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INTRODUCCION
En esta tesis se investigaron las experiencias sagradas o hierofanias de una poblacién nahua-

masehualmej de la Sierra Nororiental de Puebla. Este parrafo solo tiene la intencion de
adelantar a la audiencia los tres grandes bloques dénde se ubicaron las hierofanias estudiadas.
Los dos primeros bloques de hierofanias se ubican dentro de sistemas religiosos concretos:
hierofanias del catolicismo nahua y las hierofanias del evangelicalismo nahua. El tercero
y ultimo corresponde a un campo de accion social ubicado fuera de los sistemas religiosos,
hablamos de las hierofanias de la migracion laboral. Invito al lector a conocer esta
investigacion sobre la diversidad de proyectos de sentido, la pluralidad de lo sagrado.

La primera vez que llegué a Xaltipan, municipio de Cuetzalan del Progreso, en el
estado actual de Puebla, sucedié durante el otofio del 2015, como parte de las actividades que
realizaba el Colegio de Antropologia Social de la BUAP, justo cuando comenzaba mi primer
cuatrimestre en la licenciatura. Las llamadas “practicas de campo” tenian la intencion de
hacer un primer acercamiento a la perspectiva y método etnografico®. Originalmente me
correspondia el equipo de campo que iria a Tepeojuma (comunidad ubicada en el valle de
Atlixco e Izicar de Matamoros), sin embargo, por diversas razones, azarosas en gran parte,
terminé por integrarme en el equipo de campo que iria a la Sierra Nororiental de Puebla. Cabe
aclarar que nunca habia estado en esa region de México y mucho menos habia interactuado
de manera profunda con poblaciones nahuas serranas. Al terminar la segunda visita en
Xaltipan, en diciembre de ese afio, en forma de epifania me propuse regresar a esta region
para realizar mi tesis de licenciatura, lo cual sucederia varios afios mas tarde. En este punto
comenzd la idea de lo que proximamente seria mi primer peregrinaje serio dentro de la
investigacién antropolégica.

Durante mis primeros afios de formacion el interés por la antropologia de la religion
fue creciendo. Para antes del 2018, ya me habia aventurado a realizar descripciones y analisis
de ciertos fenédmenos religiosos, especialmente en templos catolicos y evangélicos. Los
analisis, bastante inocentes, fueron un impulso importante para ir madurando el ejercicio

intelectual que se avecinaba, pues ya para el afio 2018, habiendo entrado al Seminario de

! Estas actividades mejor dicho eran vivencias introductorias a la etnografia. Aunque esa era la
intencidn, cada equipo de campo tenia diferentes formas de trabajo, pues estaban en funcion del lugar donde se
llevaban a cabo y el objetivo del profesor responsable. Fueron actividades que cumplian una doble funcién
institucional, evitar la desercién de estudiantes y crear un proyecto transversal entre las asignaturas por periodo.
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Religion, ritual y secularizacion?, el proyecto de investigacion de tesis ya existia en una
primera version. Mi estancia de estudios internacionales, realizada en primavera de ese
mismo afio en la Universidad de la Laguna en Islas Canarias (Espafia), supuso la suspension
del primer trabajo de campo institucionalmente obligado, pero al mismo tiempo también se
presentd como campo fértil para la creacion de la primera version del marco teorico de la
tesis. Para esos momentos, la idea inicial de esta investigacion se centraba méas que nada en
la filosofia de la religion, obsesion que terminé por desechar con el tiempo, pues al consultar
decenas de libros sobre estudios de religion en la biblioteca de la Universidad de la Laguna,
entendi lo arriesgado que era trabajar desde la antropologia y desde mi inmadurez intelectual
la ontologia de la religion nahua, problema de investigacion inicial en la primera version del
proyecto de investigacion. Justo antes de regresar a Meéxico, el concepto de hierofania, que
ya conocia gracias a la literatura de Eliade, termind siendo el sustituto de ese primer problema
de investigacion, pues resultaba mucho mas operativo gque otros conceptos que se germinaron
en la filosofia, los cuales al principio me negaba a abandonar?.

De vuelta en México el problema de investigacion era muy similar al actual, donde
consideraba tanto el concepto de hierofania como el de intencionalidad de conciencia. Este
ultimo fue resultado de mi interés por la fenomenologia, de lo cual hablaré méas adelante.
Para otofio 2018, inicié formalmente mis primeras estancias de campo en Xaltipan. Al
comenzar mis escritos etnograficos, me percaté de la ausencia de un concepto que explicara
la diversidad de experiencias entre los nahuas, por ello, decidi incorporar el concepto de
cambio y continuidad sociocultural, que servia para interpretar el dato hasta ese momento
construido. Al pasar un afio, ya a finales del 2019, gracias a la recoleccion intensa de datos
etnograficos, més lectura relacionada y eventos acadéemicos donde participé exponiendo mis
avances de investigacion, llegué a vislumbrar la necesidad de buscar un concepto que
explicitara la diversidad religiosa, por esta razén, en la primavera del 2020 me fue preciso
cambiar el concepto de cambio y continuidad por el de recomposicion religiosa, pues se
adecuaba con mayor precision al tipo de analisis que pretendia.

2 Dirigido por el Dr. Daniel Ramos Garcia, director y lector de esta tesis.

3 Mi obsesion por incorporar conceptos de filosofia a mi tesis resultaba de un impulso académico que
tuve antes de comenzarla, pues durante 2016 y 2017 ingresé al diplomado en filosofia y problemas
contemporaneos que ofrecia la FFyL BUAP. Aunque mi interés por la filosofia y filosofia de la religion no ha
sido mermado, con el tiempo entendi que realizar investigaciones interdisciplinarias requiere seriedad y
compromiso, no solo interés inocente.
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Ya en el verano 2020 existia una primera version del borrador de tesis, sin embargo,
los capitulos resultaban estar desincronizados entre si, es decir: el capitulo primero (el
metodoldgico), el capitulo segundo (el tedrico), el capitulo tercero (el etnografico) y el cuarto
(el analitico), habian ido construyéndose en tiempos diferentes, haciendo que el primero
tuviera una distancia de dos afios respecto al cuarto. Aunque la temporalidad no resulta un
problema para un investigador experimentado, para mi caso era evidente ese desequilibrio,
especialmente en la retorica, estilo y profundidad de la escritura, ya que, si se leia el texto de
inicio a fin se observaba una progresiva madurez analitica. A pesar de los cambios que se
hicieron en los capitulos durante esos dos afios, era identificable la falta de homogeneidad y
lo aislado que eran ciertas reflexiones y explicaciones. Esta situacién desembocé en una
necesaria autocritica a la investigacion, donde tomé la decision no solo de realizar mas trabajo
de campo, sino de reescribir en su totalidad todo el borrador, pretendiendo crear un producto
escrito mas concreto, sin saltos temporales en la retorica que pretendia. Por ello, desde verano
2020 se comenzd de nuevo la escritura de la tesis. Afortunadamente esta decision se
sincronizo con el término del programa de asignaturas de antropologia, asi como la asistencia
sistematica a seminarios de investigacion extracurriculares y la participacién en congresos
de religién nacionales e internacionales, haciendo que paralelamente la profundidad y
seriedad de la tesis fuese por el camino deseado. Otro gran impulso fue la participacion en el
diplomado en Historia y Antropologia de las Religiones, ofertado por la Escuela Nacional de
Antropologia e Historia durante todo el afio 2021, situacion que afianz6 con mayor fuerza mi
formacion académica referida al fenémeno religioso, que sin duda terminara por ser el valor
agregado para la consolidacion de la tesis en sus etapas finales de escritura.

Para verano del afio 2022 el borrador de tesis tenia su aspecto actual. Deb6 reconocer
la existencia de algunos cabos sueltos que tuve intencion de profundizar para agregarlos a
este producto escrito, pero, la necesidad de hacer un corte me fue inevitable. A cuatro afios
de haber iniciado esta tesis fue menester cerrar el ciclo de la escritura. Incluso, las dltimas
ocasiones que visité la comunidad de Xaltipan observée méas elementos que sin duda son
susceptibles de andlisis, pero ya no habia tiempo de seguir explorandolos. Esa sensacion y
conciencia del inevitable devenir de los fendmenos, sintoma de la complejidad de la realidad
social que estudiamos los antrop6logos, me hizo aceptar que la etnografia funciona como

modelo a escala de una cultura, que de cierta forma nos rebasa, dejando a su paso angustia,
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encarnada al observar que siempre hay algo que no termina por cerrar, cualidad propia de la
constitucién de una verdadera Alteridad, sujeto tedrico y empirico axiomatico en la
consolidacion de una investigacion antropolégica.

Ahora bien, para comprender la hierofania, concepto eje de esta tesis, hay que
descomponer su estructura, el primer paso seria pensar en su vinculo intimo con el concepto
de lo sagrado, el cual, es un factor determinante de cualquier actitud religiosa. La forma de
nombrar a lo sagrado ha cambiado segun el tiempo y el espacio de cada cultura. EI devenir
historico del concepto es una tarea dificil de delimitar. Los intelectuales dedicados a describir
lo sagrado lo han ubicado como una forma ontoldgica superior con referencia a lo
sobrenatural (Dios)*, muchas veces desde su propia confesion de fe (especialmente cristiana).
Por otro lado, estan aquellos que, desde su aspecto funcional y estructural, lo han ubicado
como un elemento que se integra en la vida social. EI primero corresponde a la reflexion
clasica de filosofos, tedlogos y algunos fenomendlogos de la religion. EI segundo es parte
del analisis de socidlogos, historiadores y antropologos de la religion. Aunque unos lo ven
como acontecimiento propio de la condicion humana y otros como hecho sociohistorico, las
dos corrientes estan de acuerdo en que lo sagrado es un elemento rector de todo lo que
podemos denominar fenémeno religioso.

Sagrado y religion no son sindénimos, pero se articulan en forma complementaria,
pues el primero es una realidad o marco ontoldgico especial y el segundo una conducta
peculiar del ser humano o forma concreta de asumir su existencia, conducta impuesta por la
primera. Esta conjugacion entre lo sagrado y lo religioso nos sitta en un umbral dificil de
superar, pero, también nos sitla frente a una certidumbre concreta: toda actitud religiosa es
en si misma una experiencia sagrada, es decir hierofania. Lo sagrado esta dentro de lo
religioso, y viceversa.

Como antropdlogo social es fundamental partir de un paradigma propio y coherente
a la disciplina homonima. El dato etnografico es Unico y especial para analizar, explicar e
interpretar una sociedad particular. Por ello, estudiar el fendmeno religioso desde la
antropologia social implica una articulacion formal del método etnografico. Esto nos
posibilita relacionar maltiples fendmenos no-religiosos y evitar a toda costa comprender la

experiencia religiosa como hecho aislado. A pesar de las ventajas facticas (observacionales

4 Dios como causa incausable, propio del aristotelismo en el pensamiento teoldgico cristiano.
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y vivenciales del etnografo) que nos ofrece este método descriptivo-analitico, nos presenta a
la vez desventajas dificiles de resolver, especialmente cuando el estudio o la investigacion
tiene como objeto la experiencia sagrada. Esto se debe a la incapacidad técnica de analizar
y explicar profundamente aquello que Ilamamos experiencia o conciencia intencional. Pero
sefialaremos primero sus ventajas.

La ventaja del método etnografico, para fines de lo investigado en esta tesis, es que
la experiencia de lo sagrado y la recomposicion religiosa es relativamente facil de captar
con las técnicas de observacion, participacion y entrevista. Como hemos dicho antes, lo
sagrado, siempre desembocara una actitud religiosa, la cual estard mediada a través de un
lenguaje simbolico que se materializa en las expresiones socioculturales, por tanto, construir
dato etnografico de lo considerado sagrado en una poblacién localizada resulta demostrable
y posible, mas adn, si existen instituciones o sistemas sociales que basan su propia estructura
en relacién con el simbolo de lo sagrado. Esto nos dice que el campo social-religioso tiene
evidencias empiricas gracias a la narratividad historicamente construida. Aqui podemos
encontrar evidencias de la existencia de diversos sistemas religiosos que se disputan
creyentes a través de la oferta de proyectos de sentido concretos, e incluso nuevas narrativas
de lo sagrado separadas de la hegemonia de estos sistemas. En este ultimo punto es donde
podemos observar etnolégicamente la recomposicion religiosa.

A pesar de esta consistencia cientifica social que nos ofrece la etnografia como
método, queda sumamente corta para explicar fendmenos subjetivos como la intencionalidad
de conciencia. No es culpa de la etnografia no prever su alcance, mas bien, resultado historico
de diversos objetivos de la ciencia. Por ello, otras diciplinas se han encargado de mantener
el dominio operativo y técnico para analizar este tipo de fendmenos subjetivos.

Cuando hablamos de hierofanias nos referimos a una experiencia que tiene procesos
subjetivos internos, propios del epifendmeno que denominamos conciencia intencional.
Nuestra tesis propone que estudiar una hierofania implica explicarla tanto de manera objetiva
(fendbmeno sociocultural con evidencia en carne y hueso), como subjetiva (fendmeno
intencional con evidencia en el correlato de conciencia). Esto implica que sélo ciertos
elementos de nuestro problema de investigacion sean susceptibles de un analisis etnogréafico
y otros susceptibles a un analisis fenomenolégico. Concretamente: 1) es posible estudiar

desde la etnografia la hierofania en su faceta simbolica-sensorial y la recomposicion
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religiosa en su campo social, y 2) es posible estudiar desde la fenomenologia la hierofania
en su faceta aprioristica y la intencionalidad de conciencia en sus procesos internos. Por esta
razon, el objetivo metodoldgico de esta investigacion intentd conciliar estas dos perspectivas,
la etnogréafica y la fenomenoldgica, a partir de un concepto nodal, el de la hierofania. Si se
observa cuidadosamente, esté Ultimo concepto tedrico une tanto la evidencia objetiva como
la subjetiva. La intencionalidad de conciencia es un concepto totalmente dominado por la
fenomenologia, en cambio, la recomposicion religiosa es un concepto dominado por la
antropologiay la sociologia. Solo la hierofania, en su dimension dual, resulta el mejor puente
de encuentro entre estas dos diciplinas.

A mi juicio y experiencia personal, en esta investigacion la antropologia social y de
la religion ha obviado muchos conceptos que usa de manera recurrente, como el concepto de
conciencia o el de experiencia. Ejemplo de esto es el uso reiterativo del concepto grado
alterado de conciencia, utilizado frecuentemente para explicar las experiencias extaticas de
grupos religiosos, especialmente pentecostales, chamanicos, etc. Cuando se lee a los autores
que hacen referencia a esté concepto se omite una definicion clara de “conciencia” y no
repara en los procesos subjetivos que implica. Incluso, algunos fenomendlogos no estarian
de acuerdo con la clasificacion de “grado alterado”, pues presupone una medida unilineal
no demostrable en términos subjetivos, también, porque parte de algo no-referencial, ya que
implicaria una paralelizacion con otros supuestos “grados de conciencia”. Aqui un
cuestionamiento basico, si existiese un grado alterado de conciencia ¢Cuales son los grados
pasivos de conciencia? o ¢SA6lo las experiencias extaticas religiosas son grados alterados de
conciencia? ¢No lo son también otras experiencias profundas no necesariamente religiosas?
Estos cuestionamientos no implican un deshecho del término, mas bien expone la difusa y
menguada posicién de varios antropologos de la religion en repetir conceptos que no se
entienden por si solos y que necesitan una descripcion mas compleja®.

En el caso contrario, la fenomenologia abusa de los universales como explicacion de
la experiencia en su totalidad, dejando de lado los contenidos simbélicos y la diversidad de

interpretaciones del mundo. Muchas veces reduce simbolos culturales y experiencias sociales

5 También existen los antropdlogos que se sirven de la psicologia para explicar este supuesto
epifenémeno, que a su vez tienden a la perspectiva neurobioldgica que hace hincapié en la liberacién de
sustancias quimicas en la red neuronal del cerebro, justo cuando el sujeto-ser vivo tiene experiencias extéaticas,
entre otro tipo de vivencias sensoriales.
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a simples objetos de la conciencia que se procesan para darle sentido a la realidad del sujeto.
Aunque en muchos casos, especialmente por parte de la fenomenologia del sur, se ha
intentado dar un peso al llamado mundo de la vida (donde se encripta a la realidad
sociohistorica latinoamericana) como plataforma de la vivencia humana localizada. Sin
embargo, sus referencias del mundo de la vida parten de la propia experiencia sociocultural
del fenomendlogo (propio de su método) o usando narrativas sociales muy generales o
especificas, dejando de lado una sistemética investigacion del fenémeno sociocultural en su
diversidad, como bien lo hace la antropologia social y la etnologia.

En general, cada diciplina aporta una perspectiva importante y profunda para
comprender la hierofania. En esta investigacion la etnografia predominé como perspectiva,
método y producto, en cambio, la fenomenologia sirvié como técnica auxiliar imprescindible
para el analisis de cuestiones que la antropologia no ha podido explicar de manera sistematica,
incluso cuando lo han intentado algunos antropdlogos se usa de base lo propuesto por los
fenomendlogos. Lo que queda es pensar que son disciplinas que pueden complementarse para
comprender un fenémeno de manera mas compleja y profunda. Afortunadamente lo
detectado como limite en la antropologia social se esquiva bien con el uso auxiliar de la
fenomenologia, y viceversa. Cabe recalcar que todo lo analizado desde los conceptos
fenomenoldgicos se hicieron gracias a los contenidos etnogréficos construidos desde la
perspectiva antropoldgica.

Invito a la audiencia a leer los siguientes capitulos, los cuales intentaran ir
construyendo una narracion desde la ciencia social sobre el fendmeno religioso y los rostros
de lo sagrado en las poblaciones nahuas contemporaneas. En primer momento, el capitulo
primero: Fundamento, Tema y Método, relatara la construccion metodoldgica por la cual se
inicid y consolido la investigacion sobre la hierofania, haciendo énfasis en la construccion
de los objetivos, hipdtesis, etc., asi como la importancia de la etnografia como método de
recoleccion e interpretacion de datos. Después, el capitulo segundo: Marco Tedrico, se
centrara en las propuestas de diversos autores que han incursionado en el fendomeno religioso,
especialmente referido a la experiencia de lo sagrado, la diversidad religiosa y la
intencionalidad desde posiciones tanto occidentales como latinoamericanas. En el capitulo
tercero: Etnografia de las Hierofanias Nahuas, se presentara detalladamente el contexto

sociocultural de la poblacion nahua de la Sierra Nororiental, asi como la descripcion
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etnografica-antropologica de cada una de las hierofanias analizadas. El cuarto y ultimo
capitulo: Andlisis de las Hierofanias Nahuas, se encargara de sintetizar e interpretar las
hierofanias como fendmeno sociofenomenolégico, dando un giro técnico para describir cada
hierofania desde una reduccién fenomenolégica del dato etnografico. Por ultimo, el apartado
de conclusiones busca cerrar, pero no del todo, la reflexion antropoldgica de lo investigado,
desde el contraste de las hipdtesis, hasta la correspondencia entre disciplinas distintas para

comprender fendmenos como la hierofania nahua.

Puebla, México, verano 2022
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CAPITULO PRIMERO
FUNDAMENTO, CONTEXTO Y METODO

1: Contexto etnografico de los nahuas de la Sierra Nororiental de Puebla
A manera de preliminar el siguiente capitulo comienza con un breve apartado monografico®

sobre los aspectos socioculturales méas generales de la region con el fin de introducir al lector
al complejo universo al cual nos adentramos; debemos acentuar en primer momento los
elementos relacionados con la geografia y ubicacion general, asi como parte del devenir
historico-cultural de la Sierra Nororiental de Puebla, en especifico en el municipio de los
nahuas de Cuetzalan del Progreso (Ver Mapa 1, Anexo A), cerrando con a un acercamiento
etnografico del contexto sociocultural de Xaltipan (Ver Mapa 2 Anexo A). Posteriormente
se dara un giro técnico qué reflejara la construccion metodoldgica de la tesis.

La Sierra Norte esta dividida en dos subregiones por el Programa regional de
desarrollo como Sierra Norte y Sierra Nororiental. Es una cadena montafiosa que constituye
el extremo sur de la Sierra Madre Oriental de México. A diferencia de otras regiones del
estado de Puebla, y de la misma Sierra Madre Oriental, la Sierra Norte posee una alta
humedad que favorece la formacion de caudalosas corrientes de agua; estas corrientes
constituyen cuencas que desaguan en el Golfo de México, entre ellas se encuentran los rios
Necaxa, Tuxpan, Tecolutla, Cempoala, Cazones y Nautla, propiciando al mismo tiempo,
fuentes inagotables de agua para riego de campos de sembradios, mayor forma de
subsistencia de las poblaciones.

La historia prehispanica de esta region esta enlazada con dos culturas especificas del
periodo clasico, hablamos de la teotihuacana y las del Tajin. Estas dos lograron consolidar la
region cultural de la sierra norte en el clasico medio de Mesoameérica. Se dividid esta region

en tres subregiones: la occidental, la oriental y la septentrional, segun Garcia Martinez (1987):

® Bastantes y diversas investigaciones han pasado por la region del antiguo Totonacapan. EI mismo
Hugo Nutini se referia a ella como “un laboratorio antropologico” (aunque siempre priorizé su investigacion
de grupos nahuas de la zona de Tlaxcala). Por otra parte, Angel Palerm realizaba constantemente trabajo de
campo con sus estudiantes de antropologia. Recordamos también a Alessandro Luppo en finales del siglo XX,
y a otros que han tenido gran influencia en los trabajos académicos de la region, que van desde Félix Baez Jorge,
Carlos Garma, Elio Masferrer, James Taggart, Pierre Beaucage, Lourdes Baez Cubero, etc. Se puede hacer una
larga lista de investigadores que han realizado proyectos interdisciplinarios legitimados por diferentes
instituciones (INPI, INAH, universidades nacionales y extranjeras) creando redes o asociaciones de
investigacion con gran influencia politica entre las elites académicas.

18



1) La Occidental: Se le vincula mas a un espacio mayoritariamente totonaco. Con relacién a
su momento clésico con un espacio teotihuacano y posteriormente con uno tolteca por su
cercania con Tula-Hidalgo. 2) La Oriental: Influencia de Olmecas-xicalancas, los cuales
comenzaron una ruta de intercambio importante entre el altiplano y la zona del golfo. 3) La
Septentrional: Mayoritariamente totonaca, pues su cercania al Tajin en el clasico hizo que su
influencia fuera mucho mayor que de las culturas del centro. De hecho, debemos sefialar en
la zona arqueoldgica de Yohualichan en Cuetzalan, uno de los centros ceremoniales méas
grandes de la region serrana de Puebla (a 35 min. de Xaltipan).

Antiguamente a esta regién serrana se le conoci6 como Totonacapan, un
asentamiento cultural de magnitudes enormes, que tenia en su mayoria pobladores de habla
totonaca. Ya en el postclasico medio y tardio, al creciente poder de los mexicas, se
incremento la difusion y migracion de la cultura ndhuatl hacia la actual Sierra Norte de Puebla.
El mismo Totonacapan, menciona Elio Masferrer (2006), nunca constituyo una sociedad
homogénea, ya que desde época de conquista y evangelizacion, esta region en su mayoria
totonaca tuvo un descenso demografico que condujo a varias trasformaciones estructurales.
A pesar de estas transformaciones sociopoliticas, los totonacos y grupos nahuas ya
configuraban estrategias de reorganizacion étnica frente a la situacion colonial, logrando
mantener la cohesion étnica.

Entrado el siglo XIX, tras la derrota de la rebelion de Olearte en 1838: “los totonacos
perdieron la mayoria de los espacios que habian logrado conservar durante el periodo
colonial™(Masferrer, 2006, pp. 375-376). De esta manera se abrid paso a la escision del
Totonacapan entre Puebla y Veracruz. En Puebla se consolid6 el grupo nahua-mestizo de los
liberales, personificado en los Tres Juanes de la Sierra Norte de Puebla, aplicando una
estrategia de asimilacion eficaz: implementando sistematicamente las Leyes de Reforma y
un proyecto educativo de corte liberal. Ya en finales del XIX 'y principios del XX, donde se
impuso la atomizacion y debilitamiento del poder caciquil, impulsando nuevos grupos de
poder en los centros rectores, logrando una reconfiguracion del campo social, politico y

econdmico que definid la ruptura del Totonacapan como estructura social y cultural.

" Llamada como la “Tercera derrota estratégica de la historia del Totonacapan™, este tema puede
consultarse en el texto de Elio Masferrer titulado Cambio y Continuidades entre los pueblos totonacos de la
Sierra Norte de Puebla.
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Estas disputas en el campo politico hicieron que el desarrollo historico y cultural de
la Sierra Norte de Puebla fuera un espacio heterogéneo lleno de diversidad de expresiones
culturales donde se relaciond el devenir historico de los nahuas, los totonacos, lo otomies y
los tepehuas. Relaciones que tienen su origen en la antigua region del Totonacapan®.

Pasando a un aspecto social, el parentesco tradicional de la familia nahua ha sido la
base su sistema normativo, siendo la institucion que estructura las interrelaciones sociales y
los sistemas de reciprocidad. El parentesco nahua, menciona Béez (2004), “se define a partir
de lazos de consanguineidad, afinidad y residencia. Lo que predomina en esta region es la
regla endogamica” (p. 27). Establecer lazos entre miembros de la misma comunidad fortalece
los vinculos de alianza y reproduccion de la identidad étnica. Sin embargo, hoy en dia, el
fendmeno de la migracién ha potencializado la exogamia en términos de parentesco ritual.

Desde el plano de lo juridico los pueblos originarios se consideran unidades politicas
independientes. Por ello, estos mismos eligen a sus representantes de manera democratica
cada tres afios, sin embargo, la mediacion con la figura estatal ha sido latente desde épocas
coloniales. Por otro lado, estan los cargos locales como mayordomos, tesoreros, juez de paz
y topiles, que son elegidos internamente, por ejemplo, “la eleccion en zonas auxiliares esta
dada por los usos y costumbres en la cual se elige desde una asamblea comunitaria” (Baez,
2004, p. 33). Otro caso importante para sefialar es la presencia del juzgado indigena de
Cuetzalan.

La Sierra Norte esta denominada como region de alta marginalidad, condicion
generada por los procesos de opresion y explotacidn sistematica desde la época colonial. Esto
ha propiciado que las estrategias de subsistencia procuren ser mas eficaces. Una de ellas es
la migracién nacional y transnacional, la cual ha ido en ascenso, potencializando la
desarticulacion de familias y modificando practicas tradicionales, rasgo que sera central para
entender parte del fendmeno sagrado contemporaneo, tema que se discutira en capitulos

posteriores.

8 La Sierra Norte, también Ilamada zona cafetera, se ubica a 200 y 1500 metros sobre nivel del mar.
Su alto grado de humedad con clima templado-calido es 6ptimo para el cultivo del café y pimienta. Este
territorio “cafetero” estd conformado por los municipios de Cuetzalan, Tuzamapan, Huehuetla, Xochitlan de
Vicente Suarez, Zapotitlan de Méndez, Hueytlalpan, Ahuacatlan, Aquixtla, Olintla, Xicotepec de Juérez, Jopala,
Zihuateutla, Pahuatlan y Naupan. Sin embrago, desde hace un par de décadas el cultivo del café ha tenido un
descenso exponencial, por las crisis econdmicas y ecolégicas gestadas en los afios 90°s.
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Otro elemento importante de estrategia de subsistencia en la Sierra Norte es la
actividad artesanal. Se entiende por artesania “los objetos elaborados por el hombre con un
fin utilitario, para cuya fabricacion emplea, en su mayor parte, materiales a su alcance,
proporcionados por el entorno natural” (Baez, 2004, p. 30). La mayoria de los artesanos de
la region sigue utilizando técnicas e instrumentos de origen prehispanico y colonial, de alli
se desprende su valor cultural, el cual es comercializado para ingresos de las familias
artesanas. Del mismo modo, sirven como emblemas culturales de reafirmacion identitaria.

El tejido de textiles es una de las actividades culturales y artesanales mas importantes
de la Sierra Norte en general. La indumentaria tiene un papel de expresion cultural y de
reafirmacion identitaria de valor profundo, que por un lado hace destacar la pertenencia a un
grupo o zona especifica y también se vincula enteramente con la cosmovision de los nahuas.

Otro aspecto importante es la matriz simbodlica que se vincula con la cosmovisién
nahua, pues recubre varios ambitos de la vida social, en especifico lo que se refiere a la
costumbre de las comunidades nahuas serranas, especialmente en el campo politico-religioso.
Sin embargo, la aceleracion de ciertos fendmenos regionales ha impactado de tal manera que
han provocado reconfiguraciones en los sistemas normativos y religiosos.

La cosmovision nahua tradicional supone que “la estructuracion del cosmos esta dada
por la triparticion del universo en planos horizontales” (Baez, 2004, p. 10). Para los nahuas
de Cuetzalan el mundo en el cual se desarrolla la existencia del hombre es designado como
cemanahuac, que significa “lo que estd rodeado por las aguas”, palabra que se asocia con
otros dos conceptos: Talticpac: “en la arista de la tierra” y talmanic: “sobre la tierra plana
que se extiende”®.

Segun Béez (2004) esta nocion se ve materializada o reflejada en el fogén doméstico,
el comal es considerado como la superficie de la tierra, sobre la que se encuentra el cielo; el
fuego que cuece los alimentos réplica al inframundo. Todo esto remite metaféricamente al

espacio por donde el sol nocturno realiza su recorrido diario; es asi como este “sol”, que

® Alessandro Lupo (2001) menciona que esta idea que prevalece en los nahuas es la del cosmos como
una superficie plana y finita, sobre y bajo la cual se encuentran los otros dos planos: el cielo, ilhuicac, rodeado
por los astros y los fendmenos atmosféricos, y el inframundo, talocan, en cuyo interior habitan las fuerzas y
seres teldricos que mantienen un comportamiento ambiguo respecto al hombre. El cosmos, para ellos, se
encuentra de la misma manera dividido, tripartitamente y en planos superpuestos. La superficie terrestre, donde
habita el hombre con los animales y plantas es llamada talticpactli, al plano celeste se le llama ilhuicac y el
inframundo tlalitec, también conocido como mictla o “lugar de los muertos”.
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trasforma los alimentos para que el hombre pueda alimentarse, tiene su equivalente al sol
diurno, pues mediante su calor, irradiado a través de los rayos solares, ayuda al crecimiento
y maduracion de las plantas de maiz para que el hombre se alimente.

El entorno natural también contiene elementos simbolicos importantes. Es
considerado como un espacio animado en el cual coexisten hombres, animales y plantas,
junto con una diversidad de entes extrahumanos. Los nahuas reconocen en los entes
extrahumanos “una capacidad superior para ayudarlos a resolver toda clase de problemas
vinculados con su existencia cotidiana, ademas los consideran los responsables directos de
la buena marcha del mundo” (Baez, 2004, p. 12). Reproduciendo rituales y ofrendas
dedicados a estos entes tan particulares'®.

Gran parte de la vida ritual de los nahuas de esta region esta ligada a la tradicion
heredada y a ciertas condiciones socioculturales especificas. La vida ritual se manifiesta en
dos dimensiones: a) La publica, que se encuentra vinculada con las celebraciones establecidas
por el calendario litargico catélico y b) la privada o doméstica, en la que las expresiones del
ritual son mas acordes con la tradicién nativa nahua. Uno de los ejes fundamentales en la
vida ritual es el culto a los santos patrones, el cual puede ser el referente identitario mas
importante de las comunidades.

Los sistemas de fiestas presentan gran complejidad, estructurados al Santo Patron
como eje rector. Al estar asociado a los calendarios liturgicos religiosos, Saul Millan (1993)
menciona que, estos ciclos religiosos pueden definirse como formas de medir y designar el
devenir de los hombres. Su funcion es marcar los ritmos de la naturaleza. Las fiestas se
configuran como instrumentos de medicién del tiempo, pues existen ciclos vinculados a lo
agricola y renovaciones para el inicio de los mismos ciclos. Por ello, las fiestas son un
instrumento de cohesion social, con base en un fin comun, que es la celebracion de las
mayordomias. Esta finalidad implica que, al concluir la fiesta, el santo patrén les cumpla sus
expectativas, por ejemplo, la buena lluvia para las cosechas, etc.

En las fiestas que se celebran en honor al santo patron se realizan misas, procesiones,

danzas, etc. Estas celebraciones son organizadas y pagadas por los mayordomos de las

10 El universo de estos entes extrahumanos esta constituido por dos tipos de divinidades creadoras,
como Cristo y secundarias, como los santos, los “duefios” de lugares o de fenomenos de la naturaleza y los
mismos fenomenos naturales y los “aires”. Estos aires al introducirse en el cuerpo pueden ocasionarle
enfermedad (Béez, 2004).
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comunidades. Ellos tienen la obligacion de cuidar la imagen-santo, etc. Este cargo social dura
regularmente un afio. Las danzas rituales tienen una importancia cultural muy importante en
las celebraciones religiosas, pues cada una representa un momento historico mitico y
simbolico, con significados de orden sincrético. No solo existe el dinamismo ritual del
catolicismo étnico, pues en las Ultimas décadas el campo religioso se ha diversificado con
grupos evangélicos, pentecostales y biblicos, creando otros fendmenos rituales.

Sobre la recomposicion religiosa en la Sierra Norte de Puebla debemos entender que
desde épocas del antiguo Totonacapan ya se aglutinaba un mundo religioso complejo, el cual
comprendia de mitos, ritos y creencias, vinculadas desde la interpretacion del cosmos hasta
su relacion con los sistemas politicos teocraticos, etc. En religiones como las mesoamericanas,
aquello que denominamos religion no era una entidad social propiamente separada de otras
instituciones o realidades, mas bien representaba la sintesis de la concepcion misma de la
existencia humana, logrando generar un sentido que ordenaba y abarcaba todo el horizonte
ontoldgico. Por esta razén, la religiosidad mesoamericana tenia la capacidad de generar una
cohesion entre todos los sectores sociales.

En la region del Totonacapan la cohesién social se logré gracias a la apertura y
resistencia de los grupos totonacos frente a otros grupos étnicos que fueron sedimentandose
en su regién homénima. Es el caso de los grupos nahuas del postclasico, donde los grupos
totonacos, como el altépetl de Cempoala, estaba sometido al poder de los mexicas y la Triple
Alianza. Ya en época de conquista e iniciado el proyecto colonial y evangelizador, varios
grupos nahuas del altiplano central migraron a la regién totonaca, siendo los antepasados
directos de los grupos nahuas actuales.

La adhesién de grupos nahuas fue creciendo en época colonial. Este fenémeno
reconfigurd el territorio del Totonacapan, donde grupos nahuas y totonakus tuvieron que
generar sus propios procesos de relacion politica-econdmica, sin olvidar a los grupos
mestizos que comenzaron a Vivir en las actuales cabeceras municipales, especialmente a
partir del proceso evangelizador en la zona. La interrelacion étnica entre nahuas y totonacos
promovié la llamada nahuatlizacién de muchas de las antiguas ocupaciones totonacas.

Hoy en dia, la convergencia entre nahuas y totonacos representa un fenémeno tnico

de corte intercultural, impulsado en estas Ultimas décadas por diversas cooperativas y
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asociaciones que a su vez han ido trabajando con instituciones diversas, especialmente con
el actual INPI, generando proyectos como los Juzgados Indigenas.

En Cuetzalan del Progreso las relaciones interétnicas se dan de maltiples formas. En
Xaltipan, de lengua nahuat, no hay pobladores totonakus, pero algunos habitantes llegan a
entenderlo o hablarlo porque socializan frecuentemente con grupos totonacos. Por ello, se
puede pensar que estas relaciones interétnicas son sintesis histdrica de antiguas estructuras
sociales totonacas con trasformaciones nahuas. Tales estructuras sociales se han apropiado
por nahuas, totonacos, y algunos grupos mestizos, creando una identidad serrana particular,
logrando una proxemia entre grupos, donde, en algunos casos, pareciera que la unica
diferencia entre ellos era la lengua. Estas relaciones interétnicas de origen prehispanico,
colonial y contemporaneo han generado una compleja red de elementos socioculturales que
son plataforma para el actual campo religioso tanto de nahuas como totonakus.

En primer lugar, debemos sefalar el papel de las religiosidades nativas o cosmovision
indigena. Eugenia Sanchez (2003) sobre la religion nativa de las comunidades nahuas de
Cuetzalan, ha sefialado que el sistema de creencias articula dos sub-sistemas, uno que echa
raices en la religiosidad prehispanica, y otro que se ancla en el catolicismo colonial. Ambos
forman un sincretismo dual con funciones complementarias. Aunque no niega que el
dinamismo del siglo XX haya introducido nuevos patrones culturales, como las diferencias
politicas postrevolucionarias, la migracion a ciudades, y también la llegada de grupos
biblicos como los Testigos de Jehova en los afios 40, etc., sometiendo procesos de cambio y
transformacion del sistema de creencias de la region.

Desde mediados del siglo XX las alternativas religiosas fueron incrementando en la
region. Masferrer Kan (2010) menciona que las comunidades indigenas han recibido la
presencia de las alternativas religiosas como elemento fundamental para adecuar esos
discursos religiosos en sus propias necesidades dentro de su contexto histérico. Desde un
punto de vista comparativo, las investigaciones de Molinari (1998) con los tarahumaras, nos
ayudan a entender mejor el contexto de las religiosidades étnicas ante escenarios de
diversidad de propuestas religiosas. Por un lado, los conversos al protestantismo participan

en rituales y relaciones sociales de dos sistemas religiosos distintos y contradictorios, porque

L El Instituto Nacional de los Pueblos Indigenas (INPI) fue creado en 2018, sus antecedentes fueron
la Comision Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas (2003) y el Instituto Nacional Indigenista
(IN1), fundado en 1948.
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ambos les resultan necesarios. Requieren de la religion protestante el estatus de modernidad,
la seguridad emocional, elementos discursivos que permiten renovar su biografia, y la
capacidad de controlar eventos de su vida, asi como el acceso a otros trabajos,
acontecimientos que también se han observado con los nahuas de Xaltipan, con algunas
diferencias minimas.

