
el establecimiento de las ramas de las ciencias en
el siglo XIX, se crearon las especializaciones y esto
condujo a una tendencia de desligar unas de otras
mientras gue conceptualmente las ciencias estan
interrelacionadas ya gue se refieren a la totalidad
de la vida humana como una realidad historica
(1987: 20-22).

Ademas, muchas veces se ha dicho que la
antropologia es "el estudio de los pueblos sin es-
critura” -los que no dejaron documentacion hista-
rica- y Eric Wolf apunta como esto implicaba que
se trataba de "pueblos o gente sin historia™. Sin
embargo esto es una falacia, todos los pueblos
tienen y han tenido historia. Las que se consi-
dera que no tuvieron historia han sido las clases
subalternas ya gue la historia generalmente se
ha escrito desde el poder y por el otro lado, a
partir de la expansion europea en los siglos XV
v XVI, de las conguistas en America y Asfa, v la
creacion de las colonfas, la escritura historica
dominante ha gqueride eliminar la historia de los
pueblos conquistados, despojarlos ideologica-
mente de su propia historia.

Otro autor que desde su propia posicion
comparte este enfoque es el socidlogo Gilberto
Giménez, uno de los pioneros del estudio de la
religiosidad popular en Mexico (1978). Gimenez
sefiala que al investigar fenomenos culturales
se estudian "formas culturales objetivadas”, De

Guerreros de Tlachinollan conguistande puseblos. Codice Azowi 1, anverso, folio
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acuerdo con este autor, "la cultura no existe sin
sujetos ni sujetos sin cultura™ (2001: 11) y en este
sentido afirma gue

una caracteristica esencial de los fenomenos his:
tarico-culturales como la religion, que constitu-
yen el objeto proplo de las disciplinas sociales,
es la imposibilidad epistemologica de disociarlos
de un contexto espacio-temporal determinado.
[Gimenez 1996; 21).

Con referencia al estudio de la religiosidad
popular de los grupos étnicos de México, Félix Biez-
Jorge (1988) también ha sefalado que,

de acuerdo con la visién tedrica de una antropo-
logia social interesada en estudiar los hechos co-
mo procesos de formacion, lo que consideramos
el presente, sdlo puede ser aprehendido en su
complejidad estructural si partimos de su desa-
rrollo historico (1988: 24).

En este sentido estamos planteando aqui el
proceso creativo de transformacidn de la cultura
de los pueblos indigenas de México y su estudio
historico v antropologico.

3. Procesos de transformacion de las

comunidades mesoamericanas despues de la
Conquista: el sincretismo y la religiosidad popular

En las transformaciones de las culturas indigenas
mespamericanas a partir de la Conguista, se tra-
ta de procesos historicos de larga duracion en el
sentido de Fernand Braudel (1974}, gue han sido
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analizados también por Alfredo Lopez Austin (1990,
2001). Este Gltimo investigador sefiala que ya des-
de la época prehispanica, Mescamerica no ha sido
un area cultural "uniforme y permanente de es-
tructuras cohesivas” sino que es producto de una
compleja vy heterogénea dinamica de relaciones
sociales. Este proceso, apunta Lopez-Austin, hizo
posible que "la historia comdn y las historias par-
ticulares de cada uno de los pueblos mescameri-
canos [actuaran] dialécticamente para formar ung
cosmovision mesgamericana rica en expresiones
regionales y locales™ (1990: 30-31). Dentro de esta
tradicion histdrica de larga duracion, existe, segin
la propuesta de Lopez-Austin (2001), un "nicleo
dure”, un conjunto articulado de conceptos de ia
cosmovision que se gesto a lo largo de la historia
prehispanica y cuyas manifestaciones han sobrevi-
vido, en algunos casos, la ruptura de la Conguista.

Coincide con Lopez Austin en que muchos
rasgos de la cosmovision que estudiamos hoy en
dia pertenecen a la larga tradicion de la cultura
mespamericana que tuvo los inicios de su desa-
rrollo por lo menos, desde el segundo milenio a.C.
(Kirchhoff 1943) Manejamos el concepto de Meso-
américa como drea cultural de alta civilizacién que
estaba fundamentada en la comunicacion y los in-
tercambios constantes entre los pueblos que habi-
taron en ella. En este sentido, sus [imites no eran
rigides, cambiaron a lo largo de lo historia y hu-
bo retacicnes mds olld de sus fronteras. Por otra
parte, mas alla de Mesoamérica existian también
intercambios y relaciones a lo largo de la historia
precolombina, la investigacion demuestra esta he-
rencia comin,

5in embargo, hay que insistir al mismo tiem-
po que al estudiar los procesos de transformacion
de las comunidades mesoamericanas despues de
la Conquista no existe la supervivencia intacta de
arcaismos en lo que se refiere a creencias y cos-
tumbres prehispanicas. Para abordar el periodo
colonial, hay que tomar en cuenta el fendmeno del
sincretismo; éste es el producto del cambio cultu-
ral que ha operado en la historia de México y que
ha establecido multiples articulaciones entre el
mundo rural y el poder hegemonico. De acuerdo
con Félix Baez-Jorge, la Colonia es "conceptuada
a partir de la dialéctica de la colonizacién con sus
secuelas de asimetria social, reinterpretacion sim-
bélica y resistencia a la religidn oficial, oposicién
entre la tradicion y la modernidad™ (1998: 65).

