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V Aniversario del Observatorio Intercontinental
de la Religiosidad Popular “Alonso Manuel Escalante”

n el contexto general que vive la Universidad Intercontinental (uic)

rumbo a su cincuentenario, la celebracién del primer lustro de vida del

Observatorio Intercontinental de la Religiosidad Popular “Alonso Ma-
nuel Escalante” (ORP) contribuye a enfatizar la preocupacion constante de esta
casa de estudios por los problemas sociales y culturales que vive nuestro pueblo
desde su propia identidad y configuracién histérica.

El nombre del Observatorio hace referencia a Mons. Alonso Manuel Es-
calante, el primer superior del Seminario de Misiones Extranjeras, a la postre
Instituto de Santa Maria de Guadalupe para las Misiones Extranjeras y funda-
dor dela uic.

Las actividades colegiadas, interdisciplinarias e interinstitucionales que ha coor-
dinado este Observatorio a lo largo de sus primeros cinco anos de vida han
contribuido a que la UIC asuma un papel protagénico en el conjunto de las
universidades mexicanas siempre propositivo, conjuntando esfuerzos para or-
questar academia, orientacién social, difusién y propagacién de la cultura, y
haciendo acopio de los frutos de sus investigaciones.

Los principios rectores de la Universidad Intercontinental se enriquecen
con los trabajos realizados en el ORP con las reuniones plenarias semestrales
que se han celebrado puntualmente desde su fundacién, y cuya memoria se ha
concretado en diversas publicaciones, ya sea como libros colectivos, o como
numeros especiales de nuestras revistas UIC de filosofia y teologia, prolongan-
do las discusiones generadas en esos encuentros con los lectores de otros tiem-
pos y lugares.

La contribucién al campo académico de temas interdisciplinares tan com-
plejos como los que se enarbolan en relacién con los cultos populares en Méxi-
co ha sido constante, seria, y abierta a la interaccion con los diferentes actores
involucrados en manifestaciones culturales especificas, tales como los mayor-
domos, los pastores, el pueblo devoto y los investigadores sociales que, desde
sus diferentes disciplinas, han aportado sugerentes dngulos de interpretacion
a estos abigarrados fenémenos religiosos, tan vivos y vigorosos en nuestro en-
torno contempordneo.
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De igual forma, la sana confrontacién de posturas diversas frente al feno-
meno religioso —a veces incluso francamente antagénicas— da testimonio de
la vocacién de esta casa de estudios a la apertura, al reconocimiento de posibilidades
alternas, al trabajo colegiado y al didlogo intercultural e interreligioso que defi-
nen la identidad misionera de la uc.

Nos sentimos legitimamente orgullosos de la contribucién decidida y entu-
siasta de la Universidad Intercontinental, como la instancia fundadora que ha
cobijado institucionalmente al Observatorio Intercontinental de la Religiosi-
dad Popular y que, acorde a esta génesis, ha sido la principal convocante al ple-
no de los miembros para las diferentes actividades en numerosos eventos, tales
como foros, exposiciones y publicaciones propias acordes con los objetivos de
esta instancia académica.

Afortunadamente, los esfuerzos invertidos para posicionar este Observato-
rio han sido fructiferos, tanto en el dmbito académico como en el misionero, y
han consolidado una relacién clara de la UIC con el ORP y viceversa.

Asi pues, celebramos el acompafiamiento institucional de la Uic hacia el
ORP en este quinto aniversario conmemorado mediante la presente obra, dis-
tribuida en cuatro voliumenes que abarcan sendos grandes temas que en las
discusiones colegiadas han sido constantes, a saber: la posmodernidad y el futu-
ro de la religiosidad popular, religiosidad popular indigena, religiosidad popular
en la historia de México y los conflictos inherentes a la religiosidad popular vivi-
da por los pueblos como tradicién gozosa, refugio de resistencia ante la incom-
prension y asidero inconmovible de su identidad.

“Juntos somos orgullosamente uic.”
Mtro. Bernardo Ardavin Migoni,
Rector de la Universidad Intercontinental.



A cinco anos de la fundacién del Observatorio
Intercontinental de la Religiosidad Popular
“Alonso Manuel Escalante”

areligiosidad popular en México da testimonio de la vitalidad religiosa

de nuestro pueblo que expresa por medio de sus tradiciones y devocio-

nes populares la alegria de su fe y lo encarnado del cristianismo en su
realidad concreta desde sus propias circunstancias histdricas y culturales.

La Iglesia, preocupada por aprovechar esa riqueza de manifestaciones par-
ticulares que expresan una espiritualidad genuina e inculturada, ha insistido
en afos recientes con cada vez mds fuerza que es necesario tomar en cuenta
estas expresiones para una mejor vivencia de fe en el pueblo de Dios, en este
sentido, recordemos que en la Segunda Conferencia del Episcopado Latinoa-
mericano celebrada en Medellin, los obispos concluyen el apartado dedicado a
la atencidn pastoral de las devociones populares recomendando “que se reali-
cen estudios serios y sisteméticos sobre la religiosidad popular y sus manifes-
taciones, sea en universidades catélicas, sea en otros centros de investigaciéon
socio-religiosa”.! Nos congratulamos que este Observatorio Intercontinental
de la Religiosidad Popular “Alonso Manuel Escalante” que ostenta el nombre
del Obispo que hizo realidad la fundacién, hecha por el Episcopado Mexicano
hace 70 afios del Seminario Mexicano para las Misiones Extranjeras y de los
Misioneros de Guadalupe, haya respondido con seriedad y generosidad a esta
exhortacion colegiada de los obispos latinoamericanos, precisamente por me-
dio de este proyecto anidado en nuestra casa de estudios, universidad misione-
ra, proxima a cumplir su S0 aniversario. Y todo esto, debido a la aguda visién
y gran liderazgo del doctor Ramiro Gémez Arzapalo Dorantes, quien, como
su director, ha sabido dialogar e interactuar con distinguidas y muy diversas
instituciones y ambientes, para hacer del Observatorio un referente obligado.

Celebramoslasactividades del Observatorio por su primer lustro de vida en
su capacidad y fuerza de atraccién y unién, que generan comunion. En primera
instancia, de las instituciones que le dan cobijo: la Universidad Intercontinen-
tal y los Misioneros de Guadalupe. Pero también de las instancias académicas:

! Documentos finales de Medellin, No. 10. (Medellin: Segunda Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano, septiembre de 1968, Ediciones Paulinas.)
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universidades, institutos y centros de investigacion, tanto ptblicos como priva-
dos, que han respondido reiteradamente a las convocatorias a participar e in-
teractuar con las casas de comunidades religiosas, seminarios, y demds instan-
cias de formacion religiosa, asi como con el pueblo que vive estas expresiones
religiosas populares desde su propia piel: mayordomos, cargueros, diputados,
cofrades, etcétera. Y también la parte eclesidstica con actividad pastoral entre
aquellos: santuarios, iglesias, parrocos, didconos permanentes, catequistas, re-
ligiosas y otros mds.

Esta obra conjunta presentada en cuatro volimenes trata de condensar las
principales lineas de investigacion e interpretacién que se han suscitado en las ya
diez reuniones plenarias semestrales ordinarias y una sesion extraordinaria. Da
cuenta de la diversidad en torno a una problemdtica comin y muy compleja que
merece ser abordada desde distintos puntos de vista disciplinares. Asi pues, com-
partimos gustosos estos resultados y reflexiones que abonaran otros contextos
con situaciones semejantes, esperando contribuir al entendimiento y valoracién
de las expresiones religiosas populares contemporaneas, ricos yacimientos de
sentido, vivencia y expresion del ambito de lo Sagrado. jEnhorabuena!

P. Raul Ibarra Hernandez, MG,
Superior General de los Misioneros de Guadalupe,
Ciudad de México, 7 de noviembre de 2019.



Prefacio

a publicacién de esta obra, bajo el sello Editorial uic, da cuenta de un

logro colegiado que se enmarca en los preparativos hacia la celebracion

de los 50 afios de esta casa de estudios. La instancia catalizadora de los
esfuerzos que rinden fruto en esta obra colectiva es el Observatorio Interconti-
nental de la Religiosidad Popular “Alonso Manuel Escalante” (0rp), fundado el
31 de octubre de 2014, y que en 2019 cumple su primer lustro de vida.

Esta obra, que se presentard en cuatro volimenes, es nuestra forma de cele-
brar el magno acontecimiento. En su conjunto, pretende ser un aporte concreto
de las reflexiones surgidas y confrontadas colegiadamente en estos primeros
cinco afos de actividades del orp. Cabe aclarar que las reflexiones no iniciaron
en este Observatorio; son un patrimonio que venia gestandose en las institu-
ciones de adscripcion de los diferentes miembros fundadores, en variados pro-
yectos de investigacion, donde directa o indirectamente la religiosidad populary
los problemas sociales implicitos en ella habian aparecido en escena de forma
explicita. Tal fue el punto de partida del orp: la interaccidn, puesta en comun,
intercambio y confrontacién de ideas en la busqueda de comprender las ex-
presiones religiosas populares, aunadas a los muy variados fenémenos sociales
adyacentes que posibilitan estas formas concretas de expresion religiosa en la
historia viva de las comunidades, que mediante ella cohesionan su vida social,
definen suidentidad y mantienen lazos comunitarios, vitales para su subsisten-
cia social diferenciada.

La creacion de este Observatorio nunca pretendio suprimir aquellas raices
de interaccién natural y amistosa que espontdneamente surgieron, crecieron,
se fortalecieron y dieron muchos frutos académicos. Al contrario; el Observa-
torio nacié como espacio aglutinador de esas fuerzas e iniciativas ya existen-
tes, para ofrecer una instancia académica con cierta estabilidad que permitiera
confluir esos esfuerzos ya cimentados desde otros proyectos institucionales.
Asi pues, sin interaccidn, este Observatorio simplemente se desvaneceria, pues
su ser se posibilité gracias a la conjuncion de esfuerzos preexistentes sin afin
de exclusividad.
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Los temas de cada uno de los cuatro libros que conforman la obra total res-
ponden alas inquietudes presentadas, discutidas y confrontadas en las diez re-
uniones plenarias' celebradas en estos cinco afios. Son los siguientes:

1. Religiosidad popular, postsecularismo y posmodernidad, coordinado por
Ricardo Marcelino Rivas Garcia y Ramiro A. Gémez Arzapalo Dorantes, de la
Universidad Intercontinental (U1c).

2. Religiosidad popular en contextos campesinos de origen indigena, coordi-
nado por Alicia Maria Judrez Becerril, del Centro de Investigacionesy Estudios
sobre Antropologfa Social (CIESAS).

3. La Religiosidad popular en México: una vision desde la historia, coordina-
do por Gerardo Gonzilez Reyes y Magdalena Pacheco Régules, de la Universi-
dad Auténoma del Estado de México (UAEMex).

4. La Religiosidad popular como resistencia social: luchas de poder y refugios
de identidad, coordinado por Maria Elena Padrén Herrera, de la Escuela Na-
cional de Antropologia e Historia (ENAH).

En lo institucional, este proyecto acerca los centros de adscripcion de los
participantes, en vinculos que se entretejen mediante las personas compro-
metidas y auguran futuras participaciones entre las instituciones académicas
involucradas.

Nos congratulamos de que este Observatorio coadyuve a vigorizar las vias
de intercomunicacion entre la docencia y vida académica, con la actividad pas-
toral, en contextos marginales donde se requiere una reflexiéon profunda acerca
de las posibilidades de accion y consecuencias sociales de la intervencién pas-
toral, con miras a ganar en profundidad de entendimiento de la alteridad, su
respeto y posibilidades no violentas de contacto intercultural e interreligioso.

El orp responde a los signos de los tiempos contemporéneos, tomando en se-
rio la realidad —no como debiera ser o como nos gustaria que fuera, sino como
es— para entenderla y comprenderla, lo que coadyuva al entendimiento del otro;
un entendimiento que sea el precursor del didlogo, elemento indispensable para
la interculturalidad y las relaciones interreligiosas. De esta manera, esta instan-
cia académica es pertinente en la sociedad contemporanea, donde vivimos un
ambiente social de creciente apertura, amigable con la diversidad, de tendencia

! Para mayor informacion sobre ellas, cfr. “Observatorio de la Religiosidad Popular”, Biblioteca Virtual de
Religién Popular (en lo sucesivo, BVRP), Grupo Interdisciplinar de Estudios e Investigaciones sobre Religién
Popular [en linea], http://cort.as/-GOTF
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descentralizada; pero también tendiente a la disolucion cultural y la confusién de
identidades que acaban por desfigurarse en un anonimato posmoderno. En este
contexto, también es pertinente para la reconfiguracién eclesistica contempo-
rénea que pretende afinar su inclusién en las nuevas circunstancias sociales en
juego en estas tendencias de reconfiguracion social a nivel macro. Al articular
ambas esferas, los principales logros concretos de este observatorio, y cuyos fru-
tos condensa esta obra de cuatro volimenes, son los siguientes:

1. Normamos los momentos de encuentro en dos reuniones anuales y sus res-
pectivas publicaciones. Se dice ficil, pero implica un ingente esfuerzo cole-
giado, donde el apoyo de Editorial uic ha sido decisivo, ademas de las revistas
propias de filosoffa —Intersticios— y teologia —Voces—. En estos eventos y
suproyeccion en publicaciones, hemoslogrado integrar a profesores, investiga-
dores y al estudiantado, tanto activo como egresado. No esta de mds recordar
que las publicaciones son el anclaje en la realidad factual frente al inclemente
paso del tiempo, y se yerguen como el tinico testimonio que subsiste a la fuga-
cidad de nuestra brevedad existencial.

2. Consolidamos un equipo base interdisciplinar e interinstitucional de in-
fluencia reciproca. Esta interdisciplina no implica solo el abordaje de una rea-
lidad compleja que puede y debe ser explicada desde distintos dngulos, sino
que también implicala creacion de saberes mas elaborados y mixtos, cuya com-
plejidad permita ver mds alld de lo aparente. En este sentido, como instancia
catalizadora de fuerzas ya existentes y pujantes en el sector académico, social
o pastoral, el ORP tiene como mayor virtud posibilitar el paso de una actitud
personal frente a los fendmenos religiosos populares a la construccion de un
marco conceptual socializado y enriquecido colegiadamente, que posibilita la
interaccion social aun en medio del conflicto, la desavenienciay el caos.

3. Nos hemos convertido en un referente creciente en el sector académico con
buena acogida en el sector eclesidstico y pastoral, lo cual no es poca cosa. Evi-
dencia que la interaccion respetuosa, seria y sistematica da frutos en la construc-
cion de relaciones mutuamente enriquecedoras. Tal es el caso de la invitacion
expresa recibida al Primer encuentro de Observatorios Catélicos en México,
convocada por el Observatorio Nacional de la Conferencia del Episcopado
Mexicano (0cEm), el Instituto Mexicano de Doctrina Social Cristiana (Im-
dosoc), el Centro Catolico Multimedial (ccm), la Fundacion de la Santa Sede
Ayudaalalglesia Necesitada (acN), la Comisién Episcopal para la Pastoral So-
cial (ceps) y el Centro de Investigacién Social Avanzada (c1sav).

4. Este Observatorio ha sido fuente de inspiracién fundante (y de acciones
colegiadas) para otras instancias semejantes; tal es el caso del Grupo Interdis-
ciplinar de Estudios e Investigaciones sobre Religién Popular (GIEIRP), espe-



12 RELIGIOSIDAD POPULAR COMO RESISTENCIA SOCIAL

cialmente en su Biblioteca Virtual de Religion Popular,* y el Proyecto Editorial
Senda Libre.?

En este sentido, el ORP responde plenamente a la designacion de la uic
como universidad misionera, ofreciendo en la concrecion de sus aportes acadé-
micos un evidente entrelazamiento con los principios rectores de nuestra casa
de estudios: pensamiento de Inspiracién Cristiana, Alto Nivel Académico y
Orientacién Social. Asimismo, dentro de la institucionalidad general de la uic, el
ORP converge en la particularidad del Instituto Intercontinental de Misionolo-
gia. Podemos afirmar que la labor de investigacién en este Instituto, como par-
te de la Universidad Intercontinental, es parte inherente a su vocacién de uni-
versidad —en lo general— y a su vocacién misionera —en particular—, pues
denota un compromiso especifico ya no sélo como universidad de inspiracién
cristiana, sino que se define muy especificamente como universidad misionera.

Esta apuesta implica una relacién con la otredad, la cual deberd definirse
en términos de un humanismo cristiano contempordneo a tono con la inter-
culturalidad y el respectivo didlogo intercultural e interreligioso, propio en un
entorno social. Porque este entorno exige una posicion clara frente a los apre-
miantes problemas del ser humano contemporaneo, en su incansable busque-
da del sentido existencial en medio de condicionantes histéricas adversas que
encausan a la vacuidad, la inhumanidad y el sinsentido.

Hoy en dia, la religiosidad popular constituye uno de esos espacios privile-
giados en la sociedad contemporanea donde el entrecruzamiento de lo material
y lo espiritual se toma muy en serio por los actores de la religiosidad popular,
a pesar de su distancia frente a los lineamientos eclesidsticos institucionaliza-
dos. El espacio de encuentro estd dado; la relacion con la trascendencia es ya
operativa y real; tal vez resta afinar los detalles de un encuentro mutuamente
enriquecedor que, mediante el respeto y el legitimo interés por el otro, lleve a
un terreno comun donde establecer un didlogo.

En esta obra de cuatro volimenes, se pretende una aproximacion al proble-
ma de la religiosidad popular interdisciplinar. Pero no quiere quedarse sélo en
el dmbito académico; tiene que revestirse del sentido de lo sagrado de quienes
cobijan estas practicas y las reproducen en sus contextos sociales. Esto quiere

2 BVRP, pagina de inicio [en linea], http://cort.as/-GW-Q_
* “Proyecto Editorial Senda Libre”, Biblioteca Virtual de Religiosidad Popular [en linea], http://cort.as/-GW-
Gy “Proyecto Editorial Senda Libre” [en linea], http://cort.as/-GW-h
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decir que opera desde un horizonte de sentido existencial y confrontacién de
la adversidad y la desgracia; fuera de estos marcos no serfa entendible lo que se
realiza, cree y espera por parte de los sujetos religiosos que hacen operativas
estas expresiones religiosas.

Invitamos al lector a adentrarse en estas temdticas, tanto desde la parte ra-
cional explicativa, como de la emocional, que mueve a acciones especificas con
razones que larazén no podra entender. La religiosidad popular es vivencial en
contextos sociales donde la ordinariedad es una rutinaria catdstrofe, la apuesta
por aferrarse positivamente a la vida, la posibilidad de sobresalir, sacar adelante
a los hijos, resolver los problemas constantes en situaciones econémicas y cul-
turales adversas; todo ello se convierte en el milagro esperado: no sucumbir en
la desgracia, no naufragar en la desesperacion. Lo sagrado se yergue como ba-
luarte de sentido que salva cuando todo lo demds naufraga. Aunque ese sentido
de lo sagrado no esté cifrado desde las coordenadas institucionales eclesidsti-
cas oficiales. En las fricciones y tensiones entre los agentes de la oficialidad y los
actores de la religiosidad popular se entreteje un conflicto donde muchas veces
lo que estd en juego son los modos de aproximacion y el respeto-reconocimien-
to de la contraparte.

Este recorrido de cinco anos que festejamos con la presente publicaciéon ha
sido fascinante y revelador. He tenido el honor de presidirlo desde su momento
fundacional y su consolidacién inicial. Agradezco a los colegas que generosa
y gustosamente accedieron coordinar cada uno de los cuatro volimenes de
esta obra. Su esfuerzo y aporte abre un abanico muy amplio de posibilidades,
pues cada uno de ellos escogi6 libremente a los escritores invitados desde sus
dmbitos de especialidad y sus redes de interaccién propias, lo que redundé en
el enriquecimiento de nuestro Observatorio y la ampliacién de nuestras redes
de interaccién que auguran un futuro saludable para el orP.

Ducit et Docet
Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes,
Presidente de la Mesa Directiva del ORP.






Introduccién

Maria Elena Padrén Herrera
Escuela Nacional de Antropologia e Historia

I volumen que hoy entregamos al lector constituye una entusiasta con-

tribucién al estudio antropoldgico de los temas religiosos; tiene como

objetivo celebrar el primer lustro del Observatorio de la Religiosidad
Popular “Alonso Manuel Escalante”.

Bajo el titulo Religiosidad popular como resistencia social: luchas de poder y re-
fugios de identidad, se retnen los trabajos de colegas y amigos, quienes con gran
tenacidad y profesionalismo presentan el resultado de sus investigaciones sobre
asuntos tan complejos y polémicos como los fendmenos religiosos. Tratar sobre las
creencias y practicas rituales de los pueblos y comunidades que se abordan en
este libro nos permite reflexionar sobre las muy variadas formas que toma la vida
ritual de los distintos grupos humanos en dmbitos rurales y urbanos.

Los casos aqui reunidos parten del dato etnografico, desde una perspectiva
interdisciplinaria que permite analizar la religién como fenémeno social e his-
térico, como sistema ideoldgico de creencias y practicas situadas en tiempos y
espacios naturales y socioculturales concretos, los cuales se articulan a contextos
impuestos por la sociedad nacional; en ella, los procesos econdémicos y politicos
generan dindmicas sociales complejas, contradictorias y asimétricas, que dan origen
a determinadas formas de relaciones sociales en las que el poder dominante del
Estado y sus instituciones legitiman de muy diversos modos su hegemonia.' El
poder hegeménico también se manifiesta como

Una fuerza asociada a las fuerzas que rigen el universo y mantienen la vida en
ély, en tanto que poder de dominacion, asocian el orden del mundo impuesto
por los dioses, y el orden de la sociedad, instaurados por los antepasados del
comienzo o los fundadores del Estado. El ritual garantiza la conservacion del
primero, la accion politica garantiza el mantenimiento del segundo: son unos
procesos considerados paralelos. Ambos contribuyen a imponer la conformi-

! La hegemonia implica necesariamente una dimensién organizacional: no hay produccién de hegemonia
sin desarrollo de instituciones o aparatos, sin una practica estructurada materialmente, de la lucha ideolégica,
cultural y politica. Juan Carlos Portantiero, Los usos de Gramsci, México, Folio Editores, 1981, p. 151.
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dad a un orden global que se presenta como la condicion de toda vida y de toda
existencia social.?

El poder y el dominio requieren la hegemonia, es decir, el consenso en “un
liderazgo moral, politico e intelectual en la vida social, al difundir la visién del
mundo de cada quien a través del tejido de la sociedad como un todo, equiparando
los intereses del individuo con los de la sociedad en general”.? Sin embargo, el consenso
no se logra plenamente, en tanto que el poder téctico o de organizaciéon emerge
como un poder diferencial, como una fuerza que cuestiona y confronta al po-
der hegeménico dominante. De manera que “el equilibrio entre la hegemonia y
contrahegemonia siempre fluctta [...] la hegemonia no se considera como una
situacion fija, sino como un continuo proceso polémico”.*

Asi, la organizacién propia de comunidades rurales y urbanas constituye
una forma de poder contrahegemoénico que enfrenta la dominacién, en una lu-
cha por su derecho a construir proyectos de vida propios, teniendo presentes
los intereses colectivos y el bien comun. La herencia cultural de matriz meso-
americana es el patrimonio con el que cuentan, un acervo que se actualiza de
manera cotidiana en el acontecer del dia a dia, pero también con las creencias
y précticas religiosas que ciclicamente se efectuan en los espacios y tiempos
rituales, bagaje devocional transmitido de generacién en generacién.

En estos procesos, las experiencias sociales acumuladas alo largo del tiem-
po se guardan en la memoria y se transmiten como hechos reinterpretados, de
manera que constituyen una historia no escrita, transmitida de padres a hijos
o de abuelos a nietos por medio de la tradicién oral o de otro tipo de registros
como cddices, estructuras arquitectdnicas prehispanicas y coloniales, registros en ro-
cas, mitos, devociones, rituales, titulos primordiales, litigios sobre tierras, entre
otros. El territorio es memoria y se expresa en la manera de evocarlo y nom-
brarlo; la historia de los pueblos estd inscrita en el territorio vivido, en el paisaje
ritual, en los lugares de culto que como referentes histéricos organizan la forma
en que se perciben, representan, conceptualizan, recuerdan y organizan los he-
chos dentro de una estructura temporal. Los rituales espacializan el tiempo,’

* Georges Balandier, Antropologia politica, Barcelona, Ediciones Peninsula, 1976, p. 123.

3 Eric Wolf, Figurar el poder. Ideologias de dominacién y crisis, México, CIEsAs, 2001, p. 67.

* Idem.

* Ingrit Geist, “Espacializacién del tiempo como categoria de andlisis en el estudio de los contextos rituales”,
Cuicuilco, Revista de la Escuela Nacional de Antropologia e Historia, Nueva Epoca, vol. 2, nim. 6, México, 1996,
pp- 87-101.
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ligan el presente con el pasado y lo proyectan al futuro en ciclos recurrentes
(festivos, agricolas, temporales-climaticos).

La historia propia posee una naturaleza predominantemente oral que per-
mite la flexibilidad interpretativa necesaria para su aplicacién en la vida coti-
diana.® Los procesos socioculturales tienen en la memoria colectiva y en las
précticas rituales instrumentos que dan origen a un conocimiento con implica-
ciones practicas en la formacién de la persona humana (procesos de ensefianza
-aprendizaje), en la defensa de los territorios, en la lucha por el control de los es-
pacios sagrados y las imagenes de su devocidn, en el fortalecimiento de formas
propias de organizacion social, econdémica, politica y religiosa, en la recreacién
y reproduccion social y cultural de pueblos y comunidades, elementos que arti-
culan la resistencia frente al poder hegemoénico de Iglesia y Estado.

El analisis de la religiosidad popular permite acercarnos ala relacién que se
establece entre sociedad, naturaleza y cultura, al entramado de elementos que
se imbrican en las concepciones y representaciones que se construyen. La im-
portancia del medio ambiente natural, de la observacion sistemadtica de la naturaleza,’”
del espacio vivido, humanizado, apropiado y construido como territorio;* de
las concepciones y creencias construidas sobre tiempo, marcado por el reco-
rrido diario del sol, por los movimientos de rotacién y traslacion de la Tierra,
dando lugar al establecimiento de calendarios de horizonte,” definidos por re-
ferentes orograficos e hidrogréficos de una geografia considerada sagrada y hu-
manizada. La cosmovision,'® es decir, la manera de ver e interpretar el mundo
y al universo, comprende también las concepciones que sobre el ser humano
se construyen, de su lugar en la Tierra y en “la jicara celeste”; sobre las formas
en que debe relacionarse con su entorno natural, para obtener el sustento; de
los creencias, principios, valores y normas que orientan la interrelacién entre los
hombres, asi como con las fuerzas que rigen el universo. La experiencia vital

¢ Joanne Rappaport, La politica de la memoria. Interpretacién indigena de la historia en los andes colombianos,
Meéxico, Siglo XXI Editores, 2000.

7 Johanna Broda, “Cosmovisién y observacién de la naturaleza: el ejemplo del culto de los cerros”, en J.
Broda, Stanillaw Iwanisewk y L. Maupomé (eds.), Arqueoastronomia y etnoastronomia en Mesoamérica, México,
Instituto de Investigaciones Histéricas (11H), Universidad Nacional Auténoma de México, 1991, pp. 461-500.

$ Gilberto Giménez Montiel, “Cultura, territorio y migraciones. Aproximaciones teéricas’, Alteridades,
Meéxico, Universidad Auténoma de México, 2001, pp. 5-14.

° J. Broda, op. cit. De ella misma, “Astronomia y paisaje ritual: el calendario de horizonte de Cuicuilco-
Zacatepetl’, en J. Broda, Stanillaw Iwanisewki y Arturo Moreno (coords.), La montafia en el paisaje ritual,
Meéxico, 11H-Consejo Nacional de la Cultura y las Artes, Instituto Nacional de Antropologfa e Historia, 2001.

19]. Broda, “Astronomia y paisaje ritual ...”
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(intelectual, emocional y moral) se funda en el conjunto de principios de la
sociedad yla cultura en la que se ha formado el ser humano.

Estas concepciones que proporcionan orden al mundo y al cosmos, dan lu-
gar a un conjunto de creencias y valores, que son la base de normas de compor-
tamiento, de ceremonias y rituales con las que los seres humanos reconocen su
relacion con la divinidad o divinidades, con un mundo sagrado.

FEl contenido del libro

Con el titulo “Devocioén guadalupana: comunidad, fiesta y relaciones de poder
al suroeste de la Ciudad de México”, Maria Elena Padrén Herrera aborda el cul-
to comunitario dedicado ala Virgen de Guadalupe; vincula esta devocién con
el espacio construido como territorio, ubicando distintas ermitas dedicadas a
la veneracién guadalupana, lugares que configuran un paisaje ritual que se ex-
pande a territorios proximos, pertenecientes a los pueblos de la Sierra de las
Cruces, identificados por sus habitantes como “pueblos hermanos”, al estruc-
turarse bajo un sistema de parentesco ritual' que vincula a los santos y a los pueblos
en amplias redes de parentesco.

La autora propone que en el ciclo festivo de cada pueblo hay festividades
coincidentes que convergen en su veneracion; tal es el culto dedicado a la Vir-
gen de Guadalupe, devocién que se vincula ala tierra y al monte, elementos que
hasta mediados del siglo pasado, proporcionaron el sustento para las familias
de la localidad, actividades agricolas y el trabajo en el monte, destinados para
uso ritual. Estos trabajos hoy se realizan como actividades complementarias de
actividades comerciales y de servicios.'?

Ala virgen se le considera madre de la comunidad; el santo patrén de cada
pueblo es el padre. Nuestra Sefior — como le llaman los habitantes de la zona—
es una mujer proveedora, madre protectora que ayuda o favorece a sus hijos
con su fuerza divina. Para organizar su fiesta, se constituyen mayordomias fe-
meninas. A ellale ruegan para que cuide los derechos e intereses de las comuni-

"' Hugo Nutini, Parentesco ritual. Estructura y evolucién histérica del sistema de compadrazgo en la Tlaxcala
Rural, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1989.

2 Maria Elena Padrén Herrera, San Bernabé Ocotepec. Religiosidad, organizacion comunitaria y resistencia
social de un pueblo en la Ciudad de México, tesis de doctorado en Historia y Etnohistoria, Division de Posgrado,
Escuela Nacional de Antropologia e Historia, México, 2011.
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dades, pueblos y colonias de la zona; por eso, la han nombrado defensora de los
derechos humanos y ambientales."

Las fiestas religiosas y, en particular, la fiesta dedicada a la Virgen de Gua-
dalupe funcionan como mecanismos identitarios, engranajes que articulan
sistemas de ideas, creencias y practicas socioculturales que dan sentido de per-
tenencia, arraigo e identidad a los habitantes de pueblos y comunidades. Las
fiestas religiosas y civiles fortalecen la organizacién social, vigorizan los valores y
las normas que orientan el comportamiento de los integrantes de la comunidad,
constituyendo fuerzas organizativas que resisten el dominio de la sociedad nacional
y del capitalismo global. La virgen de Guadalupe emerge de raices profundasy
se erige como un refugio de identidad, ya que protege y ampara a sus devotos
“librandolos de todo mal”, su culto identifica con categorias sociales étnicas y de
clase a los mexicanos a nivel local, regional y nacional.

En su trabajo “Identidad como parte de la religiosidad popular y del siste-
ma de cargos en San Bartolomé Coatepec. Huixquilucan, Estado de México”,
Christian Berenice Ramirez Avila se centra en la identidad y la organizacién
social comunitaria, y analiza los cambios econdmicos, politicos y sociales como
factores que influyen en la recreacion de la cultura, la religion, los rituales y
los modos de vida. En un contexto de cambios y transformaciones, los pueblos
de Huixquilucan, Estado de México, siguen dando forma a sus ciclos festivos
como una manera de resistir y fortalecer sus identidades, estrategias que les
permiten enfrentar las amenazas de la modernizacién, del capital inmobiliario
y comercial, asi como las politicas gubernamentales que han propiciado esos
cambios.

El culto a los santos dinamiza distintas formas de organizacion; establece
jerarquias entre las divinidades y entre los hombres que realizan las distintas
practicas rituales. Al abordar la organizacioén para la realizacion del ciclo festi-
vo, la autora ubica en un orden jerdrquico las principales fiestas que se realizan
en el pueblo de San Bartolomé Coatepec dedicadas al santo patrén del pueblo
San Bartolomé Apdstol, al Sefior de Esquipulas y ala Virgen de Guadalupe.

La familia y el parentesco ritual nuevamente ocupan un lugar central; el
compadrazgo y padrinazgo de una imagen otorga prestigio y reconocimiento

'3 M. E. Padrén Herrera, “Religiosidad, identificaciones y relaciones de poder en San Bernabé Ocotepec,
Ciudad de México”, en M. E. Padrén Herrera y Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes (comps. ), Dindmicas
religiosas populares: poder, resistencia e identidad. Aportes desde la antropologia, México, Artificio Editores, 2016.
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intra e intercomunitario. La autora resalta la funcion integradora de la religio-
sidad popular, al incluir y fortalecer amplias redes familiares y comunitarias
de ayuda y compromiso a nivel local y regional. Las ofrendas que padrinos y
familias entregan, las danzas, flores, la musica, la pirotecnia y demds, muestran
las relaciones reciprocas entre hombres y divinidades.

Quiero destacar el papel de los santos patronos, cristos, cruces y virgenes,
vinculados a los cerros, manantiales, montes, a las cuevas y arboles. Lo haré,
siguiendo el hilo que da continuidad a las creencias e interpretaciones sobre
los antiguos dioses protectores; éstos son divinidades que, durante las proce-
siones sacralizan los territorios de los pueblos, reafirmdndolos como espacios
sagrados y estableciendo, con el paso de los santos, una reapropiacion y resigni-
ficacién social y simbélica. Dichos recorridos siguen los rumbos del universo,
marcados por geosimbolos que dan sentido a los lugares propicios para el culto.

En “Memoria y religiosidad popular: la peregrinacién a la Basilica de Gua-
dalupe”, Mario Camarena Ocampo y Lourdes Villafuerte Garcia sostienen que
peregrinar esun acto de cardcter individual, familiar y comunitario, en el dmbi-
to dela fe cristiana que se expresa de acuerdo con cada grupo, clase o etnia; una
expresion de religiosidad popular, que desde su perspectiva refiere a “la manera
en que las personas reelaboran los valores y conceptos de la religion catdlica”
En este sentido, la peregrinacion a la Basilica de Guadalupe denota una devo-
cidén que se expresa y comunica con largos trayectos a santuarios dedicados a
venerar a un cristo o, como en este caso, a una devocion mariana.

En su andlisis de la peregrinacion del 12 de diciembre, los autores afirman
que el peregrinar implica varios y complejos lenguajes: disponer el cuerpo para
la fatiga y el dolor, formas de vestir, rezos, conversaciones, actitudes ante las
imdgenes que portan. Para las personas que participan en el recorrido a la Ba-
silica, peregrinar es venerar; significa ofrecer el dolor y sufrimiento, expresar
creencias y practicas que van mds alld de la ortodoxia catélica. Cada acto de
devocién deja huellas indelebles en las personas, a quienes mueve encontrar
soluciones a los distintos problemas que se presentan en la cotidianidad, so-
licitar fortaleza para enfrentar momentos de penuria, intranquilidad, miedos,
impotencia o frustracion.

Las intenciones para peregrinar van desde lo personal, pasan por lo familiary
llegan alo comunitario; solicitan salud, trabajo, casa, sustento o agradecen la so-
lucién de un problema. Peregrinar significa sacrificio y esperanza, ya que se pide
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y agradece también por unlogro politico que beneficie ala colectividad, caminan
orientados por los valores y por los conceptos cristianos de justicia y dignidad.

En este sentido, laimagen de la Virgen de Guadalupe como madre amorosa
es simbolo de lucha contra la injusticia, de acompafiamiento a los mds desvali-
dos, de proteccion alos mds pequenos y necesitados. En el caso que los autores
presentan, para los peregrinos que dirigen sus pasos al Santuario de Guadalupe
no hay desproporcién entre el reclamo de justicia a las instituciones y un acto
devocional para pedir que con justicia se atienda lo social comunitario. Se en-
fatiza el papel de la memoria en la transmision de las devociones a nivel familiar
y comunitario, en particular de una imagen que otorga identidad nacional: la
Virgen de Guadalupe.