En la Sierra Nororiental de Puebla, Masferrer (2010) apunta que el evangelicalismo
se ha consolidado de tal manera que existen varias comunidades con mayoria poblacional
evangélica. El crecimiento de estas se ha visto confrontado por la aparicion de pastorales
indigenas y Comunidades Eclesiales de Base (CEB), oferta religiosa catdlica que compite
directamente con las dindmicas de crecimiento evangélico. Por ello, es inevitable pensar en
procesos de disputa politica entre actores religiosos que luchan por los creyentes.

Ante este escenario, las poblaciones indigenas de Puebla, menciona Masferrer (2010),
“han sido quienes se han apropiado de manera mas eficiente de los discursos religiosos
protestantes... han encontrado coincidencias con la cosmovisién: entender la naturaleza
como una realidad regida por diferentes entidades espirituales que influyen en la realidad
humana, y la préctica ritual relacionada, el concepto de destino, ritual y proyecto cultural”
(p. 309). Esto nos habla precisamente de las reformulaciones o yuxtaposiciones entre
sistemas de creencias diferenciados.

Las alternativas religiosas son eficaces en tanto cubran varias necesidades inmediatas,
por ello su potencializacion actual. Masferrer (2010) sefiala que los conversos evangélicos
de mediados del siglo pasado y hasta el presente han visto en las redes sociales provistas por
la nueva religion una oportunidad inigualable para emigrar a medios naturales y econémicos
menos hostiles, ya sea al extranjero, o las grandes ciudades, pues cuentan con la ayuda de sus
hermanos de fe.

En el caso catdlico contemporaneo en la Sierra Nororiental vemos la tendencia a un
catolicismo de teologia india y un aumento de mecanismos evangelizadores de los grupos
laicos, asi como presencia del Movimiento de Renovacion Carismatica. Uno de los motivos
de esta apropiacion autdctona del cristianismo, dice Masferrer (2010), es por una razon
cuantitativa, pues el nimero de sacerdotes disponibles para una labor pastoral en la region es
bajo, en algunos casos un solo sacerdote puede tener a su cargo de cinco a 30 comunidades;

incluso podria decirse que ésta ha sido una situacion constante desde la época colonial. En
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respuesta a esta demanda de pastores, los grupos indigenas han incrementado su participacion
con tareas diversas, como rezanderas, cantores, promotores y catequistas para cubrir ciertas
necesidades de organizacion religiosa, muchas veces con un precario adoctrinamiento
teoldgico, al tiempo que sirven de apoyo a los sacerdotes.

De manera paralela este escenario de desarticulacion o reformulacion del catolicismo
en zonas indigenas ha contribuido a un espacio libre para la incursion evangelizadora de otras
ofertas religiosas. Esto mismo ha representado un problema para la institucion catolica de la
Sierra Norte, porque se ven vulneradas sus fuerzas en el interior de los pueblos, incluso con
la existencia de las Comunidades Eclesiales de Base. Ante esta competencia, Masferrer (2010)
adelanta que “la institucion catdlica se ve obligada a aceptar el abirragado conjunto de
expresiones religiosas de los pueblos serranos concebidos como microsistemas unidos por el
vinculo del catolicismo” (p. 325). Esto ha supuesto que el margen de accién de los pueblos,
la apropiacion de un cristianismo de corte étnico, basado en principios autoctonos, a
generando una particular vision del mundo, que muchas veces, se interconecta y reconstruye

con los discursos evangelicos y cristianos.

2: El contexto etnografico de Xaltipan: lugar sobre la arena
Xaltipan se traduce en castellano como “lugar sobre la arena”, comunidad perteneciente al

municipio de Cuetzalan del Progreso'?. Xaltipan se ubica al noroeste de la cabecera
municipal, colindando a escasos kildmetros con el vecino estado de Veracruz; se le considera
rancheria del pueblo de San Miguel Tzinacapan, segundo centro poblacional mas grande
después de la cabecera municipal®. Xaltipan es un grupo que también se autodenomina
masehualmej, adjetivo que refiere a la poblacion nahua en general.

La poblacion de Xaltipan* comparte una matriz cultural comdn en la region,
coherente al devenir propio de la zona del Totonacapan. Las lenguas que se hablan son el
nahuat y el castellano, siendo la primera la mas importante, pues predomina como medio de

comunicacion entre los pobladores. El uso de la lengua varia segun la edad y el contexto del

12 para llegar a la sierra nororiental se puede hacer desde la ciudad de Puebla. Donde 180 kilémetros
le separan, pasando por los municipios de Zaragoza y Zacapoaxtla, hasta llegar a Cuetzalan; estando alli se
puede tomar algunas de las camionetas que llevan a las comunidades, tomando las que van a Xaltipan, que
pasan por Ayotzinapam y Tonalix.

13 Cuetzalan, junto con San Miguel Tzinacapan (de poblacion nahua) y San Andrés Tzicuilan (de
poblacion totonaku), se consideran los centros poblacionales mas grandes del municipio.

14 La poblacion de Xaltipan es de seiscientas noventa y nuevas personas (Segun el tltimo informe de
INEGI 2020)
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hablante. Algunos pobladores de Xaltipan llegan a entender el totonaku, naturalmente por la
relacion cercana con los grupos Totonacos de la region y el municipio. Por otro lado, hay
poblacion que es monolingle, especialmente algunos abuelitos que solo hablan el nahuat.

Aunque el nahuat es el hegemdnico, solo lo es dentro de la comunidad, pero no fuera
de ella, especialmente en espacios donde la presencia mestiza es mayor, como lo es la
cabecera municipal. Los actores mestizos de Cuetzalan son regularmente monolingues del
castellano. El castellano entre los nahuas se usa de manera simultanea para dialogar con
actores publicos especificos, los cuales operan la burocracia municipal, aunque debemos
aceptar el ascenso a cargos publicos de hablantes indigenas, gracias a politicas de corte
intercultural y la movilizacion de cooperativas indigenas. Lamentablemente la opresion
ejercida a través de la hegemonia de la lengua castellana sigue siendo un problema sin
resolver.

Debemos precisar que en el municipio de Cuetzalan los pobladores son muy diversos.
Existen grupos tanto nahuas como totonakus, sin embargo, en la cabecera municipal es dénde
se concentran la mayoria de los grupos mestizos. Alli es donde convergen practicas culturales
diversas, haciendo visible las configuraciones politicas entre los diferentes grupos étnicos

que alli se aglutinan.

2.1: Sistemas de reciprocidad de la economia social de Xaltipan: comunalidad y
mano vuelta
Debemos sefialar uno de los elementos caracteristicos de las relaciones sociales de Xaltipan,

hablamos del sentido de comunalidad, el cual se vuelve eje de los sistemas de reciprocidad
nahua. La mano-vuelta demuestra el sentido de reciprocidad axioldgica étnica. La mano
vuelta implica una relacion de reciprocidad fundamental, donde el intercambio de trabajo,
especialmente agricola, es socialmente esencial como principio basico de subsistencial®.
Hay que aclarar que la mano-vuelta trasciende lo agricola; por ejemplo, cuando a una
familia “X” le hace falta el minimo de alimento, la familia “Y”, por excedente de produccion

o recoleccion, le es posible dar alimento en manera de “regalo” o “ayuda” a la familia “X”,

15 Esta mano vuelta o momakuepalo, se realiza para la actividad agricola orientada basicamente hacia
los cultivos de subsistencia, estableciendo un sistema de reciprocidad comunitario. Es necesario apuntar, como
lo hace Masferrer (2006), que estéas practicas de trabajo reciproco se conciben como actividades sociales y
comunitarias cuyo origen se remonta incluso a periodos prehispanicos.
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de esta manera, la familia “X” puede equilibrar su alimentacion, y la familia “Y™, la
benefactora, “asegura” la ayuda en el futuro por parte de la familia “X”. Esto puede ser ya
sea en el caso de falta de alimento o falta de mano de obra para la construccién de una casa,
etc. Asi, cada familia de la comunidad sabe cuanto y a quienes ha ayudado, sabe su
participacion comunal y su responsabilidad social para el equilibrio de la reciprocidad en la
poblacion.

También existe la figura social del mediero, que implica una colaboracion bipartida
de la materia prima, trabajo, cosecha, venta etc., entre dos personas o dos 0 mas familias; por
ejemplo, en la siembra de cultivos (maiz, frijol, calabaza, yuca etc.), ya sea desde la siembra,
la reparticion de la tierra para sembrar, la reparticion de la cosecha final, o el dinero obtenido
de la venta de esta. Todo se divide en dos mitades, donde los dos grupos o individuos, en una
division de trabajo equivalente, tienen un beneficio igual o justo.

Otro caso de la comunalidad es la guardia, que se hace en las escuelas de la
comunidad, donde cada dia dos padres de familia hacen guardia de noche alli. Todos, sin
excepcidn, necesitan apoyar esta actividad; por ejemplo, cuando se descarga material para la
construccidn de una cancha para la escuela, los padres de familia (hombres y mujeres) deben
asistir y colaborar. Segun la norma-castigo, quien no se presente a la guardia se le cobrara
una cantidad N de dinero, por cada dia de ausencia. Estas formas de castigo social suponen

la coaccion entre los miembros para una participacién mas activa y comunitaria.

2.2: La cazuela serrana: descripcién del entorno natural-cultural de Xaltipan
Xaltipan se encuentra en la ladera norte de una cadena de cerros en los limites con el Estado

de Veracruz. Ladistribucion de las casas-habitacion se encuentran viendo al noroeste, donde
otra cadena de cerros les cubre la vista, los cuales pertenecen al municipio de Tuzamapan de
Galeana. La frontera fisica, que divide un territorio del otro, es un brazo del rio Tecolutla,
que divide esta cadena de cerros paralelos. El rio Tecolutla atraviesa como una serpiente de
agua, para bajar hacia el Este (Veracruz), y desembocar en el Golfo de México. Ladiferencia
es que la ladera sur del cerro nororiental esta deshabitado, y el cerro sureste es donde se
encuentra Xaltipan (partiendo del rio como “centro de ubicacion” que los divide) (ver Mapa
3, Anexo A).

La comunidad se divide en “el centro”, “xaloma uno” y “xaloma dos”,

respectivamente. El centro se encuentra en el camino principal, que lleva hacia Ayotzinapam
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(sureste) o hacia las comunidades de Tuzamapan (noreste). Si dividimos el territorio en tres
partes geograficas viendo al norte, entendemos lo siguiente: el centro se encuentra en el
extremo derecho (noreste), xaloma uno en medio de la franja y xaloma dos en el extremo
izquierdo (suroeste de la ladera nororiental del cerro).

El centro es considerado como tal porque en el no solo se encuentra el camino
principal que lleva a otras comunidades, también porque alli se ubican varios centros
importantes para la vida social de Xaltipan: la capilla cat6lica (en su atrio se encuentra un
palo de la danza del volador), la bodega comunitaria, el bachiller, la secundaria, la primaria
y el prescolar (en su patio se celebran multiples actividades, desde reuniones comunales,
bailes de las fiestas patronales, celebraciones religiosas, entre otras).

Xaloma uno, que se encuentra en el centro geografico de la comunidad. Comienza
desde el centro, a través de un camino secundario de terraceria de 370 metros
aproximadamente (piedra de rio sobrepuesta), y que va direccion suroeste (este camino
atraviesa xaloma 1 y llega hasta xaloma 2). Al comienzo de este camino existe un altar
religioso-catolico, justo en la esquina de la carretera principal y la secundaria; este altar da la
bienvenida hacia las xalomas. Xaloma uno tiene la mayoria de sus casas con vistas al cerro
nororiental (Tuzamapan). Las casas estan dispersas en esa ladera del cerro, cada 20 metros,
tienen un pequefio solar que se usa a modo de huerto familiar, la crianza de animales
domesticos, etc.

Xaloma uno se encuentra a 300 metros aproximadamente desde la parte mas alta del
cerro. En este punto medio del cerro se encuentra una elevacién que se extiende hacia el
nororiente; generando un punto centrico entre el cerro de Xaltipan y el cerro nororiental
perteneciente a Tuzamapan. Este punto céntrico geografico, permite una percepcion visual
unica, que genera una vision de 365 grados, logrando percibir un “valle imaginario”. Desde
alli se logra visualizar el cerro nororiente, como si fuese una pared enorme de monte verde.
Al sureste se observa Xaloma uno con su distribucion de casas. Al noroeste se observa una
inclinacion natural que conecta los dos filos de la cadena de cerros paralelos, creando una
pequefia abertura, como si fuese una puerta de serrania que invita la entrada hacia lo
profundo de Xaltipan. Por Gltimo, hacia el suroeste la percepcion visual es mas impactante,
ya que, la cadena de serrania genera la ilusién visual de enormes paredes verdes, sobrepuestas

que rodean Xaltipan. Desde este punto geografico se tiene la sensacion de estar encerrado

29



por una cadena de altas montafias, excepto hacia el Este, donde se visualiza una salida
estrecha hacia Veracruz. Se trasmite la idea de estar en el centro de una cazuela enorme, que,
en el momento de mirar hacia el cielo nocturno se revela la boveda celeste. Esta percepcion
visual recrea un centro del mundo. Por su parte, Xaloma dos se encuentra en el extremo
izquierdo, al suroeste de la comunidad. EI camino tiene una desviacion hacia el sureste de
unos doscientos metros, llegando a la parte més surefia de la ladera nororiental del cerro de
Xaltipan, donde se encuentran una serie parcelas de cultivos o solares para el autoconsumo

de las familias.

2.3: Cotidianidad en Xaltipan: entre el cambio y la continuidad
Para entender parte de los fendmenos socioculturales debemos sefialar ciertos elementos

etnograficos relacionados a la cotidianidad y dindmicas de las familias nahuas de Xaltipan.
Partimos de un argumento antropoldgico, la familia puede ser observada como la unidad
minima de la cultura, pues expresan la sintesis de las relaciones de parentesco, por lo tanto,
de relaciones sociales hacia afuera. La relacion entre familias comunes, generan grupos mas
amplios de parentesco, dotando un modo particular de organizacion social, el cual promueve
otros fendmenos, como los sistemas de reciprocidad y los sistemas de alianzas. De los
primeros hemos hablado con la practica de la mano vuelta, en los segundos hablaremos de
los compadrazgos y compadrinazgos: parentescos rituales de grado que sintetizan formas
culturales de establecer y afianzar relaciones sociales.

La vida tradicional de las familias nahuas de la region serrana de Puebla resulta
compleja de describir, en muchos casos, la mayoria de los elementos que integran la
costumbre se relacionan entre si y son reproducidos por la gran mayoria de la poblacion, en
cambio, otros elementos propios de la identidad nahua son de nicho social reducido, es decir,
pocas familias se encargan de reproducirlos. Una caracteristica en comdn de todas las
familias es el conocimiento especializado que implica la reproduccion cultural nahua y el
modo de subistencia. De manera general, sefialaremos algunos de estos elementos étnicos:

1) La recoleccion de recursos naturales alimenticios (frutas, verduras, etc.) y de uso
doméstico (lefia, piedras, carrizos, flores, etc.),
2) La produccion de alimentos para autoconsumo o venta (maiz, frijol, calabaza,

pimienta, café, etc.),
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3)

4)

5)
6)

7)

El cuidado de animales domesticados para autoconsumo o venta (gallinas, guajolotes,
marranos, ganado bovino, etc.),

La produccién de objetos culturales para uso y venta (algunas familias manufacturan
textiles nahuas, como blusas, servilleteros, pulseras, etc., otros se especializan en la
manufactura de otros objetos, trabajos en madera, ixtle, cera, etc., producciones
[lamadas popularmente artesanias),

El gasto de energia en las labores comunales, desde la pertenecia colectiva.

Las labores domesticas de mujeres y hombres (el especializado trabajo que implica
la cocina tradicional y el trabajo domeéstico en general),

La constante busqueda de ingresos econdmicos para solventar todas las necesidades
de la familia (necesidades domésticas, educativas, ludicas, espirituales, etc.).

El altimo punto sefiala la constante busqueda de ingreso econémico, el cual ha

incentivado la migracion laboral y por lo tanto un consumo cultural mas amplio. Esto ha

supuesto cambios o recomposiciones de la vida tradicional, a lo que se denomina la no

costumbre. Sefialamos algunos de estos elementos relativamente nuevos en incorporarse en

la cotidianidad nahua:

1)

2)

3)

4)

Nuevas referencias culturales: por ejemplo, aspectos lidicos, como el uso de aparatos
electrénicos y digitales, donde pueden consultar, descargar y almacenar mdusica,
peliculas, etc., qué sirven como medio indispensable de comunicacion entre
familiares que se encuentran en otras latitudes,

El incremento de nuevos proyectos de vida: especialmente vinculados a la
continuidad de los estudios universitarios o la posibilidad de trabajar en las ciudades
urbanas,

La proyeccion de un futuro multisituado: la migracion y el estudio se percibe hacia
afuera, por ello, se reproduce la idea de estar viviendo en otras poblaciones. Esto es
algo habitual, pues para muchos miembros de la comunidad su principal residencia
es la que se encuentra en las ciudades, sin embargo, contintian teniendo sus casas en
su comunidad de origen,

Incorporacion de nuevos elementos en las casas habitacion: por las nuevas
necesidades, algunas familias han desplazado ciertas distribuciones u objetos

tradicionales en las casas nahuas, (el uso de estufas de gas y el deshecho de cocina de
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fogon, el desuso del molino manual, etc., aunque todavia una gran parte de la

comunidad sigue usando estas formas tradicionales, las familias que han establecido

una vida continua en las ciudades han desechado paulatinamente estos objetos.

Mas a delante veremos como esta yuxtaposicion de elementos de la cotidianidad en
las familias nahuas ha impulsado los fenémenos de recomposicion religiosa.

Ahora bien, debemos mencionar que la forma tradicional de relaciones esta vinculada
a un sistema de division social del trabajo entre hombres y mujeres, sistema que se observa
desde la administracion de los trabajos domésticos, hasta la division del trabajo ritual, el cual,
como veremos en el caso del proceso ritual de conmemoracion de difuntos, resultara un
elemento eje que determinara el tipo de experiencia sagrada entre diferentes miembros de los
grupos familiares.

Debemos hacer énfasis en la migracién laboral y educativa, pues ha supuesto una
recomposicion de la administracion de los trabajos domésticos, ya que, la ausencia de
miembros de la familia, especialmente hombres, ha generado que las mujeres tengan que
sustituir ciertas actividades que le correspondian al otro género. También, el consumo
cultural diverso, ha incrementado la incorporacion de nuevas tareas domesticas que generan
nuevas formas de administracion del tiempo y esfuerzo de los grupos domésticos.

3: Descripcion basica de la hierofania nahua, la intencionalidad de

conciencia y la recomposicion religiosa
En la introduccién hemos arrojado pequefias luces sobre la complejidad de hablar de la

experiencia sagrada, pero ello se discutird de manera profunda en el Capitulo Segundo. Lo
que ahora es necesario priorizar es la descripcién del tema de esta investigacion. La tesis se
focalizo en las hierofanias, la intencionalidad de conciencia y la recomposicion religiosa de
una comunidad nahua ubicada en Cuetzalan del Progreso, municipio de la Sierra Nororiental
de Puebla. La yuxtaposicion de tales conceptos tedricos, como hemos adelantado
anteriormente, ha demandado un esfuerzo de corte interdisciplinar entre la Antropologia
Social y la Fenomenologia, con la humilde intencion de lograr un explicacion profunda y
completa de tal fendmeno religioso.

Se investigd principalmente la hierofania, concepto acufiado por el rumano,

fenomenologo e historiador de las religiones, Mircea Eliade (2008), que sera entendida como
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experiencia sagrada o auto-revelacion del misterio 1® ; concepto fundamental para
comprender la manifestacion de lo Sagrado en cuanto experiencia constituida en si,
socioculturalmente representada e historicamente localizada. Su complemento conceptual,
hierofania nahua, hace referencia a la poblacion étnica, el campo sociocultural, espacial y
temporal en donde la investigacion ha priorizado el fendmeno hierofanico, es decir, en una
comunidad nahua contemporénea de la Sierra Nororiental.

Ahora bien, por su cualidad fenomenoldgica, la hierofania nos abrié campo a la
investigacion de un fendmeno poco tratado en la antropologia y propuesto por el
fenomendlogo aleman Edmund Husserl, nos referimos al concepto de intencionalidad de
conciencia, que se entiende como la correlacion o sintesis indisoluble entre el mundo y el
humano, un hecho primario y fundante de toda relacion con los objetos del mundo, donde
todo acto intencional es un modo por el cual la conciencia constituye un objeto representado
(Walton, 2015). Por ello, la hierofania, por su caracter intencional, nos obligé a
comprenderla y analizarla desde su propia interioridad subjetiva.

Naturalmente la hierofania no es un hecho aislado de lo histoérico y lo cultural, por
tanto, también se constituye como fenémeno que conlleva una cualidad sociorreligiosa. Esto
nos lleva a conjugarla con el concepto de recomposicion religiosa o de lo religioso (Hervieu-
Léger, 1996), concepto que nos orientd a comprender los procesos, configuraciones, cambios
y continuidades del fendmeno religioso, es decir, al entendimiento de la diversidad del campo
religioso. Esta recomposicion religiosa pertenece al enfoque moderno de la teoria de la
secularizacion, que nos ayudé a observar la redistribucion, reorganizacién e innovacion del
fendmeno religioso al margen de las rupturas politicas, econémicas, religiosas, migratorias,
etc. Entender la interrelacion de multiples fenémenos socioculturales nos guio para el anélisis
de los sistemas religiosos, por consiguiente, a comprender la recomposicion religiosa de las

hierofanias nahuas actuales.

16 Ampliamos la definicion de Hierofania desde lo propuesto por Xabier Picaza (1999):
“1) Revelacion (= fania): ser es revelarse; y la realidad, manifestacion generadora (fendmeno).
2) Misterio es lo sagrado (=hieron): Podemos tomar esa palabra como adjetivo, hablando asi de una revelacion
sagrada, o como sustantivo (lo Sagrado se revela, es numinoso)
3) Auto-revelacion (=hierofania): La realidad original se desvela: es sagrada al revelarse y se revela como
sagrada. Por eso, decimos que es auto-revelacion...” (p. 217)
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Con lo anterior, podemos mencionar que la subjetividad del fendmeno religioso o
acontecer de lo sagrado est& delimitado por su propio contexto sociocultural contemporaneo.
En el caso concreto de esta investigacion, el fendmeno hierofanico estara vinculado con la
realidad sociocultural, politica, economica, religiosa, etc., de la poblacién de Xaltipan,

comunidad étnica autodenominada nahua.

4: Justificacion y relevancia de la investigacion
Esta propuesta de investigacion surge por motivaciones que pertenecen a diversas razones.

Primero, por la importancia de actualizar las investigaciones etnogréaficas y antropoldgicas
vinculadas a los fendmenos socioculturales contemporaneos de los grupos nahuas de la Sierra
Norte del Estado de Puebla. Debemos aclarar que la historia de investigacion antropologica
es de larga tradicion en los territorios del antiguo Totonacapan. Sin embargo, se han dejado
de lado fendmenos socioculturales contemporaneos que son reflejo de los cambios de
interpretacion de la realidad en las poblaciones étnicas de la regién. Las investigaciones
antropoldgicas actuales (del siglo XXI) se orientan a diferentes tematicas, por un lado,
refieren a los conflictos politicos y de defensa del territorio, al igual que trabajos vinculados
a la economiay la produccion regional, que van desde el cultivo del café, hasta la produccién
de textiles artesanales, etc. Las investigaciones sobre migracion han ido en aumento, y con
justa razon, en especial desde enfogques sociologicos.

Por otro lado, desde la investigacion del fenébmeno religioso podemos observar dos
grandes brechas: a) aquellos que priorizan las practicas religiosas vinculadas al enfoque
etnoldgico desde la cosmovisidn nahua de origen mesoamericano, y b) aquellos que priorizan
los cambios del campo religioso, enfocados a la investigacion vinculada a los procesos de
conversion entre diferentes denominaciones religiosas. Los primeros corresponden a ciertas
lineas de investigacion mas antafias que las segundas, eso explicaria la continuidad de
investigaciones vinculadas a los sistemas religiosos indigenas, que muchas veces no toman
en cuenta la presencia de otras denominaciones religiosas (presencia incluso desde mediados
del siglo XX) o configuraciones pastorales. En segundo lugar, las que se dedican a la
investigacion de la recomposicion de lo religioso han priorizado los procesos de conversion,
localizacion explicita de estas nuevas religiosidades y ascenso de las Iglesias evangélicas y

biblicas.
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La intencion de esta investigacion fue abordar el fendmeno de la hierofania desde un
horizonte muy poco explorado por los antrop6logos que han trabajado la zona, excepto por
el trabajo de Maria E. Aramoni Burguete con su libro Talokan Tata, Talokan Nana: nuestras
raices. Hierofanias y testimonios de un mundo indigena (1990), aunque en su texto el
horizonte fenomenoldgico no esta considerado, al igual tenemos trabajos similares de Michel
Duqguesnoy (2009), Pierre Beaucage (2009), entre otros. Trabajar la hierofania, en
combinacion con la intencionalidad de conciencia y la recomposicion religiosa, no solo
plante6 un problema de pocos antecedentes tedricos y metodoldgicos, sino que al mismo
tiempo nos exigio un doble esfuerzo, por un lado, trabajar desde la antropologia, y por otro,
homologar la fenomenologia como disciplina auxiliar de la primera. Existe un precedente
bastante concreto, la propuesta del antrop6logo y fenomendlogo Lluis Duch (2001), que
construye la metodologia sociofenomenolédgical’ para el estudio del fendmeno religioso
universal.

A raiz de mi acercamiento con los nahuas de Xaltipan y a partir del trabajo de campo
sistematizado, se articuld la hierofania como fenémeno que expresa un sentido sociocultural
profundo, la cual se gesta de manera paralela con procesos subjetivos de conciencia.
Considero gue esta propuesta tiene relevancia por las siguientes razones:

1) nos invité a interpelar otras diciplinas, en este caso una de las subdisciplinas de la

filosofia, la fenomenologia;

2) la fenomenologia nutrié a la disciplina antropolégica de otras formas para

comprender la realidad social, desde una mirada mas profunda y subjetiva;

3) la etnografia como método, enfoque y producto fue correlacional a otras técnicas

de investigacion, como lo pueden ser las técnicas fenomenoldgicas;

4) la articulacién interdisciplinar nos posibilité ampliar el panorama para observar de

manera multidimensional diferentes fendémenos;

17 Estos son los elementos propuestos por Duch (2001), a los cuales nombra Metodologia
Sociofenomenolégica:
a) Aspectual porque lareligion es, para bien y para mal, un aspecto insuprimible de la existencia humana;
b) Polimetddico, porque a la religion, de la misma manera que al ser humano, no se le puede comprender
desde una sola perspectiva;
c) Sin fronteras precisas, porque cada generacion, cada sociedad ha de descubrir los “lugares
sociologicos” donde se realiza efectivamente el ser humano como homo religiosus
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5) la hierofania nahua existe como fendmeno concreto, por tanto, su relevancia en la
discusion antropoldgica es de vital importancia para entender el horizonte
sociorreligioso de los grupos nahuas y los grupos humanos en general;

6) la actualizacion de investigaciones de grupos nahuas es vital, adquiere su valor por
si misma y demuestra la preocupacion por atender las nuevas articulaciones de la
realidad;

7) desde una perspectiva ética, la investigacion intenta alcanzar un objetivo
antropologico fundamental, representar y comunicar la diversidad cultural y en este
sentido la diversidad de interpretaciones del mundo y todo aquello que es constituido

dentro de los pardmetros de lo Sagrado.

5: La hierofania nahua como problema de investigacion
El tema de investigacion es lo sagrado tanto sea considerado como relacional con el concepto

experiencia, por ello, la hierofania nahua como concepto y fendmeno sociorreligioso
representa la valiosa interrelacion entre la profundidad de la experiencia humana y su
dimension sagrada. Por ello debemos ser mas precisos en la delimitacion de tal fendmeno
como problema de la investigacion.

A la experiencia sagrada se le debe considerar como elemento constituyente dentro
del devenir historico de la humanidad. La hierofania tiene un caracter abierto y contundente,
por ello su manifestacion puede encontrarse en cualquier gesto del mundo, por lo tanto, no
es aislada, se encuentra entretejida en la sociedad y es representada segin los cédigos
culturales en donde se ubique el sujeto humano.

Esta investigacion priorizd la descripcion, el analisis y la explicacion de la
multiplicidad de hierofanias existentes y que experimentan los nahuas de Xaltipan. Como
hemos sefialado, la investigacion de las hierofanias nahuas se ver4 complementada con dos
conceptos y fendmenos concretos secundarios: 1) la hierofania es interioridad subjetiva, nos
exigid investigarla en la dimensién de sus actos intencionales de conciencia, donde operan
los procesos subjetivos de constitucion de la experiencia sagrada, y 2) la hierofania es
exterioridad subjetiva, esto nos llevo a investigarla dentro de su contexto de acontecimiento,
el cual esté asociado a los sistemas socioculturales, historicamente delimitados y que reflejan

la recomposicion de los hechos sociorreligiosos.
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Debemos tener en cuenta que la hierofania, al ser auto-revelacion del misterio, es una
realidad concreta que se deriva en dos procesos subjetivos y objetivos, a) como proceso de
transcendencia, b) como proceso de inmanencia. Estos procesos nos llevan a delimitarla
dentro de estos dos conceptos previamente sefialados, la intencionalidad de conciencia y la
recomposicion religiosa.

En funcién de la investigacién etnogréfica e interpretacion antropologica, las
hierofanias que hemos trabajado se integran y se ubican dentro de tres campos generales: 1)
Hierofanias ubicadas dentro del sistema religioso del catolicismo nahua, 2) Hierofanias
ubicadas dentro del sistema religioso del evangelicalismo indigena, y 3) Hierofanias ubicadas
fuera de los sistemas religiosos. Esta diversidad de hierofanias nos exige una interpretacion
multidimensional y coherente con la configuracion de lo sagrado dentro de la trama
comunitaria de Xaltipan.

Los nahuas de la Sierra Nororiental de Puebla, en especial la comunidad de Xaltipan,
manifiestan y viven mdltiples realidades de orden sociocultural, entre esa
multidimensionalidad de précticas y discursos, la hierofania se estructura como signo de
expresion de una subjetividad de horizonte religioso y como signo de la diversidad de
interpretaciones ante las necesidades contemporaneas de una comunidad. La hierofania, al
estar intrincada y atravesada por todos los elementos que constituyen a la poblacion nahua,
la podemos interpretar como fendmeno sociofenomenoldgico coherente a la metodologia
sociofenomenolégica que propone Lluis Duch (2001), por expresar un sentido social

localizado e importante para el orden de la realidad existencial de los nahuas.

6: Objetivos y preguntas
El objetivo general fue investigar las hierofanias, su intencionalidad de conciencia y la

recomposicion religiosa de los nahuas de Xaltipan, Cuetzalan, Puebla. Con este objetivo
se logro tener un eje transversal constante para el desarrollo de toda la investigacion. Donde
se constituye un conocimiento antropoldgico ordenado y metodolégicamente coherente.

El objetivo general se modific6 como pregunta general, quedando de la siguiente
manera: ¢Por queé las hierofanias de los nahuas de Xaltipan tienen relacion con los
procesos intencionales de la conciencia y con la recomposicion religiosa? Este
cuestionamiento general represento el nucleo del desarrollo de la investigacion. Posibilito

describir la hierofania nahua en su diversidad de manifestaciones socioculturales y en su
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modo de significarse en diferentes gestos del mundo. Al mismo tiempo, permitio analizar
cudles son los componentes que la constituyen como experiencia sagrada dentro de su
contexto contemporaneo. De este modo sirvié como orientacion para explicar su profundidad
subjetiva, desde el horizonte de los procesos de intencionalidad de conciencia y su valor
como experiencia de sentido. Por ultimo, en mi consideracion, tuvo el alcance para interpretar
la hierofania como un fendmeno sociocultural transcendental, donde intervienen los procesos
de recomposicion religiosa en la comunidad nahua de Xaltipan.

Las preguntas y los objetivos especificos interactuaron de manera coherente, con la
intencion de generar una sistematica interpretacion de los datos arrojados en el trabajo de
campo. Por ello cada pregunta es semanticamente similar con el objetivo que le corresponde.
De esta manera, ninguna de las preguntas es aislada de sus objetivos y viceversa.

Preguntas especificas:

1) ¢Cémo son las hierofanias de los nahuas dentro de la diversidad y

recomposicion del campo sociorreligioso de Xaltipan?

Esta primera pregunta nos permitié describir la diversidad de experiencias sagradas
dentro del campo sociorreligioso de la comunidad de Xaltipan, estructuradas dentro de
procesos sociales, econdmicos, politicos, religiosos, etc., de la regiéon que le daran sentido
simbdlico a la diversidad de précticas y discursos en donde se identificaran las modalidades
de manifestacion de las hierofanias coherente con la recomposicion de lo religioso.

2) ¢Cuales son los componentes que constituyen a la hierofania dentro de su

contexto sociorreligioso contemporaneo de los nahuas de Xaltipan?

La segunda pregunta nos ayudo para una clasificacion, categorizacion e identificacion
de los procesos y elementos que constituyen una experiencia sagrada nahua localizada dentro
de los procesos socioculturales, considerando las hierofanias como précticas y discursos
localizados en su contexto, descodificando los elementos subjetivos y objetivos de la
experiencia que hacen posible el fendmeno de lo sagrado.

3) ¢Que implican los procesos de intencionalidad de conciencia que constituyen
su valor como experiencia sagrada, de sentido y transcendental en los nahuas
de Xaltipan?

La tercera pregunta nos ofrecio la posibilidad de explicar los actos intencionales de

conciencia como fundamento que le da sentido a la experiencia sagrada nahua, identificando
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el proceso subjetivo que posibilita el sentido transcendental de una experiencia, elevandola a
una categoria de acontecimiento sagrado.

4) ¢Por qué la hierofania de los nahuas de Xaltipan se constituye como fendmeno

sociofenomenologico?

Y por ultimo la cuarta pregunta, presenta una fase explicativa e interpretativa, ya que
nos dio la posibilidad de comprender de manera concreta, profunda y reflexiva a la hierofania
como axioma de constitucién humana que expresa un sentido sociocultural. Intentando
homologar de manera horizontal el sentido fenomenoldgico de la hierofania en tanto
experiencia constituida en la conciencia y el sentido antropoldgico de la misma, en tanto
experiencia construida en los procesos sociorreligiosos.

Obijetivos especificos:

1) Describir la hierofania de los nahuas dentro de la diversidad y recomposicion

del campo sociorreligioso de Xaltipan.

Este objetivo prioriza la descripcion etnogréfica con profundidad en la diversidad de
hierofanias nahuas en relacion con el campo sociorreligioso de la comunidad de Xaltipan.
Este objetivo proporciond el dato susceptible de analisis.

2) Analizar los componentes que constituyen la hierofania dentro de su contexto

sociorreligioso contemporaneo de los nahuas de Xaltipan.

Este objetivo prioriz6 el analisis, es decir nos orientd para identificar, sistematizar,
clasificar y categorizar los componentes y procesos comunes que posibilitan las hierofanias
nahuas contemporaneas. Este objetivo nos permite pasar a un nivel explicativo.

3) Explicar los procesos de intencionalidad de la conciencia que constituyen su

valor como experiencia sagrada, de sentido y transcendental en los nahuas de
Xaltipan.

Este objetivo logro explicar las causas y efectos del fendmeno de la hierofania como
constitucion de un horizonte de interioridad subjetiva. Esto permitira entender el proceso de
los actos intencionales de la conciencia que posibilitan la hierofania como fenomeno
transcendental.

4) Explicar la constitucion de hierofania de los nahuas de Xaltipan como

fenémeno sociofenomenoldgico.
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Este objetivo consistié en comprender de manera profunda el sentido antropoldgico
y fenomenoldgico de la hierofania nahua. La cual, por sus caracteristicas necesita ser
interpretada como un fenémeno sociorreligioso (antropoldgico) y como un fendmeno
transcendental (fenomenoldgico). Esto nos ayud6 a entender que la hierofania debe ser
proyectada en dos horizontes disciplinarios: la hierofania en sentido antropoldgico se expreso
en el concepto de recomposicion religiosa, y en sentido fenomenoldgico se expresé en el
concepto de intencionalidad de conciencia. Por ello la intencién de este objetivo es
comprender a la hierofania como fendmeno sociofenomenoldgico inseparable.

7: Hipotesis de investigacion
El tipo de hipotesis'® de investigacion que formulamos es de relacion causal. Las hipotesis
causales multivariadas plantean una relacién entre una variable dependiente y diversas
dependientes, etc. La siguiente hipotesis fue constituida en forma ldgica como la posible
explicacion del fendbmeno, con una intencion estructural correspondiente a los objetivos de
la investigacion. Debemos sefialar que el contraste de esta hipotesis sera discutido en las
conclusiones.

(Variable Independiente) Las hierofanias nahuas, su intencionalidad de conciencia y
la recomposicion religiosa de la comunidad Xaltipan, Cuetzalan, Puebla, (Variables
Dependientes) podrian ser diversas y coherentes con las necesidades contemporaneas de la
poblacion, del mismo modo, esta diversidad de hierofanias de los nahuas de Xaltipan estarian
estructuradas en funcion de las recomposiciones del dinamismo sociocultural y religioso que
han implicado los procesos de cambio y continuidad historica en la regidn. Estas hierofanias
nahuas podrian dividirse en dos grandes campos semanticos (accién y discurso): a) campo
de la costumbre (continuidad) y b) campo de la no-costumbre (cambio). Las hierofanias
nahuas podrian mantener un eje subjetivo, el cual se explica gracias a un a priori de la
conciencia: la intencionalidad de lo sagrado, respetando los procesos de actos intencionales

de conciencia que describen la fenomenologia estatica y fenomenologia genética. De esta

18 |_as hipétesis indican lo que tratamos de probar y se definen como explicaciones tentativas del
fenémeno investigado. Se derivan de la teoria existente y deben formularse a manera de proposiciones. De
hecho, son respuestas provisionales a las preguntas de investigacién (Williams, citado en, Baptista, 2010, p.
92). Las hipdtesis implican variables tanto independientes como dependientes. La definicion de una variable
significa que “es una propiedad que puede fluctuar y cuya variacion es susceptible de medirse u observarse”
(Herné&ndez, Fernandez, Baptista, 2010, p. 93)
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manera la hierofania nahua podria entenderse de manera profunda si se correlaciona la
interioridad subjetiva (los procesos de la intencionalidad de conciencia) junto con la
exterioridad subjetiva (los procesos de recomposicion religiosa), de manera que las
hierofanias nahuas podrian ser el resultado de las recomposiciones y permanencia de la
existencia del homo religiosus y la categoria de lo Sagrado, llegando a la conclusion de que
la hierofania nahua podria ser entendida como un fenémeno sociofenomenoldégico.