Por otra parte, el hecho de que tantos ras-
gos ¥ elementos conceptuales de las culturas indi-
genas americanas sigan vivos hasta el dia de hoy;
implica que se hayan transmitido y/o recreado de
generacidn a generacion después de la Conguis-
ta. 5in embargo, éste es un campe poco estudiado
en la documentacion historica ya que las fuentes
raras veces hablan directamente de la respuesta
que la poblacion indigena tuvo frente a la impo-
sicion de la religién y cultura occidentales. Antes
se hablaba de los procesos de aculturacion, pero
el término se ha criticado justificadamente ya
que sugiere un proceso demasiado mecanico y de
intercambio de elementos aislados. Parece mas
atinado hablar de reinterpretacion simbolica y de
sincretismo.’

Propongo definir el sincretismo como la
reslaboracién simbdlica de creencias, prdcticas y
farmas culturales, to cual acontece por lo general
en un contexto de dominio y de la imposicién por
la fuerza -sobre todo en un contexto multi-étnico.
Mo se trata de un intercambio libre, sin embargo,
por otra parte, hay que sefialar que la poblacion
recaptora, es decir el pueblo y las comunidades
indigenas, ha tenido una respuesta creativa y ha
desarrollado formas y practicas nuevas que inte-
gran muchos elementos de su antigua herencia
cultural a la nueva cultura que surge despues de
la Conquista.

Hablando de la historia colonial, resulta su-
mamente interesante estudiar los procesos de la

Sedor Lluvia, Codice Azoyu 1, anverso, folio 5 (tomado de
Vega, 1991}

T Wale {a pena retomar los textos fundamentales de Aguirre Beltran sobre estos temas (1986, 19%1a,b), Cfr. también Bartolome y Barabds 1982;
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introduccion de las instituciones del imperio espa-
fiol en las diferentes regiones de América y anali-
zar como éstos incidieron en la reorganizacion de
las poblaciones conguistadas. Se cred una orzani-
zacion politica que incidic de manera importante
en la forma de organizacion de las comunidades
campesinas, surgieron nuevos circuitos economi-
cos que vincularon a los indios con la economia
espanola y se implantd la politica de la evaneeli-
zacion. En el siglo XVI las érdenes mendicantes -es
decir, los franciscanos, dominicos y agustinos- ju-
garon un papel fundamental en este proceso, des-
de fines del siglo XV los jesuitas también iniciaron
su labor en diferentes partes del imperio espafiol,
Se introdujo el culto catdlico con sus principales
fiestas. En la segunda mitad del siglo XVI, después
del Concilio de Trento v en plena Contrarreforma
en Europa, el impulso que se dio a la veneracidn
de la Virgen Maria y al culto a los santos patronos
produjo efectos profundos en América que permi-
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tieron la gestacion de un sincretismo en la religion
popular gue incorpord muchos elementos de la
cultura indigena. La religiosidad barroca, a partir
de la politica de la misma Iglesia Catdlica, permi-
tid la elaboracién de estos cultos en las fiestas ca-
tolicas con una amplia participacion popular,

En cuanto al estudio de la historia colonial,
hay que mencionar la obra de Serge Gruzinski
(1991, 1994) quien se enfoca en la imposicion del
cristianismo, el profundo efecto que tuvieron las
imagenes v los confesionarios sobre la mente de
los recién evangelizados v las clases populares en
las ciudades de la Mueva Espafa. También hay que
senalar las importantes aportaciones del historia-
dor Antonio Rubial {1993, 1996) al respecto.

Por otra parte, el antropélogo Félix Baez-
Jorge se ha adentrado de manera significativa en
estos temas -aporta un comulo de datos empiri-
cos y ha delineado un enfogue tedrico novedoso
y creativo-. En su libro Los oficios de las diosas

Gobierno breve del Sefor Cada-Chile, Codice Azoys 1, anversa, falla 12 (lomado de Yega, 1991)
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(1988) investigd la conceptualizacidn de las diosas
de la tierra, el agua y la luna, vy su permanencia
en el imaginario colectivo de los diferentes grupos
indigenas de México. En su libro Entre los naguales
v los santos (1998} versa acerca de la reinterpre-
tacion simbdlica que diferentes grupos étnicos han
hecho alrededor de santos y virgenes, los santua-
rios mexicanos y la dinamica de las devociones
populares. De esta manera hace una importante
aportacion a la discusion de la religiosidad popu-
lar en la Mueva Espana y en el Mexico actual,