Entre las diversas motivaciones que sustentan el caminar de los pueblos,
encontramos el desplazamiento forzado, cuando la poblacién se ve obligada
a buscar un nuevo lugar para vivir por la construccién de una obra publica.
Entonces, el peregrinaje implica sufrimientos, penurias, esfuerzos constantes,
conflictos entre comunidades en la lucha por el territorio. Esta es la situacién
de la que nos habla Tesia B. Cruz Loustaunau, en “La Virgen de Suaqui de la
Candelaria, la religiosidad y los lazos comunitarios”. Nuevamente una devo-
cién mariana: la Virgen de la Candelaria, que se vincula al territorio; esta ve-
neracién acompana en su peregrinar a los desplazados de Suaqui, advocacién
que los protege en los conflictos por la tierra y en su persistencia por mantener
la posesion de su imagen benefactora, mujer divina que les proporciona segu-
ridad y abrigo al fundar Suaqui de la Candelaria; asi, se erige en centro de su
identidad como pueblo, dando nombre a su territorio y formando parte sustan-
tiva de lo que los representa como comunidad.

La autora nos brinda un anélisis comparativo que identifica cambios y con-
tinuidades en las formas organizativas, asi como en los lugares propicios para el
culto y veneracién de la Virgen de la Candelaria; para ello, revisa la préctica ri-
tual en dos espacios naturales distintos, pero con una matriz sociocultural que
los orienta a practicar una misma devocién: Suaqui y Suaqui de la Candelaria.
Santa matrona Virgen de la Candelaria, “corazén de pitahaya”, que mantiene
los lazos comunitarios y familiares, nicleo de creencias que han recorrido el
tiempo en un largo caminar y en su lucha por acceder a un territorio propio,
proceso en el que su devocidn y culto por la virgen constituyé un refugio para
su identidad como suaquenos.
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Desde una perspectiva teérica marcada por la antropologia de la experien-
cia y con un sentido critico respecto al uso del término religiosidad popular,
Angel Jiménez Lecona, nos presenta “Resistencia social y resonancia: la expe-
riencia religiosa de la tribu cora de Santa Teresa del Nayar”, ensayo en el que
se propone un continuum de creencias ancestrales que delinean el sentido de sus
practicas rituales, “no desde la perspectiva de la dominacién absoluta de la reli-
gioén hegemonica, sino desde una interesante y particular configuracién sagra-
da de tiempos y espacios, dependiendo de los ceremoniales y rituales” de esta
comunidad cora.

Se analizan las practicas religiosas de la comunidad, que mantienen un ca-
lendario festivo y ritual dividido en tres subciclos: a) ciclo agricola o mitotes,
b) ciclo religioso catélico y ¢) ciclo civil para cambio de autoridades. Cada uno
integra por lo menos cinco fiestas o celebraciones. Con el cumplimiento del
ciclo festivo y ritual, los nayeri reafirman la vida en sociedad; el ciclo agricola
constituye su columna vertebral y con él se articulan los ciclos religioso y civil
que, en conjunto, garantizan la continuidad y equilibrio del grupo.

Esta contribucién da cuenta de la distribucién y uso de los lugares signi-
ficativos del espacio construido como territorio vivido y apropiado, lo cual
configura una geografia ritual que organiza la territorialidad de los coras de
Santa Teresa del Nayar, quienes asignan un nombre a cada rumbo del espacio
y establecen como centro el patio del pueblo. El Chdanaka —asi lo nombran
los coras— integra esos cuatro rumbos, como reafirmacién continua que es-
tructura espacios y tiempos, los cuales se expresan y concretan en los mitos y
ceremonias incorporados al calendario ritual.

Su autor reflexiona acerca de la resistencia, “desde su particular compren-
sién como persistencia y oposicién, como un comportamiento de la agencia
humana que responde a la nocién de resonancia moérfica”. Jiménez Lecona ve
en ello “una especie de arquetipo que, en el caso de los coras, fundamenta en
sus practicas la incesante recurrencia, particularmente en lo sagrado”. El Chda-
naka de los coras aparece como esta resonancia recurrente que se expresa en
sus mitos, y en diversas practicas rituales: danzas, mitotes, celebraciones y fies-
tas; como un principio de memoria y préctica habitual con la naturaleza, su
cosmovision.

La busqueda por recuperar una antropologia de lo sagrado a partir de la
experiencia religiosa nos presenta el reto de acercarnos a la diversidad de los
procesos de resistencia y a la espiritualidad que los caracteriza. En este sentido,
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en “Ritual de la Danza de la Luna de tradicién mexica: un refugio identitario
para las mujeres de Ollintlahuimeztli, Teotihuacdn, Estado de México”, Diana
Berenice Estrada Mata nos aproxima a una de las multiples formas de ofrendar:
la danza. La autora declara que las danzas son complejos y elaborados rituales,
dirigidos a agradecer a las deidades prehispédnicas y a los elementos de la natu-
raleza por sus bondades y bendiciones. Comunicar con los pies es honrar ofre-
ciendo todala energia que se produce con el movimiento del cuerpo. La Danza
delaLunaylaDanza del Sol son tradiciones que se resisten a desaparecer y que
hoy significan para los integrantes de la mexicanidad un refugio identitario a
partir del cual construyen un sentido de pertenencia.

En la Danza de la Luna, la mujer ofrenda su vigilia y ayuno; la Danza del
Sol se concibe como el “camino rojo”, que simboliza “lalucha interior, donde tt
eres tu peor enemigo y todos son tu espejo”. Un alter ego en el que se contrasta
y representa el ser que ofrenda su piel y su sangre, para agradecer a las divinida-
des las bendiciones otorgadas. La intencién de ambas danzas es ofrendar para
abrir caminos, solucionar problemas y lograr un cambio interior, “equilibrando
el ego que no permite el crecimiento de la persona”.

El espacio elegido para la danza permite el encuentro de mujeres en un
tiempo propicio (luna llena) para compartir, imaginar, planear, crear, aprender
y ensefiar unas de otras. Nuevamente, el parentesco ritual y las jerarquias que
establece el grupo de danza, los valores y reglas aprendidas orientan el com-
portamiento y la preparacion del cuerpo y la mente con ayunos, banos de te-
mazcal, cantos, rezos, para soportar el esfuerzo que implica ofrendar la danza,
cuya finalidad es reconectar la energia ancestral con el tiempo actual, como
herramienta para comunicarse con el mundo espiritual.

El “circulo sagrado” que se forma en la danza o en los rituales previos se
considera como un portal de entrada hacia los cuatro rumbos del universo, a
los que se asocian colores, divinidades, asi como elementos de la naturaleza y
césmicos. La danza dinamiza la memoria y la transmisién de conocimientos,
ya que cada movimiento tiene un profundo sentido de veneracién. La danza
como préctica ritual fortalece el sentido de pertenencia y actualiza las identidades,
constituye un refugio donde aterrizan los cambios y las resignificaciones del ser
mujer en el siglo xxI.

Al correr el velo para encontrar otras formas de acercarse, relacionarse y
tener la experiencia de lo divino, Marisol Vargas Flores nos entrega sus reflexio-
nes en el trabajo titulado “Circulo de mujeres: espiritualidad y resistencia”, en el
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que propone la espiritualidad como estrategia de autoafirmacién del individuo
y dela colectividad. La experiencia de lo divino proporciona un orden y sentido
del mundo; sefiala el lugar que el ser humano ocupa frente al universo sagrado,
otorgando un sentido de vida respecto a lo que hay que ofrecer a la divinidad y,
al mismo tiempo, determina las bases éticas, morales y normas de accién que
regirdn la préctica colectiva. Las creencias religiosas y la vida social, nos dice,
quedan inexorablemente unidas, construyendo un camino intermitente entre
subjetividad y objetividad, entre la devocién individual yla organizacién colec-
tiva de la vida ceremonial.

La espiritualidad se considera sinénimo de vida: da sentido, capacidad de
reflexidn, de existencia con compromiso que lleva a la praxis. Es pasar de la
narracion de Dios a la vivencia de lo divino. Los circulos de mujeres, como una
propuesta de vida ritual para las sociedades urbanas contemporéneas, son un
lugar propicio para procesos de sintesis ideoldgica que genera formas especifi-
cas de religiosidad, y se alimenta de diversas tradiciones y elementos simbdli-
cos que satisfacen necesidades del espiritu femenino, como proceso de resis-
tencia cultural frente al sistema hegemonico patriarcal. Aqui, la forma circular
remite a una ruptura de jerarquias y propone un principio de horizontalidad,
de igualdad, pero también representa un flujo constante de energia; es simbolo de
unidad, de renuncia y se relaciona con la anatomia femenina.

Finalmente, en “El temazcal: proceso de transmision de la relacién huma-
no-naturaleza-cultura”, Quiauhxochitl Inés Gomez Padron, acerca al lector a
una préctica ritual que se realiza desde la época prehispénica y tiene un ob-
jetivo terapéutico: el baio de temazcal. En palabras de la autora, el ritual ha
sido reconstruido, resignificado y resimbolizado después de la conquista, la co-
lonizacién, del proceso de evangelizacién hasta nuestros dias. Se trata de una
ceremonia que conserva elementos del pasado prehispdnico y que alo largo de
la historia ha incorporado nuevos elementos en cada lugar y tiempo donde se
realiza. Nos habla de las concepciones de este espacio sagrado como el vientre
materno, en el que se entra a morir para renacer de manerarenovada. Abordala
diversidad de formas que toma el ritual del temazcal segtin quienes lo dirigen,
los elementos naturales empleados (piedras, plantas, arboles) o los animales
que cantos y danza hacen presentes; también depende de los seres divinos que
se cree acompanan durante el ritual; de las potencias divinas a quienes se pide
permiso para realizar la ceremonia; de entidades sobrehumanas ligadas a ener-
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gfas naturales (sol, tierra, aire, agua), y de energias que trabajan junto con los
humanos para restablecer el equilibrio de cuerpo, mente y espiritu.

Quiauhxochit] Gémez analiza la préctica del temazcal como un proceso
que posibilita la transmisién de conocimientos sobre la relacién sociedad-natu-
raleza-cultura. La espiritualidad que se construye une a los participantes mas
alld de algtn culto religioso; es una construccion espiritual del territorio, una
cosmovision que se ha comunicado de generacién en generacién a través de
mitos, creencias y practicas rituales. Desde esta perspectiva, el temazcal es uno
de los espacios donde se transmiten, construyen y reconstruyen las formas de
relacionarse entre los miembros de la comunidad y con la naturaleza; estas for-
mas son tan diversas, como diversos son los ecosistemas en México.

No obstante, estas formas socioculturales que refieren a la vida religiosa y
espiritual estdn situadas en contextos de dominio, en dindmicas que han lleva-
do alaresistencia en la lucha por su derecho a existir y decidir sobre sus territo-
rios, sobre sus propios proyectos de vida comunitaria, frente a aquellas formas
que impone la sociedad nacional y los intereses de las élites dominantes en su
afan de lograr la maxima ganancia.

El gran reto es trabajar para que pueda entablarse un didlogo de conoci-
mientos y saberes, con la voluntad para construir nuevos caminos en los que
la resiliencia de la vida,'* la resonancia,' la religiosidad popular o la memoria
colectiva y la transmisién de la(s) cosmovision(es), distintas perspectivas que
proporcionan conocimientos, para alcanzar reconocimiento y respeto, para es-
tablecer nuevas formas de relacionarse entre los seres humanos, con este mun-
do en que vivimos y con el universo del que formamos parte.

Con este volumen y en el marco de este festejo, esperamos contribuir al
proceso de acercamiento entre rnos-otros.

'* Pablo Godinez Ferrel, “Didlogo de saberes para la resiliencia en México. Hacia una sociedad digna
y sostenible” en M. E. Padrén Herrera y R. A. Gémez Arzapalo Dorantes (comps.), Dindmicas religiosas
populares..., pp. 133-162.

15 Angel Jiménez Lecona, “Resistencia social y resonancia: la experiencia religiosa de la tribu cora de Santa
Teresa del Nayar”, Religiosidad popular como resistencia social: luchas de poder y refugios de identidad, México,
Universidad Intercontinental, 2019.
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Devocién guadalupana: comunidad, fiesta y relaciones de
poder al suroeste de la Ciudad de México

Maria Elena Padrén Herrera
Escuela Nacional de Antropologia e Historia

112 de diciembre es dia de fiesta nacional, un tiempo en el que la de-

vocion a la Virgen de Guadalupe se expresa de multiples formas en las

distintas regiones, ciudades, pueblos, barrios y colonias ubicadas a lo
largo y ancho del pais. En esta ocasién, centraré la atencion en la fiesta que
se organiza en las tierras de comunidad del pueblo de San Bernabé Ocotepec,
para venerar a la Virgen de Guadalupe.

Ocotepec se ubica al suroeste de la Ciudad de México; la zona tiene ante-
cedentes socioculturales chichimeca, otomi, tepaneca, mexica y coloniales; en
el nombre de los pueblos de esta region, en sus parajes, cerros, fuentes de agua,
calles, queda el antecedente cultural de raices mesoamericanas. En el territorio
del pueblo de San Bernabé Ocotepec, en su paisaje ritual,' ha quedado graba-
da la impronta de una cultura ancestral que se observa en las distintas etapas de
la construccién prehispénica edificada en la cuspide del Mazatepetl, en las di-
versas esculturas relacionadas con la fertilidad y la actividad agricola: Tldloc,
tortuga-jaguar, maquetas labradas en las rocas.” El Mazatepet], elevacion que
constituye un geosimbolo,’ resguarda en su ctspide esta riqueza cultural que los
habitantes de Ocotepec resignifican en su préctica ritual, actualizando los sen-
tidos y el uso que dan al sitio arqueolégico.

El Mazatepetl representa un nicleo sociocultural que refiere a una forma
de organizacién para la tenencia de la tierra que durante el siglo xx fue do-

! Cfr. Johanna Broda, “Astronomia y paisaje ritual: el calendario de horizonte de Cuicuilco-Zacatepetl”, en
Johanna Broda, Stanillaw Iwanisewki y Arturo Montero (coords.), La montafia en el paisaje ritual, México, 11H-
CNCA-INAH, 2001.

* Francisco Rivas Castro, El paisaje ritual del Occidente de la Cuenca de México, siglos VII-Xv1: un andlisis inter-
disciplinario, México, tesis de doctorado en Antropologia, Divisién de Posgrado, ENAH, 2006.

* Vid. Gilberto Giménez Montiel, “Cultura, territorio y migraciones. Aproximaciones tedricas”, Alteridades,
México, uaM, 2001, pp. 5-14.
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minante: el ejido. A la entrada del Parque Ecoarqueolédgico “Tortuga-Jaguar”,
resguardado por dos grandes drboles, se ubica el altar dedicado a la Virgen de
Guadalupe, a quien ejidatarios, comuneros y avecindados veneran el 12 de di-
ciembre; este altar, aunado al culto a las Santas Cruces plantadas en lo alto del
templo prehispanico que se ubica en la cima del Mazatepet], a la veneracion a
los santos patronos del pueblo: san Bernabé y san José, a Tléloc, a la tortuga-
jaguary al Nino Dios, constituyen un complejo devocional para los habitantes
de Ocotepec.*

Foto 1. Veneracion en la cuspide del Mazatepetl.
AUTOR: Marfa Elena Padrén Herrera, 2007.

* Cfr. Maria Elena Padrén Herrera, San Bernabé Ocotepec. Religiosidad, organizacién comunitaria y resistencia
social de un pueblo en la Ciudad de México. México, tesis de doctorado en Historia y Etnohistoria, Division de
Posgrado, ENAH, 2011. De ella misma, “Ritualidad agricola y ciclo de fiestas en San Bernabé Ocotepec, Distrito
Federal”, Revista Digital KinKaban, nim. 2, julio-diciembre, 2012, pp. 59-73.
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Enlosbosques de Oyamel, la ermita dedicada ala Virgen de Guadalupe for-
talece el culto de nativos y avecindados. Hasta este lugar en el bosque, llegan las
familias para compartir el novenario, la vispera yla fiesta que los comuneros organi-
zan para pedir a la virgen salud, trabajo y sustento; pero, sobre todo, acuden en
agradecimiento, porque en 1998 su lucha por el reconocimiento de las tierras
de comunidad logré sus frutos. Actualmente, el niicleo de comuneros controla
el “Parque Ecoturistico de la Comunidad de San Bernabé Ocotepec”.

El sentido de la fiesta

Enla tradicién sociocultural de los pueblos serranos del suroeste del Distrito Federal,
el principio de reciprocidad orienta la interrelacién entre seres humanos y las entida-
des que consideran sagradas, seres divinos que les dan su proteccién y amparo.
El intercambio ciclico que implica dar, recibir y devolver dones,* producto del
trabajo humano y divino se materializa de muy diversas formas.

Foto 2. Ermitas en lugares propicios para el culto.
AUTOR: Marfa Elena Padrén Herrera, 2015

* Vid. Marcel Mauss, Sociologia y antropologia, Madrid, Tecnos, 1979.
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Los seres humanos ofrecen y los seres sagrados reciben: danza, musica,
aromas de flores, copal, velas; vestido nuevo, oraciones, alabanzas, velaciones,
comida, fuegos artificiales, procesiones, peregrinaciones; todo ello, como for-
mas que toman los dones o promesas ofrecidas por los hombres para venerar a
las potencias divinas que, a cambio, otorgan un buen temporal (aunque hoy en
dia la agricultura y el trabajo en el monte no sean las actividades principales),
alimento, trabajo, salud, el sustento necesario para la reproduccioén de la vida,
de la naturaleza y el cosmos. A nivel intracomunitario, la relacién que se esta-
blece con los seres considerados divinos se rige por el principio de reciprocidad,
como un valor fundamental que norma el comportamiento de las personas que
forman parte de la comunidad.

Silos sefiores de antes veneraban a sus propias deidades, entidades a quie-
nes consideraban seres poderosos y que relacionaban con elementos de la na-
turaleza y del cosmos; potencias a las que ciclicamente debian rendir culto y a
quienes consideraban poseedores de una fuerza sobrehumana capaz de con-
trolar los fenémenos de la naturaleza, este poder se extendia también sobre
dmbitos concretos de la realidad y el destino humano. Asi, Tonantzin, Nuestra
Sefiora, se vincula ala tierra que proporciona el sustento, Tlaloc, Sesior de la Llu-
via, de las fuentes de agua, de la fertilidad; Tonatiuh, el sol; Ehecatl, Sesior del
viento, entre otras divinidades entran en procesos de sintesis ideoldgica,® en los
que santos, cristos y virgenes se resignifican a partir de las creencias que ligan a
las divinidades propias con elementos de la naturaleza y el cosmos. El dominio
colonial con su conquista espiritual da origen a procesos de reelaboraciones
simbolicas,’” transformaciones de las que no estan exentos los pobladores de
Ocotepec, quienes en distintos momentos efectan resignificaciones y reela-
boraciones simbélicas de elementos sagrados propios, asi como de aquellos im-
puestos por el cristianismo del siglo Xv1y contemporaneo.

A pesar de los cambios en el territorio vivido y de las transformaciones en el
tiempo, en la region devocional, los ciclos festivos mantienen una estrecha corre-
lacion con los ciclos agricolas y del temporal, marcando los tiempos propicios para
realizar las actividades productivas y rituales. En este sentido, las fiestas religiosas
y las actividades cotidianas permiten espacializar el tiempo, un tiempo ciclico
que se recorre y vuelve a recorrerse en el territorio y especificamente en los

¢ Vid. Noemi Quezada, Religiosidad popular México-Cuba, México, 11A-UNAM-Plaza y Valdés Editores, 2005.
7 Félix Béez-Jorge, Entre los naguales y los santos, Xalapa, Universidad Veracruzana, 1998.



DEVOCION GUADALUPANA: COMUNIDAD, FIESTA Y RELACIONES DE PODER 31

lugares destinados para el culto, actualizando las creencias, recredndolas en su
préctica productiva y ritual.

La fiesta como proceso ritual e identitario

En los pueblos y comunidades de raices culturales mesoamericanas, la catego-
ria de “persona” incluye tanto a humanos, como alos seres divinos, que desde la
perspectiva de los habitantes de la region estdn relacionadas con elementos de
su territorio o de territorios préximos, del paisaje natural y sociocultural: cuer-
pos celestes, cerros, fuentes de agua, rocas, la tierra, drboles, el maiz, los tem-
plos, el pantedn. Lugares delicados en los que habitan el Sefior del Monte, los
Cucuruchos, los aires, los santos, cruces, virgenes, los difuntos y los ancestros
o sefiores de antes. La relacion que se establece entre las dimensiones terrenal,
celestial y natural se conjugan en la vida productiva y ceremonial de los pue-
blos, la vida ritual expresa y actualiza significados y sentidos que contribuyen a
la construccidn sociocultural de las personas.

Las distintas dimensiones de las fiestas patronales integran entramados de
elementos simbdlicos y de practicas concretas, constituyendo un conjunto
complejo de significados y sentidos tanto rituales y religiosos, como so-
ciales, culturales, econdémicos y politicos.

El parentesco ritual

Las divinidades reciben la esencia de los dones que hombres, mujeres, ancianos
y nifios les ofrecen; los dones que ofrecen para convocarlos; los regalos con los
que los honran, mostrando con ello el carifio, la confianza y el respeto que les
tienen. Los protectores del pueblo, el barrio, la comunidad, la familia son con-
cebidos como parientes; el santo patrono es padre del pueblo, la virgen de Guadalupe
es la madre. Entre los santos y virgenes también hay relaciones de parentesco,
tienen hermanos, compadres y amigos. Por ello, cuando les hacen su fiesta para
venerarlos, invitan a los santos de otros pueblos y a sus respectivas comunida-
des, entre quienes también se establecen relaciones de consanguinidad y de
parentesco ritual.

En la fiesta, se conjugan tiempo y espacio; se trae al presente un tiempo
primordial, un tiempo mitico, sagrado. Es el tiempo creado y santificado porlos
dioses, un tiempo que se renueva con la fiesta, es la espacializacién del tiempo
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que se actualiza en el ritual,® un tiempo ciclico que se recorre una y otra vez en
el espacio apropiado y se construye como territorio propio, en tanto territorio
vivido en el que se fijan lugares sagrados. Los seres humanos, al rendir culto a
sus seres divinos, al ofrecer dones, esperan obtener el favor de los protectores
de la comunidad a quienes solicitan el advenimiento de buena lluvia, de salud,
trabajo, vestido y sustento; a ellos se agradecen los dones recibidos durante el
afio y de ellos se esperan.

Foto 3. Festejando en el bosque.
AUTOR: Maria Elena Padrén Herrera, 2007.

® Vid. Ingrit Geist, “Espacializacion del tiempo como categoria de andlisis en el estudio de los contextos
rituales”, Cuicuilco, Revista de la Escuela Nacional de Antropologia e Historia, México, Nueva Epoca, vol. 2, niim.
6, enero/abril, 1996, pp. 87-101.
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En los pueblos serranos de la Ciudad de México, los ciclos rituales se con-
jugan con el ciclo agricola y el ciclo climitico, lo que da lugar a complejos
devocionales,’ constituidos del siguiente modo:

a) Entidades sagradas, seres o potencias divinas (cristos, cruces, virgenes,
Nifio Dios, santos, Sefior del Monte, la Tierra, ancestros y antepasa-
dos).

b) Espacios naturales apropiados para el culto, lugares del territorio que
representan a las entidades veneradas (cerros, montafas, fuentes de
agua, barrancas, rocas, templos).

¢) Tiempo propicio para los rituales y las actividades productivas (seco y
lluvioso).

d) Elementos naturales y césmicos (Sol, astros, Tierra, agua, aire).

e) Etapas y actividades del ciclo productivo (agricola, cultivo del maguey,
actividad comercial).

Dénde, cuindo y como se ofrenda

Los rituales poseen una dimension temporal que conforma ciclos que se realizan
a lo largo del ano en un contexto social y ceremonial. Good' nos dice que las
ofrendas yla accion de ofrendar dinamiza la circulacion de energia vital que fluye
entre personas, grupos domésticos, pueblo y entre una constelacion de seres di-
vinos con quienes se interaccionay a quienes se entregan dones. Esa energia vital
convertida en ofrenda toma diversas formas, dando lugar a procesos que tienen
su propia temporalidad, enla cual se privilegian lugares sagrados para el culto: los
cerros y las fuentes de agua. Hoy compartiremos con ustedes un proceso ritual,
la fiesta en la que se objetivan formas de concebir el mundo, las relaciones con la
naturaleza y el cosmos, la interrelacién entre personas, la vida.

® M. E. Padrén, op. cit,, ambas.
' Vid. Catharine Good, “Ejes conceptuales entre los nahuas de Guerrero: expresién de un modelo fenome-
noldgico mesoamericano’, Estudios de cultura ndhuatl, vol. 43, México, 2005, pp. 87-113.
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Foto 4. Divinidades que identifican.
AUTOR: Maria Elena Padrén Herrera, 2009.

Las fiestas religiosas muestran el respeto, carifio y veneracion a las divini-
dades. Las fiestas patronales condensan el sentido del ciclo ritual, la esencia de
la vida religiosa, social y cultural de las comunidades. Producto de procesos
histéricos, de sintesis ideoldgica y de reelaboraciones simbdlicas, los sentidos
y significados de las creencias y practicas rituales se actualizan en un tiempo
ciclico que se ancla en los lugares considerados sagrados. La fiesta es practica
social, un proceso ritual en el que se reanudan los lazos de reciprocidad construidos
entre las divinidades y humanos, entre los hombres, asi como entre comunida-
des de una misma regién y de distintas regiones.
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Foto 5. Redes comunitarias de parentesco ritual.
AUTOR: Marfa Elena Padrén Herrera, 2008.

La fiesta funciona como un mecanismo identitario en la reproduccién so-
cialy cultural, recrea los sistemas de ideas, creencias y practicas que dan identi-
dad, fortalecen formas de organizacion social en las que se compite por presti-
gio y poder, distribuye responsabilidades y derechos a todos los miembros de la
comunidad, regula reciprocidades, es festejo y recreacion. Las fiestas religiosas
se constituyen en un puente entre el pasado y la realidad presente que se pro-
yecta al futuro."

Una fiesta para Nuestra Madre

El 12 de diciembre es un dia de fiesta nacional, que a nivel local tiene distintas
expresiones; inicia con el novenario, organizado por las familias nativas y ave-
cindadas para venerar alavirgen de Guadalupe. En cada una de las ermitas que,

"1 Vid. Gonzalo Aguirre Beltran, Obra antropoldgica x1v. Zongolica. Encuentro de dioses y santos patronos, Mé-
xico, Fondo de Cultura Econémica, 1992; también, José Alcina Franch, “Fiesta y ceremonia de las jefaturas”,
en Antonio Garrido Aranda, El mundo festivo en Espasia y América, Andalucia, Universidad de Cérdoba, 2005.



36 RELIGIOSIDAD POPULAR COMO RESISTENCIA SOCIAL

desde hace 40 anos, proliferaron en la regién y en particular en lo que fueron
tierras ejidales y en las actuales tierras comunales de San Bernabé Ocotepec.
Las ermitas ubicadas en los parajes, en los cruces de caminos, en las calles, se
construyen por diversos motivos: en memoria de algun ser querido, por agra-
decimiento o pago por algun bien recibido, para evitar que en esos lugares se
reunan los jévenes a consumir bebidas alcohdlicas o drogas o para que en esos
lugares no se tire basura.

Los novenarios no implican necesariamente nueve dias para rezar el ro-
sario; desde hace varios afnos, los rezos comunitarios inician desde principios
de noviembre, las imdgenes de la virgen de Guadalupe recorren las distintas
calles para ir de visita y hospedarse por una noche en las viviendas de diferen-
tes familias de la comunidad, quienes preparan un altar especial para recibirla.
Cada noche oran, cantan, comparten sus experiencias con la virgen, los mila-
gros concedidos: salud, trabajo, proteccién y consuelo. La familia anfitriona
ofrece a los asistentes una merienda que consiste en café, atole o té, pan dulce,
galletas, tortas o alguna otra vianda que se comparte con gusto, agradeciendo
la presencia en su casa.

Los recorridos de las imdgenes de la virgen de Guadalupe por el territorio
de los pueblos, comunidades, barrios y colonias de la region, permiten fortale-
cer el tejido social, construir un sentido comunitario de pertenencia y buena
vecindad entre los habitantes de la region.

En la organizacion del culto que se rinde a la Guadalupana, destaca la par-
ticipacion femenina; son las mujeres de la comunidad quienes se estructuran y
organizan a las familias para efectuar la veneracion y festejo dedicado ala virgen.
Se constituyen mayordomias femeninas, siempre apoyadas por la presencia mas-
culina y las contribuciones familiares y comunitarias, aportaciones econdmicas
con dinero o en especie, con el trabajo individual y colectivo para sacar adelante
el compromiso o encargo. De esta manera, la devocion acerca a nativos y avecin-
dados, construyendo nicleos comunitarios en los que se fortalece el tejido social,
constituyendo redes locales que sirven en otros momentos para proponer acti-
vidades para nifios y jovenes, para la resolucion de diversos problemas y para la
proteccién colectiva en estos tiempos de violencia generalizada.
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Foto 6. Protege los campos de labranza.
AUTOR: Marfa Elena Padrén Herrera, 2015.

Las précticas rituales transcurren durante todo noviembre; procesiones
van y procesiones vienen; mujeres, hombres, nifios e imagenes de la virgen de
Guadalupe salen del altar familiar, para acompanar a la virgen de la ermita en su re-
corrido de una vivienda a otra, agradeciendo la hospitalidad de cada una de las
familias que brind6 su casa para hospedar a la Guadalupana.

El11 de diciembre, lasluces y el trueno de los cohetes destellan en la oscuri-
dad, rompiendo el silencio de la noche, los fuegos pirotécnicos con sus cohetes
y bombas semejan luminosos rayos que emergen de las entrafias de la tierra y
que al elevarse porlos aires retumban enlos cerros en un eco continuo, uno tras
otro, aquiy all4, prolongando los ecos por el monte, confundiendo la explosién
de luz con el centellar de las estrellas, que a pesar de las luces de nedn, aun
pueden observarse en el firmamento. Desde las alturas, estanoche yladel 12 de
diciembre pueden verse en la lejania la ciudad, asi como los cerros que rodean
la cuenca y la gama de luces de colores de la pirotecnia que se ofrece en todas
partes ala virgen “madre de los mexicanos”.

Una vez que dan las doce de la noche, inician las mafanitas que se pro-
longan hasta la madrugada. Mariachis, grupos nortenos, trios, estudiantinas,
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“sonideros”, grupos de jovenes: todos quieren ser los primeros en cantar a la
Morenita del Tepeyac, a quien consideran Nuestra Madre.

En cada una de las ermitas, la devocidn, la alegria, el regocijo, las familias,
los vecinos, la comunidad, el pueblo; México entero festejando, conjugando en
su devocion las oraciones y cantos, las alegrias y las tristezas, compartiendo
atole, café, tamales, los taquitos dorados, el pozole, el consomé con su arroz
y garbanzo, la barbacoa o las carnitas. Sufriendo de frio, uniéndose a las risas,
acercandose al calor reconfortante de la fogata, disfrutando del baile, del calor
humano, de la amistad, es también el momento propicio para conciliar viejas o
recientes rencillas.

El 12 de diciembre, en las distintas ermitas se celebra misa o sélo se hace la
“celebracion de la palabra”, actos littrgicos compartidos porlas virgenes, pues, de
cada una de las viviendas, sale la imagen de la Guadalupana toda cubierta de flo-
res para acompanar ala virgen de la ermita o del templo. Todas van a “oir misa”,
ceremonia en las que se espera, como elemento central del ritual, la consagra-
cién y bendicidén con agua bendita de cada una de las imdgenes y de cada uno
de los asistentes, asi como el momento de compartir el desayuno comunitario
en el que se alimenta con tamales y atole primero ala Virgen de Guadalupe y en
seguida a todos los asistentes.

Algunos lugares simbdlicos parala celebracién guadalupana enlalocalidad
son el cerro Mazatepetl y los montes de Oyamel; en estos lugares de la region
serrana, cobran mayor sentido los cantos y alabanzas: “este cerro elijo para ha-
cermialtar”. En todalaregion, en todo el valle, en todo México y mas alla de las
fronteras, en varias partes del mundo, el 12 de diciembre es un dia para festejar
y dar gracias porque, nuevamente, como dice el canto popular, “para el mexica-
no, ser guadalupano es algo esencial”.
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Foto 7. Venerando a la Guadalupana y ala Santa Cruz.
AUTOR: Marfa Elena Padrén Herrera, 2015.

El 12 de diciembre de 2009, a la entrada del camino que lleva a los montes
de Oyamel, en las tierras de la comunidad de San Bernabé Ocotepec, la fiesta
continda por la manana y tarde. Después de la celebracion y de recibir la bendicion
con agua bendita, se comparte el desayuno y almuerzo comunitario. M4s tar-
de, nifos y jévenes participan en el reto de subir al palo ensebado, levantado
al centro de un gran circulo; todos se alistan para alcanzar los regalos que se
encuentran en lo alto del palo; risas, gritos de alegria acompanan el esfuerzo de
los participantes. No falta el nifio que con su ropa recién estrenada se sube al
palo ensebado, bajando lleno de grasay ganando la reprimenda de lamamé que
al final, entre las risas y palabras de broma de los asistentes, se calma cuando el
nino le entrega los regalos que obtuvo con su esfuerzo.

Ese ano, los comuneros inauguraron el saléon comunitario. La presencia del
delegado en turno da formalidad al evento; es él quien se encarga de cortar
el colorido listén para dar libre acceso a los invitados. Por la tarde, ofrecen la
comida a todos los asistentes; es una fiesta en la que la hospitalidad se muestra
conlos alimentos y bebidas rituales: mole, arroz, frijoles, nopales en escabeche,
barbacoa; el tequila, los refrescos y el pulque se comparten, asi como el comen-
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tario que los sefores expresan cuando uno de los comensales acepta un jarro
de pulque: “;’hora si, chamaco seguro!” El conjunto musical ameniza la comida
y después anima el baile; todo es alegria y regocijo frente al altar dedicado ala
virgen de Guadalupe, “{Faltaba mais, si es la mera festejada!”

El tiempo primordial que se hace presente en la fiesta indica el fin de la co-
secha y el inicio del tiempo de descanso de la tierra; es el tiempo de remover la
tierra, “para que el frio y las heladas hagan su trabajo”. La vida ritual, los co-
nocimientos adquiridos con la observacion sistemdtica de la naturaleza, los
fenémenos meteorologicos y el trabajo de los hombres se conjugan en benefi-
cio de la vida. Al respecto y como conocedores del trabajo agricola, nos dicen:
“Primero hay que remover la tierra, para que el frio mate todos los bichitos que
tenga, porque ‘el barrenador’ si afecta la semilla. Pero con las heladas todos los
bichitos se mueren; por eso hay que removerla hasta que quede bien porosita,
para que el frio entre profundo y haga su trabajo.”

Asi se renueva la fuerza de la tierra, con el descanso y el trabajo de los elemen-
tos. Simbdlicamente, con la fiesta, las divinidades renuevan sus energias, su po-
tencia divina para realizar su trabajo protector hacia los hombres. El vestido
nuevo, los aromas del copal, las ceras y las flores, los alimentos, las danzas, la
musica, las velaciones, procesiones, peregrinaciones y demds. De todos y cada
uno de los elementos que integran la devocidn, las divinidades toman las esen-
cias que los nutren; de esta manera se renueva la relacién reciproca que norma
las relaciones sociales y divinas.