8: Metodologia, método y tipo de investigacion

8.1: Tipo de investigacion
La etnografia es un método cientifico de corte cualitativo que prioriza la sistematica

descripcidn de una cultura, sus procesos sociales y los multiples fenémenos que constituyen
una realidad social. Por ello, el tipo de investigacion de esta tesis fue de horizonte cualitativo
pues se basd en el método etnografico, seguido de un enfoque tedrico antropoldgico y
auxiliado por la fenomenologia tedrica. Tales consideraciones se abordardn mas adelante.
Esta investigacion es de carécter longitudinal, ya que el proceso demanda estrategias de corte
etnogréfico, analitico y explicativo, lo cual obliga a un seguimiento de investigacién a largo
plazo.

1: Estrategia de revision de fuentes documentales: La cual nos ayudd a construir de
manera coherente el marco de referencia del objeto de estudio y su horizonte teorico.

2: Estrategia etnogréfica: Nos permitio describir de manera profunda los fenémenos
que intervienen en los objetivos de nuestra investigacion. Fue fuente empirica que nos
permite acceder a una codificacion de la complejidad del horizonte sociocultural.

3: Estrategia analitica de la informacion: Nos ayudé a clasificar e identificar las
categorias fundamentales de todo el dato obtenido etnograficamente, codificando conceptos
clave que seran guia de la estrategia explicativa.

4: Estrategia explicativa: Con ella pudimos responder de manera sistematica las
causas y los efectos de los fendmenos pertinentes, llegando a comprender de manera
profunda el fendmeno investigado.

La unidad de analisis de la investigacion es la hierofania nahua, como fendmeno
sociocultural multidimensional que prioriza las relaciones sociales entre la poblacion de la
comunidad, lo cual engloba sus practicas y discursos. Exigiéndonos un seguimiento

etnografico coherente a los propios objetivos de la investigacion, el dato obtenido y las
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nuevas variables que se fueron presentando. Se realizo trabajo de campo focalizado en siete
familias de la comunidad, las cuales comprendian grupos religiosos y rangos de edad
diferentes:

Familias focalizadas en
trabajo de campo

Rangos de edad y cantidad de
miembros

Grupo religioso al que
pertenecian

Familia 1 6 miembros: dos adultos (30 a 55), Catolicismo étnico
dos jovenes (15 a 29), dos infantes (3 Migraciones constantes
ald)
Familia 2 2 miembros: dos adultos mayores (56 Catolicismo étnico
a 80)
Familia 3 4 miembros: dos adultos (30 a 55), Catolicismo étnico
dos infantes (3 a 14) Migraciones constantes
Familia 4 2 miembros: dos adultos (30 a 55) Catolicismo étnico
Familia 5 5 miembros: dos adultos (30 a 55), Catolicismo étnico
dos jovenes (15 a 29), un infante (3 a Migraciones constantes
14)
Familia 6 5 miembros: dos adultos (30 a 55), Catolicismo étnico
un joven (15 a 29), dos infantes (3 a Migraciones constantes
14)
Familia 7 4 miembros: dos adultos (30 a 55), Evangelicalismo étnico

un joven, (15 a 29), un infante (3 a
14)

Migraciones constantes

Estas siete familias tuvieron seguimiento etnogréafico ya que reproducian hierofanias

diferenciadas; a través de ellos se logré ubicar a otros sujetos que fueron importantes para la
contrastacion de la informacién (otros jévenes migrantes, otros creyentes evangélicos o
catélicos, otros adultos mayores, mayordomos, danzantes, etc.), pero que no tuvieron
seguimiento a nivel familiar, sino a solo a través de entrevistas abiertas o participacion en

fendmenos socioculturales.

8.2: Método-técnicas de investigacion
El método que guio la investigacion es el etnogréafico, el cual implic6 un trabajo de campo

sistematico, que consiste en tres técnicas fundamentales, interconectadas y transversales, que
sefialaremos a continuacion:

a) Observacion: Esta técnica consiste en que el investigador desde su experiencia
concreta dentro de una cultura pueda identificar los fenébmenos méas importantes que
integran a una poblacion determinada (Sandoval, 2002, p.79).

b) Observacion participante: Esta técnica tiene un fundamento epistemologico que se

basa en la construccion del conocimiento a través de la experiencia directa con los
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sujetos dentro del fendmeno sociocultural, donde ontoldgicamente el sujeto

investigador intenta suspender juicios de valor para poder vivenciar de manera mas

cercana la realidad de los sujetos estudiados (Sandoval, 2002, p.81).

c) Entrevista: La entrevista etnografica consiste en hacer entrevistas a profundidad en

los contextos de los sujetos. Para poder entender elementos claves individuales y

colectivos de los sujetos ante un fenémeno en particular, logrando encontrar patrones

y singularidades en el dato obtenido. (Sandoval, 2002, p.83).

La etnografia y su construccion metodoldgica no solo consiste en aplicar las tres
técnicas del método. Nos basamos en la propuesta y sintesis de Teresa San Roman (2008)
sobre la construccion del conocimiento etnografico. Su vision parece pertinente para esta
investigacion, pues hace énfasis en la comprobacion de los datos etnogréficos.

Segun San Roman (2008) el dato etnografico, ya sea si se trata de propuestas de
generalizaciones empiricas o como de explicaciones a partir de significados, causas, razones,
motivos o intereses, para que resulte Util es necesaria la validacion de sus conclusiones. En
primer lugar, debe validarse la existencia y la extension de los problemas. Cualquier
propuesta interpretativa o tedrica debera ponerse a prueba para ver si da cuenta de manera
satisfactoria del problema planteado, si resulta aceptable para el ambito al que se supone que
se aplica y, después, si resulta fecunda, si se puede extender a otros problemas y/o ambitos.
Este recurso procesual de someter las hipdtesis a prueba fue importante para poder tener una
solidez analitica del dato etnografico.

Para San Roman, estas son las etapas fundamentales de cualquier investigacion
etnogréafica: 1: Disefio y desarrollo de la Primera Etapa etnografica: Intereses de
investigacion. Objetivos de investigacion. Plan de Trabajo. Trabajo de campo. Primeras
propuestas etnograficas —generalizaciones empiricas hipotéticas, hipotesis interpretativas— 2:
Disefio de la Segunda Etapa de investigacion etnogréafica: Disefio tedrico y disefio técnico,
metodologicamente orientados a la puesta a prueba de las hipotesis. 3: Desarrollo de la
Segunda Etapa etnografica: Dirigido a la contrastacion y la medicion de la amplitud de las
generalizaciones empiricas 'y explicaciones propuestas. Normalmente, nuevos
descubrimientos que llevan a la formulacion de nuevas hipétesis  4: Analisis de Datos:

Conclusiones de la contrastacion. Valoracion de la propia propuesta de disefio. 5:
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Elaboracion del texto etnografico: Seleccion de estilo en funcion de los contenidos y de los
objetivos académicos de aplicacion y difusion (2008, p. 242).

Esta vision del desarrollo de la etnografia, desde el principio hasta el final, fue
oportuna por su énfasis en la comprobacion del dato. La hermenéutica que implica la
investigacion antropoldgica debe utilizar los recursos que hay a disposicion para poder
generar una interpretacion clara y lo mas fiable posible de realidades siempre
interrelacionadas y complejas, como lo son las hierofanias en las poblaciones nahuas. Para

ello, tomamos las siguientes consideraciones sobre el método etnografico.

8.3: La etnografia y su horizonte hermenéutico
La antropologia y su método por excelencia, la etnografia, tiene en potencia la cualidad ética

de ser el intermediario entre las Culturas. El antrop6logo Miguel Bartolomé (2003) considera
que, en el mundo contemporaneo, se tiene la tarea de tratar de contribuir a promover una
convivencia igualitaria entre diferentes culturas, a la etnografia le toca ahora desempefiar un
papel politico que no estaba presente en sus origenes profesionales. La implicacion ética debe
ser la dimension mas importante para el antrop6logo, como un esfuerzo intelectual para
suspender nuestro juicio etnocéntrico, haciendo notar a la audiencia el papel politico de la
etnografia, como herramienta para la interculturalidad.

Bartolomé (2003) sefiala que el resultado de la tarea etnografica supone quizas una
similar lectura que la que nos proporciona la imagen de un espejo: “refleja la realidad, pero
no es la realidad, lo que vemos frente al espejo no es «un nosotros» sino una apariencia de
nosotros” (p. 214). Esto representa el problema de la etnografia, la cual debemos de recalcar,
la doble hermenéutica que supone, no solo en la practica de la etnografia, sino también al
momento de su divulgacién con la audiencia.

La fiabilidad de la interpretacion de los fendmenos socioculturales, estaran
determinados por la aplicacion correcta de las técnicas, configuradas coherentemente para
cada tipo de objetivo de investigacion. En el caso de nuestra tesis, la investigacion de la
hierofania demanda el uso de técnicas auxiliares, como lo es la fenomenologia. Por otro lado,
la coherencia técnica posibilita nuestro didlogo con los sujetos implicados en el fendmeno
estudiado, llevandonos a un tipo de relacién intersubjetiva méas horizontal.

Este esfuerzo genera una empatia etnologica, pues da pie a un giro hermenéutico,

donde no se reduce la realidad observada a una estructura rigida y aparentemente coherente,
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sino que, reconocer y aceptar la ambigtiedad presente en todos los sistemas sociales humanos
nos posibilita construir modelos etnogréficos comprensivos que traten de reflejarlos con la
mayor lealtad, como Bartolomé (2003) enfatizara. Esta conciencia del caracter ambiguo de
la realidad, que de una u otra manera, se expresara en la etnografia y en la experiencia del
etnografo, nos debe dejar en claro, que somos sujetos limitados y que debemos de esforzarnos
por entender al Otro y su realidad lo mejor posible, a partir de la reconfiguracion de las
técnicas de la investigacion. Por ejemplo, segin Hastrup (2000, citado en Pujadas):

“Nuestros resultados vienen profundamente marcados por esta conectividad y no hay

manera, epistemoldgicamente, de superar sus implicaciones. El etnografo en el campo

es el locus de un drama que es el origen de su reflexion antropoldgica. Eliminar la
naturaleza experiencial del trabajo de campo supone mantenerse anclado en una
vision radicalmente inapropiada de la practica antropoldgica con la que todos nos

hemos familiarizado en la era modernista” (p. 131).

Por esta razon, pensamos que la observacion participante resulté el elemento vital y
el nudo de la etnografia como método. La observacion participante!® es en fines practicos
“una técnica investigativa para recoger datos cualitativos y necesaria para un ejercicio
hermenéutico fundamental para los estudios culturales” (Dewalt, 1991, citado en Kawulich,
2005, p. 2). Asi, la observacion participante se caracteriza por acciones tales como tener una
actitud abierta, libre de juicios, estar interesado en aprender mas acerca de los otros, ser
consciente de la propensién a sentir un choque cultural y cometer errores, la mayoria de los
cuales pueden ser superados, ser un observador cuidadoso y un buen escucha, y ser abierto a
las cosas inesperadas de lo que se esta aprendiendo. El aprendizaje constante del antropélogo
es importante, debe ir acoplandose al ritmo social de la comunidad con la que esté trabajando,
debe presentar en sus actitudes personales, una actitud responsable con la capacidad de
asimilar elementos culturares para lograr focalizar sus descripciones.

La observacion participante es el elemento fundamental para los estudios
etnograficos, segun Schensul, y Lecompte (citado Kawulich, 2005). Ellos listan las siguientes
razones para aplicar observacion participante en la investigacion: 1) Identificar y guiar

relaciones con los informantes; 2) ayudar al investigador a sentir cbmo estan organizadas y

19 La observacion participante para Dewalt (1991, citado en Kawulich, 2005, p. 2) es el proceso que
faculta a los investigadores a aprender acerca de las actividades de las personas en estudio en el escenario
natural a través de la observacion y participando en sus actividades.
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priorizadas las cosas, cOmo se interrelaciona la gente, y cuales son los parametros culturales;
3) mostrar al investigador lo que los miembros de la cultura estiman que es importante en
cuanto a comportamientos, liderazgo, politica, interaccion social y tabules; 4) ayudar al
investigador a ser conocido por los miembros de la cultura, y de esa manera facilitar el
proceso de investigacion; y 5) proveer al investigador con una fuente de preguntas para ser
trabajada con los participantes (p. 6). La importancia de sistematizar nuestra observacion
participante es necesaria para lograr que nuestra descripcion y andlisis sea operativo, asi
como establecer relaciones con la comunidad para lograr una confianza y un dialogo
intersubjetivo.

Sin embargo, a pesar de las variadas formas de observacion participante, la
considerada més ética por Kawulich (2005) es la postura del observador como participante,
esta faculta al investigador a participar en las actividades grupales como es deseado. Si bien
el rol principal del investigador en esta postura es recoger datos, el grupo estudiado es
consciente de las actividades de observacion del investigador. En esta postura, el investigador
es un observador que no es un miembro del grupo, y que esté interesado en participar como
un medio para ejecutar una mejor observacion y, de aqui, generar un entendimiento mas
completo de las actividades grupales. El dialogo intersubjetivo es posible en tanto que el
investigador y la comunidad estén conscientes de su posicién en la investigacion, pues el
constante dialogo entre los dos generara una comprension de los hechos en sentido
constructivista.

El antropdlogo Michel Agar, desde la filosofia interpretativa nos ofrece un método
para construir un lenguaje etnografico digno de la diciplina, el cual ha sido tomado en cuenta
para la construccion de esta investigacion, por esa razon es preciso sefialar su propuesta
metodoldgica para la investigacion etnografica que se desarrolld. Una etnografia “es una
funcién del etndgrafo, quien lleva a su trabajo la tradicion en la que participa, incluyendo el
entrenamiento recibido en su socializacion profesional” (Agar, 1991, p.122). La etnografia
dependera de la naturaleza de su audiencia.

La creacion e interpretacion de una etnografia dependera esencialmente por la
naturaleza y el contacto de sus tradiciones (culturas): la del etndgrafo, la de su audiencia
prevista o emergente y el la del grupo “investigado”. Esto nos lleva a dejar de preocuparnos

por un acceso a un mundo objetivo independiente del propio etndgrafo y su audiencia, puesto

46



que la interpretacion de significados dependera esencialmente desde donde se lea. Por otro
lado, el etnografo no puede acceder més alla de lo mostrado por el grupo, por ello, en sentido
estricto el grupo es coautor de la etnografia, porque su funcion es ensefiar aquello que el
etnografo es incapaz de aprender o crear sélo, el valor del grupo se legitima asi mismo con
la siguiente frase del autor: “Hay un grupo humano alla afuera que vivia en el mundo antes
que apareciera el etnégrafo y que continuara haciéndolo después que el etnografo se vaya”
(Agar, 1991, p. 122). En sintesis, la etnografia no es ni “subjetiva” ni “objetiva”. ES
interpretativa, mediando entre dos mundos (Alteridades) a través de un tercero (etnografo).
La etnografia seria en su ndcleo, un proceso de “mediacion de marcos de significado”
(Giddens 1976, citado en Agar, 1991, p. 122).

La etnografia se concentra en las diferencias que aparecen. No existen los “supuestos
de coherencia perfecta” en una etnografia. Agar (1991) Ilama quiebras o breakdown (choque,
caida, crisis) a las diferencias que percibe el etnografo, como aquella accion simbolica no
esperada por el etndgrafo, que provoca de manera sensible una sorpresa inesperada. Agar
propone que es de vital importancia esta atencion a las quiebras, pues estas, sefialan una
disyuncion entre los mundos, la etnografia tratara de explicar esta disyuncion. La naturaleza
de la quiebra es y seré la funcion determinante de las tradiciones del etnografo, del grupo y
la audiencia. Si se cambia el orden de estas tres o su cualidad, el contenido de la quiebra
cambiara con ella. “La etnografia definitiva no existe” menciona Agar (1991, p. 123). Para
retratar el ejemplo de tal variabilidad de la quiebra y su naturaleza poliforme, lo explicaré
con un dato concreto del contenido etnografico de esta tesis:

Tengo un dato etnogréfico que se vincula con una accion simbdlica realizada por los
jévenes nahuas, ellos para caminar en el monte o en los senderos de los cerros en la noche
ocupan pulseras o un collar de ajos, con el fin de alejar a los Masakamej, que pueden ser
interpretados como entes no humanos que merodean el monte en la nocturnidad, los cuales
pueden perderte del camino, etc., en este sentido, a) para el etnografo, mi caso, el dato
simbolico del ajo y el Masakamej representa una disyuncion entre mi mundo y su mundo,
por ello me es importante resaltarla como quiebra, b) para los lectores de mi tesis, etndgrafos
poblanos o0 mexicanos con antecedentes de trabajo en regiones nahuas, tal vez no les
sorprenda el dato, sin embargo lo consideran una disyuncion importante de resaltar por su

valor simbdlico, c) el grupo, los jovenes nahuas, me resaltaron este aspecto de su tradicion o
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cultura porque presuponian que era un dato que sorprenderia, es decir una disyuncion de
nuestros mundos. Ahora, si este dato es leido con mis comparieros antropélogos canarios,
como otra audiencia de etnografos, la cualidad de la quiebra serd mas intensa en relacién con
los antropdlogos mexicanos.

La diferencia cultural o tradicion entre etndgrafos modificara la intensidad de la
interpretacion de las quiebras, porque la disyuncién entre mundos entrelaza una diversidad
seméantica que escapa de las manos del propio etnégrafo autor. Por ello, una etnografia
definitiva no existe, de hecho, tal vez si yo no hubiera recurrido a los jévenes nahuas para
preguntarles si podia salir de noche a caminar en el monte no hubiera obtenido ese dato. Sin
embargo, si primero me hubiera acercado con los adultos para comentarles sobre mi intencién
de salir de noche al monte, antes de explicarme el proceso ritual de proteccion, simplemente
me hubieran prohibido salir, y alli la quiebra no hubiera acontecido. Porque incluso, los
adultos no me explicaban sobre el mundo sobrenatural, argumentando el no querer asustarme,
sin embargo, los jovenes en primer momento me lo socializaron a escondidas, para no ser
regafiados por los adultos. Esta disimetria paso regularmente al principio de mis estancias en
campo, me tomé afios de reciprocidad para acceder al tan clamado rapport con los adultos.

Después de la quiebra, continua Agar (1991), se debe pasar por un proceso de
resolucion, proceso para trasladarse de la quiebra hasta la comprension. Este proceso es igual
de emergente que la quiebra que le impulsa, pues se limita por las tradiciones en las que se
acontece. Se formula un significado para la quiebra, se desarrolla y se refina en interaccion
con la cosa misma. Esto hard que el etnégrafo en apertura al fendbmeno lo capte con
sensibilidad y pueda acceder al nuevo. Una quiebra es una falta de concordancia entre la
tradicion y las expectativas contenidas en los esquemas mediante los cuales uno organiza la
propia experiencia:

“El etndgrafo modifica los esquemas del proceso de resolucién o captacion del

fendmeno, construyendo otros e intentando varias veces. En ese nuevo acercamiento

al fenomeno se realizan las modificaciones adicionales, se sigue hasta que la quiebra

ya no es un problema” (Agar, 1991, p.124).

El Masakamej, en el ejemplo anterior, debera ser contrastado (proceso de resolucion)

con otras préacticas relacionadas con él, para lograr un interpretacion sensible y afinada de su
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verdadera naturaleza, esto se lograra despues de varias estaciones de trabajo de campo, y no
solo con la interpretacion primaria de la quiebra primera.

De manera ldgica, este proceso de resolucion modifica el origen del encuentro
primero de la quiebra. Modificando los diferentes horizontes de las multiples interpretaciones
del fendmeno se procura llegar a un tipo de unidad elevada, esto quiere decir que los
horizontes deben pasar un proceso de resolucion hasta que se construye un horizonte fundido,
esto se logra gracias a toda la serie de modificaciones de los diferentes puntos de vista del
fendmeno-quiebra, que para ese momento dejara de aparecer como problema. Esto segun
Gadamer (1975, citado por Agar, 1991, p. 124) “siempre involucra el logro de una
universalidad més elevada, que supera no sélo nuestra universalidad particular, sino también
la del otro”. La fusion de estos horizontes resulta una expresion del lenguaje.

La quiebra es una experiencia negativa, por su caracter no-esperado, y la resolucion
es dialéctica porque es el esfuerzo para resolver qué es una cosa y qué no es. La combinacién
de la naturaleza linglistica y la dialéctica de la resolucion nos lleva a una Idgica de pregunta
y respuesta; “Aquello nos lleva a la construccion eficaz de la pregunta que el etnégrafo debe
aplicar, donde la pregunta y respuesta deba estar encadenada en funcion de las
modificaciones resolutivas del fendmeno-quiebra” (Agar, 1991, p. 125). En sintesis, 1) la
quiebra es una ruptura, viola nuestras expectativas y trae a la conciencia lo que el fendémeno
no es, 2) el proceso dialéctico de preguntas y respuestas permite modificar nuestra tradicion
y se crea una version de lo que el fendmeno es, dado nuestro punto de partida. Una vez que
la quiebra se resuelve, abandona la atencion consciente del etndgrafo.

Lo que se pretende es que el proceso de resolucion de la quiebra nos lleve a la
coherencia. Una resolucion coherente, menciona Agar (1991): a) mostraré por qué es mejor
que cualquier otra resolucion que pueda imaginarse; b) vinculara una solucion particular con
el conocimiento mas amplio que constituye una tradicion; c) clarificard e iluminard,
suscitando una reaccion “aja” en los miembros de las diferentes tradiciones que constituyen
el encuentro etnografico, y d) expandira los horizontes de modo que queden conectados. La
coherencia debera ponerse a prueba con diferentes situaciones. En resumen, el proceso de
etnografia se puede entender de la manera siguiente:

“En el encuentro de diferentes tradiciones ocurre una quiebra. La resolucion comienza

con la apertura hacia nuevas posibilidades, y conduce a un proceso dialectico de
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preguntas y respuestas, hasta que la naturaleza linguistico-conceptual de las

tradiciones queda ligada. Lo que originalmente era algo que se apartaba de las

expectativas se ve ahora como algo coherente. La etnografia es el proceso de ir de la

quiebra a la coherencia mediante la resolucion” (Agar, 1991, p. 126).

De manera grafica podemos entender este proceso resolutivo, la FIGURA 1 (Anexo
A) nos guia para entender de manera esquematica la interpretacion de un fendmeno.
Debemos sefialar la categoria strips, como término usado para los fendmenos encontrados
por el etnografo en campo (Usado por Goffman y Frake, citado en Agar, 1991, p. 130). El
strip puede ser entendido como cualquier acto social, reconocido como unidad por la
naturaleza de su caracterizacion en el lenguaje del informante, puede ser una entrevista
informal conducida por el etnégrafo, o una entrevista mas estructurada o un experimento
desarrollado en el trabajo de campo. Un strip puede ser cualquier fendmeno delimitado contra
el cual los etnografos pongan a prueba su comprension del grupo. Y el término esquema,
para ser alusion a la nocién de meta, marcos y planes (construccion de la coherencia).

Por tanto, la resolucion consiste en la aplicacion de esquemas y strips. Agar (1991)
nos explica que los strips se entienden como los esquemas disponibles, de los cuales algunos
pueden ser provocados por el etndgrafo. Sin embargo, cuando una parte del strip no encaja o
produce un conflicto, ocurre una quiebra (disociacion), la cual requiere una resolucion a partir
de la reconstruccion del esquema de coherencia primero.

Siguiendo con la resolucidn, por ejemplo, después de saber algunas respuestas
referidas a un acto ritual, el etnografo busca otra forma de entender el acto, ahora con otro
tipo de técnicas, esta vez pidiendo a otros nativos su respuesta ante una pregunta reformulada
antes y después del acto ritual y no durante, encontrando un contraste diferente entre
respuestas de diferentes actores, creando otra quiebra, llevandonos a otra reformulacién de
nuestro esquema de orden. El proceso continla mediante repetidas modificaciones al
esquema Yy aplicaciones al strip hasta que no ocurre ninguna quiebra. En la figura se
representa como un”-C”, la cual lleva al etnografo a aceptar “ESd” como un esquema
coherente con el strip SP. Cuando el etndgrafo, a partir de diferentes técnicas, modificaciones
en su observacion-participacion y dialogo con los nativos, llega a encontrar un patrén

coherente en los significados relacionados al acto ritual.
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En este proceso de resolucion del strip se encuentra el nucleo del trabajo etnografico,
el cual consideramos importante para esta investigacion. La hierofania como fenémeno
sociofenomenoldgico, se sometié a estos parametros, su aparicion o acontecimiento, fue
quiebra, paso por un proceso de resolucion para llegar a definirla como tal y como existente,
coherente para la interrelacion de tradiciones que comprende la etnografia.

La etnografia se muestra constituida entre tres tradiciones (audiencia, grupo y
etnografo), junto con un esquema en sintesis del proceso de quiebra-resolucién-coherencia
que le constituye. Agar (1991) recalca que el trabajo de campo es mas complicado, por el
namero de strips implementados, el nimero de esquemas que se consideran y los maltiples
niveles de resolucion. Un esfuerzo intelectual agotador. De igual manera, afirma que ya no
es solo “describir una cultura”, sino se trata de tender puentes entre tradiciones distintas, asi
una etnografia se convierte en una coleccion conectada de puentes relativos a las tradiciones
que participan en el encuentro. La etnografia serd sometida a un proceso hermenéutico para
ocuparse de la significacion del lenguaje simbdlico, y asi, lograr una comprension de los
actos humanos manifestados como fenémenos.

La investigacion etnografica de esta tesis tomo en cuenta las propuestas y criticas
anteriormente sefialadas. Notamos que la etnografia esta condicionada por varios elementos
de orden hermenéutico, politico, cientifico y de poder. Considero de vital importancia la
revitalizacion de la sensibilidad y la experiencia humana del antropélogo, como forma
auténtica para acceder a la interpretacion de una realidad. Miguel Bartolomé (2003) expresa
textualmente esta idea de una etnografia afectiva: “La propuesta etnogréafica es, ademas de
una legitima busqueda cientifica, una compleja experiencia afectiva en la que el anélisis
conceptual no excluye la vivencia personal...es necesario tratar de hacer coincidir los
dictados de la razon analitica con la intensidad analdgica de la emocién creadora” (p.219).

Sobre esta aseveracion, una hermenéutica coherente implica una relacion
intersubjetiva inevitable, la cual se debe trabajar de manera responsable y respetuosa. La
construccion ontologica, epistemoldgica y metodologica de la etnografia como método,
enfoque y producto debe tener en su coherencia interna y transversal un eje ético; tanto de
nuestra relacion con los interlocutores de su propia cultura, como de la propia construccion

del conocimiento antropoldgico, tratando de hacer un modelo a escala de una cultura.
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CAPITULO SEGUNDO

MARCO TEORICO
En el primer capitulo describimos ciertos aspectos, cualidades y elementos que definen una

hierofania. Adelantandonos al contenido de este capitulo, comenzaremos a definir de manera
general a la religion como una experiencia humana con lo sagrado. Esta primera idea deja
muchos cabos sueltos que es necesario interconectar para comprender la estructura tedrica
desde la cual partimos. Como hemos sefialado constantemente, el horizonte de lo sagrado
como fendmeno transcendental y existencial es mas complejo de lo que podemos intuir. Es
facil demostrar tal argumento si miramos la gran diversidad de manifestaciones
sociorreligiosas en el devenir histérico de la humanidad, donde la representacion de lo
Sagrado es un elemento comdn en toda sociedad antigua, moderna y contemporénea.

El te6logo y fenomendlogo de la religion espafiol, Xavier Picaza (1999), explica que
lo Sagrado es contundente en la humanidad, pero al mismo tiempo tiene un caracter
paraddjico y esta cualidad se debe a su naturaleza desbordante. Sin duda estamos de acuerdo
en esta afirmacion, el caracter transcendental de la naturaleza de la experiencia sagrada nos
demuestra su dificil enmarcacién en los estudios que han intentado entender tal fenémeno,
como lo es la antropologia, la filosofia, la teologia, la fenomenologia, la historia, la psicologia
etc., estas no han llegado a un acuerdo absoluto sobre la definicion de lo Sagrado. Se disputa
su origen cognoscitivo 0 gnoseoldgico, su composicion ontoldgica, su funcion social, su
representacion cultural, su teleologia, etc.?.

Desde el estudio de lo Sagrado no solo se disputan sus definiciones, también se ha
sometido a critica los métodos para acceder a la evidencia de tal fenémeno, con el fin de una
investigacién objetiva de la experiencia religiosa o sagrada. Aunque esas discusiones son
campo feértil para la reflexion tedrica de lo sagrado, hoy sabemos que nuestra vision de lo

sagrado esta supeditada por diferentes paradigmas de donde parte cualquier investigador de

20 Estas disputas obedecen especialmente por las confesiones de fe y posiciones politicas de los autores
que han discutido el tema de lo Sagrado. Algunos sefialan la posicion “oculta” de ciertas definiciones, donde se
observa el predominio de corrientes teoldgicas, especialmente por los autores de fe cristiana. Otros partieron
desde contextos dénde se creia como irreversible el proceso de secularizacion en sentido clasico (principios del
XX) y ddénde la afioranza a lo arcaico era tendencia. Por otro lado, aquellos que, en sus estudios sobre la historia
de las religiones, omitian ciertas tradiciones, como la judia, incentivado por el antisemitismo que surgi6 en
Europa durante la primera mitad del XX. Y aquellos que basaron sus definiciones desde posiciones teoldgicas
hegemaénicas y desde la vision de las religiones del libro o religiones histéricas, sin tomar en cuenta contextos
como el Latinoamericano (esta ultima critica viene desde autores latinoamericanos).
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este fenomeno. En todo caso debemos reconocer que nuestra posicion ontologica,
epistemoldgica, metodoldgica y ética estd situada en un sistema de juicios l6gicamente
construidos para comprender y acceder a una realidad estudiada, es decir desde un paradigma
previamente constituido.

En tal sentido, podemos sefialar que el estudio de la experiencia sagrada (hierofania)
dependerd del contexto histérico del investigador. Existen varias y nutridas teorias o
propuestas de tal fendmeno; un ejemplo temprano es la sistematizacion de la experiencia
mistica de los neoplatonicos Plotino y Porfirio sobre la religion pagana en el siglo 111y 1V.
Sin embargo, en su estudio moderno (sin hablar de las aportaciones escolasticas y
racionalistas teoldgicas-filosoficas del renacimiento e ilustracion) las propuestas han venido
evolucionando desde el siglo XIX con perspectivas positivistas, en cambio, en el siglo XX,
proliferaron aquellas devenidas de la teoria critica, el pospositivismo y mas recientemente el
paradigma constructivista. Las disciplinas y subdisciplinas dedicadas al fendmeno de lo
religioso se han servido de estos cuatro paradigmas de la ciencia moderna. Es complejo hacer
un recuento histdrico de todos los grandes estudiosos de tal empresa, cabe sefialar que sus
disputas han generado una gran diversidad de produccién teorica, historica, filosofica y
etnografica del fendmeno religioso y expresiones de lo sagrado.

Para este trabajo, que resulta bastante especifico, pensamos que la hierofania o
experiencia sagrada de una comunidad nahua, debe ser vista desde una perspectiva
constructivista, por el caracter central que propone, el cual se basa en el dialogo
intersubjetivo y horizontal. Hemos dicho que la antropologia de la religion y la
fenomenologia de la religion tienen un horizonte teérico y metodoldgico privilegiado para
comprender la realidad de lo sagrado en profundidad. Por tal razén el marco tedrico de esta
tesis se fundamenta especialmente en autores que pertenecen a estas diciplinas, sin embargo,
recuperamos ciertas perspectivas de suma importancia, como la sociologia de la religion y la
historia de las religiones, que son complementarias para comprender el caracter social de lo

sagrado y la historicidad de este.

1: Definicion de religion para la hierofania: horizonte de exterioridad e
interioridad subjetiva
Jacinto Choza (2016), filésofo y antropélogo andaluz, en su impresionante Manual de

antropologia filosofica, describe las caracteristicas que definen los caminos epistemoldgicos

y metodoldgicos de una antropologia filosofica. Hace una sintesis de los horizontes que
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componen la complejidad de la totalidad de la humanidad, y propone las siguientes cuatro

dimensiones:

1)

2)

3)

4)

Exterioridad objetiva: le corresponde el método empirico-positivo, no sélo porque

los hechos empiricos son exteriores al sujeto, sino también reciprocamente exteriores

entre si. Esta ciencia positiva busca encontrar leyes contrastables con la exterioridad.

Interioridad objetiva: le corresponde el método inductivo-deductivo, deviene de la

ontologia clésica, la cual, a partir de los hechos empiricos reciprocamente conectados

entre si, busca inductivamente la esencia o el ser unitario de cada tipo de realidad para
determinar su naturaleza objetivamente, independiente de cualquier subjetividad.

Interioridad subjetiva: le corresponde el método reflexivo-trascendental y el analitico

fenomenologico, porque analiza, mediante la reflexion, cobmo esta constituida la

subjetividad para averiguar en qué grado las condiciones de objetividad o

subjetividad tienen incidencia en la constitucion de estas dos realidades.

Exterioridad subjetiva: Sin método Unico. Porque las realidades que son subjetividad

(los seres humanos) exteriorizan o expresan en el exterior su propia realidad: es todo

el orden de las realidades artificiales o de los entes culturales. Esta Gltima dimension

tiene tres combinaciones de método correspondientes de las anteriores dimensiones:

a) Al ser un conjunto de realidades de exterioridad subjetiva que implican la
constitucién de entes culturales; pueden ser estudiadas desde el punto de vista de
la exterioridad objetiva, resultando una ciencia positiva de la cultura:
Antropologias positivas (antropologia social, linglistica, fisica, etc.)

b) Desde el punto de vista de la interioridad objetiva resulta una antropologia
filosofica con estas caracteristicas (antropologia metafisica, ontologia de la
cultura, etc.)

c) Desde el punto de vista de la interioridad subjetiva resulta una Antropologia
filoséfica de las siguientes caracteristicas (antropologia transcendental,
fenomenologia existencial, etc.) (pp. 39-41)

Desde esta perspectiva la antropologia social en general es parte de las Antropologias

positivas de la cultura, es un derivado del horizonte de la exterioridad subjetiva vista desde

la exterioridad objetiva. Sin embargo, segun la metodologia sociofenomenoldgica para el

estudio de una antropologia de la religion, en donde se enmarca el concepto de lo sagrado y
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la hierofania, es menester la interpretacion tedrica de la fenomenologia de la religion, la cual,
por sus caracteristicas, es un derivado de la antropologia filosofica (transcendental,
fenomenologica-existencial), es decir, una resultante del horizonte de la exterioridad
subjetiva vista desde la interioridad subjetiva.

Nuestro objeto de estudio, la hierofania, como experiencia sagrada se da dentro del
devenir historico y se expresa a partir de un contenido simbdlico, le acompafian los conceptos
de intencionalidad de la conciencia y recomposicion religiosa. Estos conceptos a partir de
su tradicion tedrica y diciplinar nos demuestran en que horizonte se encuentran, a mi
consideracién y a través de lo anterior de esta manera se ubica:

a) Hierofania: concepto y fenémeno trabajado especialmente por la fenomenologia de
la religion, historia de las religiones y muy poco por la antropologia de la religion.
Se alinea esencialmente con el horizonte de una Antropologia filosofica,
transcendental, fenomenoldgica y existencial.

b) Intencionalidad de conciencia: concepto y fendmeno trabajado especialmente por la
tradicion fenomenologica en general, fenomenologia de la religion, filosofia de la
religion y teologia contemporanea. Se alinea esencialmente con el horizonte de la
Antropologia filosofica, transcendental, fenomenoldgica y existencial.

c) Recomposicién religiosa: concepto y fenémeno trabajado especialmente por la
antropologia social y cultural en general, la sociologia de la religion y antropologia
de lareligion. Se alinea esencialmente con el horizonte de las Antropologias positivas,
antropologias varias y la sociologia.

A partir de estas consideraciones de paradigmas de la totalidad de la complejidad
humana propuestas por la Antropologia filosofica, y a través de las clasificaciones de
nuestros conceptos de la investigacion y en relacion con este mismo orden, somos
conscientes de la cualidad y horizonte en el que se reflexion6 nuestro problema de
investigacion. Por esta razon nos inclinamos en las siguientes definiciones de religion, las
cuales muestran un caracter flexible e interrelacional para tratar la hierofania como fendmeno
nodal.

La definicion de religion de Lluis Duch nos orienta no s6lo para una eficaz
homologacion con su propuesta metodoldgica, también porque cumple el rigor para darle

estructura al horizonte de la antropologia de la religion, considerando que la hierofania existe
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como un fendmeno sociocultural, abierta a elementos subjetivos de orden fenomenoldgico.
Duch propone lo siguiente (2001):

“La religion es la articulacion sociocultural de las disposiciones predadas del ser

humano, la cual en cada tiempo y espacio concretos otorga sentido a la totalidad de

la existencia humana: Premisa fundamental: EI hombre es un posible homo religiosus
como consecuencia de su insuperable contingencia.