Con referencia al proceso historica, Baez-
Jorge constata que,

Al destruirse el cuerpo sacerdotal de la religion
mescamericana precolombina, al desmantelarse
su organizacién ceremenial y reprimirse sus ma-
nifestaciones canonicas por el aparato represivo
eclesidstico-militar de la Corona Espafola, los
cultos populares emergieron como alternativa a
la catequesis cristiana, o bien como mediadores
simbolicos que, en algunos contextos, termina-
ron sincretizandose con las imagenes catdlicas.
En el primer caso operaron como claves de la re-
sistencia ideolégica, mientras gue en el segundo
funcionaron como materias primas de una nueva
superestructura, construida a partir de la reli-
gion prehispanica y el cristianismo colenial, pera
distinta de ambas matrices (Baez-Jorge y Gémez
2001; 391-392).

A partir de estos conceptos, podemos deli-
near los procesos que configuraron el sincretismo.
En la Colonia tiene lugar una reinterpretacion sim-
bélica y la configuracion de nuevas tradiciones po-
pulares; a la vez se conservan elementos antiguos
que se articulan con la nueva religion impuesta per
los espanoles. En este contexto, un aspecto funda-
mental es las propiedades retentivas de las ideolo-
gias religiosas,

Debido a la eliminacion de la clase gober-
nante prehispdnica y al establecimiento de la so-
ciedad colonial con su compleja estratificacion in-
terna en la que los indios ocuparon el escaldn mas
bajo, las expresiones religiosas de estos Gltimos se
convirtieron en "religiosidad popular”, una religio-
sidad distante de la ortodoxia de la lglesia Catalica
oficial. El sincretismo resulta ser un fenomeno pro-
pio de la religiosidad popular que expresa "articu-
laciones y contradicciones historicamente configu-
radas" (Baez-Jorge 1994: 30).

En este contexto se inserta el culto catalico
a los santos patrones, advocaciones de las comuni-
dades indigenas que ocupan un lugar protagonico
en los complejos procesos ideolégicos desencade-
nados por la Conquista. Las imagenes mismas de
cristos, virgenes y santos ejercieron una poderosa

Sefor Cafia-Chile, Codice Azoyd 1, anverso, folio
12 (tomado de Vega, 1997)

atraccion sobre los indios que estaban acostum-
brados a las imagenes en bulto de sus dioses. Otra
dimension de la religiosidad popular es su carac-
ter devocional, que se manifiesta en practicas
propiciatorias a través de mandas, procesiones y
peregrinaciones. La importancia de los santuarios
consiste en reunir periédicamente en ellos gran
afluencia de peregrinos (Giménez 1978). Todos es-
tos aspectos de la religion popular y su sincretis-
mo caracteristico surgieron a partir de las politica
misma de la Igiesia Catolica de la Contrarreforma.

Asi, las imagenes simbolicas presentes en
las cosmovisiones mesocamericanas han sido re-
formuladas de manera continua, semejando parti-
turas musicales en constante y multiple interpre-
tacion. Las comunidades indigenas han adoptado
diferentes estrategias frente a las imposiciones de
la jerarquia eclesiastica colonial. En estos procesos,
lz intermediacion de los santos y sus advocaciones
han constituido, -en palabras de Baez-Jorge-, "el
nucleo en el que la conciencia étnica y las condi-
cionantes histdrices [han interactuada] de manera
dialéctica, sustentando los fendmenos de la memo-
ria colectiva, la reelaboracion simbolica v [a identi-
ficacion soctal."{1998: 248, 249).

Estos procesos ideologicos que han tenido
lugar al interior de las comunidades indigenas, han
sido fundamentales para la reproduccion y cohe-
sion de los grupos étnicos. Por otra parte, la nue-
va religion popular que surge a partir del siglo XVl
retoma ciertas formas del culto prehispanico que
antes habian formado parte de la religion estatal.
Entre ellas el principal elemento es el culto agri-
cola que se encuentra en intima relacion con las
manifestaciones de la naturaleza, segin hemos
mencionado al inicio de este texto (manifestacio-
nes en torno a los ciclos de cultivo del maiz y otras
plantas cultivadas, el clima, las estaciones, la lu-
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via, el viento, las fuentes, las cuevas, los cerros,
las piedras, etc.). Estos son los aspectos donde en-
contramos las mayores continuidades en los ritua-
les y la cosmovision,

4. Procesos de globalizacion recientes

Naturalmente, esto no quiere decir que las tra-
diciones mesoamericanas, en su articulacién con
la sociedad mayor, no estén expuestas en la ac-
tualidad a fuertes presiones desde afuera. Hoy en
dia el sistema capitalista mundial se hace cada
vez mas presente también a pivel local. Estamos
conscientes de que los procesos recientes de la
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