Trabajo y reciprocidades

El tiempo de trabajo individual y colectivo que se invierte durante el ciclo fes-
tivo y en particular durante las fiestas religiosas es intensivo y extensivo a lo
largo del ano; la gran cantidad de energia social que se invierte se materializa
durante las fiestas patronales. El trabajo cotidiano también se ofrece al Santo
Patrén y a la virgen de cada pueblo, comunidad, barrio o colonia; a cambio, la
entidad divinalos bendice rindiendo sus frutos y dando bienestar a las familias,
sea cual sea la actividad productiva que les permite obtener el sustento diario y
la reproduccién de la vida. El trabajo colectivo que se brinda para festejar a las
divinidades y los dones que se ofrecen en su honor, es la materializacién de esa
relacién reciproca.
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Entre los trabajos que se realizan para agradar ala divinidad venerada, est4 el
de la comisién de festejos o la mayordomia del santo festejado, el trabajo de los
colectores, de las familias que realizan donativos especiales, el tramite de permi-
sos, la busqueda y contratacién de la musica, la busqueda de apoyos logisticos y
de eventos culturales, entre otros. El trabajo que se dona se agradece a nombre de
la virgen de Guadalupe, de las cruces, de san Bernabé o de san José, patronos del
pueblo. Es la comisién eclesidstica y de festejos, los comuneros y mayordomias
femeninas, para el caso de la festividad dedicada a la virgen, quienes se encargan
de coordinar todo el esfuerzo de las familias y de la comunidad para agradarala
divinidad a quien le rinden culto. En el caso de la fiesta de Oyamel, no se distin-
gue entre la organizacion civil y religiosa: el comisariado de bienes comunales se
encarga también de organizar la fiesta para agradecer ala virgen de Guadalupe.

La comida ritual

Durante las fiestas patronales, la participacion de la mujer es muy importante,
porque elaborar y compartir los alimentos es muestra de la hospitalidad del
pueblo, de la abundancia que se pide y otorga el santo protector, del agradeci-
miento por la participacién y los dones ofrecidos a los seres divinos. Las muje-
res en la fiesta grande organizan y preparan alimentos para mas de 1 500 perso-
nas; es una tarea ardua y laboriosa que solo es posible sacar adelante trabajando
colectivamente. La energfa femenina integra un gran equipo que labora coor-
dinadamente en la preparacion de los alimentos rituales: mole, arroz, pollo,
frijoles, nopales. En otras ocasiones, cuando es la comida para los colectores o
las familias donadoras o cuando se recibe a las representaciones de los pueblos
hermanos, para concertar la correspondencia les ofrecen tamales, pozole, cal-
dos deres o de borrego especialmente preparados, tamales, mixiotes. El trabajo
se aligera para ellas cuando es barbacoa lo que se ofrece a los comensales, ya
que son los hombres quienes se encargan de organizar su preparacion.
Muchos y variados ejemplos de la energia que se necesita y gasta antes, du-
rante y después de la fiesta patronal, del trabajo que donan hombres, mujeres,
jovenes y nifios. Muchos y variados ejemplos podemos dar de las formas en
que se realiza la participacion y el trabajo que fortalece los lazos de unién entre
las familias, lo cual no quiere decir que todo sea armonia y unidad; también se
suscitan desacuerdos y conflictos, pero éstos se superan, se negocian o se dejan
de lado cuando se trata de trabajar para el santo patrén del pueblo y para la
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virgen de Guadalupe. En este sentido, la imagen protectora es el corazén de las
identificaciones, de las creencias y la organizacion social, el nicleo divino que
dinamiza al pueblo entero y a los pueblos hermanos; el santo Patrén estrecha y
fortalece las redes sociales familiares, comunitarias e intercomunitarias; “ese es
su trabajo”. Las fiestas y la practica ritual en ella contenidas construyen un sen-
tido de pertenencia e identidad como pueblo. Al respecto, Broda propone que,
“a los que participan puntualmente en los ritos, cumpliendo sus obligaciones y
tareas en el proceso de trabajo que implica el ritual, esta participacion les confiere
un sentimiento de pertenencia, una razén de ser y la conviccién de desempenar un
papel util dentro de la comunidad en un universo social restringido e histérica-
mente determinado que a su vez define la identidad de los miembros”."?

Los productos del trabajo que se intercambian en las fiestas, objetivan el
principio de reciprocidad que norma las relaciones sociales y divinas. La reci-
procidad constituye un intercambio de dones que funciona como una forma de
crédito, se confia en la ayuda y se promete pagar por esta ayuda en una fecha
posterior, devolviendo lo prestado en la misma cantidad o con intereses. Para
dar seguridad a esta transaccién de contratar y pagar deudas, el acto se acos-
tumbra realizar en publico e implica un ceremonial (procesiones, recibimien-
tos pautados y formales, comida ritual y demas).

Foto 8. Comida ritual, tiempo para compartir.
AUTOR: Marfa Elena Padrén Herrera, 2010.

12]. Broda, op. cit,, p. 228.
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El primer objetivo del ritual es pagar las deudas; son regalos que se dan, re-
galos que se reciben y regalos que se devuelven. El segundo consiste en que los
frutos del trabajo produzcan el médximo beneficio personal, familiar y comuni-
tario. Los dones que se entregan en una fiesta se reciben como préstamo que se
invierte en el momento, pero que se tiene la obligacién de devolver a futuro. El
tiempo es un elemento necesario para llevar a efecto las prestaciones y contra-
prestaciones; el plazo que se cumple es el término del tiempo en el que se tiene
que devolver dignamente, correspondiendo por el don recibido.

Se devuelve la visita, se forman alianzas, se celebran fiestas alternativas, se
participa en rituales, se establecen tratos y servicios rituales; hay manifestacio-
nes de respeto mutuo. Son relaciones en los que se compromete el honor y el
prestigio del santo y de su pueblo. En este sentido, las relaciones de correspon-
dencia ritual entre el padre de la comunidad y sus hijos, entre los santos y sus
respectivos pueblos constituyen “un sistema de derecho y de economia en el

que se gastan y transfieren constantemente riquezas considerables”."

Pedir licencia al Seior del Monte y al santo patron,
ala Tierrayalavirgen de Guadalupe

“iHasta el afio venidero!” “;Si Dios nos presta vida!” “;Si Dios nos da licencia!”
“;SiDios quiere!” Son pensamientos que escuchamos como férmulas de despe-
dida, pero que adquieren sentido si se enmarcan en el contexto sociocultural
de los pueblos. Pedir licencia no es s6lo pedir permiso para realizar un ritual,
para venerar a la divinidad. Significa pedir el don de la vida y dar licencia es dar
vida, prestar vida a cambio de veneracién. Este es el sentido profundo que tiene
el principio de reciprocidad, de intercambio de dones. Se pide licencia al santo
patrén san Bernabé, a san José o al Sefior del Monte, a la Tierra y a la Virgen
de Guadalupe; no sélo para efectuar un ritual en el momento presente. Se pide
licencia para un tiempo futuro, se pide el don de la vida y, a cambio, se ofrece
venerar en la forma que cada hombre o mujer sabe hacerlo: con trabajo, con
oraciones, con bienes materiales y simbdlicos, con ofrendas, danzas, alabanzas,
cantos, misas, procesiones, peregrinaciones, donaciones, entre otros.

'3 M. Mauss, op. cit,, p. 201.
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Asi también se da vida a las potencias divinas, a los seres sagrados que con-
viven en lo cotidiano con hombres y mujeres, quienes los representan en una
imagen, o bien los relacionan con algiin elemento del entorno natural: un cerro,
una montafia, un manantial, una roca, un drbol y semejantes.

Cumplir con el ciclo ritual y el acto de ofrendar son obligaciones éticas de
las personas hacia otros seres poderosos que a la vez son dependientes de la
accion humana, pues necesitan recibir la fuerza de la gente por medio de las
fiestas, procesiones, peregrinaciones y las ofrendas para vigorizarse.

Foto 9. Ofrendamos danza, copal y cantos.
AuToOR: Maria Elena Padrén Herrera, 2010.

En la vida ritual, se objetiva la cosmovision de los pueblos, la variedad de
ofrendas son parte esencial de los rituales con los que se rinde culto alas poten-
cias divinas. Derivan de principios estructurales de cultos ancestrales y de los
procesos de sintesis ideoldgica forjada durante la época Colonial, renovados en
cada momento histérico por medio de la memoria y trasmitidos de generacién
en generacion mediante la memoria y las précticas realizadas porla palabra yla
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accion. En este sentido, se propone una reelaboracién simbdlica,'* un proceso
de sintesis ideoldgica,'* que da como resultado la resignificacion de los elemen-
tos contenidos en las ofrendas, en cualquiera de las formas que éstas tomen.

Las fiestas religiosas como mecanismos de resistencia

A partir del dato etnografico, propongo que las fiestas religiosas constituyen
estrategias de resistencia étnica, de recreacion, transmision y reproduccion so-
ciocultural. Las fiestas como procesos dialécticos y contradictorios en los que
interactdan diversos actores sociales, con ideologias diversas y proyectos de vida
que se fortalecen en la prictica social. Al confrontarlos con la ideologia ecle-
sidstica y los gobiernos delegacional, de la ciudad y federal,' se confrontan de
muy diversas formas las estrategias del poder hegemoénico' y sus intereses indi-
vidualistas frente a un poder contrahegemonico, que oscila entre las relaciones
clientelares y acciones contestatarias de resistencia social.

' Vid. J. Baez-Jorge, op. cit.

' Vid. N. Quezada, op. cit.

' M. A. Padrén, “Devocion al Patriarca San José y juegos de poder en San Bernabé Ocotepec-Cerro del Ju-
dio, Ciudad de México’, en Johanna Broda (coord.), Religiosidad popular y cosmovisiones indigenas en la historia
de México. México, ENAH, 2009; de ella misma, San Bernabé Ocotepec...

'7 Eric Wolf, Figurar el poder. Ideologias de dominacion y crisis, México, CIESAS, 2001.
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Identidad como parte de la religiosidad popular y del sistema
de cargos en San Bartolomé Coatepec, Huixquilucan,
Estado de México

Christian Berenice Ramirez Avila,
Escuela Nacional de Antropologia e Historia

a historia de cada uno de los pueblos antes llamados indios ha estado in-

volucrada en una larga serie de acontecimientos politicos, territoriales,

sociales, culturales y econdémicos de dmbito local, regional y nacional
que los ha permeado a lo largo de los siglos. Estos factores han influido en la
historia de los pueblos configurando, reelaborando y resignificando aspectos
de su cultura, religion y modos de vida.

Ante tales circunstancias, los pueblos han continuado con la celebracién
de su ciclo festivo como forma de resistencia e identidad ante las amenazas del
capitalismo por introducir en ellos la modernizacién.

San Bartolomé Coatepec es un pueblo ubicado en la serrania del Monte de
las Cruces, del lado perteneciente al Estado de México, a 20 km de la cabecera
municipal de Huixquilucan. Este municipio limita al norte con las municipali-
dades de Xonacatlan y Naucalpan, al sur con el también municipio de Ocoyoa-
cacy el pueblo de Acopilco, perteneciente ala Alcaldia Cuajimalpa, al oeste con
Lerma y por el este con el pueblo de Chimalpa, también en Cuajimalpa.

Esun pueblo con tenencia de la tierra de dos tipos: la ejidal que comprende
Bosque Real, todalazona del pedregal y de las canteras, yla de tipo privado que
predomina dentro del pueblo.

Ciclo festivo en San Bartolomé Coatepec

El ciclo festivo de un pueblo es de gran importancia; sus fiestas nos permiten
conocer parte de la vida cultural, ideolédgica, espiritual, ritual, econdémicay po-
litica de cualquier comunidad a nivel local y su vinculacion con otros pueblos a
nivel regional a partir de las relaciones de ayuda mutua, conocidas como com-

padrazgo.
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San Bartolito es un pueblo bastante catélico a pesar de las presencias de
religiones protestantes, como testigos de Jehova, cristianos y los Santos de los
Ultimos Dias 0 mormones. Las personas del pueblo siguen celebrando las fies-
tas de su calendario festivo.

San Bartolomé Coatepec cuenta con un ciclo festivo que cubre alrede-

dor de 17 celebraciones importantes durante todo el afio, como se muestra
en la tabla.

TaBLA 1. Ciclo festivo en San Bartolomé Coatepec

FUENTE: Elaborado por Christian Berenice Ramirez Avila, a partir de diarios de campo, 2014-2018.
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Debido ala gran cantidad de fiestas dentro de San Bartolito, existen varias
formas de organizacion ceremonial encargadas de cada festividad, del cuidado
o necesidades de la imagen que tienen bajo su cargo y de la parroquia, ermita o
capilla donde se encuentra la imagen.

Asi como cada fiesta es diferente, las formas de organizacién no son iguales
nitienen la misma importancia dentro del pueblo. Esto se debe principalmente,
a que dentro de San Bartolito existen tres festividades, consideradas las mas
importantes: la del santo patrén san Bartolomé apéstol, la del Senior de Esqui-
pulasyla delaVirgen de Guadalupe; todas organizadas por el comité Pro Fies-
tas con colaboracion del delegado y el sacerdote. Las festividades restantes y los
grupos que las organizan pueden verse en la siguiente tabla.
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TaBLA 2. Formas organizativas del ciclo festivo en San Bartolomé Coatepec

FUeNTE: Elaborado por Christian Berenice Ramirez Avila, a partir de diarios de campo, 2014-2018.

El sistema de cargos en San Bartolomé Coatepec

Los comités Pro-Fiestas se encargan de la planificacién y desarrollo de las fes-
tividades tanto de las imdgenes que se encuentran en las capillas como las de la
parroquia. En San Bartolito, hay cuatro capillas y una parroquia; por lo tanto,
el pueblo cuenta con cinco comités.
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Los comités Pro-Fiestas de San Miguel Arcéngel, Sefior de Esquipulitas, de
la parroquia (San Bartolomé apéstol, la Virgen de Guadalupe, Sefior de Esqui-
pulas), San Pedro y Virgen de Guadalupe de canteras trabajan de manera con-
junta con la autoridad civil, en especifico, con el delegado del pueblo y algunos
actores religiosos, como el parroco, las senoras de liturgia y los rezanderos.

Dentro del pueblo, se dice que la celebracion de enero es la fiesta grande y la
de agosto en honor al santo patrén San Bartolomé es la fiesta chica, incluyendo
las demads festividades del ciclo ritual de San Bartolito. Para las personas, todos
los comités son igual de importantes.

En cuanto a organizacion y planeacion, los comités son independientes; cada
uno se encarga de todo lo correspondiente a su festividad, es decir, retne los re-
cursos, busca ayuda de las autoridades o de sus parientes rituales —es aqui don-
de el compadrazgo adquiere relevancia en los sistemas de cargos—. Cuando se
habla de compadrazgo, lo mds légico es pensar en los lazos que unen a algunas
personas por medio de los sacramentos catélicos como el bautismo, comunidn,
confirmacién, matrimonio y levantamiento de cruz. Ademds de estos rituales ca-
tolicos que logran crear relaciones de parentesco ritual, el compadrazgo también
se logra por el apadrinamiento de una imagen de devocién. El santo o imagen de
devocion es el vinculo posibilita crear estas redes de apoyo entre personas del
pueblo, autoridades civiles, autoridades religiosas y personas externas al pueblo
(parientes rituales: “comadres”y “compadres”) con el comité.

Este tipo de compadrazgo es, por un lado, comunitario, porque no sélo
involucra a un matrimonio para que apadrine a la imagen. Las personas del
comité deben buscar mas de una pareja de padrinos para que les ayuden con
la donacién de prendas de decoro para la imagen, con el pastel y todo lo que
necesite el santo festejado para su fiesta. “En relacién a la funcidn del compa-
drazgo, la gente hace una distincién bastante minuciosa entre los actores pri-
marios (aquellos que toman parte inmediatamente en el arreglo ‘contractual’)
y los actores secundarios (la gente —los parientes y no parientes— que por
extensién es afectada por la relacién).”

El santo y su fiesta son mucho mds que una pura ceremonia religiosa sin
otra repercusion, implica la organizacién econdmica de la comunidad duran-
te todo el afo de preparativos e incluye el trabajo comunitario més alld de lo

' Hugo G. Nutini y Betty Bell, Parentesco ritual. Estructura y evolucién histdrica del sistema de compadrazgo en
la Tlaxcala rural, México, Fondo de Cultura Econémica, 1989, p. 63.
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requerido parala celebracion. “El santo queda constituido como figura central
del proceso social implicito en la fiesta religiosa, proceso que requiere de una
organizacién minuciosa, que fortalece las redes sociales de apoyo, alianzas,
rupturas entre familias; estrategias econdmicas aplicadas durante todo el afio y
la participacion de las familias de la comunidad.”

Relaciones de reciprocidad: hombres-seres numinosos

Una imagen de devocion es portadora de multiples significados, uno de ellos es
tener responsabilidades que cumplir con el pueblo en funcién del trabajo que les
fue asignado por sus habitantes. Muchas veces, las labores que debe cubrirlaima-
gen estdn vinculadas con el oficio del gremio o de las actividades econémicas que
se desarrollan en ese lugar; al mismo tiempo las personas deben realizar rituales
que ayuden a facilitar el trabajo de la imagen y al haber obtenido el beneficio
requerido ofrendarle: “Cumplir con el ciclo ritual y el acto de ofrendar son obli-
gaciones éticas de las personas hacia otros seres poderosos que ala vez son depen-
dientes de la accién humana, pues necesitan recibir la fuerza de la gente a través
de las fiestas, las peregrinaciones y las ofrendas para fortalecerse.”

Por ello, tanto las imagenes como los devotos deben cumplir sus responsabili-
dades conjuntas para que pueda existir una relacién de reciprocidad entre ambas
haciendo posible el buen funcionamiento de la comunidad. En este sentido, las
manifestaciones de devocion reflejadas en la religiosidad popular buscan la in-
tervencion de la imagen en beneficio de la comunidad. “La religiosidad popular
indigena no es una escision del cristianismo producto de ignorancia o terqueda-
des de los indios, sino una expresion cultural original que respondié —y lo sigue
haciendo— alas necesidades sociales de las comunidades que la viven.™

La importancia de las festividades para las personas y la comunidad se da a
partir de que el humano, desde que habita este mundo, es un ser social inmerso
enunared de relaciones que mantiene con la naturaleza, los muertos, los dioses

> Ramiro Gémez Arzapalo, “Utilidad tedrica de un término problemético: la religiosidad popular”, en Jo-
hanna Broda (coord.), Religiosidad popular y cosmovisiones indigenas en la historia de México, México, Instituto
Nacional de Antropologia e Historia, 2009, p. 207.

* Catharine Good Eshelman, “La circulacién de la fuerza en el ritual. Las ofrendas nahuas y sus implicaciones
para analizar las précticas religiosas mesoamericanas’, en Johanna Broda (coord.), Convocar a los dioses. Ofren-
das mesoamericanas. Estudios antropoldgicos, historicos y comparativos, México, Universidad Nacional Auténoma
de México, Instituto de Investigaciones Historicas, Instituto Veracruzano de la Cultura, 2016, p. 43.

*R. Goémez Arzapalo, op. cit,, p. 23.
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y con sus semejantes. Al verse inmerso en un entorno natural que no puede
controlar del todo, sobre todo en cuestiones climatoldgicas y atmosféricas, el
ser humano se ve en la necesidad de pedir ayuda a seres numinosos: “El ser hu-
mano vive intensamente en medio de un conjunto de relaciones sociales, tanto
por los fuertes vinculos con sus semejantes como por sus constantes y cercanas
relaciones cotidianas de reciprocidad con el resto de las criaturas, con los dio-
sesy con los muertos.”

Asi, las expresiones de la religiosidad popular tienen como fin primordial
garantizar el bienestar comunal de los habitantes de un pueblo, con lo cual
logran la satisfaccion de necesidades econdémicas o personales de cada indivi-
duo devoto de dicha imagen; al mismo tiempo, se busca seguir conservando la
identidad,® las tradiciones y las costumbres del pueblo ante amenazas exterio-
res como la violencia, urbanizacién y modernizacion del pueblo.

Ademds, las celebraciones que comprende el ciclo festivo desempefian un
papel fundamental en la vida de los habitantes, pues logran congregar a gran
parte de la poblacion; permiten crear y renovar lazos de compadrazgo y redes
de apoyo con sus parientes rituales, manteniendo una relacién de hermandad
que los distingue a nivel municipal como hermanos unidos enla fe catélicay que
comparten y luchan por conservar las tradiciones a lo largo de los aos.

En cuanto a la participacion del pueblo, se busca el bien comun para todos
con la veneracién de las imédgenes, las cuales son sus protectores y simbolos de
identidad. Puede decirse que, ademds de ser un vinculo de reciprocidad entre
hombres y lo divino, la religiosidad funciona como método de integracion a
nivellocal y regional. “La religion popular tiene una eficacia integradora, ya sea a nivel
local, ya sea a nivel regional. En el plano local, determina la identidad y la con-
tinuidad histérica del grupo, y realiza la integracion social mediante la partici-
pacion en la institucion de las fiestas y la formacion de un fondo ceremonial de
cardcter redistributivo.””

* Alfredo Lopez Austin, “Cosmovision y pensamiento indigena’, Conceptos y fenémenos fundamentales de
Nuestro Tiempo, México, Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Antropo-
légicas, 2012, p. 4.

¢ Retomando a Marfa Ana Portal, la identidad debe pensarse como un proceso de contraste con otros —lo
cual implica un proceso de identificacién y reconocimiento—, siempre en movimiento y, por lo tanto, siempre
reconstruyéndose [ ... ] contiene en si diversos niveles o planos de identificacion: el generacional, el de género,
el étnico, el regional, el de clase, el nacional, entre otros. Vid. M. A. Portal Ariosa, Ciudadanos desde el pueblo.
Identidad urbana y religiosidad popular en San Andrés Totoltepec, Tlalpan, México, D.F., México, Consejo Nacio-
nal para las Cultura y las Artes, 1997, p. S1.

7 Gilberto Giménez Montiel, Cultura popular y religion en el Andhuac, México, Centro de Estudios Ecuménicos, 1978, p.247.
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En el dmbito local, esta integracidn es perceptible en la festividad que se
realiza a la imagen del Seior de Esquipulas, donde la participacién del pueblo
es total mediante la cooperacién monetaria que aporta cada familia para reali-
zar la fiesta, asi como con su asistencia. A nivel regional, la integracion se da por
medio de la participacién de imagenes de devocién invitadas, quienes hacen
el favor de asistir y mediante sus representantes, los “compadres y comadres”
continuan manteniendo relaciones de ayuda mutua.

Fiesta® al Seior de Esquipulas

Las fiestas patronales forman parte de las practicas de fe que se expresan a las
imdgenes de devocion, las fiestas tienen como fin primordial festejar a la ima-
gen o imdgenes que se veneran en los pueblos; en comparacién con las fiestas
civicas, las festividades patronales son las fiestas mds importantes y grandes.

Las fiestas patronales son un hecho social® que implica relaciones econémi-
cas, politicas, sociales y culturales de una localidad; estas relaciones se dan en
dos niveles: el local y el regional. A nivel local, se reflejan de multiples formas:
por ejemplo, en la originalidad de los artesanos, que cada ano fabrican las por-
tadas hacen gala de su originalidad; en la cooperacion de las familias que brin-
dan comida al pueblo, a los danzantes y a los compadres y comadres invitados.
Asimismo, se reflejan en la participacién de los habitantes del pueblo tanto en
los rituales y enla cooperacién monetaria, como en el papel organizativo de los
responsables del Comité Pro-Fiestasy el delegado de San Bartolito.

Por su parte, las relaciones regionales que se entretejen a partir de dichas
testividades se aprecian en la invitaciéon que se extiende a imdgenes de devo-
cién de otros pueblos con quienes se tiene una hermandad, al ser miembros de
un mismo grupo —su vinculo es ser “pueblos unidos por la fe”—. También se
aprecia en la relaciéon que se mantiene con los diversos grupos de danzantes,
como los chinelos y los arrieros; en la ayuda mutua entre compadres y coma-
dres responsables de imagenes invitadas y en la relacién con los especialistas

® “La fiesta popular pueblerina es siempre una fiesta de plaza y de aire libre, cuyo rumor debe ‘convocar’ y

atraer no so6lo a la gente del pueblo, sino también a la poblacion dispersa de las rancherias lejanas y a la gente de
los pueblos vecinos. Es también una fiesta comunitaria y familiar que congrega por igual a hombres, mujeres,
viejos, jovenes y nifios [ ... ] La fiesta celebra acontecimientos del pasado, no sélo conmemoréndolos, sino revi-
viéndolos, representdndolos y reactualiziandolos.” G. Giménez, op. cit,, p. 125.

° Emile Durkheim (trad. Ernestina de Champourcin), Las reglas del método sociolégico, México, Fondo de
Cultura Econdémica, 1895.
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rituales en el peregrinar al santuario. Todo esto refleja que, a pesar de que los
pueblos sean tan grandes y algunas veces lejanos, continian manteniendo este
tipo de relaciones de ayuda y compromiso.

Primer dia de fiesta

La fiesta realizada a la imagen del Sefior de Esquipulas tiene una duracién de
cuatro dias. Durante el primer dia de fiesta (la vispera), se realizan varios ritua-
les que anuncian la pronta celebracion, la majestuosidad o la mala organizacién
de la fiesta. Podria decirse que es el de dia crucial de la propia fiesta, porque en
este dia se entregan las donaciones que consiguieron las personas del comité y
se refleja lo que pudieron hacer con el presupuesto otorgado para la festividad.

El dia inicia con una procesion'® que parte desde la casa donde se realizé
el ultimo novenario, con rumbo a la capilla del Seior de Esquipulitas lo que
marca el inicio de la fiesta. La procesion comienza al mediodia, cuando algunas
personas del comité Pro-Fiestas recogen la imagen y agradecen a la familia que
les permitié realizar el ultimo novenario en su vivienda.

La finalidad de realizar las procesiones es tener un contacto directo con lo
sagrado, con las imdgenes, y sacralizar los espacios que se recorren en compa-
nfa de los santos. “Por medio de los caminos rituales marcados por los tiempos
del recorrido procesional durante el ciclo festivo de los pueblos se hace posible
una reapropiacién y resignificacion del territorio, de las creencias y de las préc-
ticas mismas”."

' “La procesién es una marcha ritual de imédgenes y de personas, pero en un escenario local, segtin normas
preestablecidas y siguiendo un camino parabolico cuyo punto de partida y de llegada coinciden siempre o al
menos son equivalentes.” G. Giménez, op. cit., p. 155.

! Maria Elena Padrén Herrera, San Bernabé Ocotepec. Religiosidad, organizacion comunitaria y resistencia so-
cial de un pueblo en la Ciudad de México, tesis de doctorado en Historia y Etnohistoria, Escuela Nacional de
Antropologia e Historia, México, 2011, p. 415.
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Ofrendas" familiares y barriales

Como parte de estas ofrendas, el grupo de las comadritas ofrece ramos de
gladiolas rojas en cuya envoltura se aprecia el nombre de la zona o familias del
pueblo que las donaron. Ofrendar flores como gladiolas, adornar el interior
de la parroquia con arreglos florales o realizar la portada con diversas flores
cumple el simbolismo de atraer alos seres incorpéreos por medio de su aroma.
Al mismo tiempo, algunas personas y familias ofrendan cera, vino y hostias para la
parroquia del pueblo y otras entregan prendas de decoro (cendales) paralasimagenes
—del altar y peregrina— del Senor de Esquipulas y capas también para las
imdgenes de San Bartolomé apéstol.

Entregay bendicion de ofrendas

Cuando se han entregado simbdlicamente las ofrendas en la capilla, nueva-
mente se realiza una procesion rumbo a la parroquia para que las personas del
comité entren, acomoden las imdgenes peregrinas cerca del altar mayor. Los
compadres y comadres entran danzando poco a poco hacia los cuatro rumbos,
alritmo de la musica que toca el violinista, al mismo tiempo que el rezandero va
orando y cantando una cancién al Seior de Esquipulas. Luego, los compadres
y comadres entregan las ofrendas a los del comité"? y se retiran de la parroquia.

Los compadres que donan las prendas de decoro (cendal para los Cristos y
capas para san Bartolomé apéstol) visten a las imagenes. Esta accion sélo puede
ser realizada por varones, es decir, los compadres donadores de las prendas y
otros hombres que los apoyan en cubrir las imdgenes con unos cobertores para
que los presentes no las vean despojadas de sus prendas.

12 Johanna Broda define ofrenda como el acto de disponer y colocar en un orden preestablecido ciertos ob-
jetos los cuales, ademds de su significado material, tienen una connotacién simbdlica que refleja conceptos
claves de la cosmovision, proyectados en el espacio. La ofrenda va dirigida a los seres sobrenaturales; persigue
un proposito, es decir, pretende obtener un beneficio simbélico o material de estos seres o divinidades. Cfr. J.
Broda, Convocar a los dioses. Ofrendas mesoamericanas. Estudios antropoldgicos, historicos y comparativos, México,
Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Historicas, Instituto Veracruzano de
la Cultura, 2016.

'3 El interior de la nave se encuentra vacio, sin bancas para poder realizar este tipo de rituales, para tener una
mejor entrada y salida de las imdgenes y para la entrega de las ofrendas.
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Con las imdagenes del altar mayor, sucede lo mismo, conla excepcion de que
sélo dos personas bajan la cortina y asi el padrino puede colocarle la capa nueva
a San Bartolomé y su cendal al Seior de Esquipulas.

Recibimiento de ofrendas de los compadres y comadres

Una vez que las imdgenes portan sus nuevas prendas, es momento de que
las personas del comité Pro-Fiestas y el delegado de San Bartolito reciban a sus
compadres y comadres rituales de los pueblos invitados. Un compadre repre-
senta a cada una de las imdgenes y entrega su ofrenda al Sefior de Esquipulas,
consistente en un arreglo floral, dulces y cohetes.

Este primer dia de fiesta, desde temprano llegan los juegos mecénicos que
conforman la feria: los carritos chocones, el carrusel, el martillo, el teleférico, y
también los juegos de azar, como las cldsicas canicas, el lanzamiento de dardos
para reventar globos y los variados puestos de comida donde encuentras desde
pambazos, gorditas, elotes, esquites, pan de pueblo hasta frituras y hot dogs.

Segundo dia de fiesta

El segundo dia de fiesta —domingo—, con el frio helado del amanecer, co-
mienzan las celebraciones. La banda de viento toca las tradicionales mananitas
en honor al Sefior de Esquipulas y otras canciones de orden religioso.

En el atrio, se reparte pastel y café, primero al Sefior de Esquipulas y a las
personas que se encuentran dentro de la iglesia; después, los del comité Pro
Fiestas agradecen a los donadores del mariachiy alos padrinos de pastel.

Este mismo dia, se realiza la primera misa a las ocho de la manana; al térmi-
no, se cantan las mananitas y las personas se forman para poder tocar la imagen
del Sefior de Esquipulas del altar mayor."* Y es que la imagen del Sefor de Es-
quipulas es vista por la gente de San Bartolito como milagrosa, en especial en
lo que respecta con favores de sanacion.

De forma simultdnea a la misa de nueve y al inicio del recibimiento de las
imdgenes de devocién invitadas, en el deportivo comienza el torneo de futbol
en honor al Sefior de Esquipulas. Participan equipos juveniles de futbol del

14 Detr4s de laimagen (en la pared), hay dos siluetas de angelitos cuyo contorno estd formado de medallas de
laton y en ellas estin grabados los milagros realizados por el Sefior de Esquipulas.
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mismo poblado y de otros lugares, como los que vienen de Satélite, en disputa
del trofeo que, al terminar el torneo, se entrega al equipo ganador.

Recibimiento de imdgenes de devocion invitadas

Las personas del comité Pro Fiestas preparan las imdgenes peregrinas del Se-
nor de Esquipulas y de san Bartolomé apdstol para recibir a los compadres y
comadres de los pueblos vecinos que traen consigo a las imdgenes invitadas,

segun es posible apreciarlas en el siguiente cuadro:

TABLA 3: Imdgenes invitadas a la festividad del Senor de Esquipulas

Imagen invitada Pueblo que laresguarda

Estandarte del Divino Rostro El “cerrito” Santa Cruz Ayotuxco

Santa Cruz Santa Cruz Ayotuxco
Virgen de Guadalupe Santa Cruz Ayotuxco
Virgen Maria Magdalena Magdalena Chichicaspa
La Purisima Concepcién Magdalena Chichicaspa
Sagrado Corazon de Jests Agua Blanca

San Antonio de Padua
San Miguel Arcéngel
San Cristobal Martir

San Francisco de Asis

Cuarto cuartel de Huixquilucan
Segundo cuartel de Huixquilucan
San Cristobal Texcalucan

San Francisco Ayotuxco

San José San José Huiloteapan

San Martin Caballero Primer cuartel de San Martin
San Miguel Arcédngel Capilla de obraje

San Pedro apdstol Capilla de Pedregal

Sefior de Esquipulitas Capilla de Trejo

Virgen de Guadalupe Capilla de Canteras

Virgen de Guadalupe El Arenal

FuUENTE: Elaborado por Christian Berenice Ramirez Avila,a partir de diarios de campo 2014-2018.

Cada pueblo cuenta con su ciclo festivo y con sus respectivos comités de

organizacion ceremonial. Pero el papel de las correspondencias entre imdgenes

de devocidn y entre pueblos crea y mantiene relaciones de ayuda mutua —reci-
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procidad—, politicas e ideoldgicas que los vinculan con el principio de identi-
dad entre pueblos frente a otros. Los comités Pro-Fiestas mantienen, al mismo
tiempo, el tejido social en el pueblo y también con la region, gracias al contacto
con los comités de sus pueblos vecinos, como “pueblos unidos por la fe”.

En otras actividades, la cuadrilla de lobitos también participa en el atrio de
la parroquia. Y es que hay una funcién de box en el patio de la escuela prima-
ria del pueblo; ahi, se enfrentan nifios del pueblo que acuden a clases de box
particulares, quienes cada afio participan en este evento religioso que, segun
comentan, se realiza desde hace noventa afios. Enlanoche, comienza el baile, la
quema de castillo y de los fuegos pirotécnicos, con lo cual se da por terminado
este segundo dia de fiesta.

Tercer dia
Tornafiesta

Al tercer dia —llamado tornafiesta—, desde temprano llega el grupo de Chi-
nelos de Santiago Yancuitlalpan y, cuando termina su presentacién, comienza
una procesion. Las calles estdn adornadas con colgantes, mofios de papel china
o con globos de color rojo y blanco.

En la procesion, participa el grupo de arrieros, que trae consigo el estan-
darte del Divino Rostro y una Virgen de Guadalupe vestida con un traje de
arrieros, como el que portan los danzantes. Los compadres cargan las imédge-
nes de santos y virgenes y, durante la procesion, las hacen bailar al ritmo de la
musica; mientras, las personas del pueblo que los acompanan cantan y rezan a
Jesucristo.

Por tradicion, al estar frente a una capilla o ermita, todas las imégenes de-
ben realizar una reverencia persigndndose a los cuatro vientos, excepto la ima-
gen de Jesucristo; en este caso, sélo las personas del comité que cargan el anda
y el palio de dicha imagen hacen la reverencia, ya que ésta es para Dios y Jesu-
cristo. No obstante, la imagen de Jesus si hace la reverencia frente a la imagen
de sumadre, la Virgen de Guadalupe, por respeto.

Al término de la procesion, llegan a la parroquia, donde las imdgenes son
acomodadas en el atrio; los compadres, comadres y todos quienes los acompa-
faron se acomodan para escuchar la misa que se oficiara.
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Convivio con los compadres y comadres

Una vez concluida la misa, se realiza un convivio en el auditorio para los com-
padres y sus familiares; todos son atendidos por las personas del comité Pro
Fiestas y por el delegado. Durante la comida, la banda toca para amenizar el
momento.

Al concluir el convivio, regresan a la parroquia; primero, sale el grupo de
arrieros, que va bailando al ritmo de la musica de los violinistas, quienes cami-
nan detrés de ellos entonando la cancién del Sefior de Esquipulas.

El comité Pro-Fiestas agradece la presencia de sus comadres y compadres y,
como muestra de gratitud, les obsequia una canasta con fruta y una salva de cohetes,
conlo cual se da por terminada la participacion de las imagenes y de los compa-
dres invitados. De esta manera, cada imagen y los compadres salen de la parro-
quia sin dar la espalda al Sefior de Esquipulas, van en procesién al lugar donde
fueron recibidos para luego regresar a su respectiva parroquia.

Este dia de tornafiesta contintia con la feria, los juegos mecanicos y los
puestos de comida; mds tarde, en la noche, se abre el baile y la quema del dlti-
mo castillo.

Estos son los rituales y actividades que se realizan en el pueblo durante la
testividad del Sefior de Esquipulas. Frente a las demds celebraciones que con-
forman el ciclo festivo del pueblo, un elemento infaltable que distingue a esta
fiesta es la peregrinacion,'® la cual se realiza desde la parroquia de San Bartolito
hacia el Santuario del Divino Rostro, en Santa Cruz Ayotuxco.