El esquema antropoldgico: La tension estructura-historia permite, en un mismo

movimiento, hacer justicia a la disposicion religiosa del ser humano como algo

incondicional, es decir, predado, inherente a su insuperable realidad de ser finito y

contingente; y también permite sefialar la incontrovertible cualidad historica y

cultural del ser humano concreto y sujeto a las exigencias de un espacio y de un

tiempo, es decir, de una tradicion. EI hombre expresa su capacidad religiosa mediante
formas culturales y sociales que poseen validez y vigencia en unos espacios y un

tiempo determinados.” (p.105)

La definicion de Duch es operativa para hacer un puente con la fenomenologia de la
religién, sin embargo, también debemos priorizar una definicion de religién coherente al
contexto de los sistemas religiosos de México y Latinoamérica. Para ello tomamos la
propuesta de Elio Masferrer Kan (2013), ya que parte desde una perspectiva etnolégica o
antropolégica que focaliza la perspectiva de los creyentes:

“Religion es todo sistema conceptual, mitico, simbolico y ritual que se planteé en

términos de verdades absolutas, operando sin necesidad de verificacion o si la reclama

es en realidad un proceso de verificacion, que se verifica a si mismo, un esquema

tautologico” (2013, p.23)

La definicion de Masferrer se alineara de cierta manera a la definicion de religién que
propuso anteriormente el te6logo y antropélogo peruano Manuel Marzal (2002), que lo hara
desde los presupuestos de Durkheim (la religion como reflejo de la sociedad) y Geertz (la
religidn como red de simbolos): “Un sistema de creencias, de ritos, de formas de organizacion,
de normas éticas y de sentimientos, por cuyo medio los seres humanos se relacionan con lo
divino y encuentran un sentido trascendente de la vida” (p. 27). Siguiendo esta linea,

Masferrer se emparenta en el sentido del fendmeno religioso latinoamericano, sin embargo,
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sefialamos su relacion entre los autores solo para ubicar los esfuerzos por la creacion de una
antropologia de las religiones® descentralizada de occidente.

Para Masferrer (2013) el concepto religion llega a ser insuficiente y poco operativo
para andlisis antropologicos que tengan como punto de partida la perspectiva del creyente,
especialmente para casos tan concretos como lo es el campo sociorreligioso latinoamericano
y mexicano. Para una coherente interpretacion antropoldgica sobre el fendmeno religioso el
autor nos propone hablar de sistema religioso y no de religion en términos clasicos y
absolutos:

“El sistema religioso es un sistema ritual, simbolico y mitico relativamente

consistente, desarrollado por un conjunto de especialistas religiosos, que se articula o

participa en un sistema cultural o subcultural concreto. Dentro del sistema religioso

se prioriza la participacion e importancia de los sistemas rituales, los cuales se
encargan de internalizar el sistema religioso en conjunto, a partir de este se logra

incorporar los sistemas miticos y los sistemas simbolicos” (Masferrer, 2013, p.25)

Ahora bien, la propuesta de Duch propone una vision de articulacion sociocultural
frente a las disposiciones predadas del ser humano dentro del devenir histérico. Es decir, no
solo nos ofrece el caracter antropoldgico sino también nos da la posibilidad de interrelacionar
la disciplina fenomenoldgica, por su reduccion sobre lo constitutivo del homo religiosus. Por
otro lado, la propuesta de Masferrer nos orienta para una Antropologia de las religiones en
sociedades complejas y contemporaneas que nos permite ser concretos al momento de
analizar las interrelaciones de diversos sistemas religiosos, dentro de su contexto social
localizado y coherente a nuestros objetivos etnograficos, donde se busca priorizar la
perspectiva de los creyentes y sus hierofanias.

Ya que la hierofania es ante todo una experiencia, el concepto de intencionalidad de
conciencia es regularmente el objeto de analisis de la subjetividad de la experiencia humana,
tal acto intencional corresponde a un proceso categorial de la subjetividad, es decir, una

disposicion predada (por su caracter a priori). Por esta justificacion, la definicion de religion

21 para Marzal (2002) la antropologia de la religion debe cumplir tres dimensiones: “Descripcion de
los sistemas religiosos (etnografia religiosa), la sistematizacion de las teorias sobre el funcionamiento de dichos
sistemas, (etnologia religiosa), y el desarrollo diacrénico de los mismos sistemas... a través de la tradicion oral
(etnohistoria religiosa)” (p. 22)
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del fenomendlogo Xabier Picaza nos es fundamental para que, a modo de correspondencia
frente a la vision de Duch y Masferrer, la subjetividad de la hierofania pueda ser tratada en
la investigacion:
“La religion es un dialogo en (con) el misterio, es decir, con Aquello (Aquel) que me
Illama y enriquece, llevandome a mi ser mas hondo: la religion brota alli donde el
misterio me interpela, invitandome a responderle. El ser humano es alteridad dialogal
y se realiza como persona en actitud de acogida y respuesta...la religion se define
como experiencia de sujeto (una forma intensa de sentirse, realizarse y transcenderse)
y, sobre todo, como experiencia de persona (vinculacion gratificante y creadora con
los otros). Esos elementos, subjetivo y relacional, de la experiencia religiosa se
vinculan mutuamente: s6lo en la respuesta del humano desvela el misterio y solo en
el poder de lo Sagrado se arraiga y cobra densidad lo humano.” (Picaza, 1999, p. 205)
Con esta definicion de la religion de Xabier Picaza toma densidad la importancia de
la experiencia sagrada como fundamento del fendmeno religioso en si. Su inclinacién hacia
la interioridad de la subjetividad de la hierofania nos proporciona la capacidad de enriquecer
la definicion antropoldgica de Lluis Duch y Masferrer. De esta manera nuestro problema de
investigacion cubre de manera general el horizonte de exterioridad subjetiva (dimension
sociocultural) y a la vez la interioridad subjetiva (dimension experiencial).

2: La hierofania

2.1: Definicion de hierofania
La hierofania es autorrevelacion del misterio. En el principio esta el fenémeno: la experiencia

y certeza de que el misterio se revela en un mundo concreto, mundo que ofrece el contenido
simbdlico de nuestra representacion de tal misterio, aquello que es Alteridad radical, que
impulsa la basqueda de un orden transcendental. La hierofania propuesta por Mircea Eliade,
a partir de la lectura fenomenoldgica de Picaza (1999), propone el concepto de hieron-fania
desde una sistematica interpretacion:
e Revelacion (= fania): ser es revelarse; y la realidad, manifestacion generadora
(fenbmeno). Las cosas son misterio, existen brillando. Este es el principio de toda

religion.
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e Misterio es lo sagrado (=hieron): Podemos tomar esa palabra como adjetivo,
hablando asi de una revelacion sagrada, o como sustantivo (lo Sagrado se revela, es
nUMINOSo)

e Auto-revelacion (=hierofania): La realidad original se desvela: es sagrada al revelarse
y se revela como sagrada. Por eso, decimos que es auto-revelaciéon: no miente, es don
para aquellos que la acogen. (p.207)

Sobre este horizonte de reduccion experiencial, la manifestacion de lo sagrado se
auto-revela a partir de la intencionalidad propia del homo religiosus, concepto con el cual el
historiador, fil6logo y fenomendlogo rumano Mircea Eliade (1983) definird la dimension
religiosa de la humanidad:

“El humano entra en conocimiento de lo sagrado porque se manifiesta, porque
se muestra como algo diferente por completo de lo profano. Para denominar el acto
de esta manifestacion de lo sagrado hemos propuesto el término de hierofania, que es
cémodo, porque no implica ninguna precisién suplementaria: no expresa mas de lo
que esta implicito en su contenido etimoldgico, es decir, que algo sagrado se nos
muestra. Podria decirse que la historia de las religiones, de las mas primitivas a las
mas elaboradas, estd constituida por una acumulacion de hierofanias, por las
manifestaciones de las realidades sacras. De la hierofania mas elemental (por ejemplo,
la manifestacion de lo sagrado en un objeto cualquiera, una piedra o arbol) hasta la
hierofania suprema, que es para un cristiano, la encarnacion de Dios en Cristo no
existe ruptura de continuidad. Se trata siempre del mismo acto misterioso: La
manifestacion de algo completamente diferente, de una realidad que no pertenece a
nuestro mundo, en objetos que forman parte integrante de nuestro mundo natural,
profano” (p.19)

El caracter irreductible de la hierofania como manifestacion de lo sagrado, representa
la hondura, altura y transcendencia de la experiencia humana en si misma. EI homo religiosus
es caracteristica universal del sujeto humano, un animal de busqueda de sentido, lo sagrado
es un encuentro con el significado profundo de la vida. La acumulacién de hierofanias
representard la creacion de una temporalidad extraordinaria, busqueda, encuentro de un
proyecto religioso, que mediante simbolos, mitos y ritos este homo religiosus es, en definitiva,

un lector y un mensajero de lo sagrado. Sin embrago, Eliade se pregunta ¢ Qué significa otro
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tipo humano, el construido por el hombre arreligioso? Para Eliade (1983) este es el hombre
que “recusa de la transcendencia, acepta la relatividad de la realidad y llega incluso a dudar
del sentido de la existencia” (p. 172). Este hombre aparece principalmente en las sociedades
modernas occidentalizadas, y se realiza a si mismo desacralizando el mundo: “Lo sagrado es
el obstaculo por excelencia para su libertad” (p.172). Por su parte, Julien Ries (1987) escribe
sobre el homo religiosus en su crisis moderna:

“Este hombre, aunque desciende del homo religiosus por un proceso de

desacralizacion, conserva numerosas huellas del comportamiento del homo

religiosus... Se trata de un portador de una mitologia camuflada y de ritualismos

degradados. El proceso de desacralizacion ha dado origen también a las ideologias, a

las misticas politicas y a ciertos movimientos laicos que otorgan gran importancia a

los ritos inicidticos y a la nostalgia de los origenes” (p. 768)

Volviendo al caracter temporal de la hierofania, no s6lo nos demuestra perse la
manifestacion de lo sagrado, sino también el contexto historico que representa, pues el
contenido semantico de la hierofania es tomado del campo sociocultural preexistente, pero
con posibilidad de renovacién, pues los significados sociorreligiosos seran percibidos como
sagrados en tanto sean eficaces. Por ello, Eliade (2009) también objetivara a la hierofania
como documento histérico, modalidad de lo sagrado con contenido sociocultural situada en
un tiempo y un espacio determinado. Julien Ries (1995) antropdlogo y tedlogo belga
entendera el caracter temporalizador de la hierofania del hombre religioso de esta manera:

“El homo religiosus se define por su experiencia sui generis, la experiencia religiosa.

El hombre realiza esta experiencia en un contexto socioeconémico y cultural

contemporaneo a él, lo que nos obliga a reconstruir historicamente cada forma

religiosa para hacer de ella un verdadero documento historico; este mismo debe de
contener en si las caracteristicas del homo religiosus, su intencionalidad y su

comportamiento.” (p. 37)

Esta reconstruccion historica del fenomeno religioso, a partir de la hierofania como
documento, nos demuestra que lo sagrado sera un documento importante que refleja y
representa la situacion actual de una comunidad o sociedad. Su intencionalidad no sélo estara

en funciéon de su constitucién de conciencia, sino también de su necesidad social. La
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hierofania en este sentido tendra la funcién social de representar la vision del mundo de un
sujeto o comunidad, su sistema de creencias, sus juicios y la estructuracion de la vida.

La hierofania es dadora y creadora de sentido, transcendental, personal y social.
Picaza (1999) hace énfasis en su caracter ontologicamente irreductible, punto de partida
existencial que desvela su principio y fin universal:

“Lo sagrado es. Mas que entidad determinada, objetivable en unos rasgos, lo sagrado

es 0 existe, como un orden superior de la realidad que se desvela alli donde el humano,

superando el plano de lo usual de las cosas, accede a lo fundante.

Se manifiesta. Lo que a un nivel es ruptura (cesa el orden anterior, brota algo distinto)

resulta a otro nivel fania, brillo de sacralidad que da sentido a todo lo que existe.” (pp.

208-209)

Este caracter extraordinario de la experiencia sagrada es su valor principal, su
diferencia con otro tipo de experiencia humana es su valoracién axiomatica, la cual funda la
realidad dotandola de un sentido transcendental, més all4 de lo ordinario. Por esta razon,
Picaza (1999), siguiendo a Eliade, piensa que antes de la religién no hay nada. El valor de la
experiencia religiosa reside en ser principio y fin del sujeto humano, incluso en tiempos
contemporaneos, donde el campo de diversidad religiosa es inminente, refleja la gran

diversidad de busqueda sentido, de hierofanias infinitas.

2.2: Caracteristicas de la hierofania
Ahora bien, la hierofania y lo sagrado existen como realidad primera y Gltima, no debe

interpretarse desde la dptica subjetivista, pues la realidad humana es diversa y llena de
maltiples tipos de experiencias con diferentes funciones, sin embargo, la constitucion misma
de la experiencia humana se acopla a las estructuras basicas de la experiencia sagrada, por
ello es interpretada como axioma. A razon de esto, Eliade (2008) comprendera de manera
magnifica que “el proceso del ser humano de devenir consciente de su propia forma de ser y
de asumir al mismo tiempo su presencia en el mundo constituye una experiencia religiosa”
(p.24).

La experiencia humana en su dimension religiosa-trascendental desbordara diferentes
caracteristicas. Lo sagrado se desvela en una multiplicidad de gestos del mundo. Picaza (1999)
en la linea fenomenologica, remarcara que “lo sagrado y su verdad se patentiza ante los 0jos

y en la vida de aquellos que lo aceptan” (p.209), pues se verifica en si misma desde la
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experiencia intencional. La caracteristica de la autorrevelacion de lo sagrado o hieron se
desarrollara desde estas categorias o desde las fanias o revelacion. Picaza (1999, p. 209)
propondrd el siguiente listado:

Hieron Fanias
Hiero-arkia: poder sagrado, dominio divino Epi-fania: revelacion desde la altura, realidad
superior
Hiero-doulo: servidor sagrado, esclavo religioso Onto-fania: revelacion del ser, realidad universal

Hiero-fante: revelador sagrado, portador de misterio | Krato-fania: revelacion del poder, fuerza originante

Hiero-filia: amor sagrado, religion del afecto Agato-fania: revelacion de la bondad, energia
positiva

Hiero-logia: palabra sagrada, religién que se dice Kalo-fania: revelacion de la belleza, armonia
hermosa

Hiero-ourgia: accion sacral (=liturgia), religién que | Hagio-fania: revelacion de santidad, lo inmaculado

se hace

Hiero-onomos: Jer6nimo, nombre sagrado Orto-fania: revelacion de rectitud, orden fundante

Hiero-pistia: fe sagrada, confianza ante el misterio Nomo-fania: revelacién de ley, regulacion sagrada

Hiero-praxia: actuacion sagrada, religion de la Teo-fania: revelacion de Dios, personalidad divina

praxis

Hiero-sabeia: veneracion de lo sagrado

Hiero-threskeia: entrega sacral

Esta autorrealizacion de la hierofania expresara su desbordamiento ontico. Picaza
(1999) interpreta que lo sagrado aparece en cosas y/o gestos del mundo, no se expresa en un
orden aparte, un paréntesis o hueco abierto entre las realidades profanas, sino en el mismo
mundo que recibe caracteres de simbolo religioso. Por eso, la religion forma parte del modo
basico de estar en el mundo y realizar la vida. De esta manera, Picaza (1999) divide en tres
los elementos constituyentes de lo sagrado, como 1) existencia, 2) acogida -escucha y 3)
verificacion:

“El humano es capaz de percibir signos de lo sagrado...En nuestra perspectiva,

podemos definirle como creador religioso: despierta a la existencia personal y se

realiza (da sentido a su vida) desde los signos sagrados.

Existencia: Lo sagrado existe desde si, como principio universal. Podemos afirmar

que lo sagrado se manifiesta, luego es... Es grandeza o majestad que se despliegan.

El humano religioso es alguien que sabe acoger, no se refugia en mundos fantasmales,
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simplemente mira, escucha con cuidado y en la hondura de aquello que hay descubre

aquello que hace haber (que le hace ser). Por aceptarlo y cultivarlo es religioso.

Acogida y escucha: Lo sagrado es manifestdndose para alguien que pueda escuchar.

Plano del encuentro: lo sagrado solo existe para el oyente (creyente), es decir, para

aquel que lo acoge dejandose acoger, que lo siente con-sintiendo, abriéndole un lugar

en su existencia. Entre el misterio que se expresay el creyente que lo acepta y celebra.

Lo divino se desvela en libertad, sin imponerse: ofrece su palabra y no destruye,

regala su luz y no aniquila... Dialogo en hondura, un protoencuentro que define y

determina la existencia religiosa.

Verificacion: El misterio se autoverifica, no puedo obligarle a que lo haga. Lo divino

es personal y asi se revela. El lugar de verificacion del misterio es la fe. Sélo quien se

deja transformar en libertad por lo divino y se mantiene a la luz de su presencia sabe
de verdad que Dios (Sagrado) existe... Lo sagrado se autodesvela en la experiencia
humana. EI humano se halla abierto hacia el misterio y lo presiente, como voz que le
edifica y llama, alli se experimenta lo divino. Esto es lo inaudito: que el misterio se

exprese y que nosotros podamos escucharlo.” (pp. 209-212)

Desde este horizonte, lo sagrado es una experiencia irreductible que expresa el sentido
del Misterio, el cual dota de significado profundo y se interioriza en la vida factica del sujeto
0 comunidad. Este sujeto (ente sociocultural) ha de reflejar en su mundo, instituciones o
representaciones, el encuentro con el Misterio, dotando un orden extraordinario
culturalmente simbolizado. A ello, el socidlogo vienés Peter Berger (1971) ha de demostrar
que los procesos de internalizacion de la religion son fundamentales para la continuidad o
cambio de percepcién de la realidad social. A lo que Picaza (1999) desde la fenomenologia
Ilamaré interiorizacion del Misterio en gestos del mundo, Berger (1971) lo hard desde una
narrativa mas antropoldgica, priorizando el caracter ordenador de lo Sagrado en un mundo
significado:

“Originariamente toda cosmizacion (= culturalizacién) tuvo un caracter sagrado (=

religioso). Parece como si solamente a través de lo sagrado pudiera el humano hasta

hace poco concebir el cosmos. En la religion se encuentra la autoexteriorizacion del
humano de mayor alcance: su empresa de infundir en la realidad sus propios

significados. La religion implica que el orden sea proyectado en la totalidad ser. O,
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dicho de otro modo, la religion es el intento audaz de concebir el universo entero

como algo humanamente significativo.” (p.50).

El Misterio es la alteridad por excelencia que origina nuestra intuicion primaria de
busqueda del sentido, establece un orden primigenio a partir de un proceso de trascendencia
e inmanencia. Berger (1971) propone que la religion y su principal funcion es dar un orden
sagrado del cosmos; es el origen y principio en donde el humano construye un mundo propio
de sentido, implicando la construccion cultural de significados estructurados. Sobre esta
I6gica, el fendbmeno religioso se desdoblara para seguir construyendo y fomentando la
creacion de nuevas formas socioculturales: lenguaje, valores, instituciones, esfuerzo de la

creacion colectiva, que dan sentido a la vida social.

2.3: La experiencia humanay la hierofania
La experiencia humana en su génesis es sagrada. Con Picaza (1999) podemos definir la

experiencia como la manera especificamente humana de conocer, un proceso de encuentro
activo y receptivo con el mundo, con la propia vida y con la existencia de los otros. Es una
forma especificamente humana de apertura hacia la realidad, percibiéndola como tal y
articulandola en unidades significativas. El ser humano a partir de la cultura busca sus propios
mecanismos de equilibrio y de cambio, con esquemas de comprension, que valen por un
tiempo y luego se quiebran, dando paso a nuevas tentativas de prueba y equilibrio. Por eso la
experiencia es un hacer, un saber y un ser. Sobre esta interpretacion abierta de la experiencia
humana, Picaza (1999, pp. 24-25) propone dos dimensiones o direcciones para su
constitucion:

a) La experiencia hacia lo externo: El humano ya no vive en un medio de cosas
prefijadas, las posibilidades de estimulacion de la realidad y las respuestas de su
cerebro resultan infinitas. Ha supurado el medio natural, y abre paso a un mundo
culturalmente abierto que se concreta de muy diversas formas, a lo largo de un
proceso experiencial que nunca se acaba.

b) La experiencia hacia lo interno: Al abrirse a las cosas, el ser humano se encuentra
consigo mismo. Mira los colores exteriores, pero con sus propios 0jos. Agarra las
cosas, pero con sus propias manos... Es un animal con conciencia: esto es el humano.

Reflexionando sobre si descubre sus posibilidades y empieza a desarrollar una cultura.
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Esta conciencia de si mismo hace que el humano construya su propio mundo, dentro
de los campos de lo posible con los Otros. Con este preliminar podemos bosquejar la
estructura misma de la experiencia como manifestacion y proceso de la vida humana. Los
momentos constituyentes de la experiencia en general pueden ser interpretados como la base
estructural de la hierofania. Picaza (1999) propone tres momentos que constituyen la
experiencia humana:

a) Apertura: S6lo porque ha nacido sin terminar, porque en sentido biolégico es un animal
inadaptado y enfermo, el humano ha de buscar el sentido de las cosas. EI mismo proceso
de evolucion le expulsa de la cuna segura y maternal del cosmos. Se ve solo, enfrentando
a su propia conciencia. Pues bien, esa misma soledad se hace grandeza, pues le capacita
para descubrir el mundo como algo diferente que ha de ser moldeado y aprendido,
escuchado y transformado.

b) Tanteo: EI humano es animal desequilibrado: mira mas alla de lo que parecen ser las
cosas, quiere, mas de lo que tiene y le ofrecen. Amenazado en un aspecto por el mundo,
desbordandolo por otro, ha de vivir en tanteo ilimitado, probando aquello que le puede
valer, buscando formas de entender y organizar el mundo.

c¢) Fijacion significativa: A través de su experiencia, el humano va creando formas
culturales de entender y vivir la realidad que transcienden el plano del instinto,
convirtiéndose en perpetuo caminante. Por eso, ninguna cultura resulta definitiva,
ninguna colma su apertura y asi sigue siempre abierto en proceso de busqueda y tanteo.
(p. 26)

Dentro del momento de apertura humana existen tres direcciones a considerar: a)
Transcendimiento, b) Interioridad y c) Exterioridad (Picaza, 1999, p. 26). Segun la
interpretacion de Picaza estas tres direcciones determinan las formas de realizacion del
humano. Sin embargo, el autor ahonda de manera mas profunda en la direccion de
transcendimiento, proponiendo tres caracteristicas elementales de la misma, donde observa
que el ser humano necesariamente debe pasar por los procesos que lo hacen ser un animal de
experiencia. Distinguiendo en sintesis tres momentos: 1) Proyecto o construccion de un
modelo mental de interpretacion y praxis que responde a la contextura de la realidad, 2)
Probacidn o proceso de acercamiento y tanteo a través del cual se examina la viabilidad del

modelo proyectado, y 3) Modelo significativo que confirma el valor del proyecto mantenido
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a través de las pruebas.” (Picaza, 1999, p.27). La experiencia se realiza sincronicamente en
tres direcciones (mundo, interioridad, alteridad personal) que le dan sentido a los momentos
anteriormente sefialados:

1) La apertura hacia el mundo, con la objetivacion de la realidad y la posibilidad de

tantear en ella, creando modelos de interpretacion y praxis cultural, genera el

distanciamiento del sujeto respecto de si mismo, con la emergencia de una

2) subjetividad consciente que, a su vez, puede proyectar sobre si misma, probar y

asumir lo probado, en un proceso que se realiza a traves de una

3) comunicacion interhumana de experiencias, con el surgimiento consiguiente de

vida social y la historia.” (Picaza, 1999, p. 28)

Esta propuesta hace énfasis en la profundidad y constitucion de la experiencia humana,
dandole estructura operante a la hierofania como experiencia de sentido. La cercania entre la
experiencia humana totalizadora y la propia experiencia sagrada es sumamente estrecha,
incluso, lo que hace ver Picaza, es que la experiencia humana es en si misma un tipo de
experiencia religiosa-sagrada, a ello se debe su cualidad de axioma. Es necesario tener en
cuenta la yuxtaposicion de la apertura al mundo, tanteo y fijacion significativa pues expresan

la sintesis o articulacion vital del humano, como un animal de experiencia.

2.4: El sentido de la hierofania
Julien Ries en 1995 coordind el Tratado de antropologia de lo Sagrado, texto que

representara a los herederos de la perspectiva del homo religiosus propuesta por Eliade. Esta
obligada obra consta de cinco magnificos voliumenes que enfatizan la importancia de la
categoria de lo sagrado en la historia de las religiones del mundo indoeuropeo, mediterraneo,
africano, cristiano, judio y musulman, etc., lamentablemente el contexto de las religiones en
América Latina no es tomado en cuenta??. A pesar de esa deuda, el valor tedrico que la obra
plantea es fundamental para comprender la hierofania en la historia de las religiones, por
tanto, es imposible ignorar.

Regis Boyer, historiador francés, presenta en el volumen | del tratado, el capitulo “La
experiencia sagrada”, que tomaremos en consideracion por su relevancia teorica para

comprender la hierofania. Inicia su texto con la siguiente y tajante afirmacion: “No hay

22 Tal vez la razoén de ello fue la dificultad metodolégica y tedrica de investigar los contextos de
diversidad sociorreligiosa latinoamericana, siempre al margen de las grandes tradiciones religiosas de occidente,
oriente medio y Asia.

66



sacralidad sino a través de una experiencia; experiencia, en ultima instancia, personal”
(Boyer, 1995, p.55). Para el autor una sacralidad trascendente por definicion no solo es la
existencia perse de un numinoso que nada nos fuerza a creer en nuestra imagen de lo sacro,
sino que, en su origen el numen no es perceptible para nosotros mas que por una revelacion
interior y no podemos encontrarlo mas que a través de una experiencia humana. Lo sagrado
solo es, gracias a la interioridad subjetiva, una invitacion para expresar nuestra intuicion de
un Misterio-Trascendental, expresion que solo se dara a partir de una exteriorizacion de esa
subjetividad, es decir, a partir de la experiencia en si misma. Boyer (1995) argumenta su
posicién de la siguiente manera:

“Més ello no equivale necesariamente a decir que no existan personas, lugares u

objetos sagrados en si; en suma, que todo lo que escape de nuestra experiencia

racional, sensible, o imaginaria, sale radicalmente del campo de nuestras capacidades

y, por tanto, no siendo ya nuestro, no pueda concernirnos. Al contrario, equivale a

decir que son nuestras creencias, nuestra fe, las que los hacen tales, afirmacion que, a

su vez, exige un matiz fundamental: ellos no son sagrados en si, pero no es nuestra

credulidad la que les da todo su valor. Son los puntos de contacto, las aberturas, los

signos mas 0 menos expresivos los que, en ultima instancia, ofrecen una salida y

proponen un itinerario hacia lo sagrado.” (p. 58)

La experiencia de lo sagrado no solo necesita de un sistema religioso, sino de un
eficaz contacto con la entidad extraordinaria, la cual no es mas que la verificacion de la
presencia de un sentido superior que irrumpe lo ordinario. La religion tendra su génesis en la
vivencia concreta. Boyer (1995) definird el concepto religion desde una reduccion
fenomenoldgica positiva:

“Esto es lo que significa religion, toda religion: religié, lo que, a través de

mediaciones a las que damos un sentido, religa al hombre a lo sagrado. Se trata de un

contacto vivido, de una actualizacion, por parte del individuo, de esa sacralidad cuyas
manifestaciones, pasos y hierofanias el hombre busca e interpreta. EI homo religiosus,
suponiendo que realmente exista, es ante todo aquel que ha realizado la experiencia

de lo sagrado. Que le ha vivido.” (p. 58)

Partiendo de este paradigma “no se trata de crear lo sagrado, sino de descubrirlo, de

sentir una Presencia y, en el limite ideal, de vivir una comunién. No se debe diferenciar a lo
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sagrado en lo percibido y lo vivido, necesariamente percibir algo es vivirlo” (Boyer, 1995, p.
59). A razon de ello, la hierofania es la Ginica manera de acceder a lo sagrado®.

La reactualizacion de lo sagrado, sus valores y sentido, es evidente incluso en las
nuevas formas de sustitucion representacional de lo sacro. Basta ver, dice Boyer (1995)
“como ciertos tipos de culto divino encuentran vigor y difusién en torno a los modernos
sustitutos de los antiguos dioses: por ejemplo: atletas, estrellas de cine, artistas, politicos o
todos aquellos individuos reputados como excepcionales y a los que nuestro inconsciente
colectivo dota con facilidad de carismas inmemoriales” (p. 59). En ese horizonte se
encuentran algunos procesos contemporaneos de secularizacion.

Desde esta lectura esencialista resulta ser innata la permanencia eterna de nuestro
vinculo con lo sagrado, como orden superior de sentido. Por esta razén, Boyer (1995)
interpreta lo sagrado como signo omnipresente en todas las religiones conocidas, de un
mundo espiritual que desdobla o reproduce idealmente lo real, la busqueda esforzada de un
universo que escapa de lo ordinario; la voluntad universal de buscar sentido ain mas alla de
la muerte, porque jamas el ser humano ha consentido en aceptarla como irremediable. Todo
testimonia una tension irresistible, conmovedora en su intensidad, hacia un estado soberano
en el que las categorias de la materia, naturaleza y muerte quedarian abolidas, es decir, serian
reabsorbidas por este orden superior.

Es importante el sefialamiento Boyer al observar a la hierofania como descripcion de
la experiencia humana fundamental, especialmente por su caracter binario, el cual demuestra
la agencialidad del anhelo humano por enfrentarse a su terror existencial, la muerte, la cual
es arrancada de la nada al presentarla frente al sublime encuentro con lo sagrado. Boyer
(1995), ahora desde la influencia de Rudolf Otto, describira tal proceso de experiencia
sagrada:

“No se vive esta experiencia de forma necesariamente gratuita y jubilosa... lo sagrado

asi vivido puede muy bien engendrar el espanto o el terror que suscita el

presentimiento de la presencia divina. La mistica exige una fase purgativa antes de la
iluminativa y la contemplativa. Forma parte de nuestra condicion, con tal que la

conciencia sea sincera, adorar con temblor. Como si el estremecimiento fuese la

23 Esta idea la podemos encontrar en la frase mitica de Pascal “no me buscarias si no me hubieras
encontrado ya”.
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condicion sine qua non tanto de nuestros terrores sagrados como de nuestros éxtasis

sagrados: jPero siempre sagrados!” (pp. 60-61).

Esta omnipresencia de lo sagrado, frente a la crisis existencial del homo religiosus y
el terror primario que implica el encuentro con el numen, recuerda la conciencia de nuestra

finitud, la cual impulsa una busqueda religiosa de la vida, una teleologia de la existencia.

2.5: Hierofania como documento historico
Se debe entender que la hierofania, dentro de la economia del espiritu, es ante todo una

modalidad de lo sagrado, documentos categorizados sagrados (sacralidades heterdclitas).
Pueden ser ritos, mitos, formas divinas, objetos sagrados, simbolos, cosmologias, hombres
consagrados, animales, plantas, lugares etc. Cada uno de estos documentos, menciona Eliade
(2009), “puede ser considerado como hierofania en cuanto se expresa su modalidad de lo
sagrado en un momento de su historia, es decir una experiencia de lo Sagrado entre
innumerables variedades existentes” (p. 26). La hierofania alterara el campo ontolégico del
sujeto en relacion con el objeto (profano en su origen) que seré dotado de sacralidad, Eliade
Ilamaré a esto dialéctica de lo sagrado.

Eliade (2009) observara que cada documento es preciso debido a la doble revelacion
que cumple:

“1] revela una modalidad de lo sagrado en cuanto hierofania. 2] revela en cuanto

momento historico, una situacion del hombre con relacion a lo Sagrado. Al mismo

tiempo, no sabe si existe algo, objeto, gesto, funcion fisioldgica, ser o juego, etc, que

no haya sido alguna vez en alguna parte, en el trascurso de la historia humana, que no

haya pasado por el manto de lo hierofanico” (pp. 26-35).

Esto nos demuestra el horizonte amplio que supone la multiplicidad y heterogeneidad

de lo Sagrado en la historia humana?*. Esta afirmacion complace la idea de la bisqueda del

24 Ampliamos este tema con la vision del historiador y fenomendélogo Raffaele Pettazzoni, precursor
de la idea que plantea a la religion como un fendmeno meramente histdrico; asi, lo religioso, forma un todo
organico con la cultura. La vision diacronica de este autor queda explicita en su siguiente fragmento “cualquier
phaindmenon es un genémenon, cualquier manifestacion presupone una formacion, y cualquier hecho es
habitado por un proceso de desarrollo” (Pettazzoni, 1967, en Eliade, 2008, p.69). Las religiones en consecuencia
son fenémenos que modifican y acompafan las diversas etapas de la evolucion histdrica de la cultura. La
hierofania sera documento que representara el espacio-tiempo de una sociedad siempre en movimiento. Esto
demuestra la capacidad de las hierofanias como evidencia de las continuidades y cambios de una poblacion
humana.
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sentido en cualquier gesto del mundo, esto serd fundamental para entender la religiosidad
nahua, pues demuestra la recomposicion y multidimensionalidad de hierofanias posibles
actualmente.

3. Lo Sagrado

3.1: Lo sagrado en sus origenes filolégicos
Es importante recordar varios conceptos que han intentado contener aquello con cualidades

trascendentales. Priorizamos el latin y el griego por ser el origen de los conceptos claves de
esta investigacion: Paul Poupard (1987) reconstruye estas diversas formas filoldgicas para
entender el concepto sagrado, el cual procede de la raiz indoeuropea, especificamente con el
radical sak “existir, ser real”, de alli se desprende el termino sakros, el cual fue descubierto
en la famosa lapis niger (época monarquica) en Roma y que fue sefialada como la presunta
tumba de Romulo. De sakros deviene el uso de sacer, como designacion de algo de naturaleza
divina (la res sacrae, refiere al cumplimiento de deberes litdrgicos).

Siguiendo con la Roma antigua, el concepto de numen (cualidad luminica) tendra un
valor relacional con sacer. El concepto de sanctus serd una forma calificativa para ciertas
personas, por ejemplo, el rey sera sancti por ser elegido por los auspicios, por tanto, conforme
a la voluntad de las divinidades. Sacer y sanctus proceden de sancire, que refiere de nuevo
al radical sak, igual que sakros, pero en el caso de sancire se vincula a la ley, el orden de las
cosas, el orden que prestablece lo divino. Sobre sacer y sanctus se basa el concepto religio,
el cual ayudara a comprender las estructuras del cosmos, la relacion o religacién entre las
divinidades y los hombres.

En el griego la raiz hag, proviene el termino yaj que refiere a un sentido de veneracion.
Hazesthai expresara un temor de indole religioso. El adjetivo hagnos se orientara a la
majestad de la divinidad, imponiendo una actitud de respeto en el hombre, por ello los lugares
con la denominacién hagnos seran una designacién de cualidad sobrenatural, por lo tanto,
objeto de culto y consagracion. Por otro lado, hagneia, seré cualidad de una pureza religiosa.
Hagios, otro adjetivo verbal de hazesthai, implica la grandeza y la majestad de la divinidad.
En las primeras traducciones alejandrinas de la biblia hebrea al griego, la designacion de lo
santo o cualidad divina se tradujo con el concepto de hagios. Hieros, del sanscrito isirah,
sera una forma linglistica para nombrar lo fuerte, lo vivificante, no califica seres sino

realidades poderosas. Hiera nos lleva a un despliegue de fuerzas, en relacion con la accion
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de las divinidades, por tanto, hieros resalta la relacion con las divinidades, su potencia y su
fecundidad con la experiencia del hombre®.

Esta investigacion que tiene como nucleo la hiero-fania nos demanda entender su
origen filologico, que, desde su antiguo significado, nos orienta a comprender que lo sagrado,
lo divino, lo santo, lo numinoso, lo sacro, etc., es una cualidad donde se establece una relacion
entre una fuerza transcendental y una fuerza inmanente. Entre estas dos cualidades se
encuentra el sujeto humano, el cual sélo puede conocer tales fuerzas desde su experiencia

siempre historica y contingente.

3.2: Transcendencia mistérica de lo sagrado
El concepto de Misterio, importante para comprender la estructura de las experiencias que

investigamos ha sido tratado por diferentes autores, especialmente de tradicion filosofica y
fenomenoldgica. Ejemplo de ello es F. Schleiermacher, tedlogo y filésofo aleman (XIX), es
considerado como uno de los primeros autores en situar el fendmeno religioso fuera de la
moral y la metafisica. Este autor definia la experiencia religiosa como intuicion del universo,
contacto inmediato y vivencia que nos liga a la verdad originaria, haciéndonos capaces de
sentirla y vivir partiendo de ella. Lo considerable a destacar es su propuesta son sus
consideraciones sobre esta experiencia religiosa como sentimiento de absoluta dependencia:
a) Transcendimiento racional: la religion supera el plano de la razén y de la voluntad, para
expresarse como liberacion interior, b) Impotencia gozosa: La libertad que ofrece Dios
(=Sagrado) muestra el sentimiento de desnudez frente a lo placentero que es el valor positivo
de tal conciencia, c¢) Gratuidad: Sin justificaciones racionales o morales, se reconoce el don
gozoso que ofrece el misterio. (Picaza, 1999, pp. 131-132). En su raiz religiosa, ser humano
implica un sentimiento que nos hace consientes de nuestra absoluta dependencia al gozo

estremecedor que provoca el misterio. Sin embargo, Schleiermacher es criticado por el riesgo

25 por otro lado, Poupard (1987) tambiésefiala los conceptos que designan a la cualidad sagrada de la
realidad segun otras culturas y van mas alla del sentido que otorga el latin y el griego. Aqui algunos ejemplos:
1) En el hitita siu- ser de luz, blancura resplandeciente, suppi- nocién de lo sagrado, saklai-expresa una norma
para alabar a un dios. 2) Lo sagrado se designa en el eslavo con svetu, en el ruso sujatéj y lituano sventas. 3)
En los textos avestas, en iranio-persa y vinculado al mazdeismo (zoroastrismo) la designacion de lo sagrado se
hace con la palabra spenta. 4) En el germanico wihaz es algo que pertenece al dominio de las divinidades, en
verbo weiham es consagrar. 5) En el antiguo testamento en lengua semitica, no hay una nocién abstracta de lo
sagrado, pero se le relaciona con la raiz qds, y con el propio nombre de Yahvéh. 6) En el Islam el concepto
Haram sera un forma de designar la voluntad divina de Allah.
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subjetivo de reducir la experiencia religiosa en una absoluta dependencia y como puro objeto
de gozo. Por su parte, William James (1988), filésofo y psicélogo estadounidense de finales
del XIX, propone una serie mas amplia de caracteristicas de la experiencia mistica, pero
independiente de las variables tiempo y espacio:
1) Inefabilidad: la dificultad de expresar con palabras la experiencia en su totalidad
2) Cualidad noética o de conocimiento: llegar a conocimientos a los que no se llega por
medio de intelecto discursivo
3) Transitoriedad: la experiencia es de duracion limitada.
4) Pasividad: el sujeto de la experiencia es pasivo, incapaz de controlar la llegada y

salida de la experiencia (p. 56)

En las propuestas de Schleiermacher y James el fendbmeno de la experiencia religiosa
muestra la importancia del sentimiento y de la inefabilidad; paradigmas propios de la teologia
negativa, centrandose solo en la experiencia cristiana. Cabe aclarar que no toda experiencia
con lo sagrado contiene el radicalismo de lo inefable, propio del orden mistico, pues esa
saturacion de lo inefable suspende lo contingente y sociocultural, especialmente en términos
del lenguaje, inevitable de cualquier fendmeno religioso.