Conclusiones

La religiosidad popular como manifestacion religiosa de las personas ante la divinidad
representada en santos, virgenes y cristos y expresada mediante la fiesta es, sin
lugar a dudas, reflejo de las relaciones que desde la antigiiedad se tienen con
dioses afiejos. Mediante una reinterpretaciéon simbdlica —producto de la sinte-
sis entre la concepcidn cristiana y la mesoamericana—, estas practicas en torno
de las imdgenes de devocién contintian realizindose, incluso ante la irrupcién

'* De acuerdo con Lison Tolosana, peregrinar significa viajar por devocion o penitencia a un lugar sagrado
(cit. por Guadalupe Vargas Montero, “Venimos a cumplir con la promesa. Las peregrinaciones corporadas de
oriente”, en José Velasco Toro (coord.), Santuario y region. Imdgenes del Cristo negro de Otatitldn, México, Insti-
tuto de Investigaciones Historico-Sociales de, Universidad Veracruzana, 1997, p. 285.



IDENTIDAD COMO PARTE DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR Y DEL SISTEMA DE CARGOS 61

de factores externos. A pesar de las amenazas latentes que emanan de la Iglesia
catolica —que no ve con buenos ojos estas actividades—, de la sociedad —que
las considera un retraso a la modernidad— y de la presencia de sectas protes-
tantes, las comunidades mantienen vivo su ciclo festivo para conservar sus tra-
diciones, afianzar sus costumbres y fortalecer los lazos de hermandad que los
distinguen de otros pueblos. Porque de esta forma, crean una identidad propia.
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Memoria y la religiosidad popular:
la peregrinacion a la Basilica de Guadalupe

Mario Camarena Ocampo y Lourdes Villafuerte Garcia,
Instituto Nacional de Antropologia e Historia

n la manana del 12 de diciembre de 2018, un hombre mayor avanza a

gatas sobre la Calzada de Guadalupe; va rumbo al santuario, cargando

una imagen de la Virgen de Guadalupe; detréds de él, un joven que lleva
un cuadro de la Virgen y un ramo de flores va cuidandolo. El cuadro que el an-
ciano carga en su espalda representa sus pecados o sus esperanzas; su posicion
sobre la tierra es testimonio de humildad ante la grandeza de la Virgen, ya sea
para agradecer, suplicar u homenajear. El humilde peregrino ain debe caminar
otros dos kilémetros en medio de un gran niimero de peregrinos. Pero no va
solo: es uno de los ocho millones de personas que visitan la imagen el dia de
su fiesta. Todos buscan llegar a los pies de la virgen en la gran basilica, para
culminar una promesa.

Foto 1. Testimonio de humildad y devocion.
AUTOR: Mario Camarena tomada el 12 de diciembre de 2018.
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Peregrinar ala Basilica de Guadalupe para arribar el 12 de diciembre es una
devocién catdlica con caracteristicas propias, cuyos ingredientes son multiples
y complejos: por ejemplo, las necesidades propias de las personas, la tradicién que
siguen ya sea de tipo familiar o comunitaria y las esperanzas que depositan en
este acto. Con frecuencia, este acto, ejecutado por ocho millones de personas
en un solo dia, se explica como un acto de religiosidad popular sin entrar a su
complejidad. ;De qué estamos hablando cuando usamos la expresion religiosi-
dad popular? El asunto parece despacharse con el solo uso de esta expresion,
pero nada mds alejado de la realidad, pues la religiosidad popular tiene una
gran complejidad.

El acto de peregrinar es una manifestacién cultual de cardcter individual,
familiar o comunitario en el dmbito de la fe cristiana que se expresa de acuerdo
con cada grupo, clase o etnia, lo cual responde al contexto cultural; es decir, la
manera en que concibe la vida, el entorno social, econdmico, espacial, moral,
entre otros, lo cual incluye conceptos heredados y expectativas hacia el futuro.

La peregrinacion del 12 de diciembre a la Basilica de Guadalupe es un mo-
mento propicio para observar y reflexionar no sélo acerca de cémo las personas
piensan en su manera de practicar la fe catdlica, sino también los significados y
emociones que infunden a este acto social y simbdlico, conectiandolo con el con-
texto del acto de peregrinar. Tal observacion pasa del relato al contexto y luego
regresando al primero, se reflexiona desde el punto de vista simboélico y social.

A través de las peregrinaciones, creemos estar detrds de la pista, siguiendo a
Darnton, de cémo pensaban los peregrinos, cémo dieron significados e infun-
dieron emoci6n a esta accién. Estas peregrinaciones nos permiten descubrir su
dimension social y cultural en funcién del momento histérico en el que sucede.!

La pregunta que guia el presente articulo es ;como se expresa la religiosidad
popular en los peregrinos a la Basilica de Guadalupe en la segunda década del
siglo xx1?

Entendemos por religiosidad popular la manera en que las personas comu-
nes y corrientes reelaboran los valores y conceptos de la religion catdlica y la
manera en que lollevan ala practica, lo cual implica ciertas expectativas. Gene-
ralmente, estos conceptos y précticas son heredados de una generacion a otra,
de acuerdo con el contexto histérico de cada una. Sibien la religiosidad popular

! Robert Darnton, La gran matanza de gatos y otros episodios en la historia de la cultura francesa, México, Fondo
de Cultura Econémica, 2002, p. 11
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tiene conceptos elaborados y complejos, el lenguaje privilegiado para expresar-
se es la accidn; es decir, una praxis que echa mano de actitudes y objetos a los
cuales dota de un valor simbdlico. Segtin Robert Darnton, en lugar de hacer
proposiciones logicas, las personas del 4mbito popular utilizan las cosas y lo
que su cultura les ofrece, como los cuentos y ceremonias; en el caso que nos
ocupa acude a un gran santuario que alberga una imagen de la Virgen Maria.?

Este peregrinar, acto que denota una devocion, se expresa realizando un
largo trayecto a un santuario que contiene laimagen de Cristo, la Virgen Maria
o algun santo. Una peregrinacién implica varios y complejos lenguajes. Dispo-
ner su cuerpo para la fatiga y el dolor, sus formas de vestir, sus rezos, sus con-
versaciones, su actitud con las imédgenes que portan, todo esto deja su huella en
la forma de expresar su fe en la segunda década del siglo xx1. Este acto de ca-
minar busca enfrentar momentos de penuria, desasosiego, impotencia o frus-
tracién por medio de una forma propia de interpretar la espiritualidad catdlica.

Comprender esta expresion de la religiosidad popular significa adentrarse
en el conocimiento de sus manifestaciones: pricticas, lenguajes, rutas y ritos
que justifican y explican la mentalidad colectiva de la peregrinacion de las per-
sonas que lo realizan en un momento histéricamente determinado. La religio-
sidad de la peregrinacién estd marcada por las caracteristicas sociales y cultu-
rales de las personas que lo viven. En la peregrinacion se expresan un conjunto
de creencias y précticas catolicas heredadas y trasmitidas por las personas que
buscan una esperanza de mejor vida.

Laidentidad de los pueblos por medio de sus santos patronos

Los peregrinos son personas sencillas que viven su vida cotidiana permeados
por la religién catdlica. Los momentos mds importantes de la vida correspon-
den con ciertos rituales: el nacimiento implica el bautismo; la llegada a la vida
adulta, el matrimonio catdlico, y el fin de la vida, la extremauncidn, si bien es
cierto que, como hemos dicho, tienen formas particulares de manifestar su fe.
Esta religiosidad se revela en los momentos grandes y significativos de la
vida de las personas: el nacimiento de un nino se celebra bajo los cinones de

* Elaboramos esta nocién a partir de la que propuso José Luis Gonzélez en “El catolicismo popular mexicano
y su proyecto social’, en Roberto J. Blancarte (comp.), El pensamiento social de los catélicos mexicanos, México,
Fondo de Cultura Econdmica, 2012, pp. 302 y 304.
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la Santa Madre Iglesia con el sacramento del bautismo y la asignacién de un
nombre del santoral catdlico; otro evento fundamental ocurre cuando se esco-
ge una pareja, lo cual implica el sacramento del matrimonio, rito que se realiza
de acuerdo a los mandatos de la Iglesia, frente al parroco en calidad de testigo
autorizado del acto; finalmente, la muerte con confesion y la aplicacién de los
santos 6leos (extremauncién), lo cual le permite la entrada al Reino de Dios.
La participacién de la comunidad en estas celebraciones ayudé a refrendar una
unidad, un orden social y moral que marca el comportamiento de las personas
y sus familias.

Las creencias religiosas son simbolo de unidad de los habitantes y son parte
importante en la vida de los peregrinos. Si bien la religion catélica es una, cada
comunidad tenfa su manera propia de vivir la fe y de manifestarla por medio
sus fiestas, en particular, las patronales, ejes de la comunidad y parte esencial
de suidentidad. Esta religiosidad se basaba en el culto alos santos, mediante los
cuales se establecia el vinculo entre los grupos y el universo divino. De esta ma-
nera, el santo patrén encarnaba una devocidn; la familia, el grupo o el pueblo
establece una identificacion con él. Elmodo de dirigirse a Cristo, ala Virgeno a
los santos es a titulo personal: le solicitan su intervencidn ante el Todopodero-
soy,a cambio, engrandecerian su memoria resaltando sus virtudes y aceptando
su benéficay saludable influencia en cada paso de su vida.

Asi, las personas de los pueblos resaltan de cada santo la virtud que mejor lo
caracteriza: le dedican rezos, la veneran y se destina un dia para festejarlo. Le
erigen imdagenes, se les recuerda por medio del nombre dado a los hijos, segin
la tradicidn catélica. De este modo, los santos eran accesibles para todos, y se
les confiere un sentido de autoridad y de intermediarios ante Dios. Al perpe-
tuar la memoria de los santos para generaciones venideras, se cre6 una devo-
cién y se incorpord a los ritos religiosos populares.

Todos los pueblos tienen su santo patrén; en San Angel, los santos vene-
rados eran la Virgen del Carmen y el Senor de Contreras, cuyo festejo era el
primer domingo de agosto; en el mismo mes, en Tlalpan, se celebra a san Agus-
tin; la fiesta de san Pedro de Verona Martir se celebra en abril, en el pueblo del
mismo nombre. Los santos coadyuvaron en la identificacién de los pueblos,
aunque cada uno conservé su propia forma de festejarlos. Cada barrio tiene
su propio santo; ademds cada familia tenfa un santo patrén. En la fibrica de
la Magdalena Contreras, el dia del santo patrén de Contreras se festejaba con
gran entusiasmo y con la participacién de la mayoria de los habitantes del lugar;
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la patrona de los tejedores era la Purisima Concepcidn, cuya fiesta se celebraba
el 8 de diciembre. Los santos patronos formaban parte esencial de la identidad
de los pueblos, credndose un gran sentimiento de unidad y solidaridad entre la
poblacioén basado en la religion

La peregrinacion

La peregrinacién es un acto de devocién que consiste en caminar un trayecto,
generalmente largo, para visitar un santuario donde se venera una imagen teni-
da por milagrosa. La peregrinacién, como camino y meta, es reflejo de la vida
misma del hombre: esfuerzo, progreso, lucha constante, superacién, deseo por
lograr un objetivo. Esta peregrinacion se hace teniendo presente a la poderosa
imagen de la Virgen de Guadalupe con la que hay una fuerte identificacién a
nivel nacional; en ella se manifiesta la bondad de la madre de Dios. Se enfatiza
el esfuerzo fisico continuado. Las personas lo hacen como un rito de sacrificio,
con el cual se pide solucién a un apuro o se dan las gracias por seguir en la vida.

La peregrinacion a la basilica de Guadalupe es la mas importante en la ac-
tualidad y uno de los hechos de mayor importancia e influencia en la historia
de México. El 12 de diciembre de cada afio, se desplazan mas de ocho millones de
personas a visitarla, ademds es un elemento de la identidad de los mexicanos.?
Desde el siglo xv1, se habla de la aparicién de la virgen de Guadalupe y hasta
nuestros dias se ha convertido en una de las principales peregrinaciones de Mé-
xico, junto ala de San Juan de los Lagos. Gracias a la peregrinacion, se constru-
yeron iglesias, puentes y hospitales, en el camino hay un intercambio cultural y
apoyos solidarios entre las comunidades que las practican.

En sus formas genuinas, las procesiones son manifestaciones de la fe del
pueblo que se expresan segun los referentes culturales de los diferentes gru-
pos; incluso cuando hay personas con diferentes tradiciones, son capaces de
caminar juntos, pues hay un profundo respeto por los usos de cada quien, sin
descalificar lo distinto. Pueden caminar a diferente ritmo, pueden hacerlo de
dia o de noche; pueden parar en los diferentes lugares a comer, pero lo que for-
ma un sentimiento de comunidad es que todos tienen la misma creencia —la

* Raul Llanos Samaniego. “Casi 8 millones de fieles han llegado a la Basilica de Guadalupe”, La Jornada, 11 de
diciembre de 2018 [en linea], http://cort.as/-SvIn
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Madre de Dios y madre nuestra— y el mismo objetivo: llegar a los pies de la
Virgen del Tepeyac.

Estas peregrinaciones pueden tener diferentes intencionalidades: unas son
las de aquellos que van al santuario en busca de una solucién a sus problemas
personales o familiares; otros, van en busca de solucién a los problemas de la
comunidad; y otros mas que peregrinan para agradecer un logro politico co-
munitario, con base en los conceptos cristianos de justicia y dignidad.

El acto de peregrinar implica someter al cuerpo a un esfuerzo considera-
ble, pero el objetivo vale la pena, pues estar ante una imagen tan poderosa nos
lleva a reflexionar sobre la fe. La propia existencia de la imagen de la Virgen de
Guadalupe es un milagro; no es que a uno se le platiquen, sino que uno mismo
estd ante un milagro hecho objeto: la virgen nos dio su imagen para que estar
con nosotros.*

Enlos pueblos de Tlalpan, hay toda una tradicién de peregrinacidn, tanto al
santuario de Guadalupe como al del Cristo de Chalma, ocasiones en las cuales
se combinan los agradecimientos familiares y comunitarios. En la vida cotidia-
na de las comunidades hay un calendario de peregrinaciones, tales fechas, las
personas las tienen presentes; por ejemplo, el segundo sabado de enero tiene
lugar la peregrinacién a la basilica de Guadalupe convocado por la arquidio-
cesis de México; la que viene de Guerrero es en febrero, y la de la di6cesis de
Toluca en marzo.

En los pueblos del sur de la Ciudad de México, hay una gran tradicién y
devocién por el Cristo de Chalma, cuyo santuario se encuentra en el municipio
de Malinalco, el Estado de México. Cada ano, diversos grupos se organizan
para peregrinar a través de la sierra del Ajusco, camino muy dificil. Si bien se
peregrina para agradecer favores familiares, también hay agradecimiento por
motivos de bien comun. Por ejemplo, en el pueblo de San Pedro de Verona
Martir, tras una larga lucha legal y politica que se libré durante siete afios, los
habitantes agradecieron con una peregrinacion el cierre de una gasolinera que
de manera ilegal se instal¢ a orillas del pueblo. Asimismo, en el pueblo de San
Luis Tlaxialtemalco, se realizé una peregrinacién anual al santuario de Chal-
ma, el domingo siguiente al Miércoles de Ceniza, en agradecimiento por haber
logrado el estatuto legal de pueblo auténomo.

* Serge Gruzinski, La guerra de las imdgenes. De Cristébal Colén a “Blade Runner” (1492-2019), México,
Fondo de Cultura Econémica, 2016, p. 130.
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Foto 2. Peregrinos arriban al santuario.
AUTOR: Monserrat Cabrera tomada el 9 de marzo de 2019.

En el émbito urbano, los trabajadores de la Cooperativa Refrescos Pascual
realizan una peregrinacion anual a la basilica de Guadalupe para agradecer ha-
ber ganado el juicio laboral que les adjudicé el control de la fibrica, después de
lo cual constituyeron la cooperativa.

Por otro lado, el 3 de enero de 2015, los vecinos del pueblo de San Pedro
Martir participaron en la peregrinacién a la Basilica de Guadalupe organizada
por el Arzobispado de México en el contingente de la octava vicarfa. En esta
ocasidn, manifestaron su punto de vista sobre el asunto de la desaparicion for-
zada de los 43 estudiantes de la Normal de Ayotzinapa. La imagen plasmada
en una manta nos habla de un grupo de catdlicos que expresa su punto de vista
sobre el acontecimiento del 26 y 27 de septiembre de 2014, que culminé con
la desaparicion de los normalistas de Ayotzinapa. Muestra la cara de la Virgen
de Guadalupe y un texto que hace referencia a la proteccién de sus hijos mds
débiles; refleja con nitidez la toma de posicion de este grupo, de acuerdo con



70 RELIGIOSIDAD POPULAR COMO RESISTENCIA SOCIAL

los valores cristianos; es decir, alude a la forma de ver los problemas desde la
posicién del grupo que ide6 esa imagen. La manta estuvo expuesta en la puerta
de acceso al atrio de la parroquia desde el 12 de diciembre, y, en la peregrina-
cién de la Arquididcesis de México celebrada el 3 de enero de 2015, encabezd
el contingente de la parroquia de San Pedro Martir.

La Arquidi6cesis de México estd organizada en ocho vicarias encabezadas
por obispos auxiliares, a cada una de las cuales pertenecen las parroquias y ca-
pillas de la ciudad. En la octava vicaria, estdn los pueblos y colonias del sur del
Distrito Federal, por lo que las personas caminan con sus estandartes, elemen-
tos muy importantes y de un gran valor simbdlico; en consecuencia, el hecho
de que haya sido la manta y no el estandarte el que se puso por delante denota
que la toma de posicion de este grupo de catolicos frente al conflicto que vivi-
mos en el pais significa una ruptura, con el tono que tenia la peregrinacion en
general: lanzar porras ala Guadalupana y a Cristo, y cantar alabanzas y rezar el
rosario. La imagen de la manta fue profusamente fotografiada y las personas le
manifestaron respeto y apoyo a su mensaje.

Foto 3. Proteccién alos mas débiles.
AUTOR: Mario Camarena tomada el 10 de enero de 2015.

Podemos decir que el acto de peregrinar tiene varias aristas; por una parte,
el acto mismo de caminar una larga distancia tiene el significado de sacrificio,
pero por otra, los peregrinos también llevan consigo la esperanza de mejorar
su situacidn, tanto personal como comunitaria. En esta ultima linea, hay ele-
mentos muy interesantes e importantes, pues se reivindica el bien comun y, en
ocasiones, la peregrinacion toma tintes de marcha reivindicadora de derechos
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conculcados y se convierte en parte de la lucha que libran las comunidades. La
imagen de la Guadalupana, icono de gran valor para los mexicanos, que la jerar-
quia catélica no se ha podido apropiar, se convierte en un simbolo de lucha en
contra de la injusticia, sin perder su valor de acompanamiento a los mdas des-
validos, de proteccién a los mas pequefios; es decir, las personas sienten que la
virgen de Guadalupe los acomparia.

La madrugada de los dias 26 y 27 de septiembre de 2014, diferentes corpo-
raciones policiacas y el ejército mexicano atacaron los autobuses que los estu-
diantes de la escuela Normal Rural “Raul Isidro Burgos” de Ayotzinapa, estado
de Guerrero, habian tomado para venir a la ciudad de México ala conmemora-
cién de la matanza de Tlatelolco el 2 de octubre de 1968. Resultaron muertas
seis personas y desaparecieron 43 normalistas, que hasta hoy dia contintian en
tal condicion.

El26 de diciembre de 2018, a 51 meses de la desaparicién de los 43, culmi-
na en la capital del pais la caravana La Esperanza Renace, que habia comen-
zado el 19 de diciembre en Tixtla, Guerrero. Ademds de otras actividades, los
miembros de la caravana —entre ellos, los padres de los desaparecidos— se
encaminaron a la Basilica de Guadalupe en peregrinacién marcha para pedir
justicia ante la imagen sagrada dela Virgen. El peridédico La Jornada resefia una
imagen: “En una de las cartulinas, que una persona portd, llevaba la imagen de
la Guadalupana y al mismo tiempo la leyenda: ‘Dios ilumina la justicia y ve a
los 43 y miles mas’. El obispo Salvador Rangel Mendoza, de la Di6cesis de Chil-
pancingo, también particip6 en estas acciones en las que reclamaron justicia”.®

:Por qué los caminantes que protestan por la desaparicién de sus hijos, un
asunto politico y de justicia, introducen un acto devocional como la peregri-
nacién al santuario mds importante del pais? Una posible respuesta es que el
mensaje cristiano tiene como uno de los temas mds importantes a nivel social
lajusticia. En una de las alocuciones mas importantes de Jestis, como es EI Ser-
mén de la Montafia, se hace alusiéon muy directa a la necesidad de justicia para
los més desprotegidos.

* Raymundo Ruiz Avilés, Beatriz Garcia, Rodolfo Valadez Luviano y Citlal Giles Sanchez, “Finalizan
protestas de la 51 Accion Global por los 43 en la Basilica de Guadalupe”, La Jornada Guerrero, 27 de diciembre
de 2018 [en linea], http://cort.as/-SerX
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Discurso inaugural. Las Bienaventuranzas

Y ¢, alzando los ojos hacia sus discipulos, decia:

Bienaventurados los pobres, porque vuestro es el Reino de Dios.
Bienaventurados los que tenéis hambre ahora, porque seréis saciados.
Bienaventurados los que llordis ahora, porque reiréis.

Bienaventurados seréis cuando los hombres os odien, cuando os expulsen, os
injurien y proscriban vuestro nombre como malo por causa del Hijo del hom-
bre. Alegraos ese dia y saltad de gozo, que vuestra recompensa serd grande en

el cielo. Pues de ese modo trataban sus padres a los profetas.

Las maldiciones

Pero jay de vosotros, los ricos!, porque habéis recibido vuestro consuelo.

iAy de vosotros, los que ahora estais hartos!, porque tendréis hambre.

iAy de los que reis ahora!, porque tendréis afliccién y llanto.

iAy cuando todos los hombres hablen bien de vosotros, pues de ese modo trata-

ban sus padres a los falsos profetas.¢

En este sentido, para la gente sencilla no hay desproporcién entre un recla-
mo de justicia a las instituciones y un acto devocional que también pide justi-
cia, pues, segtn la tradicion, la Guadalupana se presenta ante Juan Diego como
la Madre de todos —en especial, de los mds pequefios—, razén por la cual la
mentalidad popular acude a ella como a una madre amorosa que los apoya en
sus tribulaciones.

Ya a principios de los setenta, el obispo de San Cristébal de Las Casas,
Samuel Ruiz, presentd una ponencia en la reunion The quest for justice as Latin Ame-
rican christians live it, celebrada en Dallas, Texas, del 1 al 4 de febrero de 1973;
en ella, justificaba, desde el punto de vista socioldgico, antropolégico y teolo-
gico, la participacién de los fieles en los movimientos sociales de sus comuni-
dades, bajo el concepto de justicia organica, en contraposicion de la justicia

7 «

conmutativa (individual).” “En otras palabras, el espiritu y la conciencia social

de nuestra épocanoslleva a poner a un lado el criterio individualista y fixista de

6 Lc6,20-26.
7 Samuel Ruiz Garcia, “Cémo buscan los cristianos la justicia en América Latina”, Manuscrito, , México,
Cencos, Fondo Cencos, Biblioteca de la Escuela Nacional de Antropologia e Historia, 1973.
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lajusticia conmutativa y a destacar laidea de justicia social que lleva a la instau-
racién de la verdad, igualdad y bien comun de las personas humana.”

Los pueblos de América Latina se han organizado desde hace siglos de ma-
nera comunitaria, por lo que la justicia orgdnica —que atiende lo social y, por
lo tanto, lo comunitario— encuentra en este concepto un asidero. Y si en su
interpretacion, Ruiz y los tedlogos de la corriente de la Liberacion lo reflexio-
nan no s6lo desde el punto de vista intelectual, sino que lo llevan a las homilias
y al acompanamiento al pueblo en sus luchas, las personas sencillas, como esos
caminantes que llegaron a la basilica de Guadalupe, integran este concepto a
sus propias reflexiones.’

Lallegada al atrio

Los peregrinos, quienes generalmente hacen caminatas muy largas, llegan can-
sados y hambrientos, pero satisfechos de haber hecho el esfuerzo por llegar.
Ofrecen el cansancio y el dolor en su cuerpo a la venerada virgen por sus pe-
cados: “Me he portado mal, por eso la carga, los pecados pesan mucho, dijo,
pero aclaré que la fe es lo que le impuls6 a seguir caminando hasta estar frente
alaVirgen de Guadalupe, pues también queria venerar asi a su abuelo Mateo,
quien murié6 en julio pasado y fue como su padre.”™

Al caminar por la Calzada de Guadalupe, desde aproximadamente 700 me-
tros de la puerta del atrio, se ve el edificio de la antigua basilica. El peregrino
toma dnimo para el altimo esfuerzo de llegar al santuario y, al cruzar la puerta
al Atrio de las Américas, el panorama permite admirar la majestuosa basilica
nueva. Las personas se apropian de este espacio para expresarse con diversas
manifestaciones de religiosidad popular. La vista del gran atrio no sorprende
sélo por la amplitud, sino porque en ese espacio se ve un acto de devocién im-
pactante: muchas personas caminan de rodillas el amplio atrio, hasta llegar al
templo; en general, estas personas —muchas de ellas, personas mayores— van
acompanadas por alguien mds joven, un hijo, un nieto, un sobrino, quienes les
ayudan a cumplir su objetivo.

8 Idem.

? Idem.

'? Jessica Xantomila y Raul Llanos, “Millones de fieles en la Basilica para participar en la noche guadalupana”,
La Jornada, 12 de diciembre de 2018 [en linea], http://cort.as/-SvUv
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Por otro lado, al fondo del atrio del lado oriente, estd la gran cruz en cuyo
interior se halla un reloj monumental con carrillon, que toca las horas; detras
de é, se abre una gran explanada destinada expresamente para una manifesta-
cién muy antigua de devocién: la danza. Desde la época colonial, y como parte
del sincretismo que acompaii6 la evangelizacion, los indigenas que visitaban
el templo acostumbraban danzar como una forma de devocidn, tradicién que
ha sido respetada por las autoridades eclesidsticas, siempre que se realice fuera
del templo.

Actualmente, los diferentes grupos de mexicaneros van ataviados con ro-
paje indigena y con accesorios para la danza, como cascabeles, penachos de
plumas e instrumentos musicales como teponaxtles y caracoles. Hace quince
anos, fuimos testigos de una escena en la cual un grupo de ninas entre doce y
quince anos de edad, de rasgos indigenas, sin todo el atavio mencionado, eje-
cutd una sencilla danza acompanada de un canto igualmente sencillo a uno
o dos pasos de la puerta principal de entrada al templo; vestidas de blanco y
con mofos blancos en el cabello, estas nifas pulcras ejecutaron su acto con
toda devocion; al terminar se persignaron y sélo entonces pasaron al interior
del templo. Las personas que estdbamos cerca quedamos sobrecogidos por esta
muestra de profundo fervor.

En los casos en que ciertos grupos acuden a pedir justicia e invocar a la
Virgen Morena en su ayuda; las personas pueden dar un breve discurso de rei-
vindicacion en el atrio, para luego pasar al templo a contemplar la imagen mi-
lagrosa y rogarle para que abra el corazén de quienes deben impartir justicia.

Laimagen de la Virgen de Guadalupe

En la tradicién cristiana, la Virgen Maria tiene la imagen de madre amorosaYy,
en tanto se busca la fraternidad humana, es madre de todos, igualmente amo-
rosa. Laimagen de la Virgen de Guadalupe yla historia que larodea se presenta
ante los fieles como un personaje cercano y entraiiable, como una madre en
quien se puede confiar enlas peores tribulaciones. Laimagen y el santuario son
igualmente entranables; entonces, la peregrinacién a la basilica donde habita
es un acto devocional, pero impregnado de emocién y de confianza. La visita
a la madre del hijo de Dios es también la visita a la propia madre; en ella se
conjuntan varias maneras de mirarla; por una parte, desde un punto de vista
personal, para agradecer o para pedir por los problemas de cada individuo. Al
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mismo tiempo, hay una tradicién familiar que se transmite de una generacién
a otra, y tradiciones comunales, regionales y, sin duda, la prodigiosa imagen es
un elemento importante de identidad nacional

Para las personas que la visitan, entender el significado de la imagen de la
virgen de Guadalupe equivale a entender los mds profundos valores sobre los
que se construye la identidad de las personas. La imagen, venerada por siglos,
constituye por si sola un objeto de la identidad de los pueblos. Los peregrinos
no solo van a verla, sino que, durante el trayecto al santuario, la llevan en sus
cuerpos: tatuada en la piel, cargdndola en pesadas imédgenes o en estampitas o
medallas. Al ver a las personas con esas imédgenes, se crea una identificacién
con ellos.

Un grupo de corredores que tenfamos la costumbre de peregrinar a la basilica
corriendo, al llegar a la glorieta de Peralvillo, nos encontramos con un borra-
chito que salfa de la cantina y que se burl6 de nosotros por la vestimenta y por
ir corriendo de madrugada, pero al percatarse de que se trataba de una peregri-
nacion, y que uno de los corredores llevaba una imagen cargando, termin6 por
cesar sus burlas y disculparse, pues iban a ver ala virgen de Guadalupe."

En general, puede decirse que los mexicanos tienen un apego a la imagen,
en razén de que conjunta esperanzas y sensibilidades, y ello constituye un fac-
tor de identidad para los mexicanos.

Laimagen que se venera en la Basilica de Guadalupe es prodigiosa, pues es
producto de un milagro. Los peregrinos que contemplan la imagen ven frente
a sus ojos un milagro hecho objeto, un objeto sagrado y perdurable. Segtin el
relato tradicional, Nican Mopohua, que a quienes esto escriben y al grueso de
la gente nos ha llegado por tradicién oral, la imagen de la virgen surgié de las
flores reunidas en el sayal del indio Juan Diego, a quien envid a ver al obispo
Zumarraga. Al llegar al lugar donde éste se encontraba, sus servidores no lo
dejaron pasar; luego, el obispo sale y le pregunta qué lleva en su tilma. El indio
permanece en silencio y so6lo abre su sayal, del cual caen flores para dejar al
descubierto la imagen de la Virgen de Guadalupe.

“A diferencia de otras imagenes milagrosas que producen milagros y signos,
pues preexisten a esas manifestaciones prodigiosas, laimagen de la Guadalupa-

! Relato de Mario Camarena Ocampo.
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nayaes, en si misma un signum, un signo milagroso”."* Luego entonces, laimagen
es vista como una creacién de Dios. Al verla, uno se queda aténito e impresio-
nado, al tiempo que se siente acompanado para enfrentar las penurias. Serge
Gruzinski nos dice: “La Guadalupana, producida por un signo y signo de ella
misma [...] es una representacién mental antes de ser representacion figurada:
sintetiza lo sobrenatural cristiano en el sentido de un conjunto de signos dota-
dos de vida propia, capaces de ordenarse y autorregularse.”

Foto 4. La Guadalupana, sintesis de lo sobrenatural cristiano.
AUTOR: Mario Camarena tomada el 29 de junio de 2019.

Las ofrendas de fuego: el quemadero

Si mostrar veneracion a las imdgenes sagradas haciendo ofrendas de fuego es
una antiquisima tradicién, el ritual de la basilica de Guadalupe no esla excep-
cion, porlo cual, después de visitar laimagen de la Virgen, se enciende una vela-
dora. El espacio en el interior del templo va de manera casi directa de la imagen
sagrada al quemadero de veladoras, lugar presidido por una bella imagen de
bulto de la Morena, en un nicho de cristal; lo sorprendente es que las manifes-
taciones de religiosidad contintan en el quemadero, pues las personas no se

12 S. Gruzinski, op. cit,, p. 130.
"3 Ibidem, p. 131.
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limitan a prender su veladora, sino que ejecutan un sencillo ritual de contacto
con laimagen sagrada.

Foto S. Ritual ante el quemadero de velas.
AUTOR: Mario Camarena tomada el 29 de junio de 2019.

Las mujeres hacen este ritual; toman la veladora, la frotan primero en el
cristal donde descansa la imagen de bulto, y luego en el cuerpo de sus seres
queridos: cabeza, hombros, pecho, espalda, brazos y piernas, mientras musitan
una oracidn. Por dltimo, las mujeres se frotan a si mismas. Al terminar el ritual,
cada miembro de la familia se persigna y se acerca a tocar el cristal del nicho.
Prenden la vela y se marchan del lugar.

El contacto directo con lo sagrado es también una costumbre muy antigua
que quizd recuerda el contacto con las reliquias de Cristo y de los santos. Sibien
el tocamiento del cristal parece tratarse de un contacto con la imagen sagrada,
al pasarlo por su cuerpo, la persona frotada se impregna de ella y, al mismo
tiempo, deja parte de su espiritu enla vela, la cual se presenta, yaimpregnada de
esta manera, como una ofrenda de fuego.'"* Aunque tal vez la Iglesia catélica no
vea con agrado esta practica y hasta la considere poco ortodoxa y muy cercana
a la supersticién, no le queda mds que tolerarla: al no poder controlar el fervor

'* Informacion otorgada por Monserrat Cabrera Castillo.
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que despiertala Virgen de Guadalupe, echa mano de su milenaria capacidad de
adaptacidn.

Conclusion

La peregrinacion a la basilica de Guadalupe es un elemento de identidad para
los sectores populares de la poblacién; aun cuando cada grupo social tenga un
matiz diferente de la manera de hacerlo, tienen en comun el significado de la
imagen. Las personas adoptan diferentes formas de ejecutar la peregrinacién:
algunos van descalzos, otros van de rodillas; a menudo van cargando pesadas
imdgenes y también su comida; algunos otros van bien equipados. Cuando la
gente tiene oportunidad de observar estas diferencias, las registra como otras
costumbres, pero no las descalifica ni censura. Mientras las personas se iden-
tifican dentro de una diversidad, la jerarquia siempre esta vigilante de que las
personas no caigan en actitudes supersticiosas o erréneas; si bien suele censu-
rar ciertas practicas, en el caso de las formas que toman la devocién ala Virgen
del Tepeyac, ha tenido que tomar una actitud de tolerancia.

Una diferencia destacable entre la préctica popular y la institucién eclesidstica
es el lenguaje. Por un lado, a lo largo de los siglos, la jerarquia ha creado todo
un modelo de comportamiento y de praxis basado en la construcciéon de con-
ceptos dogmaticos, morales y judiciales estructurados de manera légica; por
el otro, los fieles usan un lenguaje diferente, donde cabe la oracién y la parti-
cipacion en la liturgia, pero también el sometimiento de su propio cuerpo al
dolor y la humillacién, como formas de devocién. En cuanto a su actitud frente
a las imdgenes que exhiben, cargan, portan en su cuerpo, tocan y ofrendan, a
menudo las personas del pueblo y la jerarquia no logran entenderse, porque se
expresan en lenguajes distintos.
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La Virgen de Suaqui de la Candelaria, la religiosidad
y los lazos comunitarios

Tesia Banira Cruz Loustaunau,
Escuela Nacional de Antropologia e Historia

n la costa de Hermosillo, en el estado de Sonora, se encuentra un eji-

do llamado Suaqui de la Candelaria. Actualmente, cuenta con una po-

blacién de alrededor de 64 personas' que se dedica a la agricultura de
subsistenciay a trabajar como jornaleros en los campos aledafos. Las tempera-
turas en esta zona son altas, debido a que se encuentran en un territorio drido
desértico, lo que dificulta las actividades econémicas de los habitantes. Ade-
mas, a causa de su escasa poblacidn, no se contaba con servicios escolares,” lo
que orillaba alas personas mds jévenes a viajar diariamente a lugares cercanos o
amudarse ala capital para estudiar, o, en tltima instancia, a mudarse a Estados
Unidos en busca de trabajo.

Sin embargo, cuando Suaqui de la Candelaria se fundo, contaba con 433
habitantes,® con un nimero suficiente de nifios y jovenes para contar con su
escuela primaria y una telesecundaria; ademads, en esa época la agricultura de
subsistencia era mds prolifica, ya que disponian de mdas agua en los pozos. La
poblacién del ejido disminuy6 notablemente; asi, por ejemplo, de un total de
116 casas, sélo 22 se encuentran habitadas,* lo cual podria ser indicio de que
el ejido de Suaqui de la Candelaria estd proximo a desaparecer por la falta de
trabajo, causa por la cual los descendientes de los suaqueios estén migrando a
otros lugares.

No obstante lo anterior, hay dos acontecimientos que cada afio atraen a mu-
chas personas y mantienen al pueblo con vida. Se trata de las fiestas religiosas
organizadas por los ejidatarios de Suaqui de la Candelaria. La primera, que tie-

! Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (INEGL), “Espacios y datos de México” [en linea], http://cort.
as/-SvYD

* Entrevista realizada por Tesia Cruz a Miguel Munguia en Suaqui de la Candelaria, 19 de abril de 2019.

* Santiago Medina Heredia, “Religiosidad, identidad y cultura: la fiesta de la Virgen de la Candelaria (Suaqui
de la Candelaria), tesis de licenciatura en Sociologfa, Universidad de Sonora, Hermosillo, 1998, p. 46.

* INEGI, op. cit.
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ne lugar el 23 de junio, es la fiesta de la vispera de San Juan, en ocasion de su
nacimiento; la segunda —mas significativa para los suaquefios— se celebra el
2 de febrero y es la fiesta de su santa patrona la Virgen de la Candelaria.

A pesar del bajo indice de poblacién, para los fundadores, habitantes y sus
descendientes, vivir su religiosidad se convierte en algo fundamental. Y no deja
de sorprender por qué los contintian celebrando la fiesta del 2 de febrero, aun
cuando algunos de ellos no vivan en Suaqui de la Candelaria. La posible razén
de ello —tesis que pretende demostrarse con el presente texto— es que las
fiestas religiosas son elementos identitarios del pueblo que los habitantes han
buscado mantener a partir de la vivencia de su religiosidad. Y asi ocurre con la
festividad de la Candelaria.

Para demostrar nuestra tesis, en primer lugar, hablaremos de cémo el pue-
blo de Suaqui fue inundado por las aguas de la presa hidroeléctrica Plutarco
Elias Calles, hecho que orill6 a sus habitantes a salir del lugar y buscar un nuevo
territorio durante 15 afos, hasta que fundaron el Ejido de Suaqui de la Can-
delaria. Después, describiremos brevemente las fiestas de los suaqueiios en el
pueblo de Suaquiy en el ejido de Suaqui de la Candelaria para analizarlos cam-
bios que han tenido. Por tltimo, cerraremos con unas conclusiones, en busca
de responder a la pregunta planteada lineas arriba y a algunos elementos mas
sobre este proceso histérico.

El éxodo: de Suaqui a Suaqui de la Candelaria

Comenzaremos hablando sobre la llegada de los misioneros al noroeste novo-
hispano para observar las caracteristicas materiales y culturales de la zona don-
de se fund6 Suaqui, con el fin de comprender las influencias que tuvo el pueblo.
Después, se abordardn datos econdmicos y religiosos de Suaqui para conocer
la importancia que tuvo la construccién de la iglesia en dicho lugar. Continua-
remos con la construccion de la presa hidroeléctrica Plutarco Elias Calles “El
Novillo”, momento muy importante para los suaquefios, puesto que su forma
de vida es interrumpida por la modernizacién del pais. Se concluird con el pro-
ceso de expulsion de los suaqueios y su peregrinaje hasta encontrar un nuevo
lugar para vivir, y se observaran los diversos conflictos que se vivieron hasta
lograr fundar Suaqui de la Candelaria.

En el tiempo que dura este proceso, los suaquefios establecieron sus tradi-
ciones en El Sauz, lugar que las adopta como suyas, con un consecuente con-
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flicto entre migrantes y naturales, en especifico por la Virgen de la Candelaria,
si bien los suaquenos se quedaron con ella y lograron llevarla al nuevo ejido
que fundaron. Ello nos muestra que la virgen era una pieza fundamental de su
identidad, junto conla fiesta del 2 de febrero y la figura de bulto que representa
a susanta patrona, la cual forma parte primordial de lo que los representa como
comunidad.

Cuando los conquistadores europeos llegaron a Sonora a finales del siglo
XV, se encontraron con dos tipos de sociedades indigenas: los cazadores reco-
lectores némadas y los grupos agricultores. Los primeros basaban su subsisten-
cia en una economia de apropiacion y los segundos en una de autosubsistencia,
como el caso de los apaches ylos dpatas.® El previo asentamiento de estas tribus
que se dedicaban a la agricultura de subsistencia facilité la evangelizacion por
parte de los jesuitas en el siglo xv11, ademas de ayudar a la fundacién de los pueblos
de misién debido ala necesidad de los misioneros de adoctrinar a los indigenas
en la religion catolica y ensefiarles oficios para servicio de los colonizadores. Al
establecerse un pueblo de mision, los jesuitas lo ponian bajo la proteccion de
un santo y una virgen, y simbdlicamente entregaban su imagen sagrada a los
habitantes, quienes la asumian como suya yle conferian un significado propio.*®

En el caso del noroeste novohispano, fue en la Virgen Maria —sobresalien-
do la Inmaculada, la Asuncién y la de Loreto— y en San Miguel de Arcingel
donde los misioneros se apoyaron como proteccién para su obra misional y
como benefactores en la conversion de los indios.” No obstante, la conviven-
cia entre Opatas y espanoles fue mds fuerte debido a los ataques de yaquis y
apaches, lo que ocasion6 que asimilaran la cultura de los colonizadores mas
rapido que otras tribus, a tal punto que actualmente la lengua de los 6patas ha
desaparecido.

Suaqui es una palabra épata y significa “entre dos rios”.* Era un pueblo que
se localizaba en la zona serrana de Sonora, lugar de ascendencia 6pata y pima

$ Dora Elvia Enriquez Licén, Pocas flores, muchas espinas. Iglesia catdlica y sociedad en Sonora (1779-1912),
México, Pearson educacion y Universidad de Sonora, 2012, p. 19.

¢ Alicia Bazarte y Clara Garcia, Primera parte. Estudio introductorio, Los costos de la salvacién. Cofradias y la
Ciudad de México (siglos del xv1 al x1x), Ciudad de México, Centro de Investigacién y Docencia Econdémicas,
Instituto Politécnico Nacional y Archivo General de la Nacién, 2001, p.4S.

7 Dora Elvia Enriquez Licon, Esperanza Donjuan Espinoza y Raquel Padilla Ramos, “Sonora, territorio
mariano. La Virgen de Loreto en Bacadéhuachi’, Region y Sociedad, nim. 60, mayo-agosto, 2014, p. 238.

8 Catalina Soto Cota, “De la tradicién a una cultura de concreto: Suaqui, Batuc y Tepupa sucumbieron para
dar luz’, tesis de licenciatura en Ciencias de la Comunicacién, Universidad de Sonora, 1991, p. 40.



84 RELIGIOSIDAD POPULAR COMO RESISTENCIA SOCIAL

bajo.? Este pueblo se ubicaba entre los rios Yaqui y Moctezuma, caracteristicas
que hicieron que algunas tribus originarias —como los épatas y pimas— lo
encontrardn idéneo para practicar las primeras formas de agricultura que per-
mitieron a los pueblos asentarse en esa zona. La fundacién de Suaqui ocurre
en 1807, cuando un grupo de mineros que trabajaba en el mineral cercano de
Todos los Santos huye del sitio a causa de las incursiones de yaquis y apaches;
por otro lado, también buscaban mejores tierras de cultivo.

El primer registro de Suaqui se halla en los archivos parroquiales del tem-
plo de San Francisco Javier de Batuc, uno de los primeros lugares de misién que
logro convertirse en parroquia. Este documento data del 30 de agosto de 1807,
cuando se bautizé a la primera nifa suaqueia, que tenia ocho dias de nacida."
Debido a ello se plante6 la fundacién de Suaqui a principios del siglo x1x. Sin
embargo, no fue sino hasta 1851 cuando adquirid la categoria de pueblo; alcan-
z6 su mayor auge en 1885, al descubrirse ricos yacimientos en oro y plata en
las minas de La cumbre, al norte de Suaqui."" A finales del mismo siglo, lleg6
el primer misionero, el padre Aspuro, quien comenzd los trabajos de la iglesia,
construida con adobe y cantera. Estos trabajos quedaron inconclusos.

El censo de la Direccion General de Estadistica de 1930 registré a Suaqui
con la categorfa de municipio, por la cantidad de 1 627 pobladores en 18 lo-
calidades: un pueblo, Suaqui con 1 276 habitantes; una congregacion, 15 ran-
chos y un mineral."* Las actividades econémicas que se realizaban en Suaqui
eran principalmente la ganaderia y la agricultura, tanto de subsistencia como
en pequena escala; en segundo lugar, la mineria, el petréleo y gas; les sigue la
elaboracién de productos metélicos, la construccion de casas de adobe y la ela-
boracion de textiles, para finalizar con el comercio y los servicios publicos. La
mayoria de los trabajos eran realizados por los hombres, aunque algunas mujeres
se dedicaban a trabajar como jornaleras en campos aledafios de pequena escala,
en comercios, en la elaboracién de canastas y sombreros de palma en los juquis
—tradicién de la tribu dpata—, ademads de sus labores del hogar.”* En cuanto a

? Suzette Celaya Aguilar, “Lo que El Novillo se llevd, la repercusion del desplazamiento forzado en los tres
pueblos sonorenses 1920-1970” tesis de maestria, El Colegio de Sonora, 2017, p. 33.

' José Terén, Memoria grdfica de Batuc, Tepupa y Suaqui, fotografias de Arnulfo Terdn Ahuesta, Hermosillo,
Glifo, 2015, p. 111.

" Documento de la iglesia de la Virgen de la Candelaria en el ejido de Suaqui de la Candelaria.

12 Secretaria de Economia Nacional, Direccién General de Estadistica, “Quinto censo de poblacion, 15 de
mayo de 1930” Instituto Nacional de Estadistica y Geografia [en linea], http://cort.as/-SvYL

'3 Un juiqui o huuki es un hoyo de metro y medio de profundidad y un metro de ancho que se realizaba en
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los ninos, ellos iban a la escuela, pues Suaqui era el tinico pueblo de la zona que
tenfa todoslos grados de primaria completos; también recogian agua de los rios
en botas' para su consumo diario. Otra actividad que se llevaba a cabo —aun-
que de manerailegal— erala elaboracién de dos tipos de mezcales: el bacanora,
fabricado con base en fermentacién de agave, y el tesvino, hecho con base en
fermentacion de maiz y de origen 6pata."

La construccion de la iglesia de Suaqui se retomé con la llegada a Batuc del
padre Pedro Noriega; concluyé y fue bendecida en 1941 por el obispo de Her-
mosillo, el padre Cornidez, el padre Noriega y otros sacerdotes. En 1945, lleg6
el padre Arnulfo Rivera y alenté a los suaquefos a comprar una imagen de la
Virgen de la Candelaria, a quien consideraban su santa patrona. En 1940, la po-
blacién del municipio de Suaqui de la Candelaria se redujo a 1 531 habitantes,
de los cuales 1 517 eran catdlicos.'®

Por otro lado, la situacién agricola del estado era critica; los limites de la
superficie de cultivo afectaban el crecimiento econémico causando que em-
presarios y gobierno sonorenses promovieran un nuevo modelo de desarrollo
enfocado en la industrializacién. Por ello, cuando Adolfo Lépez Mateos, can-
didato a la presidencia de la republica por el Partido Revolucionario Institu-
cional (PR1), arribé a Sonora en abril de 1958, los diversos sectores econdmi-
cos y sociales le informaron sobre lo que impedia un adecuado despegue de la
industria en Sonora, destacando las altas tarifas eléctricas para ese sector. El
presidente de la Cdmara Nacional de la Industria de Transformacion, José G.
Gutiérrez, expresd: “De una manera muy especial, sefior licenciado, queremos
hacer hincapié en que la piedra angular sobre la cual se asientan nuestros an-
helos y la realidad de nuestra industrializacion es la electrificacién de nuestra
entidad”."” Por su parte, el candidato aludié en su discurso a la gran deman-
da de energia eléctrica ocasionada por el desarrollo agricola y ofrecié que se

los patios de las casas y se tapaba con hojas de palma con el fin de mantenerlo humedo y facilitar el tejido de la
palma en la fabricacién de sombreros y canastas.

'* Las botas son unos pequenos sacos hechos de lona cosida que tenian un orificio que se sellaba con un
canjilon. A su vez, el canjilon era la punta del cuerno de las vacas que se cortaba y utilizaba como un tipo de
corcho para sellar la bota con agua, cuando ya estuviera llena.

'* Georgina Rodriguez Palacios, Tras la huella de los 6patas. Experiencia dominacion y transfiguracion cultural,
Madrid, Editorial Académica Espariola, 2012, p. 136.

16 Secretarfa de Economia Nacional, Direccién General de Estadistica, “Sexto censo de poblacién, 1940”
Instituto Nacional de Estadistica y Geograffa [en linea], http://cort.as/-SvYQ

17 Dora Elvia Enriquez Licén et al.,, “La Hidroeléctrica Plutarco Elfas Calles (El Novillo, Sonora) y el plan
nacional de electrificacién’, p. 3 [en linea], http://cort.as/-SvXX



86 RELIGIOSIDAD POPULAR COMO RESISTENCIA SOCIAL

procederia de inmediato a la ampliacion de la termoeléctrica de Guaymas y el
proyecto de El Novillo.

Con base enlo anterior, se tomé la decisién de construir la presa hidroeléc-
trica Plutarco Elias Calles “El Novillo”, en 1958, la cual forma parte de presas
hidroeléctricas Sonora-Sinaloa. Ese mismo aio, los pobladores se enteraron
mediante su autoridad municipal de que su pueblo sucumbiria bajo las aguas,
junto con otros dos municipios, Tepupa y Batuc. A pesar de que la noticia era
oficial, los habitantes de Suaqui no creyeron que fuera a suceder y siguieron en
la cotidianidad de sus vidas, hasta que, en 1963, ante la inminencia de la inun-
dacién del pueblo por “El Novillo”, el Circulo de Catequistas de Suaqui retir6
alaVirgen dela Candelaria y todas las pertenencias de la iglesia a San Pedro de
la Cueva, donde el padre Trujillo las resguardo.

La construcciéon de “El Novillo” concluyé en 1964 y Suaqui, Tepupa y Batuc
quedaron cubiertos por las aguas. El primer pueblo inundado fue Suaqui, pues
se encontraba en un nivel muy bajo; este hecho implicé varios movimientos de
migracién hacia diferentes caminos: sierra, ciudad y desierto. Oficialmente, se
dieron por desaparecidos Suaqui, Tepupa, Batuc y una parte de San Pedro de la
Cueva en aras de lamodernidad y el progreso de México y de Sonora.

Gran parte de los suaquenos se traslad6 a El Sauz, ejido perteneciente al
municipio de Ures. En 1968, con ayuda del padre Alba y un grupo de suaque-
nos residentes en El Sauz, la virgen y sus pertenencias fueron trasladados de San
Pedro de la Cueva a El Sauz, donde permanecid dos afos, en casa de la sefiora
Rita de Castillo, hasta que los suaquefios construyeron una iglesia, donde con-
tinuarian celebrando el 2 de febrero para conservar sus tradiciones. Ademds de
la iglesia, edificaron la plaza, la escuela y un toril para realizar los jaripeos que
tenian lugar después de la velacion de la Virgen de la Candelaria.

A principios de los setenta, los ejidatarios de El Sauz, aludiendo la escasez
de agua, comenzaron a prohibir a los suaqueiios la siembra en ciertas tierras y
el derecho a tener animales. Pero incluso cuando se pudo lograr una amplia-
cién de tierras, los ejidatarios no accedieron a ello con tal de no compartirlas;
a lo anterior, se sumé la escasa oferta de trabajo. Estos fueron los motivos por
los que los suaqueiios decidieron buscar dénde reubicarse. Unos se fueron a
la capital del estado, Hermosillo, y otros intentaron fundar un lugar propio,
retomando una peticion de tierras y examinando un nuevo lugar, mientras sus
familias esperaban en El Sauz o en Hermosillo.
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En 1963, aun cuando los suaquenos sin parcelas solicitaron constituir una
poblacién ejidal llamada Nuevo Suaqui Agricola y Ganadero, no fue sino hasta
1975 que obtuvieron la respuesta que los dot6 de un terreno de agostadero enla
poza San Miguel en Guaymas. Sin embargo, la dotacién de tierras se suspendid
debido a la existencia de amparos que lograron dar marcha atrds a la resolucién
presidencial en 1977. Cabe mencionar que el ingeniero Jestis Medina Ayala,
delegado de la Secretaria de la Reforma Agraria, ayudé por “todos los medios
paralograr el despojo de la resolucion y favorecer a los terratenientes a cambio
de dinero”."® Ahora bien, las autoridades agrarias ofrecieron a los suaquenos
otro lugar en el predio Rancho de San Felipe de Jests, ubicado en la Costa de
Hermosillo, pero cercano al mar. En ese lugar, las tierras eran de mala calidad
debido a su aridez y no servian para la agricultura, razén por la cual fueron
rechazadas por los de Suaqui, quienes optaron por solicitar tierras de la nacién.
De tres opciones que les ofrecieron, eligieron un predio llamado La Gorrita.

Por desgracia, se present6 un nuevo percance, con otros terratenientes. Una
familia de apellido Valenzuela interpuso tres amparos, manifestando ser repre-
sentante legal de los terrenos, que, segiin afirmaban, pertenecian a sus hijos
menores de edad. Sin embargo, el 13 de marzo de 1981, el jefe del Departamento
de Asuntos Agrarios y Colonizacién invalidé el amparo, pueslos titulos de pro-
piedad que tenia la familia Valenzuela fueron declarados falsos; de ese modo,
las tierras pasaron oficialmente a los suaquefios. Y se fundé Suaqui de la Can-
delaria, con 433 habitantes, con 74 jefes de hogar y 90 ejidatarios capacitados
que cumplian los requisitos para recibir tierras. Cabe aclarar que, durante el
conflicto con la familia Valenzuela, lo suaquefios se trasladaron al predio desde
el 2 de junio de 1980, para que no les fueran quitadas las tierras; se organizaron
para quedarse en el lugar y ser visitados una vez a la semana por los deméds po-
bladores, que aprovechaban para obtener viveres, lo que lograron con apoyo de
los que aun seguian en El Sauz y los que se encontraban en Hermosillo.

Después de quedarse con las tierras y fundar el ejido atin quedaba un asunto
pendiente: trasladar a su santa patrona, la Virgen de la Candelaria, alas nuevas
tierras. Pero la gente de El Sauz la consideraba suya y se negaron a entregarla,
a pesar del apoyo del arzobispo Carlos Quintero Arce para con los suaqueiios,
gracias a que no dejaron de organizar las fiestas del 2 de febrero en El Sauz, que

'8 Santiago Medina, “Religiosidad, identidad y cultura: la fiesta de la Virgen de la Candelaria (Suaqui de la
Candelaria)”, tesis de licenciatura en Sociologfa, Universidad de Sonora, Hermosillo, 1998, p. 41.
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los habitantes del desaparecido Suaqui habian adoptado. La gente de El Sauz
habia amenazado con ejercer violencia si se la llevaban a la patrona, porlo cual,
cierto dia, aprovechando que la gente de El Sauz se encontraba ocupada en un
funeral, un grupo de padres enviados por Quintero Arce se llevé ala Virgen de
la Candelaria a la casa del arzobispo, en Hermosillo."”

Asifue como la Virgen de la Candelaria volvi6 con los suyos. Después de un
proceso de diez afios, llegé al ejido que lleva su nombre, estuvo presente cuan-
do sus habitantes lo construyen con sus propios recursos, y donde la primera
obra fue la iglesia del ejido. La virgen es parte importante, por ser las fiestas de
la Candelaria un elemento fundamental para la sobrevivencia del pueblo, tanto
por la unién de sus habitantes y sus familias, como por la derrama econdémica
que generan las fiestas y mantiene con vida al ejido.

La fiesta de la Virgen de la Candelaria, cambios y continuidades

Existe una gran diferencia entre la vida que tenian en el pueblo de Suaquiyla
que actualmente llevan en el ejido de Suaqui de la Candelaria. Ello obedece a
las distintas caracteristicas distintas de la zona donde se encontraban y la que
ahora habitan y a la forma que afectan su estilo de vida y ala realizacién de sus
rituales. Las fiestas que celebran los suaquefios son las que todo catélico en
México celebra; sin embargo, hay dos que son de suma relevancia para ellos,
ya que deben trasladarse al ejido de Suaqui de la Candelaria a celebrarlas. Por
ello, en el presente apartado hablaremos de las dos celebraciones religiosas que
realizaron los suaquefios y sus descendientes para conocer los cambios que ex-
perimentaron y la importancia para los habitantes de Suaqui de la Candelaria.

Primero, se abordard la fiesta del dia de San Juan, cémo lo festejabany cémo
lo festejan ahora. Después, se abordar la fiesta del 2 de febrero a la Virgen de
la Candelaria, a quien consideran su santa patrona y que tiene una complejidad
simbdlica més significativa por ser un elemento relevante en la identidad de los
suaquenos; ademds, como ya mencionamos en lineas anteriores, es un factor
que mantiene con vida al pueblo, situacién que veremos mds adelante.

' Entrevista realizada por Tesia Cruz a Roberto Medina, en Hermosillo, Sonora, 15 de diciembre de 2013.



LA VIRGEN DE SUAQUI DE LA CANDELARIA 89

Foto 1. Frontispicio de la iglesia de Suaqui de la Candelaria con una imagen de bulto de Jesus.
La estructura de la iglesia es igual a la que tenfan en el pueblo de Suaqui.
AUTOR: David Ballesteros.

Dia de San Juan Bautista

En Suaqui, la celebracién del dia de San Juan Bautista comenzaba con una vela-
cién enla casa de una senora que tenia una pequena figura del santo. Se llevaba
a cabo el 23 de junio, un dia previo al nacimiento de San Juan. Al dia siguiente,
continuaban con una procesién que comenzaba a las a las cinco de la mafiana,
cuando ya era el dia del nacimiento del santo. La procesién se conformaba del
siguiente modo: primero, dos filas de mujeres jévenes con vestidos, sombreros,
un guaje y una vara que vestian con listones; después de ellas, seguian los dan-
zantes; luego, continuaban los musicos, seguidos por el santo a quien tenian en
una caja; por ultimo, avanzaba el resto del pueblo.*

La procesién comenzaba de una punta del pueblo ala otra hastallegar al rio.
Durante el trayecto, las mujeres, junto con los musicos, hacian sonar los guajes,
mientras daban un paso y regresaban. Los danzantes matachines hacian con
sus pies una forma de cruz; los musicos interpretaban un ritmo sencillo, mien-
tras los demds suaquenos los seguian con el pequeno San Juan. Al llegar al rio,

*0 Entrevista realizada por Tesia Cruz a Isabel Duarte, en Hermosillo, Sonora, 27 de agosto de 2014.
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dejaban a un pequeno San Juan Bautista en la orilla, como simbolo de su bafio
en el rio. Después, la procesion regresaba al pueblo bailando, para después rea-
lizar un ritual llamado correr al gallo. Las personas a quienes entrevisté desco-
nocian el significado del ritual, pero refirieron que ellos lo vieron cuando eran
nifos: el ritual consistia en enterrar un gallo vivo enla arena del rio, después de
lo cual todos se alineaban y, al recibir una sefial, salian corriendo o montados
en mulas para agarrar al gallo; silo atrapaban, debian correr traslos otros parti-
cipantes para pegarles con el gallo hasta que éste quedara destrozado. Con este
rito, conclufan las fiestas de San Juan en Suaqui.”!

En cambio, en Suaqui de la Candelaria el ritual es diferente. En principio,
en el ejido no cuentan con una figura de San Juan Bautista, sino con un cuadro
de uno cuarenta de altura por un metro de ancho; tampoco cuentan con un rio
donde colocar la imagen. Otra diferencia es que la procesioén ocurre los fines
de semana, debido a que muchas de las personas que van a celebrar la fiesta no
viven ahi. Por esa misma razon, el ritual no tiene lugar en la fecha exacta.

Foto 2. Procesion de los matachines frente a la iglesia de la Virgen de la Candelaria en Suaqui de la Candelaria.
AUTORA. Marissa Tarazon.

Ademis de las diferencias anteriores, la manera de realizar el ritual tiene al-
gunos otros cambios. En lugar de una velacion, realizan una danza de los mata-
chines frente a la iglesia durante dos horas. Primero, van las mujeres de todas las
edades con vestidos de colores y dos guajes con listones; forman dos filas y, en

*! Entrevista realizada por Tesia Cruz a Miguel Munguia, en Suaqui de la Candelaria, 19 de abril de 2019.
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medio de las dos que van al frente, se encuentra una mujer que guia los pasos;
bailan dando un paso adelante y luego hacia atrds, para después avanzar al ritmo
de la musica, moviendo ambos guajes. Durante este ritual, laimagen de San Juan
Bautista se saca de la iglesia para que esté presente durante la procesion.

En la segunda hora de la procesion, se integran hombres de todas las eda-
des, con dos guajes con listones, sombreros vaqueros adornados también con
listones, y se unen a la procesiéon bailando hasta que obscurece. Al dia siguien-
te, alas 8 de la mafnana, se realiza una procesién de mujeres alrededor de la pla-
za de la misma forma que el dia anterior, pero en esta ocasion se saca el cuadro;
después, concluye la fiesta de San Juan Bautista.

Las diferencias en las fiestas de San Juan Bautista son bastante notorias,
partiendo desde la propia organizacion de las procesiones. Enla primera, puede
verse como la figura del rio y la poblacién de Suaqui participaban con el medio
que les proporcionaba su subsistencia, el rio. Por otro lado, en el ejido, a falta
del rio y debido a que la mayor parte de la poblacidn se dispersd, la fiesta de San
Juan Bautista no tiene la convocatoria que tenia en el pueblo. Sin embargo, pese
a tales diferencias, la transmision de la tradicion por parte de los fundadores de
Suaqui de la Candelaria hacia los mayores y los mas chicos se observa cuando
todos juntos realizan la procesion fuera de la iglesia, con lo cual adaptan la fies-
tareligiosa a los nuevos cambios, de manera que permita reafirmar la identidad
de los suaquenos.

Lafiesta dela Virgen de la Candelaria

Como ya se menciono, las fiestas religiosas de la Virgen de la Candelaria son las
mads importantes tanto para el pueblo de Suaqui como para el ejido de Suaqui
dela Candelaria. Dadaslas diferencias entre ambos lugares y las necesidades de
los suaquenos, las fiestas y su trascendencia se han transformado. Sin embargo,
un elemento vigente que se observa en ambas regiones es que la celebracién se
divide en dos momentos, el religioso y el festivo, y que ambos son organizados
por diferentes grupos de personas.

En la fiesta del 2 de febrero en el pueblo de Suaqui, quien organizaba el
momento festivo generalmente era el presidente municipal, con ayuda de po-
bladores que se encargaban de la toreada y el baile; pero, en ocasiones no habia
suficiente respuesta por parte de los habitantes de Suaqui, lo que orillaba al pre-
sidente municipal a vender la plaza. Vender la plaza significaba que una persona
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podria acoger la fiesta, organizarlo todo y obtener ganancias después del gasto
que habia hecho en la fiesta. La cooperacién de los padres de familia dependia
de la cantidad de hijos que pudieran asistir al baile; esto resultaba relevante,
porque los suaquenos cubrian los gastos del baile y el jaripeo, de donde obte-
nfan ganancias por la venta de comida y cerveza durante toda la fiesta. Para la
toreada, también se necesitaba conseguir toros y voluntarios con caballos para
arrear los toros del monte al pueblo y cuidarlos en los momentos de la fiesta.

Foto 3. Ofrendas ala Virgen de la Candelaria, por los milagros cumplidos.
AuTORA: Tesia Cruz Loustaunau.

En relaciéon con el momento religioso, las encargadas de su organizacion eran
las mujeres mds apegadas a la iglesia; ellas iniciaban la fiesta de la Virgen de la Can-
delaria arreglando su altar con flores naturales y con una velacién, donde rezaban
el rosario. Algunas personas agradecian milagros a la virgen, llevaban comida para
ofrecer: molletes, galletas, menudo, chocolate, café, barbacoa, entre otras cosas.*”

Al dia siguiente, alas 8 de lamanana, llegaba el padre de Batuc para oficiar una
misa en honor ala virgen; en ella, la gente aprovechaba para bautizar a sus hijos
y casarse. La importancia de la fiesta se manifiesta por el hecho de que el padre
de Batuc sélo iba una vez al mes.>

Después de la misa, se realizaba el baile y la toreada. En el toril, también
tocaban los musicos; las toreadas comenzaban el dia 2 y duraban alrededor de

22 Entrevista realizada por Tesia Cruz a Roberto Medina en Hermosillo, Sonora, el 15 de diciembre del 2013.
 S. Medina Heredia, op. cit,, p. 69.
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cuatro dias. En cuanto a los bailes, el primero comenzaba cuando concluia la
toreada y el siguiente sucedia en la noche. Los bailes duraban alrededor de seis
dias, y, puesto que se realizaba uno en el dia y otro en la noche, sumaban un
total de doce. Esto era un atractivo para los pueblos aledanos, ya que la fiesta
de Suaqui duraba alrededor de una semana y, gracias a que toda su poblacién
cooperaba, los eventos eran gratuitos, con lo cual las ganancias obtenidas del
evento pasaban a segundo término.

En cuanto a la fiesta de Suaqui de la Candelaria, la manera de organizar el
momento festivo es diferente. Para empezar, por tratarse de un ejido, carece de
presidente municipal, pero cuenta con un comité y un presidente ejidal, quie-
nes, en junta ejidal, tres meses antes del evento, proponen la elecciéon de un Co-
mité Profiesta, integrado por un tesorero, un secretario y un presidente. Ellos
se encargan de organizar todala fiesta; sus funciones no terminan, sino hastala
proxima junta ejidal, la cual tiene lugar después de la fiesta; en ella, rinden un
informe y entregan las ganancias.**

Por lo que toca a la organizacién del momento religioso, es el patronato de
laiglesia el que se encarga de traer al padre de Bahia de Kino, pues, al igual que
en Suaqui, no cuentan con ninguno; también ellos tienen que encargarse de
otros preparativos, como el concurso de reina de la Virgen de la Candelaria,
las mananitas a la virgen, organizar a los que agradecen un milagro y llevar la
comida que se dard en la velacion.

** Diario de campo de Tesia Cruz Loustaunau.



94 RELIGIOSIDAD POPULAR COMO RESISTENCIA SOCIAL

Foto 3. Noche de la velacién previa al 2 de febrero.
AUTOR: Dionisio Corral.

En el ejido, la fiesta de la Virgen de la Candelaria comienza el 1 de febrero,
conlavelacion. Desde las seis de la tarde, se cita a la gente y se comienza a rezar
el rosario hasta que sean las doce de la noche; cada hora hay un pequeno des-
canso, donde las personas que agradecen a la virgen su milagro entregan entre
los asistentes molletes, café y chocolate. Ademads, estas mismas personas llegan
con arreglos de flores que colocan en el altar. En el rosario, la mayoria son mu-
jeres; los hombres se encuentran afuera y socializan entre ellos. El festejo con-
cluye alas doce, con lallegada del padre, que ofrece una misa acompanado de
un coro contratado para la ocasién; todos entran a la misa. Al final, se entrega
menudo a los asistentes, mientras un grupo suaqueno canta las mafanitas a la
Virgen de la Candelaria; luego, se toca otro tipo de musica para que los asisten-
tes se pongan a bailar.

Aligual que en el pueblo de Suaqui a las ocho de la manana se realiza otra
misa, después de la cual terminan las actividades religiosas. La continuidad de
las fiestas depende de la fecha en la que caiga el 2 de febrero, ya sea entre sema-
na o en fin de semana. Si ocurre lo primero, se realiza el ritual antes mencio-
nado, se regresa la gente a sus lugares y se retoma en el fin de semana con los
bailes y el jaripeo; en cambio, si cae en el fin de semana, toda la fiesta continia
sin interrupciones.
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Foto 4. Jaripeo, en el segundo dia de fiesta en Suaqui de la Candelaria.
AuUTORA: Tesia Cruz Loustaunau.

En cuanto alos bailes y el jaripeo, comienzan al dia siguiente o, en su caso,
al fin de semana siguiente de la velacién. La iglesia permanece abierta durante
toda la fiesta para que las personas puedan visitar a la virgen y dejarle velado-
ras o arreglos de flores como agradecimiento. A las doce del dia comienza el
evento en el toril, que deja de ser toreada como en Suaqui y se transforma en
jaripeo, y se acompana de una banda llamada La Brazza Nortefia, formada por
descendientes de los suaquefios. Ademads, hay venta de comida, cerveza, baile
de caballo y diversas actividades, como concursos para niflos y momentos para
el baile que organiza el Comité Profiesta. El jaripeo dura todo el fin de semana
y, en el ultimo dia, se anuncia ala joven que ese afilo gané ser reina de la fiesta de
laVirgen de la Candelaria. A diferencia de Suaqui, en el ejido, la entrada al toril
y al evento tiene un costo. Los bailes se realizan en el kiosco los mismos dias
que el jaripeo y en las noches también tienen un costo. Participan en el evento
alrededor de tres grupos diarios y un grupo principal, que toca el sibado, dia en
el que el costo del boleto es mds caro. Ademads del jaripeo y el baile, hay varios
juegos mecanicos para los ninos y adolescentes; como si fuera una pequena fe-
ria, cada atraccidn tiene su costo.

La diferencia més notoria entre las fiestas de las dos regiones que hemos
venido citando son las actividades y los cobros que se hacen al publico para
acceder a ellas. El contraste es més evidente si se toma en cuenta que Suaqui
tenia muchos habitantes, mientras que en Suaqui de la Candelaria las personas
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del ejido son mucho menos, lo que vuelve impensable que cubran todos los gas-
tos de una fiesta que, ademads, dura tantos dias. Por otro lado, lo recaudado en
las fiestas del 2 de febrero en Suaqui de la Candelaria sirve para mantener los
servicios del ejido yla iglesia de la Virgen de la Candelaria. La venta de boletos
delbaile y el jaripeo, la venta de cerveza, la renta de los espacios paralos puestos
de comida y los juegos mecdnicos y lo que se recauda del concurso de reinas se
utiliza para todos los gastos; por ejemplo, para nivelar el camino de terraceria
y con ello evitar accidentes, asi como contratar ambulancia y policias para en-
cargarse de la seguridad del evento, rentar el equipo de sonido, los grupos y la
publicidad. Hay que afadir que, ademds de cubrir los gastos del propio evento,
lo recaudado se destina también al mantenimiento de la iglesia, del motor de
agua del pozo, de los servicios del salén del comité ejidal y del kiosco.

Lo anterior pone de manifiesto la trascendencia de la fiesta del 2 de febrero
para Suaqui de la Candelaria. Ya no es s6lo una festividad religiosa y sociable
que anteriormente el pueblo de Suaqui ofrecia como agradecimiento a la vir-
gen; también es hoy el motor que mantiene con vida al ejido, pues aporta fon-
dos para el mantenimiento de su entorno. Aun cuando Suaqui de la Candelaria
pertenece al municipio de Hermosillo, la aportacién que recibe de la ciudad
es muy poca. Asimismo, el 2 de febrero es un evento maytsculo por reunir a
los descendientes de los suaqueiios y mantener los vinculos de personas que,
a pesar de vivir en distintos lugares del estado de Sonora o del pais y hasta de
Estados Unidos, conservan una identidad suaquena.

Conclusion

En nuestra exposicion, describimos de manera general las razones que llevaron
alos suaquefios a pasar de Suaqui a Suaqui de la Candelaria; también incursio-
namos en las dos fiestas mas representativas de ambos lugares para identificar
los cambios que ocurrieron en todo el proceso que sus habitantes vivieron. Al
principio del texto, planteamos una interrogante en el sentido de por qué los
suaquefios y sus descendientes contintian realizando la fiesta del 2 de febrero, a
pesar de ya no vivir en Suaqui de la Candelaria; también insinuamos una posi-
ble respuesta que apuntaba a la religiosidad de los suaquenios como parte fun-
damental de su identidad y que, a partir de ella, buscaban mantener los lazos
comunitarios que la refuerzan.
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Antes de contestar la pregunta mencionada, es necesario atender otros pun-
tos fundamentales, como el apego a la tierra perdida y la irrupcién que la mo-
dernizacién hizo en la vida cotidiana del grupo en cuestion. Ello nos ayudard
a entender de mejor manera los esfuerzos de los suaquefios por mantener un
ejido en el que no viven y unas tradiciones que logran realizar en otro lugar.