Un autor fundamental, que desde la fenomenologia de la religion hace un gran aporte
al estudio del fendmeno religioso, que el mismo Eliade toma de base para la creacion del
concepto de hierofania, es el aleman Rudolf Otto, en su libro Lo Santo, lo racional, y lo
irracional en la idea de Dios de 1917 propone tres facetas del hecho religioso: “lo sagrado
como numinoso, lo sagrado como valor y lo sagrado como categoria a priori del espiritu”
(Ries, en Poupard, 1987, p. 1581).

Para Otto (1985) en el caracter ontol6gico “lo numinoso, es aquello oculto, fuera de
lo normal, y que aviva las emociones y que potencializa los sentidos. Por ello es lo
completamente Otro” (p.15). La existencia de una experiencia numinosa implica una serie
de atributos y efectos:

1) “Lo numinoso es misterio: Numen significa en latin divinidad, ser de gran fuerza.
Numinoso es aquello que pertenece a los dioses: poder y saber transcendental. Al ser
misterio: implica lo distinto, fuera de lo usual y conocido, dentro de un campo de
extrafieza, donde quedamos desarmados. Esta es la experiencia primera: 1o huminoso

existe y se expresa desde du propio misterio, fundamento de las cosas; sobrecoge al
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humano, le extasia, en su admiracion surge la experiencia religiosa.” (Picaza, 1999, p.
134)
Desde la interpretacion de Xabier Picaza (1999) esta es la reduccion de la propuesta

de Otto:

2)

3)

4)

5)

Atributos:
“El misterio es majestad: del latin maiestas, de maius, mas grande. Lo numinoso es
majestad por exceso de ser, superabundancia o plenitud que desborda todas las posibles
concreciones. Siendo totalmente distinto (misterio), lo numinoso es ontolégicamente
supremo. Ante esa majestad de lo divino el humano se siente criatura. Este despliegue de
majestad genera pavor al humano, pero al mismo tiempo genera un gozo por la
estimulacion misma.
El misterio es energia: del griego energia, que significa potencia o capacidad de actuar.
Siendo ser supremo o0 majestad, es la energia misma. Es potencia absoluta, la cual implica
un poder divino, que genera una invasion del miedo en el humano.

Efectos:
Lo numinoso estremece: EI misterio genera terror. EI numen es tremendo, de tremendum,
de tremo: realidad que estremece. No es un miedo concreto, sino el terror y
estremecimiento radical, que lo hace salir de si mismo, ante tal majestad y energia. Lo
que estremece no es la pura nada, sino el rostro de la inmensa majestad, la fuerza del
Misterio...
Lo numinoso fascina: Siendo estremecedor por su majestad y fuerte por su energia, lo
numinoso es fascinante por su gracia. El creyente sabe que es bueno que le numen sea
grande y poderoso, pues su majestad es protectora y su energia creadora. Paraddjicamente
lo divino fascina en la medida que aterra. Lo numinoso ofrece el gozo de su propio ser
distinto y transformante.” (pp. 134-137).

Los presupuestos de Otto demuestran el contenido subjetivo de una revelacion del

misterio, como caracteristica irreductible de la experiencia religiosa. Pero el riesgo del autor

es la supervaloracion de lo tremendo y el terror, dejando de lado el aspecto ludico y gozoso

de la religion, al mismo tiempo, es riesgosa su valoracion universal de la irracionalidad del

Misterio, eliminando lo importante que es el aspecto comunicacional interhumano de una

experiencia religiosa, la cual siempre esta sujeta como su modalidad histdrica; la inefabilidad
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forma parte de una revelacion profunda, sin embargo, el misterio del acontecimiento de lo
sagrado ha de ser representado de manera simbolica en toda religion, otorgandole un campo
para su expresion social. Es decir, la experiencia religiosa no solo es impersonal y
radicalmente irracional.

Siguiendo a Otto, pero menos radical con su valoracion sobre el Misterio, G. van der
Leeuw, pastor e historiador holandés del principio del siglo XX, fue uno de los pioneros en
escribir un libro titulado Introduccion a la fenomenologia de la religion de 1925, otra gran
inspiracion para Eliade. Van der Leeuw se inclin6 por el estudio de la manifestacion de lo
sagrado como alteridad sorprendente. Su definicion del hombre religioso: “el hombre que

cree en la presencia de una fuerza, lo sagrado, y ajusta su comportamiento a esta creencia”?®

(Ries, en Poupard 1987, p. 1581).

Décadas mas tarde, Juan Martin Velasco (1999) fenomendlogo espariol, comprendera
de manera contemporanea a lo Sagrado como el &mbito, el mundo en el que se inscriben tanto
el sujeto religioso como su actitud, y el término de esta; lo numinoso, lo divino o el Misterio,
es el elemento central, originario de este &mbito. Con el termino Misterio el sujeto religioso
se refiere a una realidad que, en todos los aspectos y en todos los ordenes es superior al
hombre y su mundo. Para designar la absoluta superioridad, la que no admite comparacion
posible, el mejor medio es el de la absoluta diferencia. Por esta razén, para designar el
Misterio, es tan frecuente el término de lo “totalmente otro”. A partir del concepto generado
por Otto, Velasco (1999) va mas alla sobre el alcance de lo numinoso, donde el Misterio es
motor del caracter transcendental de lo sagrado. De la siguiente manera VVelasco caracterizara
al misterio, su cualidad y su funcion:

a) “El Misterio como totalmente otro: Misterio significa la reaccién ante una realidad
cuya presencia se impone al hombre sin que éste sea capaz de aplicarle ninguna de
las categorias que conoce... Desde este sobrecogimiento el hombre religioso mide la

absoluta diferencia entre esta realidad y el conjunto de todas las demas realidades de

26 E| tedlogo luterano sueco N. Soderblom también fue pionero en trabajar la categoria de experiencia
religiosa, Otto penetro en el interior de la psicologia del hombre en el trance de esta experiencia, Van der Leeuw
se limito a describir la conducta del hombre religioso. En su caso, Soderblom “comprendia que la experiencia
religiosa, como fendmeno religioso, revelaba esencia (fenomenologia) y estructura (historia): una naturaleza
interior con una determinacion historica: EI homo religiosus como hombre histérico y transhistorico (Ries, en
Poupard, 1987, p. 766).
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su mundo y de todos los mundos posibles. Ella construye un orden enteramente

diferente de realidad,; ella es lo totalmente otro.

b) EIl Misterio como Realidad ontolégicamente suprema: Misterio es la superioridad
absoluta?’; esta produce la primera reaccion, el asombro del sujeto religioso, que
queda atdnito ante ella. EI Misterio trastorna el mundo establecido del hombre. En el
asombro religioso se hace presente la superioridad ontolégica del Misterio como
plenitud absoluta del ser, en comparacion con la cual el hombre se experimenta como
“polvo y ceniza”, es decir, como interiormente amenazado por la nada.

c) El Misterio y su absoluta superioridad axiolégica: ElI misterio no solo
desconcierta...al mismo tiempo le maravilla. La plenitud de ser que hace vacilar al
ser del hombre brilla para él como €l valor supremo y sublime. La plenitud del ser se
convierte asi en sumo Bien... EI Bien sumo aparece para el sujeto religioso como la
irradiacion, la entrega, fuente de todo valor, que puede ser participada por el hombre
en la medida en que éste participe de esa misma condicion de entrega y de apertura.
El elemento fascinante de la experiencia religiosa constituye la conciencia religiosa
de esa superioridad axioldgica contenida en el Misterio.” (pp. 128-132)

Velasco ha de afiadir a estas consideraciones ontoldgicas y axioldgicas del misterio
la gran capacidad de ordenamiento de la realidad que tiene lo sagrado, lo cual veremos mas
adelante. Esta valoracion del misterio como fundamento transcendental nos hace comprender
porque, ante todo, la hierofania es una auto-revelacion del misterio, porque lo completamente
Otro es fuente originaria de la construccion del sentido del yo en el mundo.

Los elementos sefialados demuestran las diferentes interpretaciones del Misterio,
como intuicién o fuerza originaria que le da estabilidad a lo sagrado y su caracteristica
transcendente. Tomaremos la lectura contemporanea de estos autores (Schleiermacher, Otto,
van der Leeuw, Eliade, Ries, entre otros) para una interpretacibn mucho mas abierta al

componente mistérico de lo sagrado.

27 “L_a expresion de la absoluta diferencia nos orientaba ya hacia esta plenitud de ser que irrumpe con
la aparicion del Misterio...Se le atribuye una perfeccion a esa plenitud, pues para el hombre religioso desde su
racionalidad es la expresion de ser-puro. Sin embargo, estas son expresiones racionales de una previa presencia
gue poseen estos atributos, se hace patente en el “paso limite” a que el hombre debe someterlos, todo ellos, para
que realmente puedan ser aplicados a la realidad a la que se refieren, es decir sometidos a la experiencia.”
(Velasco, 1999, p. 131)
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Por su propia forma de ser y/o manifestarse, lo sagrado es transcendente respecto al
saber y obrar humano, por esa razon es llamado misterio: radicalmente distinto,
irremediablemente otro, realidad que al desvelarse sigue siendo irrevelable. Por eso, la
hierofania en su definicidn objetiva es auto-revelacion del misterio. Picaza (1999) reflexiona
sobre esta dimension mistérica:

“Todo lo que existe y puede auto-expresarse resulta de algin modo transcendente:

tiene una hondura o secreto que nadie puede conquistar por fuerza... Siendo Aquel

que se desvela por si mismo, el Ser sagrado es transcendencia original, irreductible:
no es parte del conjunto cosmico, ni sistema logico; no se identifica con ninguna ley

de la historia, es siempre un mas alla, misterio.” (p. 212)

Con lo anterior observamos a una intuicion originaria, propia del misterio,
aparentemente no contingente al juicio del devenir histoérico. Aunque en su manifestacién su
expresion sea contingente, socialmente representada y culturalmente codificada, el misterio
de lo sagrado sigue manteniendo su caracter suprasensible y trascendental?®. Picaza (1999)
comprenderé que “el misterio religioso se sitda en el campo de la ruptura, alli donde lejania
y cercania mas se tocan, donde lo divino se desvela, al mismo tiempo, como acercamiento
total y lejania plena.” (p. 213). Mas que realidad, el misterio es suprarrealidad, un fundamento
que no puede ser cosificado, siendo “cosa realisima” que poya a las restantes cosas conocidas
0 desconocidas. Para esto Picaza (1999) sintetiza la trascendencia mistérica de lo sagrado en
las siguientes categorias:

a) “Lodivino es transcendente por suprasensible: es aquello que desborda la percepcién
césmica inmediata, superando la sensibilidad corporal, llevandonos a un tipo de
inteligencia intuitiva y no pura sensacion sensible...

b) Lo divino es transcendente por super-objetivo: lo sagrado es super-objetivo, rebasa a
los objetos del mundo, de los entes, porque no puede ser moldeado ni usado
discriminadamente, porque es esencialmente comunicacion con el sujeto humano, el

cual es duefio de si, es realidad autonoma y valiosa. Lo divino le otorga al sujeto

28 “Transcendencia no supone lejania inoperante, frialdad racional... lo sagrado es transcendente por
abundancia y no por carencia, por exceso y no por defecto. Parad6jicamente, la presencia personal (cercania
revelatoria) aumenta con su transcendencia. Cuanto mas cercano se muestra, mas lejano aparece...” (Picaza,
1999, p. 213)
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humano un valor super-objetivo porque es capaz de encontrarse en comunion con

él...

c) Lo divino es transcendente en cuanto espiritu y persona: Lo divino es revelacion
personal del misterio desde un encuentro hierofanico. La trascendencia divina
desborda la incognoscibilidad formal (lo divino es mas que lo conocido) y su
inmanejabilidad préactica (lo divino es mas que inoperante) ...” (pp. 212-216)
Desde esta perspectiva, lo sagrado cobija al humano al ofrecerle un &mbito de ser en

confianza, pero al mismo tiempo inquieta por sus caracteristicas misteriosas, ya que saca al
humano de si, pero, en su encuentro inquietante, le capacita para ser y realizarse. Por Gltimo,
Picaza (1999) propone que, siendo personal, la trascendencia mistérica de lo sagrado no sélo
estremece y fascina, sino que ofrece un esquema mas completo?®.

Picaza pone énfasis al caracter plenificador de la experiencia de transcendimiento que
evoca el misterio de lo sagrado. Valoramos sobre todo el punto del retorno, ya que el éxtasis
y la veneracion eran caracteristicas ya revisadas por los otros autores. El carécter de retorno
del humano hacia un mundo con nuevo significado representa un horizonte méas positivo de
la hierofania, porgue, en este sentido, el homo religiosus no se vuelca asi mismo en forma
solipsista, sino al contrario, se vuelve comunicacién intersubjetiva con los otros, el humano
ya no estara arrojado a la nada, sino que tendrd un mundo dotado de sentido y sostenido por

el misterio de una suprarrealidad que le acoge y protege.

3.3: Lo sagrado como orden de la realidad social
El antropdlogo francés Marcel Mauss (2006) en 1926 daba a conocer su propuesta

esquematica de los fendmenos religiosos: “1) manifestaciones religiosas stricto sensu; 2)

manifestaciones religiosas lato sensu, 3) supersticiones” (p.259). Aungue su esquema es

29

“A) Extasis: Ante su trascendencia he de perderme, se superan los limites en lo ilimitado del misterio.
El humano se descubre gozosamente incapaz de cerrarse en si mismo, pues se sabe internamente desbordado y
transcendido. Esto es éxtasis: salir de si para encontrase en lo divino.
B) Veneracion: Después del temblor que genera el misterio, no queda mas salida que postrarse simbdlicamente
ante el misterio gratuito, el cual nos acoge con sus manos. Fascinacién y estremecimiento se penetran
mutuamente... lo sagrado nos otorga plenitud de manera profunda y verdadera, por eso le veneramos...
C) Retorno: El dltimo efecto de la transcendencia es la vuelta hacia mi mismo. Alli en la radicalidad del
encuentro con el misterio comienza un tipo nuevo de existencia en gratuidad y encuentro libre con los otros. El
humano religioso vuelve siempre: retorna de su viaje hacia la hondura de si mismo, con el mundo...” (p. 216)
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reduccionista ante la diversidad del campo religioso y su intrinseca complejidad,
reconocemos el valor de su esquema socioldgico por considerar la presencia y nocién de lo
sagrado como caracteristica principal de las manifestaciones religiosas en stricto sensu.

Por su parte, desde la vision socioldgica, el francés Emilie Durkheim (1992)
compartira el horizonte de Mauss sobre todo en la importancia de lo sagrado como elemento
fundamental de la religion como hecho social, y como institucion capaz de crear cohesion
para la comunidad. Su vision funcionalista-estructural serd discutida por otros autores
posteriores. Sin embargo, es de vital importancia la perspectiva social y congregacional que
evoca lo sagrado. En este sentido la hierofania también puede considerarse como reflejo de
las colectividades religiosas.

Sobre la importancia de la perspectiva sociolégica, Julien Ries (1995) interpreta a
Durkheim de la siguiente manera:

“Desde su punto de vista, en la conciencia colectiva que transciende la conciencia

individual, se opera un ejercicio de divinizacion de la sociedad. Fendmeno religioso

positivo y social, lo sagrado se encuentra en el corazon de la religion que tiene como
fin su administracion y su gestion. Lo sagrado es una categoria socioldgica y colectiva,

la reserva de los sentimientos del grupo, el elemento de coherencia social.” (p. 23)

La funcién social de lo sagrado es lo que nos interesa para comprender a la hierofania
no s6lo como una pretensién subjetivista, sino también, como una experiencia social que
refleja la importancia de lo sagrado y su capacidad de expresar el sentido colectivo de
diferentes grupos. Lo sagrado tendra la funcion de organizar y gestionar el sentido colectivo,
no solo de las instituciones religiosas existentes, sino de la misma estructura social.

La escuela socioldgica comprendera a lo sagrado como una categoria colectiva, cuya
fuente se haya en la sociedad, y que se opone a lo profano, al mismo tiempo, es una fuerza
colectiva procedente de la sociedad y superpuesta a lo real con el fin de constituir un elemento
esencial de la organizacion de la sociedad.

Roger Caillois, sociologo frances, reconoce a lo Sagrado como una fuerza
trascendente que vigoriza a la sociedad, pero “mas que reconocer en la religion una fuerza
de cohesidn social, intenta, a través de una metodologia comparativa y transversal, una
caracterizacion del comportamiento religioso del que logra derivar uno de los rasgos

fundamentales de la estructura de la conciencia” (Solares, 2010, p. 44-45). El giro estructural
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en la sociologia de Caillois nos da otro panorama para poder entender como los sujetos se
comportan ante lo sagrado. EIl autor remarca que lo sagrado aparece como una categoria
fundamental de la sensibilidad religiosa, es la que le da su caracter especifico. De esta manera
propone las siguientes caracteristicas de lo sagrado frente al comportamiento humano:

“1: Lo que impone al fiel una conducta a seguir, 2: Lo que acoraza su fe contra los

peligros de disolucion, 3: Lo que es fundamentalmente religio, lazo, unién asegurada

por los ritos... “(Solares, 2010, p. 45)

En estos caracteres que propone Caillois se observa la importancia de la experiencia
personal y el comportamiento social ante lo sagrado, como fuerza que determina cierto tipo
de actitudes fundamentadas en un sistema de creencias que le dan eficacia. Lo importante a
resaltar es su acercamiento desde un estructuralismo socioldgico.

Ahora bien, desde el estructuralismo francés, Levi-Strauss, antropo6logo, filosofo y
etnodlogo, se alejara intencionalmente de lo fenomendlogos de su tiempo. Es importante
incluirlo en el marco referencial de la constitucion de lo sagrado como orden-estructural de
la realidad social. El estructuralismo de Lévi-Strauss interpretado por Lluis Duch (1999), es
necesario para comprender su posicion ante el fenémeno religioso:

“Busca la manera de “aislar” las “formas” generales que la actividad inconsciente del

espiritu humano que impone a los contenidos, haciéndolos trascender entre un nimero

ilimitado de posibilidades. Comprender estas formas, dilucidar las estructuras
inconscientes que hay detras de las mitologias, de las costumbres y de las instituciones
tiene como consecuencia la obtencién de un principio de comparacion y de

interpretacion valido para el conjunto de las formas religiosoculturales™. (p. 51)

Para Strauss el ambito de la vida religiosa es un prodigioso depdsito de
representaciones, pero que solo son reflejo estructural de orden lingiistico-cognitivo del
pensamiento humano. El inconsciente como origen de las estructuras sociales (en especial en
horizonte binario) sera la premisa por la cual tiene sentido la religion, como manifestacion
de una fuente originaria que implica el horizonte cognitivo humano. Para ello, Carl Jung,
psicologo y psiquiatra suizo, mantendra el horizonte cognitivo de la religiébn como principal
esquema genético del comportamiento humano. Para Jung, la religion serd un momento clave

de la auto-realizacion humana. Picaza (1999) hace una sintesis de la propuesta de Jung:
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“El individuo se encuentra al nacer ya provisto de estructuras mentales o arquetipos...

que van expresandose a lo largo del proceso de explicitacion histérica. EI ser humano,

incluida su cultura y de manera especial su religion, va creciendo segun eso desde
adentro y debe interpretarse como efecto de un instinto original que va desplegando

lo latente.” (p. 82)

Esta latencia original del inconsciente colectivo por expresarse en simbolos se
reflejara como energia interior, signo de fuerza original que actda en el proceso de la vida.
Segun esto (Picaza, 1999), la experiencia religiosa ha de entenderse como expresion
primigenia y simbdlica de la realidad original o identidad del humano, un retorno vital hacia
el principio donde el humano se descubre amparado por la realidad fundante. Esta vision de
Jung, més positiva (y materna) de la experiencia religiosa, nos orienta a pensar que lo Sagrado
es fuente primigenia de apertura al mundo y constante renovacion de construccion de un
sentido orginario.

Desde la explicacion socioldgica, antropoldgica y psicologica (Mauss, Durkheim,
Caillois, Strauss y Jung), la constitucion del hecho o experiencia religiosa se compone de un
sustrato invariable, la primacia de un a priori cognitivo; ya sea para su funcién de cohesién
social, modo especifico de comportamiento, estructura inconsciente que constituye la
realidad o como principio positivo del desarrollo humano. Para comprender estos
presupuestos es necesario sefialar ahora desde la fenomenologia la importancia de lo Sagrado,
como el ambito fundante en el que se inscriben todos los elementos que componen el hecho
religioso. La reduccion historica-fenomenoldgica de la religion, que propone Eliade, es un
esfuerzo por comprobar que en todo fendmeno religioso de la historia de la humanidad el
valor de lo Sagrado es invariable, pues es principio de trascendencia y bisqueda de sentido,
de donde toda construccion sociocultural forja la realizacion del individuo y su colectividad.

Citaremos de nuevo a Juan Martin Velasco (2006), que, a partir de la herencia de
Eliade y Ries, comprende a lo Sagrado como potencia que “significa el orden peculiar de la
realidad en el que se adscriben lo siguientes elementos de vital importancia para el humano:
Dios (divinidades), hombre (humanidad), actos (sociales), objetos (culturales), estos
constituyen las multiples manifestaciones del hecho religioso” (pp. 87-88). Tal orden de la
realidad, es decir lo Sagrado, no existe separado del hecho religioso, sino como una parte de

este, es decir, sin referencia a ese orden de realidad (lo sagrado), ninguno de los elementos
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del hecho religioso seria religioso. Esto demuestra que lo sagrado es un esquema a priori de
la conciencia humana que le da estructura y contenido profundo a cualquier hecho religioso.

Al hablar de este &mbito o de orden de la realidad, queremos recordar al lector, que
lo sagrado no es una realidad concreta, de alli su dificultad para definirle. Por ello, es dificil
mantenerla de manera homogenea en un solo aspecto de la vida o cultura humana, porque es
dinamica su manifestacion y cualitativamente diverso su contenido simbdlico. Martin
Velasco (2006) describe el pluri-horizonte de manifestacion de lo sagrado y orden de la
realidad que implica:

“Lo sagrado como orden de realidad se manifiesta en aspectos tanto subjetivos

(disposiciones, intenciones, actitudes, y actos concretos) como objetivos (realidades

naturales, instituciones, obras del hombre, etc.) Lo sagrado se hace presente en

realidades objetivas y subjetivas, pero ninguna de estas es lo sagrado en su totalidad.

Se puede hablar de “un sentido de lo sagrado” en el hombre, que no es otra cosa que

la apertura del hombre a esa forma de la realidad en su totalidad.” (p. 89)

La inclinacion humana ante la apertura u horizonte de una realidad totalizadora seré
la peculiaridad de cualquier manifestacion de lo sagrado. La hierofania en si misma es reflejo
de esta disposicion tanto subjetiva y objetiva de captar y expresar un sentido transcendental
en cualquier gesto del mundo. Sin embargo, esta caracteristica transcendental implicara un
proceso de inmanencia, donde el sujeto humano es consciente de su incapacidad de captar de
manera total el orden divino de lo real. Esta intuicion de una realidad que existe, pero que no
cierra, es el principio germinal de la constante renovacion de busqueda de sentido, reflejado
en la multiples e infinitas maneras religiosas y sociales de aliviar esa tension existencial
primigenia. La intuicion de una realidad desbordante es el principio germinal de la constante

busqueda de sentido.

3.4: Lo sagrado como orden de realidad extraordinaria
En las paginas anteriores hemos hablado de lo sagrado desde varias perspectivas, este

apartado agregara otras consideraciones generales de lo sagrado, especialmente desde la
escuela fenomenoldgica y la perspectiva antropoldgica del caso mexicano.

Hasta ahora podemos pensar que lo sagrado es un orden de realidad extraordinaria,
significada culturalmente y generada por una sociedad, en donde el individuo y su

experiencia religiosa rectifica la eficacia de un sentido de existencia constituido y en
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constante reconstruccion. El primer paso que caracteriza a cualquier manifestacion religiosa
es la ruptura que establece en relacion con la vida ordinaria. Desde la fenomenologia de
Martin Velasco (2006), el hombre religioso, como tal, “se comporta de manera diferente a
como se comporta el resto de los hombres o a cbmo se comporta €l mismo cuando no se
comporta religiosamente” (p. 95). Lo sagrado se manifiesta como una ruptura de la
homogeneidad de la realidad y de la existencia, al mismo tiempo, es la introduccion de ambas
en un orden ontoldgico diferente. Para esto determinar la novedad del orden de lo sagrado
conviene precisar el alcance de esa cualidad “ordinaria” con que se califica la realidad o la
vida a que se opone lo sagrado:

“Lo caracteristico de la vida ordinaria con la que rompe la aparicién de lo sagrado es

su carécter de intramundano, de vida realizada en la historia. La ruptura de nivel

operada por lo sagrado se refiere, a la referencia del objeto o del sujeto afectado a una
realidad superior, con una superioridad absoluta en relacion con la realidad mundana
en todos sus aspectos. La ruptura de nivel operada por la aparicion de lo sagrado pone
en contacto con un supray un prius, con un orden de realidad...realidades “otras” no
solo cuantitativa o cualitativa, sino también estructuralmente en relacion con la

realidad del mundo y del hombre como ser mundano” (Martin, 2006 p. 95).

De esta manera, la hierofania se presenta como experiencia de ruptura de lo ordinario
o profano. La constitucion de lo Sagrado toma solidez en el momento de su aparicién
intencional en carne y hueso, dada sélo por una hierofania concreta. EI orden supra y prius,
que genera la irrupcion de lo sagrado, es su capacidad de otorgar un momento de la existencia
con relevancia transcendental, pues se une lo superior delante de cualquier otro objeto del
mundo ordinario. La vida ordinaria implica una necesaria busqueda y construccion de un
proyecto de sentido superior, que se distinga de lo mundano.

Desde la escuela italiana, el antrop6logo Ernesto de Martino (1995), plantea que lo
sagrado es principalmente un esfera magico-religiosa, donde el concepto magia se refiere a
lo técnico, y, el término religion indica el momento de mediacion de valores.

“La esfera de lo sagrado designa un orden de técnicas protectoras de los individuos y

de los grupos sociales en determinados regimenes de existencia. Estas técnicas son

estructuralmente definidas como deshistorificacion mitico-ritual por ser una

mediacion de los valores mundanos comprometidos por la crisis de la presencia, o sea
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por el riesgo de no poder existir como potencia moral o civil de decision y de eleccion

en ninguna historia humana posible.” (Martino, 1995, pp. 137-138)

Su posicion antropoldgica nos lleva al campo de la funcidn social de la eficacia de las
practicas rituales como ordenadoras de las valoraciones axiologicas. Desde su perspectiva
“lo sagrado es esencialmente ambivalente, contiene una doble significacion: “negativa”
(tremendum) y “positiva” (fascinans)” (de Martino, 1995, pp. 137-138). De Martino nos
acerca al caracter mitico-ritual de lo sagrado como el derivado de actitudes o técnicas
historicas frente a la presencia de la suprarrealidad.

Ahora bien, debemos considerar que la hierofania tiene un horizonte de interioridad
subjetiva que nos demanda el uso tedrico de la fenomenologia, la cual, por su base teorica,
mantiene el dominio operativo de la explicacién profunda de la experiencia sagrada. El
fenomendlogo de la religion francés Henry Duméry, considera que la fenomenologia

trascendental y su método comprensivo %

es un instrumento precioso e incluso
irreemplazable, porque cumple un cuédruple servicio a traves de sus componentes
fundamentales: “la epojé sustrae la cuestion del valor de la religién a cualquier presupuesto
interpretativo; la intencionalidad respeta lo sagrado lanzandonos fuera de la propia
subjetividad; la intuicion de esencias posibilita una manifestacion de las significaciones del
fendmeno religioso; y el analisis constitutivo permite desvelar estratos de sentido” (Dumeéry,
1957, p.221). Tal implicaciéon intima de la fenomenologia con la experiencia, nos abre paso
para la comprension de la naturaleza de la conciencia intencional frente a las actitudes del
homo religiosus. El fenomendlogo argentino Martin Grassi, sobre la linea de Duméry, piensa
que lo sagrado es necesariamente acontecimiento, es decir experiencia. Asi entiende el autor
lo sagrado:

“Cuando hablamos de lo sagrado nos referimos a un plano extraordinario de la

existencia, a un plano en el cual la vida corriente —con su rutina y su

intrascendencia— queda suspendida y como sujeta a esta otra dimension de la vida a

la que apenas podemos nombrar. Esta especie de fascinacion tremenda de lo sagrado

30 Duméry propone un programa para una filosofia de la religion, se presenta del siguiente modo: 1)
describir las estructuras religiosas segun un método de comprensién (método fenomenoldgico); 2) no ignorar
para ello ningln aporte de las especialidades positivas, en especial la historia; 3) adjuntar a la fenomenologia
una ontologia o una axiologia que permita a la descripcion enraizarse en el dinamismo espiritual y ser justificada
por él. (Grassi, 2012, p. 71)
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nos sorprende, nos toma por arriba y nos arranca de la habitualidad de lo diario.”

(Grassi, 2017, p. 253)

Lo sagrado es acontecimiento de orden de realidad, lo sagrado se nombra, a la vez,
como experiencia y como religiosa. En este sentido lo sagrado no es semanticamente
independiente del acontecimiento (experiencia), pues no hay acceso a él sin experiencia, es
esencialmente un acto de conciencia, por tanto, experiencia en si de la constitucién del mundo.
Para ello, Grassi apunta varios elementos a considerar sobre la relacion yuxtapuesta entre la
trama comunitaria y lo sagrado como acontecimiento de un caracter de temporalidad
extraordinaria.

Las significaciones que discriminan la trascendencia o importancia de un
acontecimiento (sagrado), son las significaciones prestablecidas de la narracion de una
comunidad. La novedad que determina un acontecimiento sagrado esta mediado por su
caracter de fendbmeno, historico, contingente y contemporaneo de la trama de una comunidad.

El acontecimiento de lo sagrado siempre sera una declinacion del pasado, puesto que,
se hace conciencia de su importancia después de su acontecer mismo, mostrandonos un
presente siempre inactual. Solo es acontecimiento en la medida en la que se ordena como
extraordinario, y para llegar a ese juicio, se debe pasar necesariamente por los significados
que la comunidad ofrece; la experiencia personal de lo sagrado es en cuanto se adscribe a la
trama de una sociedad, donde el sujeto pertenece al curso de la historia o al transcurso de los
fenomenos®L.

De esta manera un suceso es considerado acontecimiento cuando trasforma de alguna
manera el horizonte de sentido en el cual primeramente aparecio, lo cual supone que el
horizonte desde donde comprendemos dicho acontecimiento no es el de la precomprension,
sino el de la pos-comprension, en tanto que la inscripcion del acontecimiento en la trama se

da siempre a posteriori, una vez que ha sucedido (Grassi, 2017, p.158). Desde este analisis

3L El autor describe de manera detallada esta idea: “Un suceso se determina como acontecimiento en
su inscripcion en la trama. No me hubiera imaginado en su momento que conocer a mi esposa en los pasillos
de la universidad fuera un acontecimiento; solo adquirié dicho caracter una vez que mi propia historia la incluyd
de manera tan definitoria. Y en esa escritura, dicho momento auné mi pasado y mi futuro... pero solo en dicha
escritura (en esa escritura que ya esta dicha, que ya esta establecida). Dicha escritura no me pertenece, sino que
yo pertenezco a ella en tanto que pertenezco a una comunidad que ya la ha escrito, la novedad del
acontecimiento es algo que ya ha sucedido... los futuros que la novedad del acontecimiento abre se declinan
también en pasado, en tanto posibilidades que se han abierto a partir de é1.” (Grassi, 2017, p. 257)
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fenomenoldgico del acontecimiento sagrado, este mismo, siempre esta sujeto a la trama de
su propia historia en comunidad:

“No hay experiencia religiosa privada, ya que las disposiciones subjetivas a partir de

las cuales constituimos lo sagrado ya se encuentran determinadas por la comunidad,

asi como “lo sagrado” es ya una configuracion politica... No hay religion sin una
cierta institucion de un sentido que inaugura, al mismo tiempo, el acontecimiento de

lo sagrado y la comunidad que lo reconoce...” (Grassi, 2017, p. 160)

El caracter narrativo-histérico de lo sagrado es el que le da sentido incluso a la
experiencia sagrada mas intima, nunca saldra de su mediacién y contingencia politico-
cultural. De esta manera la religion es también una cierta trama, una cierta historia; y es una
historia de comunidad y una comunidad de historia.

Sin embargo, nos dice Grassi (2017), que, lo sagrado se inscribe en una historia de un
modo peculiar y Unico; por su caracter temporal originario de comienzo y de final. Se inscribe
incluso como lo que quiebra la escritura de la trama ordinaria. Lo sagrado pone en suspenso
la validez misma de toda trama, al enviarla al abismo profundo de sus dos enigmas, el del
comienzo y el del cumplimiento o final. La historia religiosa se constituye como tal gracias
a esta condicién enigmatica, en tanto que la presencia de lo numinoso y de lo divino en la
historia humana debe narrarse de algin modo en presente (pp. 261-262). El acontecimiento
sagrado se legitima en la historia y se suspende como acontecimiento, en tanto que es
remitido a su pasado mitico o a su futuro escatolégico, sin embargo:

“Lo sagrado rompe con el acontecimiento como lo que se inscribe en una historia,

pero solo a condicidn de que sea un auténtico acontecimiento. Lo sagrado opera la

transfiguracion del acontecimiento como lo que no puede suceder...En este sentido,
solo lo sagrado alcanza la propiedad del acontecimiento, el acontecimiento en su

verdad.” (Grassi,2017, p. 263).

Lo sagrado, en tanto que remite a la vez a un pasado inmemorial y a un futuro
inesperado, cierra el acontecimiento a lo diferido, a la diferencia absoluta. La historia sagrada
es la clausura de todo acontecimiento, pero es también lo que posibilita un suceso cualquiera,
lo sagrado le dara sentido a toda narratividad ordinaria, pues esa trama intrascendental, se
orientara a partir del eje centralizado que genera lo sagrado y su trama extraordinaria, pues

es origen y porvenir de sentido de toda interpretacion sucedida y por suceder, siempre en la
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sombra del acontecimiento verdadero. Recordando que lo sagrado siempre se declinara en
plural, es decir en tanto la existencia de la diversidad de comunidades histéricas (culturas),
pero siempre tendr& una caracteristica atemporal o supra-temporal, que le dara un elemento
enigmatico, mitico y divino®2.

3.5: La nocién de lo sagrado en el mundo indigena de México
A pesar de la gran cantidad de antrop6logos e historiadores dedicados al andlisis de las
religiosidades indigenas haremos énfasis en algunos de los autores que mas nos orientan a
dilucidar la nocion de lo sagrado en Mesoamérica y las comunidades indigenas de México.