El primer elemento que me gustaria destacar y que propongo con base a
una reflexioén personal es cémo la construccion de la presales arrebat6 la forma
de vida que llevaban. Suaqui era un pueblo que contaba con las condiciones
necesarias para vivir: una agricultura de subsistencia en un lugar con tempera-
turas tan altas como son las de Sonora. Encontrar las mismas condiciones en un
sitio asi es dificil; y en el caso de que exista, lo mds probable es que ya esté habi-
tado o pertenezca a algtn agricultor de gran escala. La pérdida de esa forma de
vida y la imposibilidad de recuperarla implicé un largo proceso de adaptacién
alamodernizacién que viven las zonas rurales. En este contexto, el arraigo y la
necesidad de mantener su identidad y las tradiciones ligadas a su antiguo esta-
tus se fortalecen a tal grado que deciden compartir y reinstaurar su tradicién
en otros lugares —como El Sauz— o continuar peleando legalmente durante
quince afios para volver a fundar una comunidad con las mismas caracteristi-
cas que las del pueblo del que fueron exiliados. Prueba de ello son la réplica de
la iglesia de Suaqui en Suaqui de la Candelaria o el toril, muy parecido al que
tenian en el pueblo.

El segundo punto tiene que ver con el desapego de los ejidatarios de Suaqui
de la Candelaria con respecto de la tierra. En las primeras fiestas, en especifico
en la de San Juan Bautista, se observa que los rios Yaqui y Moctezuma eran un
elemento importante para los suaquenos de entonces, lo que explica que esa
fiesta se tradujera en un dia significativo para ellos, pues agradecian el apego
a la tierra en su forma de vida mediante sus creencias catdlicas. Tras su salida
forzaday ante los cambios de lugar del que fueron despojados, se fincé un desa-
pego hacia la tierra, que luego se transformo en el trabajar con ella. Esto puede
observarse de manera muy clara, porque en su lucha por obtener tierras, no
aceptaron unas parcelas cercanas al mar, pues evidentemente eran infértiles;
en cambio, si tomaron otras en la misma zona costera, pero con mayores posibi-
lidades de ser trabajadas. El apego que originalmente descansara en una tierra
particular dio un giro hacia la accién, hacia el trabajo de la tierra. Tal actividad
se realizaba ya desde el pueblo de Suaqui y, hoy dia, sigue realizdndose en el
ejido de Suaqui, si bien en menor escala.
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Por tltimo, y con miras a responder a la pregunta planteada, desde mi pun-
to de vista, la religiosidad de los suaquefios es esencial para su identidad. Casi
podria decirse que el tnico elemento que pudieron rescatar del pueblo y que
permanece intacto esla figura de bulto de la Virgen de la Candelaria. En cuanto
alo demds —Ia tierra, la forma de vida y algunas otras tradiciones—, se mo-
dificé o pasé al olvido. Pero ademads de la virgen hay un elemento toral para
los suaquenos y que esta festividad ayuda a mantener: los lazos comunitarios
y familiares.

Los suaquenos fueron despojados de su tierra, su forma de vida e incluso
pudieron ser despojados de su santa patrona; pero lograron mantener sus lazos
comunitarios y familiares, gracias a la cohesion que aportaba el culto a Virgen
de la Candelaria y que los reafirma como comunidad suaquefia. Para muestra de
lo anterior, basta observar los nombres de los fundadores del pueblo de Suaqui
y los del ejido de Suaqui de la Candelaria; en ambos son los mismos: Tarazén,
Castillo, Munguia, Ortiz, Arvayo, Lopez, Ruiz y Acufia.
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Resistencia social y resonancia: la experiencia religiosa de la
tribu cora de Santa Teresa del Nayar

Angel Jiménez Lecona,
Escuela Nacional de Antropologia e Historia

1 problema que aqui planteamos surge de una reflexion sobre un trabajo

de campo realizado a principios de este siglo. Tuvo lugar en una comu-

nidad indigena de la Sierra Madre Occidental, en especifico, en la parte
mads septentrional del estado de Nayarit y que abarca una parte importante de
ese estado. Me refiero al grupo de los nayeri, mejor conocidos como coras.

Los colonizadores espanoles evangelizaron dicha comunidad, mds tardia-
mente que a los grupos del altiplano. Entre los aspectos generales de los coras,
se hallan sus arraigadas experiencias religiosas que, aun con la intervencién de
las religiones dominantes —en particular, el catolicismo—, delinean un con-
tinuum de sus creencias ancestrales. Mds alld de implicar una conclusién sim-
plista que seiale un sincretismo religioso en la actualidad, debe delinearse el
significado de sus practicas, porque no se evidencia una imposicién absoluta de
la religion hegemonica, sino una interesante y particular configuracion sagra-
da de tiempos y espacios, dependiendo de los ceremoniales y rituales de este
grupo.

En primera instancia, nos referimos a sus practicas religiosas, tema que se
tratard enla primera parte del presente articulo; en la siguiente seccién, se plan-
teard la nocion de resistencia, entendida como persistencia y oposicion, lo que
la sitia no como ambito de una préctica absolutamente consciente de resistir
ante una fuerza contraria, sino mas especificamente de un comportamiento in-
herente a la agencia humana que responde a la nocién de resonancia mérfica
formulada por Rene Thom' y que se expondrd mds adelante.

! El concepto es retomado por Gilbert Durand, en Julien Ries (coord.), Tratado de antropologia de lo sagrado.
Los origenes del homo religiosus, vol. 1,Madrid, Trotta, 1995.



102 RELIGIOSIDAD POPULAR COMO RESISTENCIA SOCIAL

Iniciemos primero el viaje a la Sierra Madre Occidental, donde confluyen
los grupos étnicos huicholes, coras tepehuanos y mexicaneros, zona mejor co-
nocida como Huicot y que, a finales del siglo xx, apenas contaba con algunos
servicios bdsicos; uno de ellos era un camino pertrecho de terraceria por el cual,
en época delluvias, eraimposible transitar para llegar al destino, motivo de esta
disertacién: El pueblo de Santa Teresa del Nayar estd conformado por un con-
junto de rancherias que confluye en un poblado central, donde los coras reali-
zan mayormente sus actividades comerciales; en el mismo sitio, se ubican una
unidad de salud, un albergue-escuela, el templo religioso y su patio ceremonial;
en estos tltimos, confluye la religion catélica y sus formas tradicionales.

Sin profundizar en la etnografia de los nayeri, para efectos de este texto
basta decir que mantienen un momento festivo y ritual dividido en tres ciclos,
que a continuacion explicamos.?

Ciclo agricola o mitotes

En él, se celebran las fiestas relacionadas con las ceremonias de peticion de
tertilidad y con los diferentes ritos de paso. Comienzan al finalizar la Semana
Santa y son las siguientes:

1. E] Mitote de la Chicharra: su inicio va de finales de mayo a las prime-
ras semanas de junio.

2.Lasiembra: su fecha es variable, pues depende del proceso de siembra.
3. La ofrenda de los primeros brotes: como en el vaso anterior, varia se-
gun el proceso de siembra.

4. Fiesta del cocimiento del elote y de la calabaza: tiene lugar a principios
de octubre.

S. Fiesta del esquite: comienza desde mediados de noviembre.

? Para mayor amplitud de una etnograffa sobre los nayeri, vid. Angel Jiménez Lecona (coord.), Monografias
sobre danza tradicional. Danza de Tlacololeros, Danza de la Urraca y Danza de Bdrbaros, Material didactico
de la Escuela Nacional de Danza Folklérica, México, Conaculta, INBA, Programa de Apoyo y Fomento a la
Educacién Artistica, 2007.
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Ciclo religioso catélico

Este ciclo festivo se refiere mas propiamente a la reafirmacién jerdrquica, asi
como a la celebracidn de santos del calendario catdlico. Sus momentos son los

siguientes:

1. Celebracién de Semana Santa: depende del calendario catdlico.

2. Lafiesta de Santiago Caballero o fiesta de los gallos: se celebralos dias
25y26 dejulio, correspondientes a los santos Santiago Caballero y el de
la Seora Santa Ana respectivamente.

3. Fiesta de San Miguel o fiesta asociada al lucero de la manana: tiene
lugar el 29 de septiembre.

4. Fiesta de Santa Teresa: el 15 de octubre.

S. Fiesta de las Pachitas: desde el inicio de febrero hasta la cuaresma.

Ciclo civil para cambio de autoridades

Por 1ltimo, el ciclo civil tiene como columna vertebral el ciclo agricola, aun-
que también implica el orden comunitario y césmico, es decir, su propdsito es
reafirmar la vida en sociedad. Este tipo de festividades tienen que ver con el
cambio de autoridades y su sentido es dar continuidad y equilibrio al grupo.
Sus festividades son las que en seguida enlistamos:

1. Fiesta de cambio de autoridades: 2 de noviembre.

2. Coronacién en el Templo y Juzgado de las nuevas autoridades: 2 de
diciembre.

3. Celebracién del nacimiento del Nifio: 24 de diciembre.

4. Velacion de las varas: 31 de diciembre.

S.Lafiesta de los bancos: después del seis de enero.

Durante el estudio etnografico con los coras, me percaté de un simbolo do-
minante que, sin ser conscientemente usado, aparece en sus distintos rituales,
danzas, mitos e incluso en su geografia ritual —y esta ultima, de alguna forma,
organiza su territorialidad con base en cierto parentesco—. Me refiero alo que
los coras denominan el Chdanaka. A continuacidn, citaré algunos ejemplos et-

nogréficos de ello.
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La primera vez que supe del Chdanaka fue cuando el anciano gobernador
segundo de Santa Teresa, Toribio Gutiérrez Due, me hablé de los nombres que
tienen los cuatro rumbos del patio ceremonial, situado en el centro del pueblo.
Tales nombres y sus referencias son los siguientes: Queinerarapua, al Norte;
Tahakamuta, al Sur; Tupuaj muc, al Este, y Tahayakuari, al Oeste.

El mundo contiene estos cuatro espacios, y a ellos llaman Chdanaka. Tal
es el constructo de su mundo; es decir, un centro privilegiado del que parten
cuatro rumbos. Esto mismo se ha visto en las etnografias de los grupos de la
Sierra Madre Occidental (mexicaneros, huicholes, tepehuanos) e incluso en
otras diferentes partes del mundo.

Asi fue como descubri el concepto de Chdanaka, que se presenta como una
especie de reafirmacién continua para estructurar los espacios y tiempos de
los coras y que se trasluce en mitos, ritos y ceremonias, a partir de los diversos
ciclos inscritos en su calendario ritual.

Antes de seguir, es necesario destacar que en los diversos ciclos de los coras
habitualmente se encuentra comprometido el dmbito de lo religioso: existe una
constante —y muy insistente— implicacién de lo sagrado con toda la potencia
que emana del homo religiosus® en sus diversas practicas y acciones y que se in-
volucran incluso en las esferas de lo politico, lo econdmico y lo social.

Uno de los planteamientos mas generales de la antropologia de religion,
cuando se tocan los temas de sociedades indigenas, es inscribir sus pricticas
religiosas como sincréticas y como parte de algo que han llamado religiosidad
popular. En este articulo, sostenemos que, con la denominacion sincréticas, mas
que resolver el asunto de particulares formas de religion, sélo lo encasilla en el
propio término, sin profundizar en la problematica que conllevala complejidad
de la agencia humana y su bisqueda de sentido. En el segundo —religiosidad
popular—, ocurre algo similar, pues restringe las formas religiosas que adopta
la cultura para daridentidad a un pueblo, lo que de igual manera se convierte en
situar agentes humanos como si fueran piezas de una maquinaria sin voluntad.
Sin embargo, lo que vemos es otra comprension distinta del mismo término,
que alude a circunstancias que apelan mds a su experiencia, en este caso, una
experiencia religiosa.*

* Lanocion de homo religiosus proviene de Mircea Eliade, quien, en su obra Lo sagrado y lo profano, Barcelona,
Paidés Orientalia, 1998, nos insta a pensar que lo sagrado estd en la estructura de la conciencia.

* Podemos ver, de manera més explicita, la discusion de la nocién de religiosidad popular al respecto de la
experiencia religiosa, en A. Jiménez Lecona, op. cit,, p. 13.
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En el caso de los coras, una antropologia de lo sagrado no veria un secre-
tismo de religiones ancestrales y la concurrencia de la religion catélica con sus
procesos evangelizadores, sino una toma de sentido donde, a partir de la con-
cepcion de lo sagrado en estos pueblos, surgen pricticas miticas, rituales y cere-
moniales que confluye con algunos de los dogmas de la religién hegemonica (al
plantear esto ultimo, no podemos dejar de sefialar que existe una relacién entre
dominados y los que dominan). Sin embargo, habria que situar los aspectos
en el tema de religién y de sus usos y costumbres como aquellos que han sido
inscritos dentro su propio haber en un dmbito de resistencia. ;Cémo es que se
ha dado esto y cémo comprenderlos desde una antropologia de la experiencia
religiosa?

En el tratado de la antropologia de lo sagrado, Julien Ries propone lo que
denomina el nuevo espiritu antropoldgico. Parte de la necesidad de proponer un
tratamiento de lo sagrado en el que no se encasillen pricticas religiosas bajo los
términos de la antropologia candnica, entendiéndose por éstas a las antropo-
logias estructural-funcionalistas y estructuralistas, que, a su vez, parten de los
supuestos positivistas.’ Dentro de este marco, supone que el fenémeno religio-
so requiere la conjuncién de supuestos de otras disciplinas, como la fenome-
nologia, la teologia, la hermenéutica o la filosofia, ademas de la historia y la
antropologia.

El filésofo Gilbert Durand es uno de los que nos propone, en el marco del
estudio del simbolo, la nocién de resonancia que retoma de Rene Thom: “El
significado, ese ‘espacio interno’ y ‘no localizable’ de lo simbdlico, produce por
‘resonancia’ [...] ramificacién’ inagotable de los significantes”.®

Nos referimos a una especie de arquetipo que, en el caso de los coras, fun-
damenta en sus pricticas la incesante recurrencia —en particular, en lo sagra-
do— de esto que hemos denominado Chdanaka y que aparece, por ejemplo, en
sus mitos, tal como lo relata la anciana Clemencia Due:

Después que se hizo el mundo, no llovia; se mandé al gorrion llamar a las nu-
bes, pero éste nunca regresé. La rana y sus tres hijos decidieron ir a buscarlas;
al primero de sus hijos lo puso en el cerro Tahaayashuri; al segundo, en el cerro
cerca de la laguna; al tercero lo dejo en otro cerro, al otro lado de donde esta
éste, y la madre se fue en donde estan las nubes, a las que pide la sigan con su

* J. Ries, op. cit.
¢ Ibidem, p. 103.
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canto. Las nubes la siguen y llegan al cerro donde estd el ultimo de sus hijos can-
tandoy, siguiendo este canto, llegan a donde estd el segundo, hasta que llegan a
donde estd el primero de sus hijos, en el cerro Téhaayashuri. Este se encuentra
cantando y empieza allover.

Distintos especialistas —como Roman Pina Chan, Johanna Broda o Alber-
to Lopez Austin— sefialan como vital la importancia sagrada de los cerros en
las cosmologias mesoamericanas. Asi, el mito narrado por la anciana no es mas
que una resonancia que delibera en la perspectiva etnografica: nuevamente, la
asociacion de los cerros con el agua y, de la misma forma, esa recurrencia a los
cuatro rumbos que configuran su mundo.®

En las danzas de los coras, hallamos otro ejemplo de la singularidad del
fendmeno. El 24 de diciembre, en la celebracion del nacimiento del nifio Jesus,
se efectiia una puesta coreografica enla que dos grupos interpretan la Danza de
las Urracas, de la cual se narra lo siguiente:

En el inicio, los distintos pdjaros estaban bailando en un lugar fuera de Santa
Teresa, cerca del mar por Real de Catorce, por donde sale el sol. Eran princi-
palmente guacamayas y pericos; las urracas, entonces, vieron eso y trajeron
el agua. Los ancianos ayunaron en Santa Teresa para que llegaran las urracas,
porque aqui no habia agua. Esto ocurri6 cuando nacié Jesucristo y los danzan-
tes las reciben. Se llevan al Nino Dios a una casita y ahilo cuidan; los danzantes
bailaban por las casas para que el agua llegue bien, sin aire, si ciclon y para que
también no pasen enfermedades. Esto lo hacian el seis de enero [...] las urracas
que bailan en el nacimiento del Nifio Dios es para que le pidan el agua del afo
que viene’

En un momento del movimiento dancistico, cuatro danzantes hacen salir
de sus ombligos una palma de madera, con una figura triangular que, al juntar-
se con la demads, forma un rombo; los cuerpos de los danzantes giran en torno
ala figura, en sentido contrario de las manecillas del reloj. Aqui vuelve a confi-
gurarse el Chdanaka o su concepcion del mundo, donde la resonancia vuelve a
hacerse presente en la alineacién de los actores.

7 Testimonio hablado.

¢ Al hablar de los cuatro rumbos, no nos referimos a los cuatro puntos cardinales, como deliberan muchas
antropologias candnicas; mds bien, se trata del movimiento solar en su salida al Oriente —el cenit— que, al
igual que en Occidente, confluye en el punto en el que el sol estd a la mitad de su trayectoria; su ocaso o la
llamada puesta del sol y la trayectoria de éste en lo que conocemos como el nadir, la oscuridad.

° Mito narrado por Otilio Due, danzante y musico de la Danza de la Urraca en A. Jiménez Lecona, op. cit.
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Figura 1. Acepcion de los cuatro rumbos que configuran el mundo cora.
AUTOR: Angel J. Lecona.

Los dos ejemplos anteriores ilustran lo que sefialamos lineas arriba. En es-
pecifico, en el segundo observamos la presencia de la religion catolica por la
figura de Jesus, aunque no propiamente en el marco de su experiencia religiosa
de sacrificio porla humanidad, como lo marca el canon en el Nuevo Testamen-
to. Corresponde mas bien a una divinidad propia de la cosmologia de los coras,
donde la divinidad primordial es Jesucristo-Tabastara, que aparece también en
los rituales coras denominados mitotes; ahi converge nuestra alusion a los cua-
tro rumbos como se expresa en la siguiente figura:

Jesucristo-Tabastara (Cenit, claridad)

Poniente

Oriente

Tiasu el diablo (Nadir oscuridad)

Figura 2. Diada donde se asignan funciones. Aqui, Jesucristo-Tabdstara es el padre y estd en la luz, mientras Tiasu, el diablo,
carga al mundo (versién del cora Eleuterio Gutiérrez).
AUTOR: Angel J. Lecona.
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En estos ceremoniales, se agrega otra forma de danza que se asocia al ve-
nado. Se acompaiia del bule y el violin y representa la invocacién a las fuerzas
que habitan la oscuridad; las celebraciones se realizan en la noche y terminan
al amanecer. Es muy probable que, por la entrada de la época de secas, se sim-
bolice un reconocimiento a la oscuridad.

Se observa que la memoria colectiva de los coras tiene el peso mismo de la dimen-
sién propia que los coras le dan y que conjuntamente es observado en la ritua-
lidad, la cual es considerada como productora de sentido. Aplica entonces un
tiempo histérico que sigue una forma procesual,' en el que —como apunta
Ingrid Geist— se instaura una oposicion entre memoria y olvido," las practicas ri-
tuales recrean la memoria, la transforman rehaciendo y ocultando los contenidos
conforme la experiencia histérica del grupo social."?

Los anteriores ejemplos etnograficos evidencian que, si bien las practicasy
acciones realizadas porlos coras caen enlos aspectos que las definen como religiosas,
también observamos una agencia humana que conlleva a pensar un “ser que
crea y utiliza el conjunto simbélico de lo sagrado [...] portador de creencias
religiosas, creencias que inspiran y orientan su comportamiento, sus acciones
y su vida, y que confieren un sentido a su situacion en el cosmos y le ayudan a
comprender su situacion humana’;" en otras palabras, es un ser humano que
requiere también recrear su espiritualidad. ;C6mo? Por medio de su experien-
cia religiosa que, en palabras de Friedrich Schleiermacher, sittia una capacidad
para esta experiencia primigenia anterior a cualquier religién especifica; es
decir, una capacidad o tendencia innata a tener experiencias de conexién con
lo trascendente, un niicleo experiencial compartido por todos que después se
expresa en religiones.'*

De esta manera, enfrentamos un fenémeno especial y especifico enlas prac-
ticas religiosas de los coras que no se encasilla como religiosidad popular; por
el contrario, en ellos se observa una experiencia religiosa bajo la nocién de re-
sonancia, como hemos sefialado.

'"Recuérdese que las fases del drama social dentro de la perspectiva procesual son las siguientes: rompimiento,
crisis, accién de restablecer o enmendar y reintegracién o reconocimiento del cisma. Vid. Ingrid Geist (comp.),
Antropologia del ritual (Victor Turner), México, Conaculta-INAH, 2002.

1. Geist, Comunion y disension: prdcticas rituales en una aldea de Cuicateca, Oaxaca, Instituto Oaxaquefio de
las Culturas, INaH, Fondo Estatal para la Cultura y las Artes, 1997, p. 25.

12 Idem.

1 J. Ries, op. cit,, p. 13.

'* Martin Jay, Cantos de experiencia. Variaciones modernas sobre un tema universal, Buenos Aires, Paidos, p. 120.
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Ademads, han mantenido sus tradiciones ancestrales —sin caer en los pu-
rismos—, manifestando la singularidad de una resistencia opositora a las di-
ferentes intervenciones de la religion catélica. No obstante que esta ultima ha
vinculado en sus tradiciones su panteén sagrado con sus diferentes santos —
como lo vemos en las fiestas del ciclo catélico—, no deja de persistir siempre “la
intuicion del universo como centro de la experiencia religiosa, la captacion de
lo eterno en lo finito”,'* que alude a una resonancia cuasi arquetipica de lo que
ellos viven como Chdanaka.

No podemos dejar de lado otra forma de intervencién y dominio en los
pueblos indigenas; me refiero a las denominadas religiones protestantes que,
desde mediados del siglo pasado, han mostrado una pertinaz presencia en la
Sierra Madre Occidental. Lo interesante de este fenémeno es que, a diferencia
de la religién catdlica, el protestantismo no abre la posibilidad de continuar
con practica ancestrales en su rito y en sus ceremonias; antes bien, quienes se
convierten a él, cortan de tajo sus antiguas creencias.

Ante las intromisiones de nuevos grupos religiosos que instauran accio-
nes para ejercer un control religioso sobre los coras, conviene que éstos, como
apunta Jorge A. Vargas Maturana, “respondan de diversas maneras con el fin
de la proteccion, readaptacion u oposicion a tales ejercicios de poder, formas
que serian de tipo material, econdmico, alimentario, geografico o inmaterial:
identidad, género, politica o religiéon”.'° En otras palabras, es necesaria una for-
ma de resistencia, que aunque en apariencia es inconsciente, se manifiesta en
un continuum que da pie, al menos hasta este siglo, a vivir en Chdanaka, donde,
como afirma Henry Bergson, los distintos momentos de su historia se van con-
teniendo unos a otros alo largo de su tiempo y los coras siguen manifestandolo
tanto en su geografia ritual como en su diversidad de costumbres religiosas.

!5 Schleiermacher, en J. Ries, op. cit.,, p. 24.
!¢ Jorge Vargas Maturana, “A propdsito de la resistencia como propuesta tedrica del estudio histérico”,
Tiempo y Espacio, num. 28, Universidad del Bio-Bio, Chillan, 2012, p. 3.
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El ritual de la Danza de la luna, de tradiciéon mexica:
un refugio identitario para las mujeres de Ollintlahuimeztli,
Teotihuacén, Estado de México

Diana Berenice Estrada Mata,
Escuela Nacional de Antropologia e Historia

. sila gran Tenochtitlan atn existiera?, ;Cémo seria?, ;Verfamos inter-
( minables canoas navegando sus canales, llevando flores y hierbas por
todo el valle? Es cierto que de esa gran ciudad no queda mucho; sin
embargo, para muchos grupos sociales de la actualidad, queda todo: la herencia
de los ancestros que atn puede vislumbrarse si se entrecierran los ojos, pues
todo lo que se vivia en ese entonces puede retomarse aquiy ahora.

Estos grupos que siguen la tradicién prehispdnica se llaman mexicayotl o
mexicanidad; surgen con el objetivo de recuperar la tradicion de los antiguos
indigenas mexicas, sus costumbres y su religion,' confrontando y resistiendo a
la desaparicion de las tradiciones mesoamericanas. Asimismo, mexicayotl para
muchos ha sido un refugio identitario, donde pertenecer es primordial. Existe
también una lucha silenciosa contra los prejuicios sociales y culturales que se
desprenden de la expresion de rituales complejos, encaminados a agradecer a
las deidades prehispénicas y a los elementos de la naturaleza por sus bondades
y bendiciones.

Esta tradicidn es conocida también como camino rojo; basicamente consiste
en una travesia de lucha interior donde tu eres tu peor enemigo y todos son tu
espejo. La sangre del costo del cambio evolutivo es la caracteristica principal
de dicho camino, donde literalmente los que lo deciden sangran al ofrendar su
piel en la danza del sol,” para agradecer las bendiciones que se les han otorgado;

! Cuando un cierto nimero de cosas sagradas mantiene unas con otras relaciones de coordinacién y de
subordinacion, de manera que forman un sistema con cierta unidad, pero que no entra en ningun otro sistema
del mismo género, el conjunto de las creencias y de los ritos correspondientes constituye una religion. Vid.
Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, México, Colofon 1982, p. 44.

* Existe la danza del sol, de energia masculina; aunque inicié como una danza para los hombres, actualmente
las mujeres también pueden participar en ella. La danza estd dedicada al sol; durante cuatro dias se danza en
un circulo sagrado con los pies descalzos; los hombres y mujeres que danzan se mantienen en un ayuno total
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las danzantes ofrendan su suefio y ayuno en la Danza de laluna. Estas ofrendas
se ven reflejadas en la apertura de caminos, solucién de problemasy cambio del
ser interior, a partir de la eliminacién del ego como elemento que no permite
crecer al individuo.

LaDanza delaluna

En diferentes partes del mundo —sobre todo, en México, Colombia, Costa
Rica, Canadd y Estados Unidos— la Danza de la luna ha cobrado auge, con el
comun denominador de compartir experiencias de, para y sobre mujeres; se
trata de historias de vida que las han marcado para siempre, testimonios de feli-
cidad y de sufrimiento. Compartir, crear, imaginar, planear, aprender y ensefiar
hacen de estos grupos un espacio de catarsis para sus integrantes, asi como de
reivindicacién de lo femenino.

La expansion de estos espacios ha llegado a muchos rincones del planeta y
a todo tipo de mujeres; terapeutas, sanadoras, mujeres de conocimiento o bien
mujeres sensibilizadas para este camino se han interesado en cambiar sus vi-
das, sanarlas y compartir con el mundo sus ideas, ademds de aprender de otras
mujeres; éste es el perfil de las que han decidido participar cada afio en esta
gran ceremonia. Las memorias compartidas de abuelas, madres e hijas se han
encontrado entre mujeres y han tomado un sentido de pertenencia, identidad
y refugio donde aterrizar los cambios en su cotidianidad que tanto anhelan, o
bien implementar una resignificacion de ser mujer en el siglo xx1.?

Sabemos que dentro de la dindmica de la ceremonia de la Danza de la luna
es frecuente el uso de ciertos elementos simbdlicos prehispanicos, que tienen
un cardcter sagrado* para las asistentes y los organizadores. Entre éstos, en-

de comida y bebida (excepto por algin té de hierbas que pueda dar el abuelo Guerrero en algunas ocasiones).
Es importante ir bien preparados a esta danza para no desmayar. Al centro del circulo, siempre debe haber un
arbol guardidn, que cuida de todos dia y noche. Se hace una ofrenda de piel; el danzante es colgado del drbol
guardidn sostenido unicamente con la piel de su pecho, perforado con dos puntas de madera que revientan la
piel con la fuerza del peso del danzante; otra forma de ofrendar es perforando los brazos o bien la espalda con
las puntas de madera. El o la danzante corre alrededor del circulo, arrastrando una cabeza de buey que se ata
con una cuerda a la parte de su cuerpo elegida; los ejecutantes no paran de correr hasta que la piel se revienta.
El danzante ofrenda su sangre y su dolor, asi como su ayuno y cansancio.

3 A pesar de que en México hay mas espacios abiertos para las mujeres como en el dmbito laboral, el hogar
y las instituciones sociales, atn existe la discriminacion por sexo, es decir, por ser mujer. Esto se refleja en lo
cotidiano, cuando muchos hombres atn llaman a las mujeres y muchas de éstas se autodenominan el sexo débil.

*“Hay, pues, un espacio sagrado y, por consiguiente, ‘fuerte’, significativo, y hay otros espacios no consagrados
Y, por consiguiente, sin estructura ni consistencia; en una palabra: amorfos. Mds aun: para el hombre religioso
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contramos la fuma de “la pipa sagrada”, altares elaborados con flores, cuarzos,
velas y copal, listones de colores que representan los rumbos del universo, can-
tos con tambor y sonaja y el uso de la copalera o sahumador (popochcomitl, en
néhuatl), usada también por muchos pueblos indigenas actuales de México y
Latinoamérica.

Existen grupos de Danza de luna por todo el mundo, guiados por diferentes
abuelas. Algunos de los que se realizan en México son el Grupo de Danza de la
luna del Calpulli Coacalco, el de la abuela® Tonalmitl en Jilotepec, el grupo de
la abuela Margarita en Jalisco y el grupo de la abuela Malinalli en Teotihuacdn,

que es el que aborda este texto.

La abuela Isabel Vega fue una de las pioneras de la danza de la luna y fue quién
apoy6 para que ésta floreciera, sin embargo, el crédito y reconocimiento se
debe otorgar al Calpulli Coacalco, dirigido por el abuelo Francisco Jiménez
Tlacaelel, pues fue €, junto con sus mujeres, el iniciador del movimiento res-
taurador de la mexicanidad, entre otros hermanos que ya estan en el mundo de
los espiritus y maestros universitarios que retomaron lo que ahora se le conoce
como mexicayotl.®

El grupo llamado Ollintlahuimeztli (“movimiento de luz de luna”) es uno de
estos grupos de danzantes de luna, que cada aio realiza esta ceremonia en Teo-
tihuacdn, cerca de las pirdmides de la luna y del sol. Se dedica una danza, con
cantos y fuma de pipa durante toda la noche, a la luna llena, responsable de
muchos cambios en el planeta tierra y en los ciclos de la mujer, asi como en sus
estados de dnimoy en su creatividad. Aunque se le danza alaluna, no estd dedi-
cada exclusivamente a esta deidad —conocida como Meztli—, sino también se
ofrenda a Ometeotl, Quetzalcdatl, Tezcatlipoca, Xipe Totec, Tonantzin, Hui-
tzilopochtli, Mictlantecuhtli y Coyolxauqui.

La guia de este grupo de danza esla abuela Malinalli, que se encarga —jun-
to con su dualidad conocido como el abuelo Guerrero, las abuelas de otros cir-

esta ausencia de homogeneidad espacial se traduce en la experiencia de una oposicion entre el espacio sagrado,
el unico que es real, que existe realmente, y todo el resto, la extension informe que le rodea”. Mircea Eliade, Lo
sagrado y lo profano, Barcelona, Paidos Orientalia, 1998, p. 15.

* Los “abuelos” son las personas mayores que tienen mds de diez afos danzando y han dedicado su
vida al camino rojo; por tal motivo, obtienen respeto de la comunidad, ya que son personas de sabiduria y
conocimiento.

© Ma. Luisa Soto Suérez, Danza de la luna, Abuela Malinalli, s. d., 2012, p. 4.
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culos que se han desprendido de Ollintlahuimeztli’y algunas “hermanas” de la
tradiciéon— a organizar todala ceremonia donde se conjugan varios elementos
importantes y complejos.

Para participar en la ceremonia de la Danza de la luna, hay ciertos requisi-
tos; principalmente, es necesario tener una preparacion previa de la mano de
una madrina;® en un principio, ella es responsable de que las mujeres asistan
bien informadas a la ceremonia, para llegar a la danza sabiendo de qué se trata
y sin correr el riesgo de realizar alguna accidn incorrecta hacia las deidades, los
abuelos que organizan o bien hacia las hermanas asistentes.

Durante todo el ano, se prepara el cuerpo y la mente para soportar y ofren-
dar la danza, ya que es un esfuerzo fisico y energético muy grande; se purifica
el cuerpo asistiendo al temazcal por lo menos una vez por semana; se evitan las
carnes rojas un mes antes del evento, asi como la comida chatarra y grasosa,
la sal, el cigarro y el alcohol. Se toma mucha agua para que el cuerpo esté bien
hidratado, y se evitan las relaciones sexuales quince dias antes y quince dias
después de la danza. Es necesario pedir permiso a la abuela guia para danzar,
entregdndole una ofrenda de tabaco y copal, asi como una carta de intenciones
para que ella sepa por qué quiere danzar la mujer.” Se preparan también los
cantos que se hacen enla danza; la danzante debe aprendérselos, pues son parte
del rezo y mediante ellos y el humo del tabaco los rezos llegan al universo y son
escuchados por las deidades.

También es importante informar a la abuela si la danzante pedira la pipa
sagrada de obsidiana en su primera danza,'’ para que la abuela mande a ela-
borarla. La pipa estd hecha de obsidiana negra y al frente se graba el simbolo
de Ollintlahuimeztli. El vdstago por donde pasa el humo es elaborado por las
danzantes. El simbolo del grupo que se graba en las pipas y se porta en los tra-
jes simboliza el atero de la mujer, la pelvis y la luna; el color azul representa el

”Desde el punto de vista de la abuela Malinalli, es importante formar més grupos de danza de luna en México
y el mundo, para difundir la palabra a todas las mujeres y hombres sensibilizados; por ello, cuando las mujeres
estdn preparadas, después de nueve o diez afios de danzar, se les recomienda crear su propio grupo, su propio
circulo de danza. De Ollintlahuimeztli, se han desprendido varios y las abuelas de dichos grupos, en ocasiones
vienen a apoyar a la abuela Malinalli.

% Es una mujer que invita a otras mujeres a ir a la danza; pero antes, las prepara ensefidndoles el significado de
todo el ritual, asi como los reglamentos de la danza. Pueden ser madrinas s6lo después de cuatro afios de danza.

? Aunque las mujeres piden permiso a la abuela por medio de la ofrenda, ella no puede negar a ninguna mujer
la danza, el llamado, pero si puede exigirle que respete todos los requisitos y reglamentos.

'* La abuela recomienda tomar el compromiso de la pipa hasta el segundo afio de danza, para que primero
vean de que se trata; sin embargo, muchas mujeres la piden desde el primer ano.
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liquido amniético en el que se genera la vida. Dentro de esta jicara, se dibuja el
ollin, donde se mueven las aguas internas de la mujer que buscan limpiarse con
esta danza; ollin asemeja una cadena de ADN.

Lamujer que acepta la pipa se compromete a fumarla cadalunallena —es de-
cir, cada mes o bien cada que necesite pedir algo que la agobie mucho—, durante
toda su vida. La pipa es una guardiana; literalmente contiene a un guardidn que
baja a integrarla cada que la danzante la fuma. Esta pipa mantiene una conexién
con los ancestros, deidades y elementos de la naturaleza, elementos que efectiva-
mente estdn vivos en la vida diaria. La fuma de la pipa durante la danza genera un
rezo mds fuerte, ya que se conjugan todas las energias en ese momento: la lunar,
la de todas las mujeres fumando su pipa ala vez yla de las deidades que escuchan
el rezo elevindose a través del tabaco. El “tener una pipa de obsidiana que se ha
gestado en el vientre de la madre tierra, las conduce a reconectar nuevamente su
energia ancestral con este tiempo actual, como una herramienta mas para comu-
nicarse con el mundo espiritual y a la vez unificarse como mujeres, conectarse
con la fuerza creadora es el mismo, la intencién es la misma”."

En la Danza de la luna dnicamente pueden participar las mujeres. Para los
hombres, existe la Danza del Sol o bien pueden ir juntos a la Danza Dual, de luna
y de sol. Como preparacion para estas fiestas, se lleva a cabo “la busqueda de
vision”'? unos meses antes y en esta busqueda participan también los hombres.

Durante cuatro noches, se danza'? dentro de un circulo sagrado,"* elabora-
do con el fin de proteger a las danzantes de cualquier posible mal, sea terrenal
o de otras dimensiones; también funge como un portal de entrada hacia los
cuatro rumbos del universo a los que se invoca en la ceremonia. Las mujeres
acampan en sus tiendas de campafia en una zona especial; en otra parte del

"' M. L. Soto Sudrez, op. cit, p. 14.

12 Ritual donde participan hombres y mujeres que se preparan para sus respectivas danzas, ya sea de sol o
de luna. Los visionarios suben a la montafia a pasar tiempo a solas con su pensamiento y sus visiones durante
cuatro noches sin refugio ni alimento ni bebida alguna; sélo sus mentes, sus rezos y su drbol guardian.

'3 La danza no tiene pasos especificos ni coreografia ensayada; las mujeres se mueven al ritmo del tambor. Lo
unico que si se planea son las figuras que hace la abuela con las largas filas de mujeres.

'* El circulo es elaborado con palos de madera que se amarran entre si y se fijan a la tierra para que no se
caigan; a su vez, se atan listones intercalados de los colores de los rumbos y se anudan sobre el lazo que une
los palos. Cada puerta de los rumbos se adorna con flores del color correspondiente al rumbo. El circulo mide
aproximadamente veinte metros y todas las mujeres se acomodan dentro de su proteccion en forma de largas
filas que giran al mismo tiempo.



116 RELIGIOSIDAD POPULAR COMO RESISTENCIA SOCIAL

campamento, se ubica alas danzantes que llevan a sus bebésy, en otra més, alas
personas de apoyo' y a las Aguilas de fuego.'s

Sobre todo, se trata de un trabajo interior, de procurar el voto de silencio
lo més posible y evitar el contacto fisico con los hombres del campamento que
apoyan cortando lena para las fogatas, calentando las piedras paralos temazca-
les, haciendo la comida, lavando trastes, cuidando a los bebés, entre otras acti-
vidades, con el objetivo de que las danzantes puedan concentrarse y dedicarse
asurezo.

Antes de entrar al circulo y comenzar a danzar, es necesario purificarse en
la casa de temazcal —unico bafio que tendrdn durante estos dias—, pues ahi
el ser humano regresa al vientre de la madre tierra para sanar y limpiarse de
todo mal; al salir estd recuperado, sanado, renacido. En la actualidad, muchos
pueblos indigenas y no indigenas lo realizan cominmente, ya sea como casa
sagrada de sanacidn o spa relajante aromético. En cualquiera de los dos casos,
el temazcal purifica por medio del sudor que se genera al estar en contacto con
altas temperaturas y con lo cual se expulsan las toxinas del cuerpo. Asi, el te-
mazcal se concibe como el espacio para sanar la mente y el cuerpo, donde el ser
completo nace de nuevo después de salir del teotemazcal.

Algunos abuelos de la tradicion dijeron que era tiempo de regresar a la me-
dicina del temazcal sagrado, ya no como bano terapéutico, que es lo que se
conservé en México, sino [que] era tiempo de regresar al principio filosofico
del teotemazcal. Cuando se entra a un teotemazcal en este tiempo, se abre la
oportunidad de trabajar todas esas cosas que no sirven; como miedos, fobias,
neuras, etc. Sobre todo, al invocarse el principio de la madre tierra, empiezan a
reprogramarse frente a sus miedos y enfermedades, para volver arestructurary
sanar sus sistemas vitales, por eso se trabaja el concepto de tlazolteotl, la madre
regeneradora dentro del temazcal como algo importante."”

!> Las personas de apoyo son las mujeres y hombres que asisten a la danza para ayudar. Aunque no en
todos los casos, la gran mayoria de quienes acuden son los esposos de las danzantes que van acompanéndolas
y participando activamente en la ceremonia. Es un requisito indispensable ser familiares, ya que deben ser
personas respetuosas del rezo y estar familiarizados con el proceso ceremonial.

16 Los Aguila de fuego son hombres que se dedican a mantener el fuego encendido toda la noche. Muchos de
ellos suelen ser danzantes de sol y, al igual que las danzantes de luna, también reciben su pipa de obsidiana, si
es que aceptan el compromiso.

7M. L. Soto Sudrez, op. cit,, pp. 21-22.
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Durante el dia, las mujeres duermen entre tres y cuatro horas; después, asis-
ten a diferentes talleres que imparten las propias danzantes; porque la danza se
trata de compartir y aprender, asi como de sanar a través del rezo, de recons-
truir a la mujer que ha estado desmembrada por tantos anos de su vida.

Bajo el resplandor de la luna llena, se retinen todas las mujeres vestidas con
su traje blanco y azul, con sus coronas hechas de hierbas poderosas y protec-
toras como la salvia y gardenias. Guiadas por el sonido ensordecedor del tam-
bor y los cantos que estremecen sus oidos, las danzantes siguen desde el fuego
sagrado,'® donde dan gracias porlaluz, el calor y la fuerza, al humito del copal y
alas cantoras que encabezan la caminata hasta el circulo sagrado. Alllegar, son
sahumadas para entrar al circulo y acomodarse en el rumbo que les ha tocado
danzar ese ano.”

Ya acomodadas en su sitio, las danzantes se preparan para comenzar a bailar
alllamado del atecocolli (caracol) y a que el tambor comience a tocar nuevamente,
ya que hace una pausa al entrar y colocarse en el centro del circulo, donde todas
puedan escucharlo. La danza comienza cuando la abuela da la indicacién y, de
acuerdo con su criterio, acomoda a las més de trescientas mujeres que han acu-
dido alllamado.*® Al danzar se elaboran figuras y mandalas que generan energia
que cambia a las mujeres. “Mientras estan ofrendando la danza, van construyen-
do formas o mandalas humanos, expresando los movimientos que tienen en la
madre tierra, la geometria sagrada, invocando la fuerza de la Iuna, Quetzalcdatl,
lajicara contenedora delosliquidos delavida. Asise logra esta reconexién con los
movimientos, el ensuefio y la fuerza del autoconocimiento.””

Durante la danza, hay cuatro descansos cada noche; en ellos, las mujeres
dormitan y otras, a las que les toca, fuman su pipa —se fuma por cada rumbo
del universo—. Primero, se fuma el oriente, representado por el color amarillo

'8 El fuego representa el corazdn de las danzantes; tiene que mantenerse encendido durante toda la noche,
ya que no puede apagarse precisamente por ser su corazén. Los Aguila de fuego se encargan de mantener viva la
llama porque de ahi se nutre toda la ceremonia, tanto del fuego de los popochcomitl, como del calor que se daa
las piedras para los temazcales.

' El rumbo que se danza es indicado por la abuela desde el primer dia, al inscribirse todas las danzantes; no
es intercambiable. Se pone una pulsera con el color que corresponde a cada mujer. Este rumbo se otorga de
acuerdo con el cupo de cada uno de los rumbos para que haya un equilibrio en el nimero de danzantes en cada
lugar. Las primeras en inscribirse suelen tener la oportunidad de elegir.

0 El llamado es cuando una mujer de alguna forma llega a la danza, ya sea por “casualidades” de la vida
—donde un evento te lleva a otro—, porque alguien la invito o porque algo la llamé a ese lugar ese dia. De
cualquier forma, todo estaba acomodado para que asistiera a la danza ese ano.

' M. L. Soto Sudrez, op. cit,, p. 19.
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y que es el rumbo dedicado a Quetzalcoatl, a la sabiduria, la iluminacién y el
conocimiento. Le sigue, representado por el color blanco o negro, el rumbo del
norte, el delos ancestros, donde vive Tezcatlipoca, el espejo humeante, y donde
las danzantes se encuentran con su yo interno. Luego, avanzan al rumbo del
poniente, al que corresponde el color rojo y se vincula con la mujer donde vive
Xipe Totec, y se relaciona con la renovacién. Después, al rumbo del sur, el del
color azul, donde vive Huitzilopochtli, y es el lugar donde se trabajala voluntad.
Por tltimo, se fuma a otros tres rumbos que no se incluyen en la danza, pero si
en los rezos: arriba, el rumbo de la jicara celeste, donde vive Ometeotl, que re-
presenta la dualidad del hombre y mujer; al rumbo de abajo, de la madre Tierra
o madre Tonantzin; finalmente, al rumbo del corazén o Yélotl.

En primer lugar, las danzantes realizan sus rezos; a continuacion, es indis-
pensable compartir con las demds hasta terminar todo el tabaco que contiene
la pipa. Cuando comienza a amanecer, las asistentes, que han estado toda la
noche danzando, visualizando sus ensofiaciones y fumando su pipa para co-
nectarse con las esencias, se preparan para recibir la luz del dia; sobre todo, el
calor del sol, que va calentando sus cuerpos poco a poco, eliminando el frio de
la noche. Para terminar un dia e iniciar otro nuevo, se entra al temazcal nueva-
mente para eliminar por completo el enfriamiento y cualquier energia externa
que se haya absorbido durante la danza.

Larelaciéon con los pueblos de América del Norte

Se cree que la Danza de la luna buscé refugio durante la conquista espanola de
México en tierras estadounidenses, en concreto, con las comunidades indigenas
de lo que ahora se conoce como Arizona; en un tiempo, también pertenecié a la
corona espaiiola, luego a la nacién mexicana y finalmente, a Estados Unidos.

No se sabe a ciencia cierta qué grupo resguard¢ la tradicién durante esa
época; pero en esa zona se asentaron los indigenas Tohono O’odham (“gente
del desierto”) o, como mejor se conocen, los indigenas pdpago “(comedores de
frijol”, si bien ese término es rechazado por los mismos nativos), quienes se ubi-
caron al sur del territorio de Arizona y en el norte de Sonora, en México. Tam-
bién encontramos a los autodenominados diné (“hombre” o “pueblo”), mejor
conocidos por los colonialistas como apaches; de este grupo, se desprenden los
apaches chiricahua, los apaches mescaleros, los jicarilla, entre otros.
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“A través de investigaciones etnoldgicas, se ha establecido la existencia de
siete tribus, cada una compuesta por varios subgrupos o bandas: los chirica-
huas, los jicarillas, los kiowa-apaches, los lipanes, los mescaleros, los navajos y
los apaches occidentales. Algunos antropélogos clasifican a los cinco primeros
como apaches orientales, mientras los navajos y los apaches occidentales for-
man dos grupos aparte.”*>

Del mismo modo, las tribus navajo se localizaban al norte de Arizona. Se
piensa que en la cultura de alguno de estos pueblos se resguardé la tradicién
de la Danza de la luna y, muchos afios después, regres6 a México, no sin antes
adquirir algunos elementos de dichas culturas, reflejados principalmente en
ciertos cantos. “Sobre los navajos se ha realizado una extensa gama de trabajos
de investigacion. Debido a la fuerte influencia de rasgos materiales y esotéricos
provenientes principalmente de los indios Pueblo y los hispanos de Nuevo Mé-
xico, constituyen una cultura independiente de la de los apaches.””

No fue sino hasta que las abuelas mexicanas tuvieron contacto con las de
Estados Unidos —en especifico, con una abuela de Arizona cuyo nombre se
desconoce— que la tradicién volvié a México y se inicié nuevamente la Danza
de laluna. Sobre este punto, comenta Soto: “En ese entonces se comparti6 con
una abuela de Arizona el mensaje del altar de la luna que antiguamente habia
sido resguardado en aquel estado norteamericano y lo juntaron con la ceremo-
nia de la danza de los espiritus. Después de esto, ella se reunid con sus mujeres
y entre las cuales se encontraba la abuela Isabel y la abuela Jovita Embarcadero
para iniciar la organizacién de la Danza de laluna.”*

Por su parte la fundamentacién de la danza de tradicién mexica estd rela-
cionada con el Cédice Borgia en el que aparece una ceremonia con mujeres
danzando en circulo.

> Edward King Flagler, Diné: la historia de los indios apaches, Barcelona, Fundacién Instituto de Estudios
Norteamericanos, 2006, p. 9.

= Idem.

* M. L. Soto Sudrez, op. cit,, p. 4.
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Foto 1. Limina 39 del Cédice Borgia, en la que el grupo Ollintlahuimeztli fundamenta su Danza de luna.
AUTORA: Marfa Luisa Soto Sudrez, 2012.

“Este cddice es una prueba palpable de que la Danza de la luna se realizaba
en el antiguo México, al igual que las danzas de las mujeres recolectoras de la
sal ylas mujeres de medicina, parteras que sanaban con plantas. Es importante
seialar que estas danzas fueron cortadas en el cambio que se dio con la nueva
raza, la que surgi6 con el mestizaje al llegar la cultura espafiola.”

Uno de los elementos sagrados que tienen en comun los nativos norteameri-
canos con los practicantes de la mexicayotl y que es un rasgo primordial para la
Danza delaluna esla fuma del tabaco. En todaslas culturas del norte de América,
existi6 este elemento sagrado, utilizado con fines medicinales y rituales. Cabe
sefialar que aun cuando no todas las comunidades de Arizona usaban la pipa sa-
grada o pipa de la paz, como la llamaron los “blancos”, si hay evidencia del uso de
dicha planta, ya fuera envuelta en hojas de maiz o en alguna otra hoja.

Las comunidades norteamericanas que si utilizaban la pipa o calumet daban
un significado sagrado como instrumento de comunicacién con las esencias,
las deidades y los ancestros. Asimismo, otros pueblos —como los indigenas
lakota de las tribus sioux, de quienes se retoma la danza del sol— utilizaban

* Ibidem, p. 6.



EL RITUAL DE LA DANZA DE LA LUNA, DE TRADICION MEXICA 121

la pipa para comunicarse con los elementos de la naturaleza; de acuerdo con
su mitologia, la pipa fue traida por una mujer wakan (sagrada) que les mostré
como hablar con los espiritus a través de este instrumento.

Se dice que muchisimo tiempo atrds dos exploradores buscaban bisontes; y
cuando llegaron a lo alto de un monte y miraron al norte, columbraron algo
enlontananza, y cuando se acercé exclamaron: {Es una mujer! Y lo era. Enton-
ces uno de ellos, un insensato tuvo malos pensamientos y los expresé; pero su
companero le dijo “es una mujer sagrada; aparta de tilos malos pensamientos’;
cuando se aproximé ain mds a ellos, vieron que llevaba un lindo vestido de
ante blanco, que su melena era larguisima y estaba en el esplendor de la juven-
tud y la belleza. Y ella sabia sus pensamientos y dijo con voz semejante a un
canto: “no me conocéis, pero venid a mi'si quieresllevara cabo lo que meditais”.
Y el insensato se adelantd; pero, al estar junto a ella descendié una nube blanca
y los cubrié; y la joven hermosa surgié de la nube y cuando se disip6 el vapor,
el insensato se habia convertido en esqueleto cubierto de gusanos. Entonces la
mujer hablé al prudente: “ve a tu casay di a tu pueblo que he llegado y que se
erigird un enorme tipi para mi en el centro de la naciéon”. Y el hombre, aterrado,
corri6 y anunci6 a la gente, la cual hizo al punto lo ordenado; y alli, en torno
del tipi, guard¢ a la mujer sagrada [...] Entregé algo al jefe, y era una pipa con
una cria de bisonte tallada en un lado para denotar la tierra que nos sostiene y
alimenta, y con doce plumas de dguila pendientes del candn, simbolo del fir-
mamento y de las doce lunas, y la sujetaba una hierba eternamente irrompi-
ble. “Mirad —dijo—. Con ella os multiplicaréis y seréis una nacion excelente.
Nada més que lo bueno saldra de ella. Sélo las manos del virtuoso la atenderan
y el malo ni siquiera la verd”. Torné a cantar y abandoné el tipi; y en tanto que
el pueblo contemplaba la partida, aparecié de pronto un bisonte que se alejo al
galope, resoplando y no tardé en desaparecer.*

Estas culturas han estado unidas por mucho tiempo, cambiando y uniendo
territorios a lo largo de la historia de la colonizacién, tanto en la filosofia como en
sus elementos simbdlicos, que confluyen en el ritual de la fuma de la pipay del ta-
baco, donde se invoca alos elementos de la naturaleza, de manera mds especifica,
alos rumbos del universo. Sus convergencias han resultado a su vez en préstamos
culturales compartidos que actualmente pueden observarse en la Danza de la
luna y la Danza del sol, vigentes en México y otras partes del mundo.

2 John G. Neihardt, Alce Negro habla, Barcelona, Noguer, 1957, pp. 14-18.
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La danza como un refugio identitario

La Danza de la luna es un conjunto de précticas rituales’” encaminadas prin-
cipalmente a agradecer a las esencias®® por la vida, la abundancia, la sabiduria,
la salud y la voluntad para “ser lo que digo que soy”. Las mujeres que pasan por
este proceso de autotransformacién encuentran en este espacio ceremonial un
refugio espiritual, de hermandad, de conocimiento y de sabiduria donde re-
crearse y reinventarse completas, sanas e integradas. “Entonces, la danza de la
luna lo que hace es regresarlas a su interno, para volver amarse y reconocer que
han estado enfermas de dolor, de odio, que han tenido una programacién de
rechazo pleno de sus drganos reproductores. Y asi en esa consciencia, se danla
oportunidad de empezar a sanar su pensamiento, perdonarse y perdonar todo
lo que ha vivido histéricamente como género para dejar de vivir con culpa o
echarle la culpa alos demds.”

En este sentido, las mujeres que han trabajado por cambiar sus vidas llegan
a la danza con muchas expectativas de encontrar la respuesta a todos sus pro-
blemas; sin embargo, lo que encuentran es trabajo interno y mujeres con histo-
rias que son su propio reflejo. Dentro de estas relaciones de reconocimiento y
autorreconocimiento, las mujeres forman su identidad y, en este proceso de re-
conocer ala otra, se reconocen a si mismas. “La identidad puede definirse como
un proceso subjetivo frecuentemente autoflexible por el que los sujetos definen
su diferencia de otros sujetos mediante la autoasignacién de un repertorio de
atributos culturales frecuentemente valorizados, relativamente estables en el
tiempo. Este proceso de diferenciacion tiene que ser reconocido por los demas
sujetos.”’

Cuando las asistentes pasan por todo el proceso ceremonial de la danza
—Ilegan, arman su campamento, asisten a talleres donde crean y adquieren

*7 En este texto, las practicas rituales son entendidas como un conjunto de ritos que implican la accién, es
decir, la participacion de todos los que integran la ceremonia. Asimismo, los ritos son una “préctica fuertemente
pautada que se dirige a la sobrenaturaleza. Es una ceremonia compuesta casi siempre por elementos rituales
heterogéneos que estan encaminados a un fin preciso, lo que da a la ceremonia unidad, coherencia y
generalmente, una secuencia ininterrumpida”. Alfredo Lopez Austin, “Los ritos de un juego de definiciones”,
Arqueologia Mexicana. Ritos del México prehispdnico, vol. 6., nim. 34, México, 1998, p. 15.

* Las esencias se refieren a todos los elementos de la naturaleza invocados durante la ceremonia de la danza
delaluna.

* M. L. Soto Sudrez, op. cit., p. 7.

¥ Cfr. Gilberto Giménez Montiel, Conferencia magistral: “como analizar la identidad nacional: una
propuesta’, 2008 [en linea], https://www.youtube.com/watch?v=s4puaxnonkg
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conocimiento, entran al temazcal donde renacen juntas, danzan por sus rezosy
fuman su pipa para invocar a las deidades—, generan una red integradora que
va creando una identidad con objetivos, ideologia y sentimientos compartidos,
lo cual les da pertenencia grupal y cultural de la mexicanidad y del circulo de
Danza de luna.

Toda identidad pretende apoyarse en una serie de criterios, marcas o rasgos
distintivos que permiten afirmar la diferencia y acentuar los contrastes. Los
mas decisivos, sobre todo tratandose de identidades ya instituidas, son aque-
llos que se vinculan de algin modo con la problematica de los origenes (mito
fundador, lazos de sangre, antepasados comunes, gestas libertarias, “madre
patria’, suelo natal, tradicion o pasado comuin, etcétera). Pero al lado de estos,
pueden desempenar también un papel importante otros rasgos distintivos es-
tables como el lenguaje, el sociolecto, la religion, el estilo de vida, los modelos
de comportamiento, la division del trabajo entre los sexos, una lucha o reivin-
dicacion comun, entre otros.”!

De esta manera entendemos que la Danza de la luna es un espacio que ofre-
ce alas mujeres que comparten una identidad* un refugio donde sanar el alma
y el cuerpo, pero también para rememorar a los antepasados comunes.

Conclusion

En este texto pudimos adentrarnos en el ritual de la danza de la luna, ritual in-
merso en la cultura de la mexicanidad donde sus elementos simbdlicos recrean
a la cultura prehispanica mexica, ddndole continuidad y compartiendo la me-
moria histérica que los une como grupo y colectividad, generando a su vez, un
espacio comun donde las mujeres han podido reconocerse en otras mujeres. Los
préstamos culturales con los indigenas norteamericanos han sido de influencia
notable en las actuales practicas rituales de los circulos de danza de luna, asi

3! G. Giménez Montiel, Teoria y andlisis de la cultura, vol. 1, México, Conaculta, Icocult, 2005, p. 91.

3“Si dejamos de lado el plano individual y nos situamos de entrada en el de los grupos y las colectividades,
podemos definirla provisoriamente como la (auto y hetero) percepcién colectiva de un “nosotros”
relativamente homogéneo y estabilizado en el tiempo (in-group), por oposicion a “los otros” (out-group),
en funcién del (auto y hetero) reconocimiento de caracteres, marcas y rasgos compartidos (que funcionan
también como signos o emblemas), asi como de una memoria colectiva comin.” G. Giménez Montiel, Teoria
y andlisis de la cultura, p. 90.
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mismo, por la memoria colectiva®® que se mantiene en el mito de origen donde
la fuma del tabaco en la pipa sagrada es un elemento central.

La importancia de ser parte de un grupo y de sentirse integrado en una
comunidad, es vital para el ser humano, compartir caracteristicas culturales
similares siempre es el resultado de un proceso identitario que se genera a partir
delasrelaciones sociales entre individuos. En este sentido, la danza delaluna es
el espacio donde estas relaciones se suceden cada afo, creando un entramado
simbdlico en cada ritual, uniendo a las mujeres y estableciendo lazos irrompi-
bles. De la misma manera, la danza como grupo ha fungido como un refugio
dela tradicién y de la memoria colectiva, que ha buscado siempre resistir el paso del
tiempo y a su vez, ha logrado adaptarse a los cambios que han sufrido los ritua-
les sagrados de los ancestros en comun.

* “La memoria colectiva se encuentra materializada en las instituciones sociales, en el espacio-tiempo de

la comunidad y, en estrecha relacion con éste, en la gestualidad festiva y ritual. Existen instituciones, espacios,
tiempos y gestos de la memoria.” Ibidem, p. 10S.
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Circulo de Mujeres: espiritualidad y resistencia

Marisol Vargas Flores,
Escuela Nacional de Antropologia e Historia

Al otro lado de Dios,
estdn las mujeres labrando

diosas de piedra.

a forma de experimentar lo divino, de relacionarnos con ello —o in-

cluso de nombrarlo—, revela un orden y sentido del mundo. Senala

el lugar que ocupamos como seres humanos frente al universo sacro,
otorgdndonos una mision o sentido de vida respecto a lo que hay que ofrecer a
la divinidad y, al mismo tiempo, determina las bases éticas, morales y normas
de accién que regirdn la practica colectiva. De esta forma, creencias religiosas
y vida social quedan inexorablemente unidas, construyendo un camino inter-
mitente entre subjetividad y objetividad: devocién individual y organizacién
colectiva para el sistema ceremonial.

Uno de los fines de la practica religiosa es la espiritualidad, elemento propio
de la subjetividad, ya que “se trata de un contacto directo con lo sagrado que
se busca para satisfacer la necesidad de trascendencia”' En este desarrollo es-
piritual, “siendo un encuentro personal con el Sefor (Dios), se integra mucho
lo corpoéreo, lo sensible, lo simbdlico, y las necesidades més concretas de las
personas”.?

Dichas caracteristicas estan presentes en los Circulos de Mujeres, un espa-
cio definido preponderantemente como “lugar para el encuentro y crecimiento
espiritual”. Més adelante, describiré ampliamente los Circulos; por el momen-
to, s6lo quiero apuntar hacia la dificultad de clasificarlos dentro de alguna de

! Ayala, cit. por Ramiro Gémez Arzapalo, “Introduccién. Perfilando discusiones sinceras para heridas abier-
tas: la religiosidad popular ad intra y ad extra de la Iglesia’, en R. Gémez (coord.), Identidad y pertenencia al
abrigo de la devocion: aportes para el estudio de la religiosidad popular, México, Universidad Intercontinental,
2017, p. 23.

>V Reunién de la Celam, en ibidem, p. 12.
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las categorias de andlisis religioso, pues, si bien presentan tintes de religiosidad
popular, no estdn considerados como una religion, a la vez que uno de sus ob-
jetivos principales es el “trabajo espiritual”. De esta forma, surge la pregunta:
;podemos hablar de practicas espirituales cuando éstas no se adscriben a reli-
gion alguna? En otras palabras, ;podemos separar espiritu de religiéon? Afirma
Frangois Houtart que “la espiritualidad no es el hecho de ser ‘virtuoso de lo sa-
grado’ [...] sino que es sinénimo de vida, de sentido global de la existencia con
compromiso, con praxis [...] existen muchas tradiciones diferentes en la espiri-
tualidad, y hoy ésta no significa necesariamente hablar de Dios, sino establecer
un debate a fondo sobre la manera de vivir y de pensar [...] la espiritualidad es
sentido, reflexion y praxis”.?

Las palabras de Houtart nos recuerdan la transformacion de los conceptos que
se ajustan al paso del tiempo y los cambios histéricos. Algunos aspectos desa-
parecerdn, otros permanecerdn latentes o saldrdn a relucir en cierto momen-
to sin que esto implique una contradiccién necesariamente. Asi, por ejemplo,
“sentido, reflexion y praxis” puede ser la leyenda de entrada a cada sesién circu-
lar; sin embargo, esta misidn sélo serd posible a partir de una conexién con lo
sagrado. En este caso, lo sagrado no estd representado en una figura externa
e inalcanzable, sino que estd ligado, en primera instancia, con una conciencia
profunda e interna del individuo, con un sentimiento de mismidad al tiempo
que integracién con el Todo (llamese Universo, Naturaleza, Energfa creadora,
Dios, o Diosa).

Hoy somos testigos de una gran diversidad religiosa expresada tanto en ins-
tituciones como en la fe des-institucionalizada, doctrinas, formas de concebir
el mundo, de concebir la divinidad y sobre todo de experimentarla. Al parecer,
estamos pasando de la narracién de Dios a la vivencia de lo divino; esto sélo es
posible desde lo sensorial y emotivo, de manera que los portadores de la fe son
los gestores de su propio alivio espiritual, gracias a la apropiacioén y re-elabora-
cién de simbolos, rituales y técnicas muy diversas de sanacién que dan lugar a
un particular sistema de sentido.

Nos dice Carlos Rodrigues:

3 F. Houtart, “Religiones y humanismo en el siglo xx1”, en F. Houtart (coord.), Religiones: sus conceptos fun-
damentales, México, Centro de Investigaciones Interdisciplinarias en Ciencias y Humanidades, Universidad
Nacional Auténoma de México, 2002, p. 238.
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La virtud, la verdad y el poder simbolico del factor religioso pueden ser acu-
mulativos. Esto es: cada sujeto religioso no necesariamente confesante Y, prin-
cipalmente, nunca un fiel exclusivo o sectario, puede y debe realizar sus propios re-
cortes de creencias y crear y recrear [...] a su propia légica de la fe; su propio
imaginario de la creencia es su propio c6digo de la virtud. Un sistema perso-
nalmente holistico y componencial, cuya combinacion efimera y adaptada a
los momentos de la vida cotidiana, la huella de la biografia y de la identidad
es, finalmente, a la l6gica de cada necesidad individual o relacional, atribuyen
justamente el poder personal de la religion y sus analogas, desde la astrologia
hasta el psicoanalisis, pasando por la homeopatia, la hermenéutica, el holismo
antropoldgico y el ambientalismo militante.*

Los Circulos de Mujeres son un ejemplo de estas formas sui generis de re-
ligiosidad que se alimentan de diversas tradiciones y simbolos para satisfacer
necesidades del espiritu.’ En el presente escrito, veremos cual es la propuesta
de espiritualidad desde los Circulos y cémo, desde sus origenes en la llamada
segunda ola feminista (origen desconocido para varias de las adeptas), esta idea
de espiritualidad femenina estuvo ligada a un proceso de resistencia cultural
promovido por las mujeres ante el sistema hegemonico patriarcal. ;En que ha
devenido este proyecto actualmente? ;Siguen siendo los Circulos de Mujeres
un referente de resistencia?

Qué son los Circulos de Mujeres

La busqueda en la web comprueba la existencia actual de Circulos de Mujeres
en paises como Espafia, Holanda, Alemania, Noruega, Estados Unidos, Co-
lombia, Chile, Perd, Bolivia, Argentina y México. Cada circulo desarrolla di-
némicas propias; las diferencias dependen del bagaje cultural que tenga cada
guiay de las necesidades que planteen las asistentes.® Cabe destacar, sobre es-

* C. Rodrigues Brandao, “El yo mistico: tradicion e innovacién entre sistemas de sentido en Brasil”, en L.
Geist (comp. ), Procesos de escenificacion y contextos rituales, México, Universidad Iberoamericana-Plaza y Valdés,
1996, p. 34.

5 Se hacen presentes en el discurso y en rituales, elementos de la filosofia hindt (chacras, mandalas, mantras),
la filosofia celta (calendario solar y lunar, panteismo), “el Camino Rojo” (conjuga elementos de la cosmovisién
mexica y nativa norteamericana), tradiciones mayas (ceremonia de cacao), andinas (uso de ayahuasca y otras
plantas sagradas), entre otras.

¢ Por cuestiones de extension, s6lo mencionaré las distintas modalidades de Circulos que se realizan:
Circulo terapéutico, Circulo de meditacién, Circulo ceremonial, Danzas circulares, Carpas rojas, Circulos de
luna, Circulos de acompafiamiento. Para mas informacion, el lector puede revisar el material audiovisual que se
encuentra en internet, sugerido en la bibliografia.
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tos espacios, una propuesta de vida ritual para las sociedades urbanas contem-
poraneas (contexto en que se desarrollan), especificamente para las mujeres del
sector medio. Los circulos se conforman, principalmente, por mujeres profe-
sionistas de un amplio rango de edad (15 a 70 afios) y de distintas procedencias.
No existe unarelacion entre ellas previa al circulo, a excepcién de las que llegan
por invitacion de alguna amiga o familiar.

Basicamente, se trata de reuniones entre mujeres, que se realizan general-
mente una vez al mes (cuando hay luna llena o luna nueva). Durante estos en-
cuentros, las asistentes se acomodan en circulo, alrededor de un altar confec-
cionado por ellas mismas.” La forma circular remite a una ruptura de jerarquias
y propone un principio de horizontalidad e igualdad: todas las mujeres pre-
sentes son iguales, sin importar actividad, procedencia socioeconémica, o su
historia en la vida cotidiana fuera del circulo. Un circulo también representa un
flujo constante de energia; es simbolo de unidad, de contencién y, finalmente,
su redondez recuerda a la anatomia femenina: senos, cadera y vientre, se dice
entonces que un circulo es femenino.

En estos espacios, las mujeres buscan sanarse emocionalmente y fortale-
cerse moralmente a partir del intercambio de saberes colectivos y de una co-
nexioén espiritual cuyo conducto es el propio cuerpo.® Para lograr su cometido,
los circulos se valen de diversas practicas de relajacién y expresion: talleres
temadticos, masajes, movimientos de yoga, meditacion, cantos, danzas, y hasta
dibujo. Todas ellas, encaminadas hacia la interiorizacién consciente, hacia el
encuentro con una misma. Son tres niveles de identidad las que se revelan en
este tipo de pricticas:

7 Una caracteristica de estos altares es el eclecticismo religioso al que aluden. Podemos encontrar imagenes
de dioses o santos (hinddes, budistas, mesoamericanos, catélicos) acompaiiadas de “objetos de poder” o
“amuletos” personales de las participantes. Independientemente de dichos componentes, la base del altar es
la representacion de los cuatro elementos de la naturaleza, ligados a uno de los puntos cardinales: al Norte,
el elemento tierra; al Sur, el fuego; al Oeste, el agua, considerada simbolo de la fertilidad y de lo femenino; y
al Este, se ubica el aire, elemento masculino. Hay un quinto elemento: el éter, ligado al Centro, Cénit y Nadir.

¢ Sobre la relacién cuerpo-espiritu, Carlos Rodrigues cita el trabajo de Luis Eduardo Soares quien “recupera
y acentuia dos categorias émicas que, muy usadas también en sistemas religiosos considerados populares, son
el propio nucleo del misticismo ecoldgico fundado sobre la triada cuerpo-espiritu-naturaleza. Se trata de los
principios conjugados como la energia —que en todo y a través de todo fluye y que fluyendo hace fluir no sélo
la fuerza coésmica o individualizada del todo, sino el propio sentido de todo, que es: fluir, unir, trascender— y
el trabajo —"el empeo espiritual— més o menos asociado al cuidado directo del cuerpo —realizado segtin
disciplinas més o menos ritualizadas”. C. Rodrigues Brandao, op. cit., p. 35.
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1. Individual: la mujer reconoce y experimenta los tres componentes del
ser: cuerpo-mente-espiritu.

2. Colectiva: la mujer se adscribe a un grupo social que es el propio Cir-
culo y, a la vez, se sabe parte de un grupo mayor que es todo el género
femenino, comprometiéndose a ejercer la sororidad.

3. Mistica o sagrada: la mujer es parte integral de la Naturaleza y el Uni-
verso, ambos sacralizados; por lo tanto, la mujer es también un ser divi-
no o, en palabras de Angie Simonis:® “la mujer humana simbdlicamente

divina”.

Los Circulos no pertenecen a ninguna institucién religiosa. Se dice que a
ellos se acude para sanary aprender, pero no se trata de una ensefianza con fines
dogmiticos o adoctrinantes. Cuando se alude a lo sagrado, se habla mas de una
totalidad que de una deidad en especifico: Universo, Energia de creacion, Fuer-
za de vida, Madre Tierra (si acaso, se llega a nombrar a Pachamama). El elemen-
to central son las mujeres, puesto que, al honrarse ellas mismas, se reverencia
al Universo entero. ;Por qué las mujeres? Comenta una de las organizadoras de
Circulos: “la energia femenina es conexién con la divinidad, con el cuerpo y
con la tierra. La mujer es un canal de conexién terrenal con lo divino, algo que
la energia masculina no tiene [...] Elhombre es mds una energia de accién, pero
no es tan espiritual.”"®

Detengdmonos un poco en qué consiste esta vision energética de la vida.
Aclara Atenea Dominguez: “desde la filosofia oriental, tenemos un campo
eléctrico que se compone de tres fuerzas: el polo negativo (femenino), el polo
positivo (masculino) y el polo neutro. Esas tres fuerzas energéticas estin co-
nectadas con una frecuencia mucho mayor del universo, y es lo que nos hace
ser. A esa fuerza es ala que muchosle pueden llamar dios, o divinidad, o campo
cero —desde la Fisica cudntica-, hay muchos nombres para referirlo.”"!

El punto de partida es una concepcién dual o binaria del ser humano. Tan-
to en hombres como en mujeres, estin presentes los polos energéticos negati-
vo y positivo que, idealmente, deben mantenerse en equilibrio para alcanzar
un bienestar individual y colectivo, fisico, emocional, social y natural. Uno de

? A. S. Simonis Sampedro, “La Diosa: un discurso en torno al poder de las mujeres”, tesis de doctorado, Co-
munidad Valenciana, Universidad de Alicante, 2012.

' Entrevista a Marlene Santos, guia de ceremonia de cacao, noviembre de 2018.