La antropdloga mexicana Yolotl Gonzales Torres®, bajo el influjo de Otto, Eliade,
etc., hace una definicion propia de lo sagrado para el caso de la cosmovision mesoamericana
que es importante considerar:

“1. Lo sagrado es lo opuesto a lo profano. Es lo totalmente otro. 2.Esta contenido
en lo sobrenatural. 3. Es irracional en tanto que esta mas alla de la razon. 4. Es la
parte esencial de la religion. 5. Implica una fuerza y se puede equiparar al
concepto de mana. 6. Para describir lo sagrado y lo sobrenatural se utilizan
analogias que rodean al hombre.” (Gonzéles, 1983, p. 90)

A partir de su interpretacion al contexto mesoamericano, otros autores mexicanos
interpretaron la nocion de lo sagrado para las religiones mesoamericanas y las cosmovisiones
indigenas contemporaneas. Caso ejemplar de estas formulaciones para el caso mexicano es
el historiador Enrique Florescano (1997) con la idea de fuerza sagrada impersonal, el cual,
sugiere el término Teotl (Dios), que, parecido a la idea de mana puede ser interpretado como
“una fuerza impersonal y sagrada, sin embargo, el concepto Teotl es mas preciso si se le
relaciona a divinidades personalizadas, en este horizonte lo sagrado o lo divino son fuerzas

impersonales de mayor alcance” (p. 41-42). De forma complementaria, se encuentra el

32 E] autor concluye con estos elementos a considerar: “El acontecimiento de lo sagrado es lo sagrado
del acontecimiento: los genitivos no pueden hacer justicia a esta esencial complacencia de ambos términos.
Tampoco estd reciprocidad encuentra expresion en la conjuncién “y” —como cuando escribimos “el
acontecimiento y lo sagrado”. Solo lo sagrado acontece, solo el acontecimiento sacraliza. La gramética del
sustantivo y del verbo tampoco son concluyentes. Lo que acontece y lo que sacraliza se identifican en su
ineficacia, en que no suceden, en que permanecen por siempre diferidos, por siempre remitidos al enigma: ni
son los sujetos de un acto, ni tampoco la accion misma. El lenguaje y, ain mas, la filosofia, se enfrentan al
umbral més alla del cual lo Otro interpela y repele (misterium tremens et fascinans).” (Grassi, 2017, p. 270)

3 Yolotl Torres y otros investigadores fundaran en 1971 la “Sociedad Mexicana para el Estudio de las
Religiones” (SMER), sociedad académica dedicada al estudio y difusion del fenémeno religioso en México,
con alcance internacional.
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historiador Alfredo Lopez Austin (1989) con el concepto de nahualli (persona o animal que
tiene poder de transformarse) lo que es traducido por el autor como “lo que es mi vestidura”,
“lo que tengo en mi superficie, en mi piel o a mi alrededor” (pp. 120-123). Nos demuestra el
caracter dual de lo sagrado y lo humano, esta revision del concepto nahualli alude a cierta
fuerza sagrada impersonal, complementaria a los dioses personales del pante6n nahuat!®*,

En las contribuciones sobre la nocién de lo sagrado en la cosmovision indigena, el
antropologo argentino Miguel Bartolomé (2005) hace referencia sobre esta categoria en los
grupos étnicos de Oaxaca:

“Para las Culturas de Oaxaca, en particular y, tal vez, para las mesoamericanas en

general, lo sagrado es vivido de manera central como expresion de un orden que

regula tanto al cosmos como a la sociedad. A su vez, lo sagrado o secular no seria
necesariamente lo opuesto; es decir, un estado de desorden, sino mas bien un estado
de incertidumbre, en el que las reglas de accién no son demasiado claras. Las
cosmogonias locales relatan la instauracion de un orden de la naturalezay la sociedad,
las cosmologias perpettan la legitimidad de ese orden, y lo sagrado es el &ambito del
orden por excelencia, un “reservorio” al que recurren buscando su restauracion

cuando las crisis sociales o individuales lo requieren.” (pp. 18-19)

Estas sugerencias de Bartolomé nos son de basta importancia porque reflejan la
contemporaneidad de los grupos étnicos de México. La idea de que lo sagrado representa un
orden de la realidad, implica un orden supra que se forja dentro de la continuidad de cierta
narratividad y practicas sociales, sin embrago, al momento de introducir el concepto de
incertidumbre que genera los procesos de secularizacion, que si bien no es un desorden total,
si es una restructuracién de précticas y significados que legitiman lo sagrado, que al mismo
tiempo nos hace referencia a la tension generacional que generan los cambios o rupturas de

las realidades tradicionales, posibilitando el desplazamiento de lo sagrado a nuevos ambitos.

34 Lopez Austin (2012) complementara esta idea vinculada al concepto de cosmovisién: "el conjunto
articulado de sistemas ideoldgicos relacionados entre si en forma relativamente congruente, con el que un
individuo o un grupo social, en un momento historico, pretende aprender el universo” (pp. 10-25). Como hecho
historico le comprende un proceso de larga duracién por mantener un nlcleo duro como conjunto de elementos
y estructuras que se encarga de estructurar y dar forma a los elementos nuevos y maleables que se van
incorporando a la cosmovision Estos elementos han creado una gran serie de investigaciones antropoldgicas
sobre la cosmovisidn mesoamericana y ritualidad indigena en México.
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Siguiendo a Bartolomé, desde los estudios etnograficos de la religiosidad indigena en
Oaxaca, la antropdloga argentina Alicia Barabas (2006), propone en sus reflexiones el
concepto de etnoterritorios sagrados, como “una territorialidad simbolica que retinen las
categorias de tiempo y espacio que son el soporte central de la identidad y la cultura porque
integran concepciones, creencias y practicas” (p. 140-141). Tales etnoterritorios sagrados
estan estrechamente entretejidos con el medio ambiente natural-cultural, donde moran los
seres sobrenaturales y donde los rituales son eficaces. Frente a estas propuestas, debemos
considerar la sintesis del antropdlogo mexicano Félix Baez-Jorge (2009):

“Lo sagrado implica el orden y el desorden, la ambivalencia y la trasgresion; es decir,

la construccién y la destruccion del mundo, la unién de opuestos. Es una experiencia

psiquica y social que repele y atrae; explica en su &mbito de significacion dialéctica
los limites de la existencia humana y la razén de ser de las divinidades. Un campo de
comunicacion, fusion, contagio, empatia, donde nada existe aislado.” (pp.40-41)

La interpretacion de Béez-Jorge remite a la sintesis de las consideraciones
antropoldgicas e historicas de varios autores mexicanos que se han dedicado al campo de la
religibn mesoamericana e indigena de México. Lo sagrado desde estas dpticas privilegian la
ritualidad y los sistemas de creencias de los grupos indigenas, en voz de la idea de un proceso
de larga duracion de origen mesoamericano. Es indispensable saber estos posicionamientos
para comprender cierto tipo de hierofanias, las cuales se sustentan en funcién de un complejo
ideologico de larga duracion, sin embargo, la capacidad de estas aportaciones para explicar
los cambios sociorreligiosos contemporaneos necesitan otro giro, para ello el siguiente
apartado revision la recomposicion del campo religioso en México.

4: Recomposicion religiosa

4.1 Apuntes tedricos sobre la diversidad religiosa en América Latina
Existe una tesis contemporanea que refiere a la crisis de la religién (y modernidad), que

podemos afirmar con bastante cautela, indica el rebasamiento de la religion (grandes
tradiciones). El filosof6 judio M. Buber (1970) hablara del “eclipse de Dios” haciendo
referencia a la poca intensidad religiosa que viven las sociedades occidentales y su casi nula
vinculacion con lo Absoluto. Aunque es una pretension universalista, la modernidad tuvo
diferentes efectos en toda la humanidad contemporanea, pero no debemos caer en la

unilinealidad de sus efectos, porque han sido variados e incluso contradictorios a lo antes
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especulado, mas bien debemos tener en cuenta las variables que hacen posible hablar del
desencantamiento del mundo, de la secularizacion, la laicidad, de la proliferacion de nuevas
religiosidades, cambios religiosos, etc. El filésofo espafiol X. Zubiri (1984), ante este
escenario de crisis y diversidad, hablara del desinterés de las sociedades modernas ante el
fendmeno religioso: “el hombre actual se caracteriza no tanto por tener una idea positiva de
Dios (teista) o negativa (ateo) o agndstica, sino que se caracteriza por una actitud mas radical:
por negar que exista un verdadero problema de Dios” (p. 370).

Sin embargo, el desencanto de la posmodernidad y la crisis de las religiones del libro
seran un fendbmeno que ha impactado de manea aguda a las sociedades occidentales y
europeas. El caso de América Latina es bastante peculiar, y en muchos sentidos contradice
las hipotesis y predicciones del “retroceso de la religion”. Especialmente el caso
latinoamericano y mexicano nos muestra otras caras de la llamada “crisis de lo religioso”,
expresado en la recomposicion religiosa y maltiples proyectos de sentido, propios de las
necesidades de las sociedades continentales.

Es importante sefialar la importancia de este apartado, ya que en las comunidades
nahuas de la Sierra Norte de Puebla existe una gran diversidad de ofertas religiosas que
debemos explicar, pues tienen una relacion directa a los procesos de recomposicion religiosa.
En el capitulo tercero seremos mas especificos sobre esta diversidad local, por ahora nos
detendremos en algunas consideraciones preliminares y generales.

Ahora bien, desde la teologia mexicana contemporéanea, Carlos Mendoza Alvarez
(2007), nos habla de la experiencia religiosa posmoderna, la cual se debate entre la crisis
moderna y la espiritualidad en disputa:

“El colapso del sujeto moderno ha traido consigo la era del vacio, la conciencia del

nihilismo de la existencia y la distancia critica frente a todo relato de totalidad...La

modernidad tardia es mas consciente que ninguna otra forma de racionalidad
occidental de la contingencia del sujeto, de la labilidad de la voluntad que lo
caracteriza como ser responsable, de la ambigtiedad de su deseo mimético y fratricida,
de la culpabilidad siempre amenazadora de autodestruccion, de la polisemia del
lenguaje y de la precariedad de toda institucion.” (p. 112)
Frente a este derrumbamiento de los idolos modernos y premodernos, en donde cabe

cualquier religion de tradicion antigua, los contextos latinoamericanos nos hemos enfrentado
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con nuevas formas de reinterpretar nuestra vida religiosa. Es claro que la anterior sintesis
pone a prueba cualquier discurso totalizador, hoy en dia tal pretension puede ser puesta entre
paréntesis, criticada y desechada. Estos elementos son algunos a considerar de la
transformacion sociorreligiosa en América Latina y en México.

El ser religioso ha cambiado junto con las necesidades socioecondémicas y espirituales
de las diferentes poblaciones humanas. Lo sagrado, naturalmente, ha cambiado también su
semantica, no es inamovible frente a las transformaciones y se ha acoplado en una diversidad
de gestos religiosos, nuevas creencias y diversas formas de manifestacion de la fe.
Observamos que, en México, en la década de los 80’s, se precipita un cambio en las
preferencias religiosas, desde entonces la iglesia catdlica comenzé a perder influencia en
algunas regiones del pais, favoreciendo a las iglesias protestantes, biblicas, evangélicas y
pentecostales, naturalmente acelerando los procesos de conversion religiosa.

También debemos sefialar la propuesta de Manuel Marzal (2002), tedlogo y
antropologo de la religién peruano, el cual serd uno de los investigadores que mas han
aportado a una sistematizacion tedrica-etnogréfica-pastoral del fendmeno religioso en
Latinoamérica. Su libro Tierra Encantada: Tratado de Antropologia Religiosa de América
Latina, hara énfasis en la pluralidad de religiosidades que conviven con las multiples caras
del catolicismo (laico, secular, etc.), haciendo referencia a la importancia del proceso de
evangelizacion, las religiones sincréticas americanas, africanas y el protestantismo
trasplantado gracias a la emigracién, asi como el proselitismo diverso del evangelismo y el
supermercado religioso posmoderno. Su propuesta se complementa con otras de sus obras
como El Rostro Indio de Dios (1994), en el cual haré una reflexion sobre las caras de la
evangelizacion en los procesos coloniales y contemporaneos, buscando tanto la
evangelizacion inculturada y la liberadora, el libro presentan cinco trabajos de varios autores
sobre los raramuris, tzeltales, quechuas, aymaras y guaranies, los cuales demuestran un
cristianismo amerindio que valoriza la dimension sagrada de la tierra, y ve las imagenes
religiosas o santos como hierofanias®, donde se da prioridad a la comunidad, la vivencia

religiosa, el sentido festivo y la creencia del Dios como Padre-Madre.

% Este texto de Marzal fue de gran inspiracion para la realizacion de esta tesis, especialmente porque
el uso del concepto hierofania es recurrente, mas alin en una obra que trata el fendmeno religioso de poblaciones
étnicas en Latinoamérica.

90



4.2: Cambio religioso en México
En Ameérica Latina el proceso de cambio religioso ha tenido diferentes tiempos e impactos.

Cristian Parker (2004), sociélogo chileno, ha estudiado estos cambios, donde los signos de
este incremento de la diversificacion religiosa se han hecho evidentes en la recomposicion
de las iglesias protestantes historicas, dando mayor visibilidad a las iglesias pentecostales y
neopentecostales, al igual que una expansion de movimientos biblicos no evangélicos, por
ejemplo los Testigos Jehovd, los mormones y adventistas, una multiplicacion de las
religiosidades populares, y un crecimiento de nuevas expresiones magico religiosas, como lo
son el movimiento new age, etc. Todo este pluralismo se vio reflejado al interior del campo
religioso catdlico, como lo fue el crecimiento del movimiento carismatico y las Comunidades
Eclesiales de Base inspiradas en la teologia de la liberacion y pastorales diversas®®.

La crisis del catolicismo se expresa en su tendencia a la subjetivacion y a la
desinstitucionalizacion de la vida religiosa que se hace patente la distancia entre creencias y
practicas. El socidlogo suizo Jean Pierre Bastian (2011) en este sentido, afirma que “la
tendencia hacia la desregulacion del campo catolico es disputada por tres polos principales
del campo religioso (méagico-religioso, burocratico y carismatico), esto abre el espacio de
una competencia de oferta religiosa que alimenta también la circulacion transnacional de las
creencias y de las practicas” (pp. 29-38).

Este escenario se expresa en la disminucion de la adscripcion catélica en México, sin
embargo, como lo sefala el sociélogo mexicano Roberto Blancarte (2018), el catolicismo
que prevalece entre la poblacion es el Ilamado popular, esto significa la disminucion de
formas de culto eclesiales (ya menor al 30% de su practica), al igual que la disminucion de
ciertos sacramentos (confesion, confirmacion e incluso matrimonio). Por otro lado, las
formas de ritualidad popular (publicas o privadas) siguen siendo de alto porcentaje, pero tales
ritualidades no necesariamente pasan por los parametros oficiales®’. Ejemplo de ello, dice

Blancarte (2018), son los cultos populares a imagenes o santos oficializados o no

3 parker Gumucio (2005) explica el origen de la crisis de diversidad religiosa en América Latina, la
cual “se propici6 por las pautas de consumo que penetraron en relacion con el mercado estadounidense. Al
introducir un estilo de vida ajeno a las culturas latinas que obedece a habitos culturales norteamericanos, se
modificaron las pautas de la vida diaria en contextos socioculturales muy distintos a los norteamericanos.
¢Cémo impacta esto en las formas religiosas? No de manera directa sino indirectamente al generalizar una
pluralidad de opciones y estilos de vida que legitiman una actitud respecto a la religién que tiende a cuestionar
las tradiciones recibidas y, en su lugar, se instala la posibilidad de escoger entre diversas alternativas.” (p. 40)

37 “Esto es producto de una historia larga en la que la poblacién catélica, ante la ausencia de sacerdotes,
ha construido su propia religiosidad y ritualidad.” (Blancarte, 2018, p.81)
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oficializados por la Iglesia: “La santa muerte, al igual que los santos bandoleros, son ejemplo
de ello, cultos o mutaciones religiosas del catolicismo que se alimentan tanto de una situacion
social convulsa como de la incapacidad institucional de la Iglesia Catolica para dar respuesta
a las demandas religiosas y espirituales de la poblacion” (p. 81). Con ello, existe cierta
hegemonia cultural del catolicismo(s) en muchas de las practicas sociales relacionadas
directamente a la identidad mexicana. Este predominio cultural cat6lico se manifiesta en
diferentes formas flexibles. Blancarte (2018) ante esto también observa una triple
transformacion del catolicismo mexicano®,

En este punto la religiosidad popular catolica tuvo gran diversidad de reacciones, una
de ellas fue su capacidad de asimilar estos cambios. La antropéloga mexicana Renée de la
Torre® (2012), sefialara que, “la religiosidad popular ha permitido la integracion de nuevos
elementos culturales a los ya existentes, la resistencia ante la cultura oficial y dominante, la
preservacion de sistemas simbolicos tradicionales y la renovacion constante de la cultura” (p.
46). Esta vision nos orienta para pensar en el andlisis del cambio y la continuidad de los
sistemas religiosos de las comunidades étnicas de México, que, frente al escenario de
transformacion contemporanea, han implicado nuevas disputas sociopoliticas en el campo de
la diversidad religiosa®.

Pero el caso mexicano la reflexion ain es mas compleja, pues la sacralizacion de
espacios seculares y la desacralizacion de ciertas practicas religiosas desemboc6 en nuevas
busquedas de religiosidad ligada a lo mistico, las cuales “adquieren nuevas caracteristicas en
las devociones, produciendo de este modo creencias escencializadoras, construidas a partir
de ficciones y sincretismos donde se conjugan el new age, el esoterismo, cosmovisiones
prehispanicas, ritualidades y espacios propios del catolicismo popular” (De la Torre, 1999,
citado en Hernandez, 2013, p. 16). Esto demuestra la multidimensionalidad de la identidad

religiosa, siempre en funcién de la necesidad, al igual que la eficacia del discurso y practica

8«1 El aspecto estadistico; donde es drastica la reduccion de miembros de la Iglesia. 2. El aspecto
cultural; la creciente secularizacidn de la sociedad mexicana. 3. El aspecto politico; la reduccion de la
importancia politica de la institucién catélica en el contexto de un proceso de laicizacion de las
instituciones del Estado.” (Blancarte, 2018 p. 82)

39 De la Torre, junto con otros investigadores han difundido sus investigaciones y su perspectiva desde
la Red de Investigadores del Fendmeno Religioso en México (RIFREM).

40 De manera estadistica en la Secretaria de Gobernacién de México podemos observar el registro
diverso y extenso de asociaciones religiosas, donde en la actualidad existen alrededor de 8300, donde 5000 de
ellas son evangélicas (Blancarte, 2018, p. 81)
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religiosa, segun su contexto. Algunas hierofanias estaran determinadas a estos factores de
flexibilidad, necesidad y eficacia. Ante la lectura de Hervieu-Léger y De la Torre, el
soci6logo mexicano Alberto Hernandez (2013) sintetiza esta flexibilidad y horizontalidad del
campo religioso contemporaneo:

“Se toma distancia de las principales instituciones religiosas para construir o reforzar

nuevas o viejas creencias formadas a partir de un sincretismo religioso; también, al

ejercer su fe desde un &mbito mas horizontal, donde sus creencias son
individualizadas y vividas de un modo mas directo y flexible. Si anteriormente el
individuo adaptaba sus creencias en el marco de una religion especifica. Hoy en dia
pareciese que el individuo elige en qué creer y bajo que paradigmas hacerlo...

Actualmente podria decirse que existen “creencias a modo...” (pp. 16-17)

Esta individualizacion de la creencia, y la libertad de como hacerlo, es una
caracteristica para resaltar sobre el amplio campo de religiosidad existente en el contexto
mexicano, en donde las poblaciones indigenas de México también se han adscrito, mas que
por imposicion, por necesidad y satisfaccion contemporanea. Por otro lado, Alberto
Hernandez (2013) apunta que las rutas de migracion son elementos fundamentales en el
cambio religioso en el pais, “esta transformacion se debe a factores multicausales y no s6lo
determinantes por el tema migratorio. Las redes familiares y los vinculos sociales locales y
regionales han jugado un papel importante en la diversificacion de las preferencias religiosas”
(pp.18-19). En la sociologia de la religion, como lo sintetiza Hernandez (2013), las
explicaciones para entender el cambio religioso estan en un orden causal, estas son las tres
caracteristicas para considerar:

1) El efecto en la sociedad de ciertas actitudes y valores asociados a determinadas
comunidades religiosas (ejemplo la relacion entre ética protestante y el espiritu del
capitalismo).

2) El efecto de la estructura de clases en las preferencias religiosas de sus miembros.

3) El efecto del cambio social, entendiendo como modernizacion, en el papel y en la
extension de la religion en las sociedades contemporaneas. Ejemplo de sus efectos:
la secularizacion, entendida como pérdida de fe religiosa. (p.19)

En América Latina se ha optado en especial por las dos primeras relaciones,

apuntando que el cambio social es el principal factor del cambio religioso. Esto nos orienta
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para entender la diversidad del campo religioso en las sociedades contemporaneas, no solo
en contextos urbanos, sino también en los rurales, lo que presupone la existencia previa de
rupturas de la continuidad sociocultural de una region especifica.

El concepto de secularizacion en América Latina se utilizara principalmente para
explicar el pluralismo y la diversidad religiosa, aqui, la pluralidad religiosa ya no se ligara
necesariamente al concepto clasico de modernidad, ahora se disputara con discursos de la
posmodernidad y la subalternidad. Sobre esto, el socidlogo Felipe Gaytan (2018) observa
que “el pluralismo religioso como enfoque de lo secular muestra la experiencia religiosa,
vivencias y practicas en las que se anudan dimensiones de la fe y espiritualidad con narrativas
que no pueden ser tan nitidas en su dimension sacralizada, sino en una mezcla entre lo sacro
y lo profano” (p. 605) De esta manera entendemos a la secularizacién como la irrupcion de
lo sacro en horizontes profanos, y su expresion latente en la vida cotidiana y en el espacio
publico.

“Los cultos de la santa muerte, la santeria. Las Iglesias (denominacionales), los

movimientos carismaticos, la migracion y con ello las précticas y las creencias, los

rituales y los simbolos, ya no pertenecen a un mundo ajeno... forman parte de la

modernidad misma, irrumpen en la racionalidad ...” (Gaytan, 2018, p. 605)

El fendmeno religioso en Latinoamérica presenta una pluralidad compleja y una
intensidad visible de lo sacro y lo espiritual, sus multiples expresiones se disputaran en un
tipo de mercado de fe.

El antropélogo Elio Masferrer Kan*' (1991) propone observar otros elementos para
entender las relaboraciones religiosas en América Latina, mas alld de la propuesta de los
socidlogos y el concepto de secularizacion. Desde la denominada perspectiva del creyente,
y su énfasis etnoldgico, propone analizar las trasformaciones en los sistemas de eficacia
simbolica, en los rituales, ceremonias y practicas religiosas, etc., para comprender la
diversidad de grupos, sistemas o subsistemas religiosos que dan sentido a la pluralidad
religiosa en América Latina. De esta manera, en vez de hablar solo de catolicismo popular,
podemos hablar de catolicismos étnicos, en funcién de su propia autodeterminacién; por

ejemplo, catolicismo nahua, catolicismo totonaco, etc., es decir, pensar la diversidad de

41 Masferrer y otros investigadores fundaran la Asociacion Latinoamericana para el Estudio de las
Religiones (ALER), la cual a través de congresos y su revista “Religiones Latinoamericanas” difundiran sus
propuestas y resultados de investigacion.
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sistemas religiosos mas alld de visiones homogéneas, hegemonicas e institucionales.
Masferrer (1991) considerara que los cambios econémicos, sociales y politicos no han traido
necesariamente la desaparicion de los sentimientos religiosos populares, sino que han
producido nuevas formas de relaboracion de los mensajes religiosos tradicionales y la
aceptacion de nuevas propuestas religiosas, de alli la multidimensionalidad de los actores
religiosos:

“Entendemos que buscar la perspectiva del creyente, de los “consumidores” de bienes

simbdlicos religiosos, abre caminos para comprender adecuadamente la dindmica de

los sistemas religiosos, los fendmenos de participacion simultanea en distintas
iglesias, grupos religiosos y las solidaridades que se construyen entre miembros de
distintas confesiones religiosas, quienes muchas veces comparten mas entre si que

con miembros de otros sectores de la misma iglesia a la que pertenecen” (p.52).

Esta propuesta de Masferrer nos interpela para tener en cuenta que la practica hace al
creyente, lo cual muchas veces pone en duda los sistemas eclesiales hegemonicos, jerarquicos
e institucionales. La reformulacion del campo religioso mexicano se ha dado, hace hincapié
Masferrer (2004), tanto en términos cualitativos (diversidad de practicas) y cuantitativos
(procesos de conversion o uso de servicios religiosos), cambios que sufre especialmente la
iglesia catélica. Los diversos procesos de globalizacion, multiculturalidad y diversificacion
sociocultural han sido plataforma para el aumento de las ofertas religiosas o proyectos de
sentido, frente a la desquebrajada credibilidad de las instituciones catélicas y actores
especificos (casos de corrupcion, pederastia, ineficacia, etc). El debilitamiento de la Iglesia
Catolica ha aumentado el crecimiento de los evangélicos, pentecostales, etc.

Para la demarcacion estadistica del contexto de diversidad religiosa en México, la
Encuesta Nacional sobre Creencias y Practicas Religiosas en México (2016), realizada por
la RIFREM, nos demuestra la gran diversidad del campo sociorreligioso, los procesos de

conversion, el alza de movimientos protestantes y evangélicos, etc.,* reflejando que el

42 |_a propuesta de la RIFREM contrasta con los resultados de otros grupos de investigacion. El libro
de Elio Masferrer “Lo religioso dentro de lo politico: Elecciones del 2018, propone datos que varian en relacién
con la propuesta de la RIFREM; Masferrer hace énfasis en que el catolicismo tiene menos adscripcién que lo
que dice el propio INEGI, lo cual es correlacional a la metodologia difusa en las encuestas nacionales y la clara
intencidn politica de mantener al catolicismo como hegeménico y homogéneo. Esta critica al INEGI también
la extiende a los investigadores de la RIFREM, a razon de ciertas cuotas politicas con la Iglesia y confesiones
de fe catélicas de algunos de sus investigadores. Por ahora sélo citaremos los datos de la RIFREM por lo
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cambio religioso tiene un elevado cambio o conversion religiosa (de la filiacion catolica a
otras Iglesias de origen protestante o evangélicos) en regiones del norte, golfo y sur del pais.
Lo invariable es que la poblacion mexicana esta en un proceso de descatolizacion, aunque
las cifras no sean totalmente absolutas. Este fendmeno demuestra una gran diversidad y
complejidad de sistemas religiosos e iglesias en México. También la Tabla 1 (ver Anexo A)
demuestra la distribucion de las preferencias religiosas “no catdlicas” segun el INEGI 2010

(RIFREM, 2016, pp. 6-10).

4.3: Procesos de recomposicion religiosa: secularizacion reformulada y
desecularizacion
Ante esta disputa de la idea de una secularizacion unilineal, la realidad de las ultimas décadas

demuestra la revitalizacion o reconfiguracion de la oferta de sistemas religiosos que cumplan
la gran demanda de satisfaccion espiritual de las sociedades contemporaneas, capitalizando
los déficits de crisis de sentido. El socidlogo Stefano Martelli (1999) destaca cuatro hechos
religiosos contemporaneos no previstos por las antiguas suposiciones del efecto de la
secularizacion:

1) El surgimiento y la rapida difusion de los llamados nuevos movimientos religiosos.

2) El fortalecimiento de movimientos fundamentalistas.

3) El nuevo papel puablico de las iglesias.

4) El renovado interés por practicas y conocimientos hasta ahora tenidos al margen de
la religion y de la sociedad, como la astrologia, el ocultismo, la magia y las practicas
neorientales para obtener el bienestar psicofisico. (p. 155)

Para ello Martelli propone el concepto de desecularizacion, el cual obedece a una
I6gica de reinicio-mantenimiento-distorsion. La distorsion se producira porque combina
elementos del arcaismo con la modernidad. De esta manera la religidn recupera su importante
funcién cohesiva y de integracién social, pero la secularizacion persistira en la separacion
entre religion y politica (laicisismo). Esta distorsion hara que la secularizacion prosiga, pero
al mismo tiempo acrecienta la busqueda de sentido. La desecularizacion es el regreso no
tradicional a la tradicion ético-religiosa con efectos ambivalentes y distorsionantes, el
redescubrimiento de la transcendencia y el reinicio o la recuperacion de los valores que

constituyen el sentido basico del sistema social (Martelli, 1999, pp. 163-165). Desde esta

ilustrativos que son en funcion de la visualizacion general de la pluralidad religiosa, por ello, invito al lector a
consultar varias fuentes sobre los datos cuantitativos.
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perspectiva multidimensional reafirmamos el valor de lo sagrado en las sociedades
contemporaneas, donde el desplazamiento de la busqueda de sentido ha migrado a otras
esferas de lo publico y lo privado no dominadas previamente por los sistemas religiosos
tradicionales, siendo esto una caracteristica de la nueva diversidad religiosa.

Siguiendo esa ldgica el socidlogo francés Yves Lambert (1999), identifica cinco
nuevas formas religiosas de la etapa terminal de la modernidad, innovaciones religiosas que
hacen frente a la idea de declinacidn religiosa supuesta en la tesis clésica de la secularizacion:
a) Sin espiritualidad, b) Autoespiritualidad, c) Sin jerarquizacion y sin dualizacién, d)
Paracientificidad, e) Pluralista, relativista, fluctuante, buscadora de fe, f) Organizaciones
sueltas tipo red; religion sin la religion. (p. 15) Segln el autor estos elementos son productos
de la modernidad tardia. Esto nos orienta para entender la complejidad de la diversidad
religiosa frente a las ideas reduccionistas de la secularizacion.

En esta misma linea, para la soci6loga Daniele Hervieu-Léger (1996) la
secularizacién es “un proceso de recomposicion de lo religioso en el seno mas vasto de
redistribucion de las creencias en una sociedad cuya condicion estructural -por el primado
que confiere al cambio y la innovacién- es la incertidumbre” (pp. 10-11) La recomposicion
y reorganizacion de las creencias es un presupuesto que orienta a una interpretacion de la
secularizacion resemantizada y mas cercana a los hechos religiosos contemporaneos. De esta
manera, la secularizacion es un proceso de recomposicion de lo religioso que responde a la
incertidumbre provocada por los procesos de cambio de la sociedad moderna.

Sobre la propuesta de recomposicion de lo religioso, Jean Pierre Bastian (2011) le
aborda junto con los movimientos migratorios. Para él, la migracion “pone en circulacion
transicional a las creencias y las practicas religiosas, generando un fenémeno que dinamiza
una recomposicion religiosa puesta en juego por tres polos principales del campo religioso:
magico-religioso, burocratico y carismatico” (pp. 19-38). La migracion, de esta manera
también es un elemento que considerar para observar los cambios de formas y contenidos
religiosos, por tanto, también afecta las formas de lo sagrado y su experiencia.

Ejemplo de este seguimiento tedrico, la antrop6loga Renee de la Torre y la gedgrafa
Patricia Arias, ante la migracién y la religiosidad, enfatizan en los flujos y redes multilocales,
comunidades binacionales, naciones espirituales, reformulacion de identidades étnicas,

emergencia de reclamos de pueblos originarios, entre-lugares fronterizos, etc. El reto es
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hablar de religiosidad y no de religiones, pues consideran que en la primera se pueden incluir
diferentes expresiones de lo sagrado que van desde la religiosidad catolica popular, sus fiestas,
peregrinaciones, apariciones marianas y cultos a santos; el islam latino, los rituales de danza
azteca y las denominaciones evangélicas y pentecostales, “estas expresiones tienen diferentes
grados de institucionalizacion reflejo de las recomposiciones geogréaficas y culturales
mediadas por dinamicas transnacionales” (De la Torre, Arias, 2017, pp. 15-16). Desde esta
Optica analitica ante las necesidades recientes de las poblaciones de México, Rene de la Torre
(2012) afirma que, para entender la religiosidad contemporanea en el contexto mexicano,
hace falta “una vision inclusivista de religion, que aborde las practicas rituales, las maneras
de interiorizar y apropiarse de la religion...”(p.47).

Para la mayoria de estos socidlogos de la religion que trabajan en contextos
latinoamericanos, observamos que las hierofanias, como experiencia sagrada en si, solo
forman parte de la gran variedad de contenidos que agrupan las religiosidades; aunque no es
objeto de estudio privilegiado, como si lo hace la fenomenologia de la religion, los analisis
socioldgicos de las religiosidades son indispensables para entender a la hierofania en su
posicién sociocultural, su movilidad y su relacién con otros fendmenos estructurales,
ideologicos, etc. Sobre todo, como las hierofanias pueden ordenarse en funcion de la
diversidad del campo religioso que existe en México, considerando al mismo tiempo las

recomposiciones religiosas que nos evidencian cambios y continuidades en la realidad social.

5: Consideraciones sobre el cambio y la continuidad sociocultural
Es necesario atender el paradigma historico y antropolégico del cambio y continuidad

sociocultural para entender los campos en los que opera la hierofania nahua contemporanea.
Si bien, de manera general el cambio tiene lugar en el tiempo, no es igual a este. El sociélogo
estadounidense Robert Nisbet (1988) afirma que:
“el cambio tiene lugar en el tiempo efectivamente. Pero este fluye inexorable e
irreversiblemente para el espectador, incluso en circunstancias de la méas absoluta
inmovilidad. El problema estriba en que la continuidad del tiempo se ha hecho con
excesiva frecuencia un medio para el cambio. Bajo el hechizo de la continuidad (...)
se considera que los cambios mayores en la historia de una estructura social sin

consecuencia de las acumulaciones de pequenos cambios”. (p. 31)
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Este hechizo de la idea del cambio social va unido a la irremediable discontinuidad
de ciertos hechos sociales, comprendidos como rupturas de la continuidad, sobre todo cuando
se tratan de cambios profundos en la estructura social. La diversa multidimensionalidad de
emergentes rupturas en la realidad social potencializa un despliegue de nuevas continuidades.
Su atencidn antropoldgica y socioldgica son un esquema fundamental para poder comprender
el campo de accidn real de un sujeto de experiencia(s).

En Latinoamérica el cambio y la continuidad ha estado sometido a las relaciones
politicas, economicas Yy sociales, derivadas de las tensiones hegemonicas Yy
contrahegemonicas, entre los modelos expansionistas postcoloniales, la creciente
globalizacion del capitalismo tardio, las crisis del Estado-Nacion, y las nuevas précticas que
evidencian las crisis provocadas por la explotacion, la opresion y la desigualdad. El
antropologo argentino Néstor Garcia Canclini (1990), observa que, la globalizacidn genero
un proceso de incorporacion de distintos elementos de la cultura nacional e inclusive mundial
en las culturas locales, “consecuentemente las crisis econdmicas, los movimientos
migratorios, la descalificacion del saber tradicional ante nuevas expresiones modernas...
contribuyeron a la perdida de significados y funciones de las practicas tradicionales,
incorporando nuevos elementos que la sustituyan” (pp. 15-20). Estos nuevos elementos
sustituyentes expresan nuevos campos de accion diversificados que son coherentes ante las
necesidades generadas por las tensiones, movimientos y cambios sociales.

El antrop6logo mexicano Alberto Zarate, en su trabajo sobre las danzas en la Sierra
Norte de Puebla, observa estos procesos de cambio frente a las nuevas problematicas sociales
en la region nahua y totonaca:

“En el devenir histérico la consolidacion de nuevas formas culturales hegemonicas y

globalizadoras, junto con las crisis econémicas, permitieron acelerar el desuso de

distintas préacticas socioculturales en las comunidades indigenas, incidiendo para que
las expresiones tradicionales desaparezcan gradualmente con la consiguiente

modificacion cultural al interior de las comunidades de la etnia.” (2003, p. 79).

Los procesos de larga, mediana y corta duracién son importantes para enmarcar un

modelo esquematico que vislumbra las rupturas que se presentan en las continuidades, y
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observar su dafio colateral expresado en un cambio*®. Estos factores externos, sigue
mencionando el autor, “inciden en la modificacion que las familias indigenas desarrollan para
paliar las repercusiones que se expresan en distintas formas, como resultado de los distintos
tipos de crisis. Como la modificacion de estructuras tradicionales, llegando a la
desarticulacion de las unidades familiares” (Zarate, 2003, p. 80). Los factores externos han
de ser fundamentales para entender los procesos de cambio y continuidad de los Gltimos
veinte afios en la Sierra Norte de Puebla.

Ante esta realidad del cambio, Guillermo Bonfil Batalla (1990) habia sefialado que
no es posible definir a un pueblo solamente por su cultura, entendida ésta como un universo
discreto de rasgos concretos, ya que “la cultura se debe considerar como repertorio de
recursos sociales que cambia siempre, y esa su manera de ser” (p. 103). Estos cambios de
indole econdmica, politica, religiosa, etc., son visibles por la gran diversidad de fendmenos
socioculturales que se encuentran en la Sierra Norte de Puebla, entre ellos la gran diversidad
del campo religioso. Bonfil (1990) sigue apuntando sobre este tema:

“A través de la resistencia cultural se pretende la conservacion del control sobre

elementos culturales propios. Puede revestir una forma pasiva (el terco apego a “la

costumbre”, por ejemplo, lo que ayuda a entender el conservadurismo que se atribuye

a los pueblos indios), o bien puede expresarse de manera activa... La innovacion es

la creacion autbnoma de nuevos recursos culturales; forman parte de este proceso de

resemantizacion de los hechos culturales que resultan de la relacion colonial, porque

se trata entonces de una manera nueva de entenderlos y manejarlos” (pp. 105-106)

Consideramos que las hierofanias nahuas mantienen una multidimensionalidad en
relacion con su operatividad, se posicionan y emergen segun sea la necesidad contemporanea
de los sujetos que conforman la comunidad de Xaltipan, lo sagrado se disputara entre varios

campos de accidn social hoy existentes y en movimiento.

43 Elio Masferrer en su texto “Cambio y continuidad entre los totonacos de la Sierra Norte de Puebla”
(2006) hace una investigacion antropolégica de gran valor para comprender este tipo de fendmenos.
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6: Fundamento general sobre la intencionalidad de la conciencia
Es fundamental el andlisis de las hierofanias nahuas en la dimension de los actos

intencionales de la naturaleza de la experiencia, la cual segin Raymundo Mier (2014) ante
la lectura fenomenologica y el desafio de la hermenéutica de la cultura, mantiene una doble
temporalidad (diacronica y sincrdnica), que invoca hacia el pasado y futuro, pero también le
confiere valor al instante de su contemporaneidad para lograr una experiencia integra del
mundo en un presente inactual con horizonte profundo. Esto inscribe los actos del sujeto y
sus vinculos intersubjetivos en un &mbito de sentido que emana una plena aprension de la
historicidad en si, sus vinculos, su entorno social y material, su incesante aprehension de la
identidad de los objetos (de conciencia) y la integridad del mundo concreto. De esta manera
la experiencia es posible gracias a su intencionalidad; la conciencia “se caracteriza por su
‘tendencia hacia’, el dirigirse hacia algo. Esto es lo que se ha denominado ‘intencionalidad’.
Por lo tanto, el tema fundacional en la fenomenologia es la intencionalidad que opera como
correlacion o sintesis indisoluble entre el mundo y el hombre” (Montero, 2007, pag. 131).
La experiencia y la intencionalidad de la conciencia la interpretaremos desde la
mirada de la fenomenologia estatica y fenomenologia genética; conceptos que retratan la
interpretacion y critica de Emmanuel Lévinas en su tesis de 1930, hacia la propuesta
fenomenologica hasta ese momento conocida de Edmund Husserl. También tomamos la
interpretacion de Roberto Walton sobre la fenomenologia de Husserl, que se ocupara del
andlisis de la correlacion intencional de la conciencia con el mundo. Su tema central es dar
cuenta de un mundo que no es un contenido inmanente sino un contenido intencional** que
trasciende la concienciay cuya trascendencia no se puede establecer en ninguna otra instancia
gue no sea la conciencia. Puesto que las trascendencias se manifiestan en ella, y solo se
revelan en ella, “la conciencia es una conciencia trascendental, esto es, en tanto es el lugar

de origen de las trascendencias, es decir, la instancia Ultima en que todos los objetos

4 “La intencionalidad husserliana no se reduce a la mera direccionalidad de los actos de la conciencia
que para Brentano era el rasgo intencional preponderante. Husserl subraya, por el contrario, el compromiso de
la intencionalidad con una decisiva “remision a la evidencia”. La orientacion de la conciencia hacia el objeto
“intencionado” (Bech, 2001, p. 27). Serrano (1986) también comentara al respecto de la intencionalidad: “La
intencionalidad, entonces, adquiere relevancia, no sélo en tanto unifica todos los actos intencionales fungiendo
como centro de la conciencia, sino también en tanto remite intencionalmente hacia los cumplimientos, hacia la
evidencia de lo ‘intendido’ en el acto de cada caso. Todo esto, por supuesto, de manera unitaria, con capacidad
de reorganizar, sobre la base de nuevas evidencias, el sistema de la experiencia que proporciona entonces,
gracias a la unidad de la conciencia, un mundo unitario objetivo” (p. 42).
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trascendentes se muestran y legitiman como tales.” (Walton, 2017, p. 141). Para ello,

debemos tener claro de manera general las caracteristicas de la fenomenologia estéatica y la

fenomenologia genética.

a)

b)

Fenomenologia estatica: analiza la vida trascendental como algo acabado, es decir,
se ocupa de una determinada situacion en el desarrollo de la vida de la subjetividad.
La atencion esta puesta en la descripcion de tipos de objetos, en su ordenamiento
sistematico, y en el desvelamiento de las operaciones subjetivas que permite su
constitucion.

Es una fenomenologia de los hilos conductores. Se guia por las unidades ya
alcanzadas de los tipos fundamentales de objetividades, y describe los nexos que al
respecto estan presupuestos en la conciencia. Para ello procura poner de manifiesto
las donaciones de sentido subjetivas que, supuestas en una estructura de sentido dada,
analiza las remisiones del darse oscuro de los objetos a su darse claro, y se centra en
la fundamentacion de la validez...en las remisiones de lo fundado a lo fundante:
Idea de la fenomenologia estatica: la estructura universal de la validez del mundo, el
desvelamiento de la estructura de validez en referencia retrospectiva a la estructura
ontoldgica como la del mundo valido mismo. Estructura de validez = el sistema de

las fundamentaciones de validez. (Walton, 2015, p. 46)

Fenomenologia genética: afiade (a la fenomenologia estatica) el andlisis de la
autoconstitucion o autodesarrollo de la vida trascendental. Su nuevo enfoque examina
la génesis de la constitucion y muestra «cdmo la conciencia llega a ser a partir de la
conciencia» de tal modo que distingue formaciones precedentes en la vida de la
conciencia, segun un «nexo de condicionamiento entre lo motivante y lo motivado».
Contempla la historia de los actos y sus objetos mediante preguntas retrospectivas por
las distintas implicaciones intencionales de orden temporal. Al explicitar de qué modo
surgen los sistemas de remisiones temporales inherentes a los objetos, el analisis
genético tiene en cuenta el contenido y de ese modo trasciende la caracterizacion
puramente formal o indeterminada de los horizontes.

Importante en la fenomenologia genética es que la noesis, como donacidn de sentido,

responde también a la sedimentacion de la experiencia pasada a través de una
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transferencia de sentido que es motivada por la semejanza entre la experiencia actual

y la experiencia pasada. Con la nocion de transferencia se modifica el modo de

concebir la captacion del objeto elaborado en el ambito de la fenomenologia estética.

(Walton, 2015, pp. 46-47)

Como el mismo autor sefiala, la fenomenologia genética permite reelaborar las
nociones fenomenoldgicas fundamentales y ampliar el esquema primero de la indagacion
fenomenoldgica. Dice Walton (2015) “El yo deja de ser un mero polo vacio porque es
examinado como sustrato de habitualidades, mientras que el objeto constituido ya no se limita
a lo que le corresponde como mera individualidad, sino que aparece en medio de un sistema
de referencias determinadas que le confieren una configuracion tipica que se extiende a sus
relaciones con el mundo circundante.” (p. 47). A continuacion, hacemos un despliegue de
este proceso fenomenoldgico y como serd tratado para el anlisis de la intencionalidad de lo

sagrado en la hierofania.

6.1: Fenomenologia estatica: la intencionalidad de lo sagrado, el proceso de
constitucion de su plenitud
La idea de la fenomenologia estatica se puede entender de manera global como el proceso de

validacién del mundo a través de actos intencionales especificos. Este proceso de
conciencia* de constitucion de validez se aplicara a las hierofanias nahuas que veremos en
el siguiente capitulo, por ello pasaremos a un desarrollo més especifico sobre este tipo de
actos intencionales que pertenecen a la fenomenologia estatica de Edmund Husserl (Gibu,
2011, pp. 21-51).

Toda experiencia humana se constituye como tal gracias a diversos actos de
conciencia bien localizados, Gibu (2011) lo explica: el primero de estos es la Noesis (acto
intencional subjetivo), este acto es el modo en como es puesto el objeto en la conciencia, que
se complementa con la Tesis, acto por el cual la conciencia pone al objeto, en sintesis, s un
acto objetivante, el cual se realiza a través de la percepcion o intuicion. El atributo es
aprehender el objeto de “un solo golpe”, atreves de actos paralelos a las percepciones, como

lo son el recuerdo, la imaginacion, el juicio o el acto nominal.

45 Para Husserl la conciencia puede distinguirse en tres sentidos: 1) El conjunto de todas las vivencias:
la unidad de la conciencia, 2) El sentido que se expresa al decir tener conciencia de una cosa, el darse cuenta
del acto, y 3) El sentido de la conciencia como vivencia intencional (acto psiquico que apunta hacia un objeto),
este es el sentido principal.” (Marias, 1978, p. 397) Toda conciencia es conciencia de algo.
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El complemento de la Noesis es el Noema (contenido objetivo del acto intencional),
que prioriza el como se dona (se da) el objeto en la conciencia. Este es una unidad compleja
que fija la identidad del objeto y su atributo, logrando asi un noema completo, el cual refiere
al sentido de algo, asi se constituye en objeto-noema y su dar en la conciencia. Los modos
de donacion de los objetos de conciencia se pueden entender como algo: Recordado, juzgado,
percibido, querido, imaginado, sacralizado, etc. Su dar en la conciencia depende de su
contenido.

Se debe entender que todo acto intencional es un acto representativo en la medida en
que se coloca ante un objeto representado o conocido (mundo de lo real), lo posible.
Demostrando que lo verdaderamente determinante en nuestra relacion con el mundo es la
cualidad del acto (noesis), por el que la realidad se vuelve objetiva. Recordando que algo sea
objetivo no implica que exista realmente.

Ahora bien, para entender mejor lo anterior debemos comprender como se dividen
los actos de conciencia que se activan en este proceso de validez del mundo (objetos) a través
del proceso de noesis y noema (Gibu, 2011):

a) Elacto objetivante admite dos tipos actos: 1) Actos téticos, afirmacion de la existencia
“en carne y hueso” de la cosa, y 2) Actos neutralizados: el reconocimiento de su
caracter de objeto.

b) El acto objetivante de la representacion también se divide en dos: 1) Intencionalidad
primera, y 2) Intencionalidad segunda.

De esta manera comprenderemos que los actos téticos se agrupan en la
intencionalidad primera que se le denominara como (Gibu, 2011).:

1) Actos intencionales intuitivos: Las intenciones evidentes, la percepcién, y la
evidencia en carne y hueso de los objetos del mundo,

A su vez, los actos neutralizados se agruparan en la intencionalidad segunda que se
denominara:

2) Actos intencionales significativos: Las intenciones vacias, no realizadas (sin
evidencia en carne y hueso).

Esto implica que la intencionalidad intuitiva y la intencionalidad significativa son un
conjunto de actos que se complementan, la primera son los actos objetivantes y los segundos

son actos de representacion.
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Para ello hacemos la aclaracion de que la intencionalidad no es siempre idéntica, es
diferente en cada uno de los casos, pues en el acto intencional los elementos afectivos son
maneras especiales de dirigirse hacia algo fuera de si (algin objeto del mundo), es decir
maneras especiales de trascenderse o de establecer una relacion con el objeto de la conciencia.
Esto se ejemplifica con las distintas formas de dirigirse hacia un objeto, motivadas por la
suposicion, la duda, la esperanza, el temor, etc., por poner un ejemplo. En nuestro caso el
interés es posicionar la existencia de una intencionalidad (motivada-donada) de lo sagrado
la cual se compone en principio de los dos tipos de intencionalidades mencionadas, la
intuitiva y la significativa.

Desde esta perspectiva lo sagrado es un a priori (parte de la estructura de la conciencia)
y es objeto de conciencia (gesto del mundo con contenido simbdlico), por lo tanto, podemos
pensar en la nocién de una intencion de lo sagrado, un tipo de motivacién de orden
existencial e inherente en el ser humano (homo religiosus), de esta manera lo sagrado puede
considerarse un axioma de busqueda y encuentro de sentido que cumple diversas funciones
en el devenir del hombre. Sin embargo, la intencion de lo sagrado no opera de manera aislada
en la conciencia, pues si su origen es la busqueda de sentido trascendental, necesita un tipo
de acto subjetivo que provoque la idea de una falta del sentido, el cual debe encontrase-
construirse, este acto puede ser solventado a través de la llamada intuicién del Misterio, como
génesis de la Alteridad Radical, nacimiento de lo Otro, fundamento de cualquier relacion con
el Mundo de la Vida. En sintesis, la intuicién del Misterio opera de manera conjunta para
completar la intencionalidad de lo sagrado. La relacion simbiética entre ambas es la
particularidad que las distingue de otros actos objetivantes de la conciencia.

La intencién de lo sagrado contiene en si misma los procesos que la fenomenologia
estatica propone, en primer lugar, la intencionalidad significativa y en Gltimo momento la
intencionalidad intuitiva. Ponemos en primer momento a la intencidn significativa porque el
impulso de falta de sentido se correlaciona con este acto de conciencia, pues en este se
contienen los modos afectivos, volitivos, etc., la vivencia de lo sagrado en sentido amplio es
un acto afectivo totalizador. El objeto amado, deseado, respetado, etc., (sagrado) debe estar
dado en una intencion del amor, del deseo, del respeto, (de lo sagrado). En estos términos
vamos entendiendo que este tipo de intencién es irreductible a la representacion puramente

teorica. La vida concreta es una vida de accion, de sentimiento, de voluntad, de juicio estético,

105



de interés, de desinterés, y en términos religiosos: de sacralizacion o profanacion. EI mundo
correlativo no sélo es objeto teorico, desprovisto de sentido, sino se fundamenta también en
un mundo de vida.

Con lo anterior la intencion significativa se define a partir de un vacio, su funcion es
alcanzar una plenitud que no posee-(fille) (que atn no es representacion) (Gibu, 2011). De
esta manera la intencionalidad de lo sagrado tiene su impulso en objetos del mundo s6lo con
existencia significativa, objetos que aun no tienen evidencia en la conciencia, buscando
aprender el significado del objeto “en carne y hueso”.

En primer momento la intencionalidad de lo sagrado es una intencién significativa
que “pretende” llegar a una plenitud, es decir un punto donde su trascendencia pueda ser
objetivable en términos de experiencia factica, y no sélo como acto de impulso. La
experiencia de apertura al mundo se enmarca en estos términos de esta intencionalidad
significativa. Desde esta mirada podemos entender por qué la busqueda de lo sagrado implica
un sentimiento de angustia, pues parte de la carencia de objetividad sensible y comprobada.

En este umbral de busqueda de lo sagrado que la intencionalidad significativa
promueve Yy dirige, le prosigue una experiencia de tanteo, donde el sujeto desde una ldgica
de prueba y error estd a punto de constituir el objeto sagrado, pero aun no logra el sentido
sagrado en plenitud.

Para alcanzar la plenitud de la intencionalidad significativa de la intencionalidad de
lo sagrado y el devenir de su representacion, tiene la condicion de pasar por el caracter
deficitario de la significacion a la inmediatez de la intuicion. Es decir, ofrecer la plenitud del
objeto de manera directa desde la intencionalidad intuitiva. La intencionalidad de lo sagrado
como acto de busqueda de sentido se constituye y logra su objetivo en el momento en que la
intencionalidad intuitiva lo valida. En este momento el objeto-sagrado tiene el caracter de
objeto verificado por la percepcion sensible del sujeto, experiencia factica totalizante, ya que
cumple con todos los atributos para catalogarse como experiencia en si 0 experiencia de lo
sagrado, hierofania existente en carne y hueso y no sélo proyeccion significativa.

Esto nos lleva a comprobar la existencia de una hierofania en plenitud. Esta expresion
se refiere a que el proceso de la fenomenologia estatica aplicado a lo sagrado ha logrado
completar su proceso, donde se ha podido homologar la intencionalidad significativa, como

proyecto de busqueda de sentido, con la intencionalidad intuitiva, como el cumplimiento del
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hallazgo en carne y hueso del sentido. Esto nos revela que la verdad sobre nuestro juicio y
representacion del mundo estard vinculada a la evidencia: La evidencia se contempla como
el cumplimiento de un acto significativo gracias a la presencia de otro tipo de acto con
caracter intuitivo. Ya que como hemos descrito anteriormente en el plano de los actos
significativos no hay conocimiento verdadero, pues aun no existe plenitud concreta.

La hierofania opera gracias la intencionalidad de lo sagrado, tomando un caracter
pleno y de cualidad verdadera en un dltimo momento de experiencia, el de la fijacion
significativa. Los dos primeros momentos de experiencia sagrada, el de apertura al mundo y
el de tanteo, carecen aln de evidencias concretas para constituirse con eficacia simbdlica
profunda para llamarse hierofania.

Con lo anterior nos queda claro la division de las intencionalidades y actos
objetivantes de conciencia, procesos por los cuales la hierofania logra existir, y donde
afiadimos una particularidad categdrica como lo es la intencionalidad de lo sagrado. A modo
de resumen homologamos a continuacion como operan las intencionalidades estaticas con
los momentos de experiencia:

a) Origen de la experiencia sagrada: 1) apertura al mundo y 2) tanteo. Se mantienen
como actos neutralizados y como intencionalidad segunda, es decir dentro del campo
de accion de la intencionalidad significativa, experiencias en construccion de plenitud
y proyeccion de lo sagrado.

b) Constitucion de experiencia sagrada: 3) fijacion significativa. Se mantiene no sélo
dentro de la intencionalidad significativa, sino su caracteristica principal es
mantenerse como actos téticos y como intencionalidad primera, es decir dentro del
campo de accion de la intencionalidad intuitiva, experiencias con evidencia en carne
y hueso de un sentido sagrado.

A razon de ello comprendemos que la condicién para pasar a lo verdadero para el
sujeto implica la plenificacion de lo significado a traves de lo intuido. La verdad ya no se
encontrara solamente en el juicio, sino en la intencionalidad intuitiva, en la percepcion de
una existencia verificada. EIl juicio (intencionalidad significativa) y la percepcién
(intencionalidad intuitiva) son relacionados y puestos en un mismo plano. Asi podemos
afirmar lo siguiente: la intencionalidad de lo sagrado es la plenificaciéon equilibrada y

horizontal entre el juicio sobre lo sagrado y la percepcion sensible del mismo.
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6.2: Fenomenologia genética: temporalidad en la intencionalidad de lo sagrado
La intencionalidad de lo sagrado obtiene el grado de verdad fenomenolégica por su plenitud

factica. La hierofania se completa al poder relacionar de manera eficaz la intencionalidad
significativa (como pretension de plenitud) y la intencionalidad intuitiva (como verificacion
del sentido). A razén de esta primera constitucion de la hierofania, es necesario afiadir el
caracter temporal de la construccion de la vivencia intencional; para ello hacemos uso de
otras dos intencionalidades de tipo temporal las cuales estan dentro del campo de la Ilamada
fenomenologia genética. Las primeras intencionalidades, las estaticas, no contienen dentro
de sus pardmetros el caracter temporalizador de la conciencia, el cual representa una variable
de suma importancia que explicaremos a continuacion.

Debemos pensar en términos husserlianos que la conciencia puede ser definida como
una corriente en el tiempo, la cual debe entenderse como tiempo inmanente. De esta manera
la temporalidad es el continuo fluir de la conciencia que hace posible nuestra relacién con
los objetos intencionales, los cuales pueden llegar a constituirse como objetos intencionales
sagrados, dependiendo de la relacion nominativa del sujeto con el objeto del mundo.

Segun la tesis fenomenoldgica de Husserl, el tiempo de la conciencia es flujo continuo
de instantes constituidos por impresiones sensibles (la percepcidn), las cuales estan dentro de
los parametros posibles de la existencia del sujeto como ente viviente. Asi la sensibilidad
establece el caracter subjetivo del sujeto en tanto posibilita el surgimiento de una conciencia
temporal a partir de un retroceso hacia el punto de partida de todo recibimiento: La primera
impresion sensible o protoimpresién es la fuente primigenia de toda conciencia y ser. La
conciencia temporal sera posible gracias a la retencion de un pasado continuo, es decir de la
conciencia de una impresién sensible que ya sucedi6, y que ahora es representada como
objeto de conciencia.

Para entender esta constitucion temporal regresiva, debemos atender el concepto de
protoimpresion. La conciencia interna se da gracias a la protoimpresion, pues es la génesis
espontanea de la intencionalidad. Asi la conciencia no es nada sin la impresion sensible,
pues es la individuacion primigenia, la aparicion relacional entre el sujeto y el objeto. La
percepcion es a la vez el que percibe (sujeto) y lo percibido (objeto), los cuales son
simultaneos, de esta manera toda distincion entre percepcién y percibido reposa en el tiempo,

sobre el desfase entre la mirada y lo mirado (Gibu, 2011).
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El caracter de esta diferencia temporal de esta no-coincidencia de la conciencia
consigo misma haré posible el primer acto de percepcion, la primera recepcion de la alteridad.
La conciencia surge gracias a la recepcion de una realidad distinta de ella a traves de la
protoimpresion. Toda protoimpresion origina un nuevo punto de partida temporal, un nuevo
presente que pasa y se transforma en un pasado.

La protoimpresion posibilita el desfase temporal del acto de la percepcion, genera una
distancia entre el sujeto qué mira y el objeto mirado, de esta manera el sujeto temporaliza la
realidad. Es decir, desde el momento en que la impresion sensible del presente se retiene
como un pasado recién creado, el presente puede considerarse como un eterno ahora inactual.
Es necesario entender sistematicamente el proceso temporal de la retencion (Gibu, 2011):

1) Lo pasado queda retenido en el presente de una nueva protoimpresion, a modo de
retencion;

2) La conciencia actual de una impresion y de un ahora que ya dejaron de existir;

3) La permanencia del “ahora inactual” en la retencion es posible gracias a la distancia
temporal de la protoimpresion;

4) Primer indicio de existencia de la conciencia y primer dato de la intencionalidad;

5) La intencionalidad no es otra cosa que la distancia o desfase temporal que surge a
partir del presente.

Podemos afirmar en este sentido que la conciencia del tiempo es la temporalizacién
misma, la cual se divide en dos dimensiones, por un lado, la retencion del pasado en el
presente y la protencién, la cual es el horizonte futuro, conciencia de hechos inactuales que
se proyectan (porvenir). La retencion y la protencion seran la forma misma del flujo temporal:
el retener y el protener coinciden.

Entendiendo la intencionalidad como distancia o desfase temporal que surge del
presente, la intencionalidad de lo sagrado por su naturaleza significativa e intuitiva también
pasa por el caracter temporal de la conciencia y el flujo de las impresiones sensibles. La
intencionalidad de lo sagrado tambiéen se constituye de una intencionalidad longitudinal, la
cual contiene este proceso de retencion y protencion.

Recordemos que en reduccion la hierofania puede entenderse como una operacién
subjetiva sobre el sentido de vida, por ello, implica observarla desde su génesis creadora,

como experiencia humana que se realiza, se retiene y se proyecta. La protoimpresion
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posibilita el flujo del tiempo por su desfase entre el pasado y presente, la hierofania como
vivencia intencional opera dentro de este flujo continuo de impresiones para crear una
temporalidad interna, que, hasta cierto punto, pueda diferenciarse de aquellas vivencias
intencionales que tienen una naturaleza temporal ordinaria, la hierofania, como
acontecimiento sagrado, sera interpretada como temporalidad extraordinaria. Esta operacion
que realiza la intencionalidad longitudinal sera clave para diferenciar la profundidad de cada
vivencia intencional, pero para llegar a esta “conciencia de”, falta otro acto intencional que
complementa el circuito de la fenomenologia genética. Es importante resaltar que hasta este
momento la intencionalidad longitudinal (protoimpresion, retencion, protencion= tiempo) se
yuxtapone con los actos de la fenomenologia estatica, la intencionalidad significativa (juicio)
y la intencionalidad intuitiva (evidencia).

El proceso de retencion es donde reposa la verificacion en carne y hueso o evidencia
de la existencia de los objetos intencionales de conciencia, en otras palabras, la
intencionalidad intuitiva, la cual otorga el valor de verdad de la vida concreta de la
experiencia, mantiene su caracter operativo de valor de verdad dentro del proceso de
retencion de la intencionalidad longitudinal. Por otro lado, la intencionalidad significativa,
como acto intencional trascendental que busca la plenitud de sentido y verificacion de un
valor que ain no posee, mantiene su operatividad de busqueda de plenitud dentro del proceso
de protencién de la intencionalidad longitudinal, ya que la protencion es la proyeccién futura
de los hechos inactuales, es decir la proyeccién del flujo de la retencion, la extensién ain no
verificada de un objeto intencional. De esta manera la protoimpresion sera el acontecimiento
creador para que el sujeto realice un acto categorial o trascendental, como lo es el sentido de
lo sagrado.

Ahora bien, la intencionalidad no sélo es longitudinal como la hemos descrito hasta
hora, como un acto intencional que genera el flujo del tiempo inmanente, también debemos
reparar en su caracter transversal, para lograr entender el sentido completo que la
fenomenologia genética propone (Gibu, 2011):

1) Intencionalidad longitudinal: A punta a captar el origen del flujo temporal de la

conciencia y queda expresada en los conceptos de protoimpresion, retencion y

protencion.
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2) Intencionalidad transversal: La conciencia se dirige e intenciona el objeto temporal
en el curso a fin de constituirlo (de manera trascendental). Las impresiones sensibles
son deshordadas por una conciencia que les otorga un sentido y un fin que por si
mismas no poseian.

La intencionalidad transversal, a diferencia de la longitudinal, revalora el sentido
trascendental de las impresiones mismas, dandole profundidad a la percepcion, es decir
valorizacion de significado del objeto intencional. Asi, la intencionalidad trasversal opta por
captar las impresiones sensibles para orientarlas como objetos intencionales, para
planificarse e informarse en una realidad distinta a la propia conciencia; en esa operacion se
crean las unidades de sentido: realidades significantes con horizontes correlativos, las cuales
seran de vital importancia para la formacion intencional de lo sagrado, y el proceso de
constitucion de una memoria con elevaciones y profundidades de significado para el sujeto.
Por ello, esta intencionalidad tiene como fin formar unidades de sentido dentro del flujo
temporal de la conciencia (protoimpresién, retencién y protencion). Con este proceso de
constitucién de sentido de la realidad objetual se logra extender y contener los significados
con profundidad axiolégica y nominativa, correspondientes incluso a la gama diferenciada
de valores construidos sociocultural y psicoldégicamente en el sujeto.

Las unidades de sentido objetivadas por la intencionalidad transversal nos daran la
unidad objetual necesaria para el andlisis de una fenomenologia de lo sagrado que
proponemos; la intencionalidad de lo sagrado tendra en su teleologia lograr construir e
identificar en el correlato de la conciencia (memoria) las unidades de sentido sagrado,
separadas de otras unidades de sentido con un valor funcional para otro tipo de fines
trascendentales. Las unidades de sentido sagrado seran otro tipo mas de las unidades de
sentido existentes, desde las méas basicas, como el ordenamiento categorial de sentido de la
realidad perceptual, hasta el ordenamiento trascendental, con flujos y direccionalidades
correspondientes a un mundo socioculturalmente vivido.

Con lo mencionado, la intencionalidad transversal abarca los actos de conciencia
(noesis) y lo realmente dado (noema) en el presente, también a lo dable en el pasado y en el
futuro. Ser consciente del flujo temporal (intencionalidad longitudinal), es también ser

consciente de las vivencias y de las fases del objeto temporal (intencionalidad transversal).
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De esta manera debemos entender que la retencion y la protencion tanto en la
captacion del flujo temporal como en la de los objetos intencionales estan dadas en funcién
del tiempo presente. Existe una primacia del tiempo presente respecto al pasado y al futuro
(el correlato de conciencia). El tiempo presente sera aqui un flujo continuo de una conciencia
intencional (no realidad objetiva respecto a otras). La recuperacion del pasado y la
orientacion del futuro se realizan en el aqui y en ahora, en el presente de la conciencia. Si
surge la conciencia es porque finalmente el yo es libre para autodeterminarse en la
protoimpresion y libre también para recuperar en el presente el tiempo perdido (retencién),
asi como el tiempo aun irrealizado (protencién).

En sintesis, nuestra propuesta se basa en la identificacion de las unidades de sentido
sagrado y su constitucion por la intencionalidad de lo sagrado en la experiencia nahua. Las
hierofanias investigadas proporcionan los datos suficientes para objetivar las
intencionalidades, las cuales se manifiestan en los contextos socioculturales posibles, que se
contienen dentro de los campos sociales concretos, giro que veremos hasta el capitulo cuarto

Ahora bien, el siguiente capitulo tiene el objetivo de presentar etnograficamente las
hierofanias nahuas de la comunidad de Xaltipan, las cuales se reproducen dentro de los
sistemas religiosos y fuera de estos, expresando los inminentes procesos de recomposicién
religiosa y desplazamientos de lo sagrado, reflejo del devenir historico de los nahuas de la
Sierra Nororiental de Puebla.
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CAPITULO TERCERO
ETNOGRAFIA DE LAS HIEROFANIAS NAHUAS EN

XALTIPAN
La narrativa comunitaria donde se acontece la experiencia de lo Sagrado resulta diversa y

compleja, la recomposicion del campo religioso y social es evidente e innegable. Los
siguientes apartados hacen ver cada una de las hierofanias registradas a través del proceso
etnogréfico realizado en Xaltipan, con las cuales se pretende demostrar: a) que la hierofania
es un fendbmeno sociofenomenolégico, b) al ser un fendmeno social se relaciona con todos
los procesos socioculturales que componen la historicidad y existencia de la comunidad de
Xaltipan, ¢) que cada una de ellas existe gracias a que se ha construido un campo
sociorreligioso que posibilita su reproduccion, es decir, parte de la narrativa comunitaria.
Debemos aclarar que estas hierofanias probablemente no son las Unicas que se
reproducen, la experiencia de lo sagrado es diversa y multidimensional en su forma de
manifestarse. Adelantandonos un poco al analisis, la hierofania nahua se contempla y
reproduce entre la narratividad de la comunidad y sus mdltiples actores sociales que le
constituyen; por su cualidad narrativa, estas hierofanias se concentran en sistemas bien
identificados. Tenemos las siguientes: 1) Hierofanias pertenecientes a la narrativa del
Catolicismo Nahua, 2) Hierofanias pertenecientes a la narrativa del Evangelicalismo
Indigena, 3) Hierofanias pertenecientes a la narrativa de la migracion. Aunque en cantidad la
primera sigue siendo la hegeménica, las otras dos son sintoma de las recomposiciones tanto

del campo religioso como el sociocultural en general. Se dividieron de la siguiente manera:

. Hierosabeia a los Santos Patrones: San Pedro y San Pablo

. Hierosabeia del Talokan-Cueva

. Hierofantes del Masakamej

. Hieroourgia y epifania: Nifio Jestis y Llorona-Chocani

. Hieroarkia del fogén

. Hieroourgia y epifania: fieles difuntos y velacion de la puerta

Catolicismo Nahua:  —

—_—T
[ R T

Evangelismo-pentecostal Nahua: )\J" 7. Hierothreskeia al Espiritu Santo

Migracién laboral: (J, 8. Hieropraxia de la migracion laboral

Muchas de estas hierofanias no son aisladas entre ellas, en algunos casos veremos

coémo algunos actores sociales reproducen dos tipos de hierofanias semanticamente diferentes,
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hecho que nos habla de la multidimensionalidad de las identidades nahuas. Por otro lado,
algunas hierofanias, como es el caso de las vinculadas al fendmeno migratorio, se
descentralizan de los sistemas religiosos formales. Nuestro objetivo es hacer clara esas

distinciones.

1: El catolicismo nahua
Hemos adelantado que el campo religioso en Xaltipan es dinamico y ofrece una amplia

diversidad de religiosidades y podemos precisar que su sistema religioso hegemaonico es un
tipo de catolicismo étnico, el cual definimos como Catolicismo Nahua: un sistema religioso
con una matriz cultural de origen mesoamericano yuxtapuesto, mimetizado y estructurado
bajo el influjo sociohistérico de la religiosidad colonial y de tendencia evangelizadora,
orientado de manera contemporanea por diversos procesos politico-religiosos, especialmente
impulsados por pastorales indigenas y la teologia india.

Aunque existe una red de rituales catélicos-nahuas gque estan vinculados directamente
a las entidades animicas de la tierra, el cielo y el mundo subterraneo, el catolicismo nahua no
es puro, ni ha mantenido una continuidad historica lineal. Antes de entender las hierofanias
pertenecientes a este campo de narratividad, queremos sefialar el papel de la Iglesia Catolica

en la region, asi como el impacto que ha tenido en la reproduccion de religiosidades nativas.

1.1: Configuracion del poder social-religioso
Para hablar del contexto contemporaneo del catolicismo nahua o étnico en la Sierra Norte de

Puebla, debemos comenzar por atender el papel de la influencia del Concilio Ecuménico®®

Vaticano 11 4'(1962-1965) en Latinoamérica, como plataforma que impulsé la conformacion

46 Es una reunién o asamblea que convoca a todos los obispos (representantes de un territorio cristiano
particular) de toda la Iglesia para discutir y reflexionar sobre la teologia y doctrina de la Iglesia. El concilio o
reunién es parte de la estructura del pensamiento cristiano, pues se basa en la necesidad de congregar a la
cristiandad, buscando un dialogo interreligioso (caracteristica de lo ecuménico). Los concilios son una
herramienta para fijar la doctrina y orientarla para aplicarse en toda la Iglesia.

47 El concilio “contd con la presencia de 2500 “padres conciliares”, siendo hasta ahora el mas universal

en la historia de la Iglesia. En la asamblea se reunieron obispos de los cinco continentes con un peso importante
y desconocido hasta entonces de las “iglesias jovenes”.” (Morello, 2007, p. 89)
El concilio fue convocado por el papa Juan XXII1 (1881-1963), el cual, como apunta Gustavo Morello (2007)
impulsé decididamente el acercamiento de la realidad del mundo moderno con la Iglesia, renunciando al
proyecto de restauracién de una cristiandad de tipo medieval, a modo de actualizacion. Angelo Rocanlli, “el
papa bueno”, sigue sefialando Morello (2007), “estaba convencido de que la Iglesia debia adaptar su predicacion,
organizacion y métodos pastorales a un mundo profundamente transformado... Elegido papa, convocé al
Concilio Vaticano |1 (1962-1965) con el prop6sito del aggiornamento (renovacion y modernizacién de la Iglesia
Catdlica) para lo cual buscé la colaboracién de los obispos del mundo entero, incluso de las iglesias cristianas
no catdlicas.” (p.86)
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de la Comunidades Eclesiales de Base (CEB), pastorales de la Teologia India, etc. Para esto
es importante recordar que, en la Sierra, como en sus comunidades, el campo religioso es
diverso. Como adelantdbamos en apartados anteriores, las campafias evangélicas y biblicas
no son nuevas en la region; en el caso de Xaltipan tienden a ser constantes desde principios
de este siglo, con gran efectividad en los procesos de conversion religiosa.

Como mencionabamos en el apartado Contemporaneidad del campo religioso en las
comunidades nahuas de la Sierra Nororiental de Puebla, desde comienzos del siglo XX,
existen campafas misionales de diferentes iglesias denominacionales protestantes, biblicas,
evangélicas etc., con relativo éxito para instaurarse en la Sierra Norte de Puebla. El acceso
de estas iglesias y movimientos religiosos en comunidades indigenas, catolicas por siglos
(desde la época colonial), se potencializ6 gracias a la apertura de la Iglesia Cat6lica en aceptar
el libre credo en el mundo y la diversidad de religiosidades, acordado en las reformas del
Concilio 1, especialmente por su impronta ecuménica y progresista. La repercusion politica
del Concilio I, afect6 en particular en las regiones de Latinoamérica, ya que se aceptaba la
existencia de una gran diversidad de ofertas religiosas. Esto incentivo la creciente conversion
religiosa en todo el continente.

De manera particular, en la Sierra Norte de Puebla, este fendmeno afecto en gran
medida, como sefiala Masferrer (2010):

“Una de las cualidades de la institucién catdlica fue su capacidad de adaptacion ante

las transformaciones sociales, sin embargo, el desprestigio por coyunturas al

solidarizarse con practicas de dominacion oligarquicas y el silencio ante distintos
conflictos sociales con estrategia politica, desembocé a una modificacion en su
postura social y trabajo pastoral expresados en el Concilio Vaticano 11, con el cual se
abrid6 una gama de posibilidades para la presentacion de variadas propuestas

pastorales como la llevada a cabo en la Sierra Norte de Puebla” (p. 313)

A estas circunstancias, Masferrer (2010) sigue apuntando que, en el campo religioso,
se propiciaron otros acontecimientos de un nuevo trabajo pastoral y el aumento de la
participacion especial del laico en México, y en este caso en la Sierra Norte. Este aumento
en la participacion y poder de accion del laico, naturalmente generd una descentralizacion de

la hegemonia de la administracion pastoral-clerical de la Iglesia como institucion.

115



De manera conjunta, la influencia social y pastoral de la teologia de la liberacion®,
propicié e incentivé a los denominados catolicismos sociales (populares, indigenas, etc,). La
Teologia de la Liberacion nace como recepcion creativa del Concilio I, movimiento
teoldgico-pastoral que se originara a través de las iglesias locales latinoamericanas, situadas
en contextos de pobreza, exclusion, marginalidad y desigualdad social. EIl te6logo mexicano
Carlos Alvarez-Mendoza (2014) nos sintetiza esta propuesta teoldgica de la siguiente manera:

“ La principal pasion y objetivo de la Teologia de la Liberacion es hablar de un Dios

revelado por Jesus de Nazaret en medio del actual sufrimiento del inocente (sujetos y

pueblos en desigualdad); (Desde esta revelacion de Dios) busca reconocer los signos

de los tiempos en medio de los procesos sociales de liberacion que los pobres viven
hoy en el seno de la sociedad latinoamericana y caribefia, donde predomina la
estructura capitalista de mercado y la lenta transicion a la democracia moderna.”

(p.162)

De esta manera, el movimiento de liberacién promueve el compromiso de los
cristianos por la promocién de la justicia social y la democracia en la region, como signos
del Reinado de Dios en el corazon de la historia. El acompafiamiento a los pueblos oprimidos
por parte del cristiano comprometido se dara desde diferentes formas, especialmente desde
una pastoral que generé una reflexion desde las necesidades sociales.

El impulsé de movimientos de Accion Catolica*® (AC), y la conformacion del

movimiento de Lectura Popular de la Biblia a través de las Comunidades Eclesiales de Base

48 Este movimiento latinoamericano nace como discurso teoldgico moderno entre 1971y 1972 con las
obras fundadoras de los llamados “padres conciliares”, como Gustavo Gutiérrez (Perl), Rubem Alves y
Leonardo Boff (Brasil), y Hugo Assman (Uruguay). Estos tedlogos, menciona Alvarez Mendoza (2014)
“reflejaron el cristianismo social y los procesos de cambio social, desde el contexto de una region del mundo
con pobreza, dictaduras militares o partidos Unicos y una religidn cristiana sumamente sacramentalista. Su
reflexién teoldgica estara marcada por una impronta profética e inspirada por una espiritualidad de la accion,
percibida en el movimiento de Accién Catolica, sacerdotes obreros (antes del Vaticano I1).”

El elemento central de esta propuesta teoldgica fue entender el plan de Dios en la liberacion de los
oprimidos, de alli su nombre como promotores de “La Iglesia de los pobres”. Se logré reconocer a los pobres
como sujetos histéricos y como interlocutores privilegiados del Reinado de Dios anunciado por Jesus.

Uno de los acontecimientos importantes fue la Il Conferencia Episcopal de Medellin (1968) que
impulsé el movimiento de la Teologia de la liberacion, propia de aggiornamento conciliar. Posteriormente se
discutirdn sus planteamientos en otras conferencias episcopales latinoamericanas, como la de Puebla y Santo
Domingo.