! Entrevista a Atenea Dominguez, guia de Circulos de Mujeres, febrero de 2018.
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los objetivos de los circulos, precisamente, consiste en recuperar el equilibrio,
pues se considera que el mundo actual (en constante destruccién ambiental
y social) estd —y ha permanecido por mucho tiempo— polarizado hacia el
lado masculino. Incluso algunas de las mujeres que acuden, refieren sentirse
muy “masculinizadas” en su personalidad. Se trata, entonces, de conocer, re-
conocer y activar la energia femenina ligada, como referia Marlene Santos, a la
espiritualidad.

Podemos decir que la espiritualidad se vive desde la mds profunda indivi-
dualidad: es la unién de una con el Todo. Precisa de una reflexién del proceso
de vida para ir cerrando ciclos y heridas emocionales que lastiman el alma y
desequilibran la energia y, aunque se trata de una reflexién individual, es acom-
panada por el mismo circulo. En el Circulo se comparte la palabra: las historias
de vida de cada mujer que van encontrando eco y espejo en las historias de las
otras. De esta forma, al “socializar” las experiencias, las mujeres se sienten apo-
yadas (valoradas, queridas) y fortalecidas.

La via del autoconocimiento abarca, ademas de la palabra (mente), todas
las formas posibles de expresion —incluso el silencio—; requiere una explora-
cién de los sentidos, porque somos cuerpo y, por supuesto, también una expe-
rimentacién del alma (espiritu): “cuando uno se conectay se devela a si mismo,
conectas con tu ser superior interno, y estds conectando con la fuente divina
de creacion”.'?

La espiritualidad zigzaguea entre lo personal-terrenal y lo divino: “Para mi,
la espiritualidad es entrar en un profundo contacto conmigo misma. Entrar en
este espacio interno donde me permito reconocerme: mirarme, reconocer mis
dones, mis herramientas de vida y mi forma de ver al otro”."*

“La espiritualidad es reconocerte a ti misma en tu proceso sagrado de vida.
Y, una vez que te puedes reconocer como algo sagrado, puedes reconocer la sa-
cralidad en los demds. Puedes saber que no es sélo este cuerpo, sino que viene
espiritu y viene alma. Y tu espiritu estd conectado al de todos los demds, somos
un colectivo. Ese espiritu, finalmente, se va conectando a niveles superiores:
puedes decirle Dios, Jehova, Universo... pero todo es una energia que pone un
equilibrio a la existencia.”"*

12 Idem.
' Entrevista a Ivonne Sdnchez, asistente a Circulos y guia de meditacion, septiembre de 2018.
'* Entrevista realizada a Marlene Santos, guia de ceremonia de cacao, noviembre de 2018.
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Este trabajo espiritual conlleva unaritualidad corporalizada. El cuerpo mis-
mo es un templo que, a manera de microcosmos, se constituye por los cuatro
elementos de la naturaleza. Ademads, cuenta con centros de energia punzantes
que le permiten la conexién con el macrocosmos. Es un cuerpo divino, porque
es parte integral del universo; su bendicidn es la energia renovada que recibe
o intercambia con los elementos de la naturaleza (especialmente, de la luna, el
aguay la tierra). Para ejemplificar, describiré una sesién de “danzas sagradas”
o0 “energéticas” realizada durante uno de los Circulos a los que asisti durante
2017; éstas permiten ubicar los tres principales centros de energia femenina:

La primera danza corresponde al segundo chacra cuyo nombre es Swadhis-
tana y se ubica en el bajo vientre o ttero. Tras una meditacién previa que per-
mite la interiorizacién y la visualizacion de dicho punto como un espacio acua-
tico —una fuente que emana agua puray cristalina—, las mujeres comienzana
soltar el cuerpo al ritmo de una musica “sensual”. La atencion estd puesta en el
vientre, asi que deben realizarse movimientos pélvicos y de caderas, al tiempo
que se visualiza al agua —energfa—, recorriendo todo el cuerpo. Los movi-
mientos se acompafan de una inhalacién intencionada también hacia el utero
y una exhalacién que emita el sonido placentero de la respiracién. Evidente-
mente, éste es el centro de la sexualidad, pero mas importante aun: es el centro
de la energia sagrada, de la energia de vida en un doble sentido: de fertilidad y
reproduccién, al igual que potencia creativa (desear, planear, hacer).

En la segunda danza, se trabaja con el cuarto chacra, nombrado Anahata'y
ubicado en el corazén. Este centro guia todo lo relacionado con la sanacién, la
confianza, la armonia, la belleza, la sutileza, y la aceptacion. Se baila siguiendo
unritmo dulce. El objetivo es despertar el amor que somos capaces de dar hacia
otros, pero sobre todo hacia una misma: la mujer deja de ser para los demds y
comienza a ser para si. Por otro lado, el sentimiento de alegria y armonia que
evoca dicha danza sefiala el momento propicio para entablar una comunicacién
con lo divino (figura abstracta a quien cada participante da forma desde su pro-
pia concepcién del mundo) a través de una oracién o pensamiento.

La ultima danza centra su atencién en el quinto chacra que se encuentra
en la garganta y la tiroides y que responde al nombre de Vishudha. Este es el
centro de la expresividad, la comunicacién y la liviandad, alude claramente a
la libertad. En esta danza, se siguen ritmos alegres y se buscan movimientos
innovadores, con la libertad y jugueteo de un nino. Se invita nuevamente a las
mujeres a crear, a ser liberandose de juicios y a expresar su individualidad.
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Encuentro en las danzas sagradas una propuesta de reconfiguracién axio-
légica que coloca a las mujeres en una posicién activa respecto a lo divino y lo
social. Al dotarla de sacralidad por sus cualidades fisiolégicas, emotivas y sa-
nadoras, hay una nueva significacién de los estereotipos que han estado liga-
dos tradicionalmente a “lo femenino”, tales como la sensualidad, el amor, y la
rectitud. En este ritual, la palabra es muy importante para la eficacia. Al tiempo que
las mujeres bailan, la guia emite sentencias que recuerdan las capacidades de las
mujeres. Silaidea de lo femenino se ha construido a partir de discursos punitivos,
prohibitivos y de odio, entonces es posible reconstruirnos a partir de palabras amo-
rosas que promuevan la liberacién.

El cuerpo femenino es un cuerpo cautivo en la normatividad moral y social.
Esun cuerpo vivido, generalmente, paralos demas. Aca, de lo que se trata es de
vivirlo para una misma, lo cual implica reconocerlo, sentirlo y habitarlo; en esto
consiste la sanacion, en una toma de conciencia y activacién de las “energias
femeninas™ placer, creatividad, emocion y expresividad.

Al analizar estas précticas ritualizadas, un concepto abstracto, como resul-
ta ser el de “energia”, se va traduciendo en valores, derechos, formas de ser y ac-
tuar que invitan alalibertad y el goce de las mujeres... ;de donde proviene este
discurso? Menciona Silvia Elizalde: “en los circulos de mujeres se maneja todo
un lenguaje de empoderamiento, donde se nombra al sexismo y al patriarcado
como las construcciones culturales e ideologicas, opresivas que son”."”

El origen

Al plantear el origen de los Circulos, generalmente nos remiten al antecedente
mads cercano que son las Carpas Rojas,'¢ iniciadas en Estados Unidos a partir de
2005; sin embargo, los Circulos tienen una presencia anterior. Hay un simbolo
central dentro de este sistema de sentido, que es “la Diosa” o “lo divino o sagra-

'S Elizalde, cit. por M. Carbajal, “Los circulos de mujeres’, 25 septiembre, 2016, Pdgina 12 [en linea], https://
www.paginal2.com.ar/diario/sociedad/3-310216-2016-09-25.html

' En las Carpas Rojas los temas centrales son la menstruacién y la sexualidad. Se trata de romper con el
tabtt de la sangre y de resignificarla como algo sagrado al ser un flujo vital y parte de la esencia de cada mujer. Estas
surgen a raiz de una novela escrita por Anita Diamant, quien retoma la idea de las cabafias menstruales como
lugar de encuentro para las mujeres. Si bien, la novela es de ficcion, dichas cabanas tienen un antecedente real
en algunas culturas africanas (con una connotacién més negativa a la que sugiere la Carpa Roja) y en pueblos
nativo-norteamericanos, donde reciben el nombre de “tipis lunares”. Entrevista a Minerva Dominguez, guia de
Carpa Roja, noviembre del 2018.
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do femenino”y que nos conduce hasta el movimiento feminista de los sesenta 'y
los setenta desarrollado en Estados Unidos. Se trata de un origen desconocido
o, por lo menos, no tan divulgado entre los Circulos de la Ciudad de México.

:Qué pasaria si en lugar de Dios, dijéramos Diosa, en femenino? La obra de
Blanca Solares'” nos recuerda que existen evidencias arqueolégicas (se reco-
noce, sobre todo, el trabajo de Maria Gimbutas) que revelan un culto religio-
so primigenio a diosas (teldricas, lunares y acudticas) desde la Era Paleolitica
y Neolitica en diferentes continentes. Fue a partir de la imagen de esta diosa que se
otorgaron los primeros significados ala vida en la historia de la humanidad. Po-
driamos decir que la primera concepcién del mundo, asi como los simbolos que
la acompanaron fueron femeninos. Solares cita la reflexiéon de Gimbutas: “es
una religion presidida por una gran deidad materna que luego se verd desplaza-
da con lallegada a Europa de las primeras migraciones de gentes orientales de
habla indoeuropea, que imponen un orden patriarcal con una divinidad mas-
culina y urdnica”.'®

“El poder masculino proviene de una ideologia arraigada en la tradicion y la
religién monoteista. Una religién que establece la existencia de un dios cuyo atri-
buto esencial es ser todopoderoso: arrasa ciudades, atrae plagas, divide los mares,
inunda el planeta, estd en todas partes y todo lo ve.”” El predominio patriarcal
omitié y enterré el antiguo culto a la Diosa, pisoteando los valores de esta fe-
minidad teltrica que nos vinculaba a una relacién armoénica y reciproca con la
naturaleza. En oposicion a la fuerza destructiva que sugiere Simonis sobre las
religiones patriarcales, nos dice que “la funciéon mas sobresaliente de la Diosa
es su capacidad de creacidn, con lo que el fin de lo Divino Femenino es crear”.*

Entre 1967 y 1975, la corriente feminista radical estadounidense abre a
discusion la dimension psicolégica de la opresion femenina. Esta importante
premisa generard propuestas representadas por dos nuevos grupos o corrientes
dentro del movimiento:

Feminismo de la diferencia: Cambiar el orden simbélico comenzando por
el propio ente creador del mundo, por lo tanto, cambiar el discurso religioso

'”Blanca Solares, Madre terrible. La Diosa en la religion del México Antiguo, Barcelona, Anthropos-Univer-
sidad Nacional Auténoma de México, 2007.

'8 Ibidem, p. 32.

' A. S. Simonis Sampedro, op. cit., p. 18.

20 A. S. Simonis Sampedro, “Introduccién”, Feminismo/s, nim. 20,2012a, p. 11 [en linea].
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que lo configura a partir de una deconstruccion y reelaboracion de los mitos que
conforman la psique humana. Buscar los arquetipos originales sobre la femi-
nidad que permitan a las mujeres liberarse de la dominacion simbdlica. La
Diosa como emblema de poder para las mujeres en general, y como fuente de
autoconocimiento y fomento de la estima individual para las seguidoras de la
psicologia arquetipica jungiana.*!

La segunda propuesta declara:

Feminismo cultural: La liberacion de las mujeres a través del desarrollo y pre-
servacion de una contracultura femenina, la que defiende la exaltacion del
“principio femenino”, la consagracion de los “valores femeninos” y la denigra-
cion delos valores masculinos [...] Lo fundamental del éxito de sus propuestas

se debe a su promesa de unificar a todas las mujeres por medio de la acentua-

cién de sus semejanzas.*

Bajo esta busqueda de reconfiguraciéon simbdlica y replanteamiento de la
identidad femenina, el movimiento feminista tomé como bandera y promovid
—dentro de sus “circulos de autoconciencia”— una “espiritualidad femenina”.
En respuesta, también, a la necesidad de practicar la religion o espiritualidad
fuera de instituciones “patriarcales, miséginas y androcéntricas”, como ellas
las calificaban.

Es de suma relevancia conocer este antecedente, pues permite dimensio-
nar los Circulos de Mujeres como herederos de un movimiento de resistencia
donde, por supuesto, se hacen presentes las relaciones de poder: las mujeres
como grupo social historicamente sometido* ante la ideologia hegemonica del
sistema patriarcal. Dentro de los circulos, las mujeres se despojan de todo lo
que la voz social les ha dicho que deben ser, para descubrir lo que realmente
son, o abrirse ala posibilidad de re-crearse, de reconocerse como seres ciclicos
y cambiantes, lo que se traduce en sujetos sociales actuantes y dindmicos.

Afirma Maria Elena Padrén: “La resistencia supone el rechazo de determi-
nadas practicas y la creatividad de los pueblos para reproducir y crear formas
socioculturales propias, como estrategias de accion que pugnan por un proyec-

*! Ibidem, pp. 30-31.

> Osborne, cit. por A. S. Simonis, “Introduccién” ..., p. 32.

* La principal forma de dominacién o sometimiento ha sido la violencia. Entre las historias de vida que se comparten
en los circulos, las guias entrevistadas refirieron que hay “mucho dolor entre las mujeres’, derivado de “agresiones fisicas,
emocionales y sexuales por parte de hombres, pero también de otras mujeres”.
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to identitario propio. La organizacién comunitaria y la autonomia son factores
centrales para construir estrategias que den respuesta a las distintas formas de
dominacién”.**

La organizacién comunitaria puede ser a gran escala, como el mismo mo-
vimiento feminista, hasta los pequenios colectivos que se conforman en cada
Circulo y que promueven un nuevo orden de vida o cosmovision en la cual las
mujeres son valiosas, respetadas, sororas, amadas y creadoras. El dambito de “lo
femenino” es deconstruido y vuelto a plantear desde la experiencia corporal,
emocional e intelectual de las propias féminas.

Creo que los Circulos han tomado fuerza propia y, a pesar de que siguen
funcionando como estrategia para combatir la cultura patriarcal en que nos
desarrollamos a tropezones, no es ése su objetivo principal. Digamos que el
discurso espiritual ha invisibilizado al discurso politico original; ;o serd que
éste ya estd interiorizado en las nuevas generaciones y vemos con naturalidad el
cuestionamiento a los roles de género, a la violencia contra las mujeres y todos
los males que nos aquejan fruto de la cultura machista? En los circulos actuales,
al menos los que yo he presenciado, no se menciona la palabra poder; en cam-
bio, se reiteran palabras como energia, intencion, gratitud, sanacion, amor. Me
atreveria a decir que este ultimo es el centro del discurso espiritual.

Aunque ni organizadoras ni asistentes se consideran partidarias de alguna
corriente feminista, creo que sus propuestas bien pueden sumarse a la lucha
por la equidad entre géneros y que los Circulos de Mujeres tienen mucho que
aportar en la actualidad. Ante la posicién misdgina patriarcal, la mujer debe
restablecerse con el amor propio y es un amor que debe empezar desde una
emocidn auténtica, no desde una perorata de razones externas: ;a quién le fun-
ciona decirse todas las razones por las cuales se valora cuando no las siente
sinceramente ya que tiene atravesadas heridas irresolutas?

Los valores masculinos preponderados por el patriarcado a lo largo de la
historia tales como la fuerza fisica, la territorialidad, la agresividad, la negacion
de emociones “positivas”, y una relacion impositiva e inequitativa hacia las mu-
jeres; han dado como resultado una sociedad violenta e injusta, con personas
incapaces de generar empatia hacia las otras. Es importante valorar todas las

* M. E. Padr6n Herrera, “San Bernabé Ocotepec: religiosidad, organizacién comunitaria y resistencia social
de un pueblo en la Ciudad de México’, tesis de doctorado, México, Escuela Nacional de Antropologfa e His-
toria, p. 45.
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propuestas posibles para mejorar las relaciones humanas. Asi pues, no me pare-
ce descabelladala alternativa del amor. El amor despojado de todo velo roman-
tico, y si con toda la carga axioldgica que conlleva: reciprocidad (dar y recibir),
consideracién (propia y hacia los demas), autocuidado, claridad y, por lo tanto,
congruencia de accion y pensamiento.

Reflexion final

El anélisis de los Circulos de Mujeres seiiala que, ademds del cardcter es-
piritual o religioso que subyace en ellos, hay un planteamiento de cambio
social mds profundo, ligado al proceso de resistencia en la lucha de libera-
cién de las mujeres.

Existe, por ejemplo, un cuestionamiento al paradigma racionalista que ha
prevalecido durante la modernidad. Sin negar la parte racional que caracteriza
ala especie humana, la propuesta es recuperar la relevancia del plano emocio-
nal, tan opacado y minimizado en estos tiempos. El aceptar y expresar nuestra
emotividad no nos condena a repetir estereotipos de la mujer “sensible, delica-
day fragil”, pues, lejos de debilitar, el hecho de reconocer emociones y senti-
mientos es motivo de crecimiento y fortalecimiento personal; se trata mds bien
de desarrollar una inteligencia emocional.

Es importante destacar también la creacion de redes entre las asistentes y
la sororidad promovida dentro del Circulo que trascenderd al exterior, en un
intento por unirnos como género.

Por ultimo, la re-significacién del cuerpo femenino no es cualquier cosa
si tomamos en cuenta que ha permanecido enajenado por la moral cristiana
y por el machismo recalcitrante que permea nuestra cultura. Implica, primero
que nada, conocer y sentir nuestro propio cuerpo, romper tabues respecto a él,
como el tema de la menstruacion o la pregnancia, reconocernos como seres
gozosos y hacer una re-lectura de la sexualidad, no en balde son recurrentes las
charlas de sexualidad sagrada o tdntrica en estos espacios. Tampoco es coinci-
dencia que el principal centro energético de las mujeres, segtin las ensefianzas
del Circulo, resida en el dtero: “Piensan que la creatividad de las mujeres no
nace de lo que nos dice nuestra cultura, sino de la fuerza de nuestro propio tte-
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ro, de la capacidad de encontrar nuestro propio centro, en el cuerpo fisico, pero
también desde una dimensién sagrada o de trascendencia”.?®

Sigamos circulando, entonces, sanando el corazén y reconstruyéndonos
como mujeres seguras, fuertes y creadoras. Que despierten las mujeres, las sa-

cerdotisas, las Diosas.

* Elizalde, cit. por M. Carbajal, op. cit.
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El temazcal: proceso de transmision de la relacion
humano-naturaleza-cultura

Quiauhx6chitl Inés Gémez-Padrén,
Universidad Auténoma de la Ciudad de México

1 baiio de temazcal' se realiza desde la época prehispdnica. El ritual ha

sido reconstruido, re-significado y re-simbolizado después de la con-

quista, la colonizacidn, el proceso de evangelizacién hasta nuestros
dias. Una ceremonia que conserva elementos del pasado prehispanico y ha in-
corporado a lo largo de la historia nuevos elementos en cada lugar y tiempo
donde se realiza.

Es el lugar donde converge una comunidad; en el que se comparten, cons-
truyen, aprenden y conocen formas diferentes de ser, ver y concebir a las mu-
jeres y los hombres en el universo; en el tiempo y el espacio; en la relacién del
humano con el humano y lo sobre-humano; y a su vez con la naturaleza; se
resignifica la cultura, la identidad, la espiritualidad, como resistencia a una cul-
tura occidental hegemonica.

El temazcal brinda la oportunidad de experimentar e integrar la relaciéon
de las mujeres y los hombres con los diferentes elementos de la naturaleza, en
un contexto recreado y manejado por ellos; pero con un profundo respeto por
todo lo que la naturaleza brinda para el ritual, en una ceremonia que conecta a
los participantes con fuerzas y elementos naturales no visibles, donde cada uno
percibe la realidad de formas diferentes, pero que en colectividad comparten
conocimientos, experiencias, inquietudes, que permiten trabajar en el mejora-
miento personal.’ La ceremonia de temazcal estd dada en diferentes momentos
e integrada por un sinfin de elementos proporcionados por la naturaleza y una
riqueza en la palabra y la reflexién.

! Proviene de la palabra néhuatl temazcalli (casa de vapor o bafio de vapor). Del vocablo tema, “bafiarse a
vapor”y calli, “casa”. Vid. Carlos Montemayor (coord), Diccionario del ndhuatl en el espaiol de México, Gobierno
del Distrito Federal, Universidad Nacional auténoma de México, 2008, p. 108.

* Edelmira Linares, “El baio de temazcal, una tradicion que ha sobrevivido en el México moderno”, en B. Von
Mentz, La relacion hombre-naturaleza. Reflexiones desde distintas perspectivas disciplinarias, México, CIESAs-Siglo
xx1 Editores, 2012.
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El ritual del Temazcal: la construccion
delarelaciéon naturaleza-espiritualidad

Antes de entrar a la casa de vapor, es necesario ser sahumado,’ es el fuego el
que quema lo innecesario, lo vuelve cenizas, es transformado para ser utiliza-
do como ese suelo fértil donde se puede volver a sembrar una semilla. Como
lo refiere Katz,* se considera un lugar de transformacién, de destruccién y de
creacién, un lugar entre la vida y la muerte.

El temazcal representa el vientre de la madre (calientito y oscuro) donde se
renace. Al entrar, se pide el permiso para lo que se quiere trabajar y se dan las
gracias por todo lo dado y vivido. La ceremonia inicia oficialmente pidiendo el
permiso a los siete rumbos donde se enlazan la cultura, la naturaleza, el cos-
mos, los hombres y mujeres; en el pasado y presente; esa cosmovision que se
ha heredado, transformado, re-simbolizado y re-significado de generacién en
generacion (tablal).

En este vientre, madre tierra temazcal, las gracias hoy te vengo a dar.
Fuego sagrado, abuelo Huchuetéotl, gracias le doy por tu calor.
Agua sagrada Haramara, yo le doy las gracias, doy las gracias, doy.
Alaire aliento, sagrado movimiento, gracias le doy por respirar.

En este vientre, madre tierra temazcal, las gracias hoy te vengo a dar.

3 Se hace con un sahumerio, donde se prende carbén y se le va ofrendando copal, se recorre el cuerpo de la
persona llenédndola del humo y las esencias aromaticas que van generédndose.

* Esther Katz, “El temazcal: entre religién y medicina”, Barbro Dahlgren (comp.), III Coloquio de historia
de la religion en Mesoamérica y dreas afines, México, Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, Universidad
Nacional Auténoma de México, 1993.
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Tabla 1. Peticién a los siete rumbos, su relacion con la naturaleza y las deidades

Rumbo Elemento Deidad
Este Sol Quetzalcohatl
Oeste Tierra Tonatzin
Norte Viento Ehecatl
Sur Agua Tléloc
Alto Cosmos El Universo, El creador, El Dador de
Vida
Abajo Madre Tierra (casa Deidades de la tierra
protectora)
Centro Lugar Alos ancestros, a los guardianes, al

Santo Patrén del pueblo, a los abuelos,
a sus montafias, drboles, plantas, a los
duenos del temazcal

Para el ritual, se utilizan los elementos de la naturaleza a los que se les pide
el permiso, para sanar® el cuerpo, la mente y el espiritu.

Los abuelos preguntaron, ;c6mo se llama el lugar,
donde hay piedras preciosas y la medicina esta?
Es el temazcal, es el temazcal...

Enlas etapas del temazcal, se va trabajando la danza, la palabra, el canto, el
silencio con cada elemento de los cuatro rumbos. El fuego quema lo innecesa-
rio, los miedos, las angustias, las preocupaciones, los enojos, las tristezas, las
ansiedades. La tierra fértil, donde se puede sembrar la semilla nueva. El agua
limpia, purifica el cuerpo y hace crecer la semilla. El viento transporta la pala-
bra, que es la transmisién de conocimientos. Es el proceso para salir del bano
como una persona nueva, renovada al mundo, es volver a nacer.

® La costumbre del temazcal se practica en México y en otras partes del continente americano. En la época
prehispanica, se empleaba en el Andhuac, Mesoamérica y Aridoamérica. Esta tradicion médica de nuestros
ancestros contiene un intrinseco significado magico-religioso y traduce los principios de la medicina indigena
tradicional con los elementos simbélicos de la cosmovision de los ancestros. Cfr. Macina Vicenza Lillo, “El
temazcalli, bafio indigena de vapor. Su significacién simbdlica en el pensamiento mesoamericano; su uso
psicoterapéutico en la medicina tradicional mexicana”, tesis de maestria, Facultad de Filosofia y Letras,
Universidad Nacional Auténoma de México, México, 1998.

¢ En la cosmovisiéon mesoamericana el humano es visto como un ser tridimensional; se es cuerpo, mente
y espiritu. Cuando uno de éstos se desequilibra, se presenta la enfermedad. El temazcal se vuelve uno de los
lugares propicios para mantener o restablecer el equilibrio.
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Aguavital purificame,

fuego del amor quema mi temor,
viento del alba llévame a volar,
madre tierra vuelvo a tu hogar,
atulado estoy, en el temazcal.

Elsol estéd representado en el fuego con que se calientan las piedras del cora-
z6n del temazcal y en el sahumerio. La tierra da las plantas con las que se prepa-
ran las infusiones para usar dentro y fuera del temazcal, las cuales, son ofrenda-
dasy utilizadas parala medicina.” Algunas plantas son nativas de México; otras
fueron introducidas durante la conquista y la época colonial e incorporadas al
ritual. Entre las plantas que se utilizan en el bafio de temazcal, encontramos te-
pozén, romero, eucalipto, ruda, muitle, pelos de elote, mezquite, pericén, pird,
pino, pétalos de flores, té de monte, té limdn, oyamel, salvia, sébila, alcanfor,
toronjiles y fruta que se comparte. En los cantos y las danzas, se llama a los ja-
guares, éguilas, venados, lobos, serpientes, coyotes, tortugas, changos y demis
animales que quieran asistir a la fiesta.

Abuelito, abuelita,
venadito, venadita,
desde alld donde quiera que tu estés,

cuida la familia.

El agua, en las infusiones que se ponen a las piedras calientes y producen el
vapor desprendiendo los aceites esenciales de las plantas ofrendadas. El viento
estd en los cantos, en la palabra, en el movimiento de la danza. En cada una de
las practicas que integran el ritual, se objetiva la visién del mundo; las mujeres
yloshombres son parte dela naturaleza, de los elementos, del cosmos. El ritual,
de acuerdo con Broda y Bdez-Jorge,® establece el vinculo entre los conceptos
abstractos de la cosmovision y los seres humanos.

Tierra es mi cuerpo, agua mi sangre,
viento mi aliento y fuego mi espiritu inmortal.

7 Una gran parte de la poblacién humana continta atendiendo sus padecimientos con plantas tomadas
directamente de la naturaleza. De los remedios empleados en la medicina tradicional, 85% se basa en plantas.
Vid. César Carrillo, Pluriverso, México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2006, p. 12.

$ Johanna Broda y Félix Baez-Jorge (coords.), Cosmovisin, ritual e identidad de los pueblos indigenas de México,
Meéxico, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, Fondo de Cultura Econémica, 2001.
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También se pide el permiso al dador de vida, a los guardianes del lugar, a
sus montanas y a los ancianos de la comunidad. A partir de la evangelizacién
de Mesoamérica, para algunos se puede decir que el permiso se solicita a Dios
como dador de vida, a los santos patronos de la comunidad como los guardia-
nes del territorio.

El temazcal y la religiosidad popular (pasado y presente)

En el ritual del temazcal, se pide por los enfermos, por los mas necesitados y
por los presentes y sus familias. Hay una gran variedad de formas de dirigir un
temazcal y de temazcales, dependiendo quien guie, se puede pedir permiso y
lainterseccién del dador de vida o hacer explicitamente la peticién a Dios, a su
hijo Jesucristo, a la Santisima Trinidad y a la Virgen de Guadalupe, para que se
pueda llevar a cabo el temazcal y ayude a sanar a los presentes.

La forma en cémo las comunidades viven el proceso de reconstruccion,
reinterpretacion y refuncionalizacién de acuerdo con sus necesidades socia-
les, para dar como resultado una vivencia espiritual mds alld de una religion,
volviéndose una realidad con fines muy diferente de las entendidas desde la
religion catdlica. El ritual del temazcal es también un espacio sagrado, donde
se da el contacto con lo divino, tanto de los elementos de la naturaleza, como
con Dios, los santos y las virgenes; es un lugar, donde se pide la interseccién de
todos ellos para la sanacién del cuerpo, de la mente y del espiritu; para que todo
salga bien en el trabajo, para la abundancia, para que la familia esté bien. Asi
como en la iglesia se posan ante el altar, en el temazcal se posan ante los abuelos
para pedir su ayuda e interseccidn.

Abuelito fuego como tit lo ves, canto de alegria postrada a tus pies
Abuelita tierra como tu lo ves, canto de alegria postrada a tus pies
Abuelito aire como tu lo ves, canto de alegria postrada a tus pies
Abuelita agua como tu lo ves, canto de alegria postrada a tus pies

Por eso te pido abuelita de mi amor, no eches al olvido a este corazén.

Lareligiosidad popular, de acuerdo con Gémez,’ se perfil6 desde el interior
de las comunidades como una estrategia de diferenciacion entre lo propio y lo

° Vid. Ramiro Gémez Arzapalo Dorantes, Los santos mudos predicadores de otra historia. (La religiosidad popu-
lar en los pueblos de la regién de Chalma), Veracruz, Gobierno del estado de Veracruz, 2009.
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ajeno, donde lo primero reconoce lo segundo, selecciona algo, lo reformula y
finalmente se lo adjudica. Es la apropiacién que los indigenas hacen de los ele-
mentos cristianos, la Virgen, Cristo, la Cruz.

Se pide el permiso a la Virgen de Guadalupe, nuestra Madre Tonantzin,
nuestra Madre Tierra, quien, desde la cosmovision en el temazcal, es la misma,
lo que lleva a retomar lo planteado por Béez-Jorge:

Hay que tener en cuenta que desde el primer momento del contacto entre es-
panoles e indigenas hubo procesos sociales, religiosos e ideolégicos de rein-
terpretacion y asimilacion de los nuevos elementos culturales, lo cual implica
un proceso dindmico de percepcion, exclusion o incorporacién. El proceso es
gradual, de reinterpretacién y refuncionalizacién de simbolos para hacerlos
propios, y una vez aduenados de ellos ya no son ajenos, sino que se convierten
enuna parte integral de la vida de la comunidad y su cosmovisién.'"’

Asi, el ritual del temazcal es un elemento mas donde se puede observar la forma
como se han conservado, heredado, re-elaborado y re-simbolizado conocimientos,
précticas culturales y sociales de la época prehispdnica hasta nuestros dias.

Cuando nuestra tierra fue conquistada,
de todos sus habitantes, ninguno olvidé nada.

Muchas de las practicas agricolas, alimenticias, de la forma de ver y con-
cebir el universo desde la época prehispdnica y al humano en éste, se siguen
ensenando y aprendiendo entre generaciones. El temazcal es un vinculo entre
ese pasado prehispénico, colonial y el presente.

Transmision de conocimientos: relacion
humano-cultura-naturaleza

Enla época prehispdnica, el bano de vapor se empleaba en el Andhuac, Mesoa-
mérica y Aridoamérica. En cada hébitat,'" las plantas, los animales, los cantos,
las danzas, la palabra, los simbolos, los guardianes eran de acuerdo con el terri-

1 Félix Baez-Jorge, Los oficios de las Diosas. (Dialéctica de la religiosidad popular en los grupos indigenas de
Meéxico), Xalapa, Universidad Veracruzana, 2000, p. 64.

' El habitat, desde una visién de las relaciones complejas y sinérgicas que genera la articulacién de los
procesos de orden fisico, bioldgico, termodindmico, social, econémico, politico y cultural. Cfr. Enrique Leff,
Saber ambiental. Sustentabilidad, racionalidad, complejidad, poder, México, Siglo XXI editores, 1998.
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torio donde se realizaba, lo que dio una gran diversidad de formas y elementos
para realizar la ceremonia. Left'> menciona que el habitat es el lugar en el que
se construye y se define el territorio de una cultura, donde se construyen los
sujetos sociales, los cuales disenan el espacio geografico, apropiandoselo. De
este modo, el territorio es habitado por organismos, donde hay cultura que lo
significa y praxis que lo transforma. Es donde se simboliza la naturaleza, se for-
jan las culturas y se construyen escenarios para el culto religioso.

Sin embargo, en el temazcal se puede observar que el ritual va més alld del culto
religioso; es una construccién espiritual sobre el territorio, donde hombres y mu-
jeres han configurado su cosmovisién.”* “Los individuos, al construir su interpre-
tacion de la naturaleza, constrifien igualmente la construccion de su sociedad.”*

Las comunidades simbolizan a su ambiente en mitos'* y rituales, reconocen
sus bienes ambientales, imprimen significado a sus practicas de uso y trans-
formacion, en una dialéctica donde se da una espacialidad geografica, una or-
ganizacion ecoldgica y una significacion cultural. El hdbitat es una referencia
de simbolizacién, significaciones y resignificacién que configuran identidades
culturales y estilos étnicos diversos.'® La mega diversidad con la que cuenta
México se ve reflejada en la diversidad social y cultural, en las distintas formas
de concebir el mundo y la relacién con la naturaleza, contexto del que no esta
exento el ritual del temazcal.

La simbolizacién une a los miembros de una comunidad, crea vinculos
afectivos entre ellos, los hace persistir y los estrecha. Se vuelve un indicador del
camino por donde deben ir; da los elementos de pertenencia a ésta, al territo-
rio, a las formas de ser, vivir y concebirse en la naturaleza.

Una forma de simbolizar es mediante las metdforas. El temazcal es uno de
los espacios donde se transmiten, construyen, reconstruyen las formas de re-
lacionarse entre los miembros de la comunidad y con la naturaleza. “Dicen los

"2 Idem.

' “La cosmovision es la vision estructurada en la cual los miembros de una comunidad combinan de manera
coherente sus nociones sobre el ambiente en que viven, y sobre el cosmos en que sittian la vida de los hombres
y mujeres; también incluye las nociones acerca de las fuerzas animicas; el cuerpo humano como imagen del
cosmos. Explora las multiples dimensiones de cémo se percibe culturalmente la naturaleza.” J. Broda y Baez-
Jorge, op. cit, p. 16.

'* C. Carrillo, op. cit,, p. 109.

'* Los mitos constituyen el inventario en potencia de las significaciones humanas, la totalidad de lo que el
hombre agrega a la naturaleza cuando él se establece en ella. Cfr. Hermenéutica, analogia y simbolo, Heder, 2004.

16 Cfr. E. Left, op. cit.

17 Cfr. M. Beuchot, op. cit.
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abuelos: Si observas, la forma como se comportan las especies de plantas y de
animales, ellos no se destruyen, cada uno se acomoda en el hébitat para poder
crecery desarrollarse”.'®

Una cultura construye mitos y rituales; como la ceremonia del temazcal, las
danzas, los cantos y la palabra, van construyendo reflexiones sobre la naturaleza
y de cémo la comunidad se relaciona con ella; da pautas para guiar la vida de los
miembros. Para Eliade,"” el mito es un relato que hace revivir una realidad origi-
naly que responde a una profunda necesidad espiritual, a aspiraciones morales, a
coacciones e imperativos de orden social e incluso a exigencias précticas.

“Todos nacemos con la virtud de ser dguilas (representan al sol), con li-
bertad, fortaleza, determinacidn, claridad y visién. Asi, con esas cualidades se
debe construir el objetivo de vida. Para que uno esté en equilibrio, la mente, el
cuerpo y el espiritu han de estar armonizados. Para lograr eso, el vinculo entre
el agua (sangre), la tierra (cuerpo), el viento (aliento) y fuego (espiritu) debe
estar en equilibrio. Cuando se logra, el individuo fluye con el universo”.*

Elritual del temazcal ha sido y serd uno de los espacios donde se dala trans-
mision de la cultura, de los elementos simbdlicos y de las diversas formas de
relacion entre los miembros de la comunidad con la naturaleza (el hébitat). De
formas tan diversas, como tan diversos son los ecosistemas en México.

Foto 1. Ceremonia dentro del temazcal “Thita” en su aniversario, diciembre 2017.

'8 Retomado de la palabra compartida dentro del Temazcal, 08 de junio de 2019.
' Cfr. Mircea Eliade, Mito y realidad, Chicago, Universidad de Chicago-Coleccion Labor, 1962.
* Retomado de la palabra compartida dentro del Temazcal, 03 de agosto de 2019.
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