49 El movimiento de Accion Catélica tuvo gran impulsé después del Vaticano Il, especialmente en
Latinoamérica, pero existen previo a las reformas de los 60’s: “Surgieron sociedades seculares para ser “el
brazo de la jerarquia” ... Juventud Obrera Cat6lica (JOC) en Bélgica, para introducirse al mundo obrero. Accion

Catdlica fue la institucion laica por excelencia en América Latina, nacida en los 30s, su esplendor sera hasta
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(CEB), se instauraron en las zonas periféricas de la administracion de la Iglesia Catolica.
Estas configuraciones del trabajo pastoral tuvieron gran impacto en la Sierra Norte de Puebla,
las cuales han orientado a las religiosidades nahuas a través de la teologia india, que busca
potencializar las religiosidades étnicas de América Latina, su Semillas del Verbo y la vivencia
religiosa con el Dios de la vida. Una definicion puntual sobre este pensamiento teoldgico tan
particular la ofrece el padre indigena Eleazar Lopez Hernandez (1994), sacerdote y te6logo
catolico:
“La teologia india es el conjunto de experiencias y de conocimientos religiosos que
los pueblos indios poseen y con los cuales explican, desde milenios hasta el dia de
hoy, su experiencia de fe, dentro del contexto de su vision global del mundo y de la
vision que los demas tienen de estos pueblos. La teologia india es, por tanto, un acervo
de practicas religiosas y de sabiduria teologica popular, del que echan manos los
miembros de los pueblos indios para explicarse los misterios nuevos y antiguos de la
vida. Por eso no se trata de algo nuevo ni de un producto propiamente eclesial; sino
de una realidad muy antigua que ha sobrevivido a los embates de la historia.” (p. 10)
Este reavivamiento de la experiencia religiosa étnica ha tenido fuerte eco en las
comunidades nahuas de la Sierra de Puebla. Po ejemplo, en Xaltipan, la dindmica ritual y
litirgica de la Semana Santa es llevada a cabo por individuos que pertenecen o se formaron
en las CEB, o movimientos pastorales populares profundamente laicos. Por otro lado, las
misas parroquiales del domingo y fechas importantes son realizadas por sacerdotes
pastoralmente orientados a la teologia de la liberacién e india, oficiando las misas tanto en
castellano como en nahuat, usando atavios con bordados nativos. Esta influencia teoldgica
también se observa en la aceptacion y acompafiamiento que tienen los sacerdotes para que
las cuadrillas de Migueles, Santiagos, etc., entren al templo para danzar en ofrenda a los

Santos Patrones.

los 70°s... Intentaba restaurar la vida cultural cat6lica y ser una forma de mision en el mundo con ramas
especializadas: La Accion Cat6lica Obrera, Agraria, Juvenil, Estudiantil, Universitaria, etc. De alli surgiran
grandes dirigentes de la Democracia Cristiana. Uno de sus objetivos en América Latina fue despertar en las
clases dirigentes la preocupacion social y guiarlas, bajo la direccion de la iglesia. Se gesto una elite que
descubria su rol y tomaba conciencia de su influencia en la vida social y politica (al margen de la propia
jerarquia).” (Morello, 2007, pp. 84)
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El discurso de los actores catdlicos laicos prioriza la union de la comunidad ante la
situacion de marginacion y desigualdad social, enmarcado en la l6gica de un cristianismo
social. De esta manera, las Comunidades Eclesiales de Base, segin Masferrer (2010) tienen
una participacion politica laica mas activa, donde las tareas mas significativas en el trabajo
evangelizador, con el fin de capacitarlo como agente capaz de atraer la atencion en su
comunidad sobre los problemas sociales, politicos y econémicos del entorno, con la finalidad
de tomar conciencia y buscar soluciones.

Las CEB reproducen el trabajo pastoral y evangelizador a partir la Lectura Popular
de la Biblia, la cual es sometida a una exégesis comunal y coherente con las necesidades
contemporaneas de las comunidades nahuas. En Xaltipan estos laicos usan la interpretacion
de la Biblia como instrumento para mostrar el camino por el cual se busca la liberacion de
opresion estructural, por ejemplo, en el acceso diferenciado a oportunidades y recursos.

También hay que mencionar a las organizaciones que tienen gran impacto en estas
rearticulaciones de la administracion del catolicismo nahua. Es el caso del Centro Nacional
de Ayuda a las Misiones Indigenas, CENAMI®®, asociacion religiosa que se autodenomina
como un instrumento de busqueda y servicio que facilita el caminar convergente y plural de
los pueblos indigenas, para la realizacion de su propio proyecto de vida, en la sociedad y en

la Iglesia, fuertemente ligado a la Pastoral Indigena.

1.2: Religiosidades nativas
En esta logica politica-pastoral que mencionamos se enmarca el Catolicismo Nahua,

inspirado en los movimientos de la teologia de la liberacién y teologia india. Este proyecto
administrado por las CEB y los grupos de Accion Catolica, apoyan de manera especializada
las religiosidades nativas, como las fiestas patronales, la Semana Santa, el cambio de
mayordomias, los rituales de sacramentos, conmemoracion de difuntos, etc. Estos actores
laicos usan de manera simbolica instrumentos propios de los sistemas religiosos nahuas como

parte de los procesos de las liturgias catolicas, alli se observa la sintesis de estas

0 La CENAMI, tiene como objetivos colaborar de manera directa en las necesidades socioculturales
de los pueblos indigenas, interviniendo en los siguientes procesos:
1) Defensay reconstitucion del territorio, agricultura y comunalidad de los pueblos indigenas.
2) Revitalizacién y dinamizacion de la economia comunitaria indigena.
3) Rescate y fortalecimiento de la vida y salud de los pueblos indigenas.
4) Afirmacion de la identidad cultural y religiosa de los pueblos indigenas.
5) Promocion de iglesias autdctonas.
Esto se puede consultar directamente en su propia pagina web: http://cenami.org/node/2
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recomposiciones del campo religioso catolico. Esto se observa desde el uso instrumental del
sahumerio para la sacralizacion de los espacios, la préctica de danzas rituales que se ofrecen
a los santos patrones, hasta la asociacion y sintesis simbdlica de divinidades marianas
catdlicas con Tonantzin, cualidad femenina de la divinidad y a Dios-padre con Totatzin,
cualidad masculina de la divinidad supra.

Este catolicismo nahua, también lo podemos enmarcar como parte del movimiento
Catolicos de la Teologia India o iglesia autdctona. Masferrer (2010) sobre esto sefiala los
siguiente:

“Los podemos definir como catélicos influidos por los catolicos de la teologia de la

liberacion latinoamericana (por medio de las CEB) pero con la caracteristica de

configurar una sintesis de los catolicismos étnicos. De manera general predominan en
areas indigenas donde los obispos son de la Teologia de la Liberacion o tienen una
linea posconciliar. Los operadores principales son los catequistas, laicos
comprometidos que operan como especialistas religiosos locales, pero que por ser

laicos pueden a su vez desempefiar un liderazgo politico” (p. 318)

Estos catolicismos étnicos han sido fuertemente acompafiados por esta Teologia
India®?, la cual se fundamenta en la reflexion comunitaria nacida de la experiencia comunal
del llamado Dios de la vida, que hace referencia a la relacién humano-divina entre pueblos y
culturas con la madre naturaleza y con la concepcion sagrada del Madre-Padre de la vida,

Tonantzin-Totatzin para los nahuas de Xaltipan.

1.3: La configuracién politica pastoral de los catolicismos étnicos
Con lo sefialado anteriormente, entendemos al catolicismo nahua de Xaltipan como parte de

los movimientos pastorales y religiosos de la Teologia India, resultado de una corriente del
catolicismo social que tiene su antecedente inmediato en la Teologia de la Liberacion

Latinoamericana. En cuyo caso, incentivo las lecturas étnicas del catolicismo, propiciando la

51 Un dato que demuestra la importancia de la teologia india en el mundo catélico y a nivel Iglesia, es
la visita del papa Francisco en 2016 a San Cristobal de las Casas en Chiapas, donde presidio una misa en espafiol,
tzeltal y totzil. Su discurso hizo referencia a la necesidad del mundo en aprender las formas de reciprocidad de
los pueblos indigenas con la madre naturaleza, tema que fue eje en su enciclica de 2015 Laudato si”. Al terminar
su discurso, tedlogos y pastores jesuitas de la mision Chiapas le entregaron la Biblia traducida en Tzeltal, como
parte de un proyecto de més de treinta afios de traduccion comunitaria. Otro de los actos significativos fue su
visita a la catedral de San Cristébal, dénde se encuentran los restos del exobispo de Chiapas, Samuel Ruiz,
representante de la teologia de la liberacién e india en México, su labor ha sido reconocidamente por la lucha
de los pueblos indigenas y actor importante en tiempos del conflicto del EZNL y el Estado mexicano.
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continuidad eficaz de una sintesis sincrética creada en la colonia, en relacion con la
religiosidad mesoamericana.

La intencidn es entender que la llamada religiosidad popular e indigena en la region
del Totonacapan no esta aislada de los procesos de configuracion politica y pastoral que ha
tenido el catolicismo a nivel global, continental, nacional y regional. La existencia y
mantenimiento de muchas de las practicas consideradas parte de la cosmovision nahua, se
reproducen gracias a la existencia de movimientos como la Teologia India y la Teologia de
la Liberacion, mediante actores sociales como las CEB, las AC y la CENAMI®?, entre otras.
Estos actores han podido incorporar proyectos catdlicos étnicos dentro del discurso de la
diversidad sociocultural que el propio catolicismo tiene actualmente, y que, habia estado en
las periferias de las cupulas del poder eclesial del Catolicismo Apostélico Romano
hegemdnico. Dentro de este contexto de configuraciones del poder social religioso la
hierofania nahua se manifiesta.

Aunque el catolicismo étnico es el hegemonico en las disputas del campo religioso,
ha sobrevivido gracias a: 1) el trabajo evangelista y pastoral de los laicos comprometidos con
la reproduccion del discurso catolico, 2) la continuidad de una matriz cultural histéricamente
profunda y de origen mesoamericano. Esta Gltima ha sufrido rupturas, reconfiguraciones y
reincorporaciones para su propia supervivencia, pero es contemporanea porque expresa una
resolucion de algunas necesidades sociales. A pesar de estar vinculada con elementos de
origen prehispanico, siempre ha estado sometida a las configuraciones del catolicismo a
diferentes niveles. Hoy en dia, el fendmeno religioso indigena esta fuertemente ligado a su

posicionamiento como catolicismo étnico, estructurado gracias a la Teologia India.

1.4: Fragmentacion sociorreligiosa generacional
El catolicismo en todas sus corrientes ha estado en crisis desde hace ya varias décadas,

esto ha desembocado en una disputa con otras propuestas religiosas o procesos de
secularizacion, entendiéndolo como proceso de recomposicion del campo religioso. La
disputa se dara con Iglesias denominacionales de origen protestante; en particular en Xaltipan
con grupos evangélicos. Esto, ligado a las rupturas de las formas tradicionales de la vida
nahua, denominadas la costumbre, ha creado una tension generacional entre pobladores y la

desarticulacion de la practica religiosa catolica.

52 Desconocido eclesialmente por el episcopado mexicano
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Ejemplo de esta desarticulacion es notable verle en la Semana Santa y otras fiestas
religiosas catolicas, que, en la percepcion de la comunidad, desde hace dos o tres décadas
este fendbmeno ha ido en aumento. La participacion sociorreligiosa de Xaltipan en estas
celebraciones mantenian una fuerte cohesion social, sin embargo, hoy en dia, y nos referimos
desde principios de este siglo, las celebraciones sociorreligiosas han tenido una paulatina
desarticulacion, puntualmente en la participacion pasiva o nula de jovenes en estas
celebraciones; los jovenes reconocen su falta de participacion en estas ritualidades, debido al
cambio de proyectos de vida, alentados por la migracién laboral. Por otro lado, el proceso de
desencantamiento de lo religioso también se hace presente en los jovenes nahuas, creando a
su vez una participacion menos consistente en practicas religiosas. Hay que aclarar que la
fiesta patronal se conmemora el 29 de junio, sus divinidades patronales son San Pedro y San
Pablo. La celebracion patronal mantiene fuerte participacion, pero esto es atribuido a tres
razones: 1) un sistema de cargos eficaz, 2) a que la fiesta patronal es una celebracién con
caracteristicas ludicas, 3) se vincula a la identidad maseualmej-nahua, por la expresion
cultural que implica, mas que por una eficaz devocion religiosa. Esta celebracion es bastante
contrastante con la celebracion de la Semana Santa, la cual tiene poca participacion tanto de
jévenes, como de adultos.

Otro de los cambios, es que, en las celebraciones religiosas catdlicas, muchas familias
optan por participar desde la ritualidad privada, en especial con los altares domésticos,
dejando de lado la participacién colectiva. En Xaltipan, en las misas ordinarias y en las
ultimas procesiones de la Semana Santa, la mayoria de la participacion la hacen los nifios y
los abuelitos (Ver Foto 1, Anexo B). Esto se debe a que el catequismo de los laicos
comprometidos ha insistido fuertemente en que los nifios de la comunidad participen en las
ritualidades colectivas, pues de manera obligatoria se les pide su participacion en las
celebraciones catolicas. Esta fuerte insistencia de los actores catequistas se debe en gran
medida al crecimiento del evangelicalismo en la comunidad.

Por el lado de la participacion de la poblacion longeva la podemos considerar como
el ndcleo duro de actores sociales que reproducen el catolicismo tradicional; naturalmente se
debe a la interiorizacion de lo autodenominado como la costumbre, concepto fuertemente

ligado al campo narrativo de la continuidad sociocultural.
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El hecho factico es que las dinamicas religiosas catolicas en la comunidad se auto-
perciben en fragmentacion. La fragmentacion sociorreligiosa y los cambios de proyectos de
vida de los jévenes nahuas se da en multiples niveles y en diferentes contextos: pues preexiste
un desencantamiento de la Iglesia Catolica como institucidon, sometiendo a critica los
paradigmas sociorreligiosos. Sobre esto tenemos dos efectos directos: a) pasan por un
proceso de conversion a otro sistema religioso, b) piensan que ninguna religion les convence.
Aunque de multiples formas, siguen mantenido algunas practicas propiamente enmarcadas
en el campo catolico-nahua, se reproduce mas por un tipo de inercia cultural.

Esta crisis de sentido religioso, que los jovenes nahuas expresan, también es
provocada por la dindmica y reconfiguraciones sociales, politicas, econdmicas, religiosas,
etc. Los jovenes nahuas contemporaneos nacieron en estas diversas rupturas y cambios.
Desde esta logica, no seria para nada irracional pensar porque hoy estos mismos jévenes no
siguen “la costumbre”.  Las condiciones de desigualdad, opresion y explotacion
socioeconémica en la region, en especial por la desarticulacion del campo y falta de
incentivos econdmicos para proyectos de produccion agricola, han potencializado la
migracion laboral, tanto a la Ciudad de México, Puebla, estados del norte de México o los
Estados Unidos. La migracion como parte de la narratividad, ha supuesto cambios de
objetivos de vida de varios actores sociales, en especial los jovenes, desplazando de manera
relativa el sentido sagrado que supone el orden sociorreligioso que marca “la costumbre”
fundamentalmente catolica.

Lo que hay que entender a un nivel general, es que el campo de la narrativa catélica
nahua, no solo estd determinada por las propias configuraciones del catolicismo como
Institucidn, sino también, en relacion con las dindmicas socioculturales estructurales. En las
ultimas dos décadas la aceleracion de dindmicas internacionales, nacionales, estatales y
regionales ha trastocado los niveles mas profundos de la vida social de las comunidades
nahuas. Por un lado, se han incorporado nuevos simbolos que mantienen una coherencia
semantica con la vida tradicional, por otro lado, la contradiccion inmanente de simbolos y
fendmenos mas complejos, como la migracién laboral y las configuraciones sociales con la
vida tradicional, propiciando cambios en la trama comunal.

Como habiamos adelantado antes, los jovenes nacidos en las Gltimas dos décadas son

los que expresan una ruptura con la narrativa tradicional, al mismo tiempo ellos han
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propiciado los cambios sistematicos en ciertos habitos religiosos y sociales, asi como la
misma forma de interpretar el mundo. No son coincidencia estos hechos, ni patrén general
de un paradigma de lo que supone la “juventud”, sino un notable proceso de cambio y
continuidad en las estructuras socio-religiosas, que son, al menos en Xaltipan, parte de la
matriz general de la vida social de las comunidades nahuas.

El hecho que podemos remarcar es que el diverso campo religioso, con sus disputas
y configuraciones, es parte de una poblacion con diferencias generacionales y multiples
practicas. La pluralidad religiosa que hoy existe en la region y en la comunidad demuestra
los cambios y discontinuidades histdricas, que se articulan y disputan con las continuidades
del sistema religioso hegemdnico. Tales cambios y continuidades del campo religioso son
expresiones de las necesidades contemporaneas de la vida social de Xaltipan.

2: Recomposicidn de altares religiosos domésticos

2.1: Cultos marianos
Cuando hablamos de los cultos marianos en Xaltipan nos referimos a un tipo de intencién

devocional a las diversas advocaciones de la feminidad divina del panten catolico,
expresada en diferentes Virgenes o Marias. Este tipo de culto mariano se expresa en los
altares domésticos de los nahuas, en cada hogar cambian las advocaciones que se veneran 'y
también cambia su disposicion espacial en el mismo altar; podemos hablar de los altares
domésticos como lugares de adoracion perpetua, santuarios familiares que no sélo delimitan
los espacios sagrados de los conjuntos habitacionales, sino también expresan las creencias
propias de cada familia nahua, més alla de los cultos de orden comunal, como la fiesta al
Santo Patrono o la Semana Santa.

Los altares domésticos demuestran la peculiaridad religiosa de cada una de las
unidades domésticas, esto necesariamente implica una complejidad simbdlica, diferentes
formas de disposicion de las imagenes y la propia delimitacion de la fe en los espacios
privados. La diversidad en los altares esta vinculado a su propia historia de vida, dénde la
devocion a cada tipo advocacion religiosa tiene sentido por ser eficaz en la vida concreta de
las familias nahuas. Por tanto, los altares domésticos no son estaticos, ni de continuidad lineal,
mas bien, son cambiantes en funcién del devenir de cada familia, la cual puede mantener su
fe en cierto tipo de divinidad (mariana, cristos, santos, angeles, etc.) mientras estas sean

eficaces, o de lo contrario, pueden llegar a ser desplazadas por otra divinidad, ya sea mariana,

123



de otra categoria religiosa o incluso de otro sistema religioso. A esto nos referimos con
recomposicion de los alteres religiosos domésticos.

La devocion marina més frecuente son las advocaciones de la Virgen de Guadalupe
y La Virgen de Juquila®®, las imagenes de estas divinidades catdlicas estan presentes en los
altares domeésticos, en algunos hogares, por su disposicion en el altar, la Guadalupana se
muestra como la advocacién mariana mas importante (ver Foto 2, Anexo B), esto no exime
que tal divinidad no pueda convivir con otras como, iméagenes de angeles, nifios Dios o cristos.
En otros casos, la Juquila es la imagen central del altar (ver Foto 3, Anexo B).

En las dos fotografias que mostramos anteriormente, vemos diferencias y similitudes
en la disposicién de las imagenes en el altar doméstico. Este tipo de altar, aunque es perpetuo
y se mantiene en las entradas de los conjuntos domeésticos, tiene diferentes actualizaciones
rituales, las cuales son temporales en funcion tanto de los ciclos litargicos del catolicismo,
como Semana Santa o Files Difuntos, o celebraciones de sacramentos religiosos comunales
o individuales. En este tipo de temporalidades extraordinarias los altares domésticos sufren
modificaciones intencionales que propiamente simbolizan el cambio a una temporalidad que
aglutina lo sagrado.

Tanto en la Fotografia 17 y la Fotografia 18 los dos altares estdn adornados con
columnas de flores endémicas de la region llamadas chamaki, este adorno tan especial sélo
se realiza en los dias de Semana Santa, diferente a la columna de flores de cempaxochitl que
se usa en conmemoracion de difuntos, que como hemos mencionado en el apartado dedicado
a la ofrenda, el altar-ofrenda pertenece a un una légica ritual ain mas compleja, por ello el
altar en tiempos de difuntos presenta muchos mas elementos simbdlicos. En los altares de
Semana Santa, aparte de este adorno de flor chamaki, también es frecuente que algunas
familias agreguen una manta o papel morado (ver Foto 4, Anexo B), el cual cubre los niveles
del altar, haciendo referencia a la forma en que las imagenes religiosas de las capillas son

cubiertas con mantas moradas, por el luto de la crucifixion de Jesus. Este papel morado es

%3 Llamada oficialmente como Nuestra Sefiora Inmaculada Virgen de Juquila, adorada y santa patrona
de Oaxaca.
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retirado del altar justo en la noche de sabado de Gloria, cuando comienza el domingo de

Resurreccion, simbolizando la celebracion después del sufrimiento y el luto®.

2.2: Santa Muerte y Guadalupe
Los alteres religiosos domeésticos expresan las diferencias temporales liturgicas y la

personalidad de cada devocion familiar. En la yuxtaposicion de temporalidad litdrgica de
calendario religioso catolico y la experiencia devocional de cada familia es donde se genera
la incorporacion de imagenes religiosas, por tanto, se logra visibilizar la recomposicion
religiosa, por ello debemos presentar el siguiente caso, que involucra la devocién a la imagen
de la Santa Muerte y la Virgen de Guadalupe.

En Xaltipan, como en muchas otras comunidades étnicas de la region, se subscriben
diferentes percepciones e interpretaciones de la vida, la moral y la disputa entre diversos
sistemas y subsistemas religiosos. La percepcion tradicional de la devocion a las imagenes
marianas resulta aceptada de manera comunal, pues es coherente con la continuidad del
sistema religioso local, sin embargo, la incorporacion de imagenes no tradicionales por parte
de algunas familias llega a ser motivo de conflicto simbdlico. Esto es lo que pasa con las
pocas imagenes de la Santa Muerte que son objeto de devocion en el espacio privado de las
familias.

Ahora bien, el espacio domestico se ha convertido en la zona estricta de libertad de
culto, especialmente para aquellas devociones que estan en proceso de consolidacion en la
region, cultos no-nativos, aunque existen sistemas religiosos qué tienen mayor tiempo de
proselitismo y conversion, como el Evangelicalismo, el cual, si llega a ocupar espacios
publicos para su celebracion, pero sobre ello hablaremos en un apartado espacial. En este
caso, hablamos de la Santa Muerte como imagen que es adorada sélo en los espacios
domésticos, aunque s6lo tenemos dos casos de altares con estas imagenes, resulta bastante
importante sefialarlo, pues son signos de la diversidad que presenta el campo religioso.

Tenemos el caso de un altar tradicional el cual se compone de la imagen de la Virgen
de Guadalupe y la Santa Muerte, y el segundo, el cual presenta en un mismo espacio
doméstico dos altares diferentes, uno totalmente mariano, con la Virgen de Guadalupe al

centro, y otro que se encuentra enfrente del primero, el cual esta dedicado a la Santa Muerte.

5 En la procesion del Viernes Santo también se disponen altares pablicos que marcan el ritmo del
circuito ritual (Ver Foto 5, Anexo B)
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Para entender tal manifestacion religiosa es necesario entender el guadalupanismo y el culto
a la Santa Muerte. A la Virgen de Guadalupe se le conoce en nahuat como Tonantzin, y una
de sus caracteristicas es la flexibilidad que tiene tal divinidad mariana de poder integrar otras
imagenes no-ortodoxas del catolicismo tradicional. Soriano (2018) describe el fenémeno del
guadalupanismo como un culto mariano que ha logrado resistir los intentos de normalizacién
de la devocion desde la jerarquia catdlica y resistencia a la apropiacion y explotacion
comercial; la resistencia del guadalupanismo se construye gracias a sucesivos procesos de
sedimentacion que no siguen las reglas de la I6gica normal. Esto explica el hecho de la
apertura semantica que tiene la imagen de Guadalupe-Tonantzin ante otras imagenes no
institucionalizadas o disidentes de la ortodoxia catdlica®.

Esta flexibilidad de Guadalupe, como apunta Soriano (2018) “se ajusta a la eficacia
de la experiencia personal, familiar y comunitaria, generan una percepcion que no se ajusta
a los canones de la reflexién teoldgica, ni encuadres pastorales” (p.212). La rigurosidad de
las corrientes ortodoxas no permitiria la convivencia de la Guadalupana con Santos no
reconocidos. Por ello, la devocién a Guadalupe adquiere diferentes fusiones con otras
divinidades, como en este caso en Xaltipan, donde Guadalupe y la Santa Muerte se fusionan
como divinidades titulares de una familia. Esto nos habla de la capacidad de la imagen para
generar nuevas formas narrativas religiosas, al margen de los canones institucionales.

Esta fusion de divinidades se manifiesta en los altares dobles de Xaltipan, porque a
pesar de pertenecer aparentemente a dos cultos distintos, estos dos altares logran
yuxtaponerse en un solo espacio doméstico. La razon de ello es semantica, ya que, la Santa
Muerte tiene prestamos simbdlicos del catolicismo mexicano, por ejemplo, el hecho de que
los devotos de la Santa Muerte usen elementos comunes como el uso de rosarios en su oracion
mensual, persignaciones y la propia convivencia con imagenes catolicas, como Guadalupe y
San Judas Tadeo, hacen ver cierta coherencia simbolica. La Santa Muerte, definida por
Yllescas (2018) como “una resignificacion del simbolo de la muerte occidental atribuyéndole
un genero femenino; asi, la Santa Muerte tiene un caracter sagrado y una moralidad ambigua,

ya que es considerada como una santa por su caracter numinoso y no desde una l6gica del

%5 No s6lo hablamos del caso de la convivencia con la Santa Muerte, sino con otras imagenes religiosas,
como los Bandoleros santificados: Jests Malverde y San Pancho Villa, y muchas otras imagenes de divinidades
titulares asociadas a grupos no institucionalizados.
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catolicismo institucional” (p. 584-585); el campo religioso se condiciona en funcion de la
necesidad de cada creyente, la ambigliedad moral de la Santa Muerte y la eficacia de su
intervencion en la vida de los nahuas que le ofrecen devocion, explica su incorporacion a
estos alteres tan especificos.

Para estos creyentes no existen contradicciones teoldgicas para crear dos altares que
cohabiten en el hogar, pues el razonamiento que se impone es el de la eficacia de la divinidad;
La Virgen de Guadalupe no sélo tiene una relacion semantica con la Santa Muerte, sino
también una coherencia en su eficacia. El devenir propio de la historia de cada familia
determina la eficacia, incorporacién, uso y desuso de las diferentes divinidades. De esta
manera se manifiesta los procesos de recomposicion de los altares religiosos domésticos en

Xaltipan.

3: Evangelicalismo-pentecostalizado nahua
Otro sistema religioso, Iglesia-denominacion o movimiento religioso que se reproduce en

Xaltipan es el evangélico, el cual podemos clasificar como evangelicalismo nahua,
refiriéndonos a la apropiacion, aculturacion y configuracién del movimiento evangélico en
las comunidades étnicas de México y Latinoamérica. Por las caracteristicas que presenta
podemos enmarcarlo como parte del movimiento de Iglesias evangélicas de influencia
pentecostal o evangelicalismo-pentecostalizado, especialmente por el énfasis a lo carismatico.
Este evangelismo-pentecostalizado que se reproduce en Xaltipan lo consideramos parte de la
Ilamada segunda ola pentecostal, originada en los 60’s, la cual proponia como eje rector el
don carismatico, mas alla del don de lengua o glosolalia que seguin el pentecostalismo clasico
seria elemento indispensable para demostrar el bautismo del Espiritu Santo, el cual, para los
nahuas evangélicos, sera una entidad que convive de manera semi-estable con el pante6n

sobrenatural y animico propio de los sistemas religiosos tradicionales.

3.1. Evangelicalismos indigenas
Cuando hablamos de evangelismo indigena nos referimos a la particular apropiacion,

aculturacion y configuracion del movimiento evangélico en las comunidades étnicas de
Ameérica Latina. Podemos adelantar que el fendmeno no es unidimensional, pues su propio
desarrollo ha ido al ritmo y circunstancias de cada regién indigena, donde el catolicismo
también ha experimentado una amplia gama de pluralidad de apropiaciones y

configuraciones. Ya varios autores han sefialado como la crisis del catolicismo se expreso en
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su tendencia a la subjetivacion y a la desinstitucionalizacion de la vida religiosa que se hace
patente en la distancia entre creencias y précticas. Esta crisis del sistema religioso catolico,
hegemonico durante varios siglos en la region, serd via de acceso a nuevas alternativas
religiosas que se sincronizaron con el avance de politicas laicales de los nacientes Estados-
Nacion latinoamericanos, que perseguiran los ideales de libertad de culto, etc., fenOmenos
que sin duda potencializarian el avance del movimiento evangélico en las regiones étnicas.

Un hecho innegable fue que el avance evangélico pluralizé el campo religioso en
zonas indigenas, como sucedid en la Sierra Norte de Puebla. Como ya mencionamos en el
apartado del catolicismo, parte de la respuesta de la Iglesia Catdlica a esta expansion del
protestantismo y evangelicalismo (y crisis de la modernidad) fue el aggiornamento que
provoco el Concilio Ecuménico Vaticano Il (1962-1965), el cual tuvo fuerte influencia en
Latinoamérica, pues sirvio como plataforma social que impulsara la conformacion de varios
actores sociorreligiosos laicos o de pastorales descentralizadas. La repercusion politica del
Concilio 11 generd la lucha pastoral por las almas en todo el continente.

Aunque delimitar el fendmeno evangélico indigena resulta una tarea complicada,
afortunadamente existen varias propuestas desde la antropologia latinoamericana que se han
arriesgado. Hacemos énfasis en la propuesta del antropdlogo argentino César Ceriani (2018),
la cual, en un primer momento, piensa al evangelismo indigena desde su dimension historica,
aceptando que este movimiento religioso nace por diversas coyunturas geopoliticas y
nacionales, las cuales potencializaron la obra misional de iglesias denominacionales de corte
evangélico y pentecostal, creando diferentes modelos de adaptacion cultural de un
cristianismo diferente al catélico tradicional y una progresiva adaptacion:

“Desde las décadas de 1950 y 1960, el histérico relacionamiento entre agencias

cristianas y amerindias se vio reconfigurado a partir de una progresiva difusién y

apropiacion cultural de la vertiente religiosa conocida como ‘“pentecostalismo”.

Misma que acontecio en contextos de un arraigado catolicismo popular campesino. ..

ciclos agrarios yuxtapuestos al festivo calendario santoral... Bajo este complejo

universo cultural debemos ubicar el ndcleo de esta configuracién sociocultural que a

modo comparativo denominamos evangelismo indigena” (Ceriani, 2018, pp. 189-190)

La propuesta de Ceriani (2018) da un giro bourdiano al proponer observar a estos

creyentes indigenas a través de la constitucion de un nuevo habitus religioso evangélico, con
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el fin de captar los esquemas simbaolicos propios de la actuacion religiosa evangélica indigena.
En dicho habitus es posible observar: 1) la percepcion cosmolégica holista de un mundo
interconectado entre humanos y no-humanos, 2) la nocién de persona relacional y extensiva,
3) larelacion con las potencias suprahumanas (no solo especialistas), y 4) las epistemologias
médicas chamanicas y rurales. (p. 191). En este marco referencial notamos que la nocion de
sanidad resulta central en su narrativa, pues se correlaciona siempre con la recepcion,
comunicacion y negociacion con entidades como el Espiritu Santo, ente que coexiste con
otros entes no-humanos, todavia pertenecientes al pantedn animico nativo.

Debemos recordar que cada region indigena de México y Ameérica Latina ha tenido
su particular forma de apropiar tales alternativas religiosas. En el caso de la Sierra Nororiental
de Puebla, el antropdlogo argentino-mexicano Elio Masferrer (2010) apunta que el
evangelicalismo se ha consolidado de tal manera que existen varias comunidades con
mayoria poblacional evangélica®, generando paralelamente, a modo de contrarreforma, la
aparicion de pastorales indigenas, CEB y grupos de Accion Catolica (actores sociales
catolicos y de fuerza laica comprometida) los cuales compiten directamente con las
dindmicas de crecimiento de Iglesias evangélicas. Por ello, es inevitable pensar en procesos
de disputa politica entre actores sociorreligiosos que luchan por la supervivencia de su
proyecto de sentido, variable que, en la propuesta de habitus religioso evangélico de Ceriani
no se hace explicita. Por otro lado, hay que recordar el énfasis que el antrop6logo mexicano
Carlos Garma (1992) da a la operatividad de la conversion entre los grupos familiares
totonacos en la Sierra Norte de Puebla, donde observa como el nuevo adepto se esfuerza en
convencer a sus parientes cercanos para que se unan a su grupo pentecostal, siguiendo las
alianzas y reglas de las dinamicas de parentesco prestablecidas. Situacion de proselitismo
intrafamiliar que también se llego a registrar en campo entre los nahuas evangélicos.

Siguiendo este escenario de diversidad religiosa las poblaciones indigenas de Puebla,

Masferrer (2010) también propone una reduccion antropologica para entender a los

% Hay que recordar la influencia ideolédgica protestante (trabajo misional proselitista) que tuvo el
Instituto Linglistico de Verano en las regiones indigenas de México, y en particular en la Sierra Norte de Puebla.
El ILV “es un organismo internacional con sede en Santa Ana, California. Lo componen aproximadamente 3
500 linguistas de diferentes nacionalidades, la mayoria son norteamericanos. Un primer sector cuyos origenes
se remontan a los afios 1920-1930 fue iniciado por individuos sostenidos con fondos levantados en los Estados
Unidos entre las Iglesias protestantes conservadoras o empresarios y fue dirigido al medio indigena en general”
(Santoyo-Arellano, 1997, p. 231).
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evangélicos indigenas: “han sido quienes han apropiado de manera mas eficiente de los
discursos religiosos protestantes... han encontrado coincidencias con la cosmovision:
entender la naturaleza como una realidad regida por diferentes entidades espirituales que
influyen en la realidad humana, y la practica ritual relacionada, el concepto de destino, ritual
y proyecto cultural” (p. 309). Esto nos habla precisamente de las yuxtaposiciones entre
sistemas de creencias diferenciados, los cuales generan a su vez sistemas socioculturales
imbricados que hacen posible la intersubjetividad religiosa entre creyentes catolicos y
evangélicos, por lo tanto, la circulacion de metaforas simbolicas sobre la naturaleza de las
entidades no-humanas.

Podemos ir previendo que el evangelismo indigena es un movimiento religioso
sumamente plural, que llega a tener puntos de contradiccion entre iglesias geneal6gicamente
emparentadas. Por un lado, el evangelismo mexicano es, segun Masferrer (2010) “un
complejo sistema religioso cristiano originario del proselitismo de las iglesias nacidas en la
Reforma protestante...las denominaciones e iglesias independientes que lo forman coexisten
y relativa igualdad de condiciones... tres grandes grupos: denominaciones historicas
(anglicanos, luteranos, episcopales) sus disidencias (bautistas, metodistas, presbiterianos,
etc.) y pentecostales-neopentecostales.” (p. 331). La distincion entre estas es por la via
histérica, sin embargo, tienen elementos comunes que hacen posible su interrelacion,
especialmente en sus interpretaciones teoldgicas-doctrinales sobre el sacerdocio universal, la
lectura sistematica de la biblia, el ejercicio de la libertad para conocer a Dios, etc.

En strictu sensu la mayoria de los sistemas religiosos denominados cristianos tienden
a tener un componente evangélico, al menos en el sentido seméntico, pues basan parte de su
doctrina en la Palabra del Evangelio, confesion de fe por la cual cada creyente tiene la
responsabilidad misional de la difusién de las sagradas escrituras. De alli se desprende la
connotacion evangélica del mundo cristiano en general. En algunas Iglesias reformadas
protestantes tienden a denominarse evangélicas, como lo pueden ser las Iglesias Bautistas,
Metodistas, Presbiterianas, etc., paralelamente algunos movimientos catélicos laicos llegan
a usar ese concepto para definirse.

Para el caso de Iglesias paracristianas que surgieron en el reavivamiento o Segundo
Gran Despertar de medidos del siglo XIX en EUA, nos referimos a los Testigos de Jehova,

Adventistas del Séptimo Dia y la Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias, la
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semantica del evangelismo se integra con relacion a su estructura organizativa misional (ritos
de paso) y fundamentalismo biblico, pues Ilegan a nombrarse promotores del Evangelio. En
términos antropoldgicos a estas Iglesias se les clasifica cominmente como Iglesias Biblicas
no-evangeélicas, pues su origen, doctrina y pastoral es diferente a los rasgos principales del
movimiento evangélico mundial, especialmente porque estas Iglesias paracristianas tienen
una impronta restauracionista, milenarista, fundamentalista y apocaliptica, encarnada en su
sistema de creencias y mitico, asi como el uso especial de textos sagrados revelados a sus
lideres mesianicos fundadores®”.

También es necesario sefialar que se habla mas de movimiento evangélico que de un
sistema religioso concreto pues existen muchas Iglesias denominadas evangélicas que en la
mayoria de los casos tienen una organizacion independiente, aunque regularmente llegan a
establecer relaciones interdenominacionales, sin anular su caracter descentralizado. La
congregacion religiosa evangélica es basicamente autonoma (depende de la organizacién
entre miembros-hermanos) y no se rige de una organizacion jerarquica y centralizada, como
si llega a pasar en otras Iglesias reformadas o paracristianas. Este escenario de complejidad
del evangelicalismo resulta dificil de delimitar, especialmente por el constante movimiento
y creacion de alianzas entre Iglesias, pues la creacién (aumento o disminucion) de redes
interdenominacionales muta constantemente, basta con revisar la lista de Asociaciones
Religiosas de México donde se puede observar que gran parte de las Iglesias evangélicas,
protestantes y pentecostales tienden a registrarse con nombres similares, especialmente con
el uso de la palabra evangélica/o®. Por su parte el evangelicalismo indigena, y en menor
medida el no indigena (mestizo), ha tenido una relaciéon cercana y casi mimética con el

movimiento pentecostal, el cual resulta complejo de localizar, pues también llega difundirse

57 El caso mas conocido es El Libro de Mormén de la Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos
Dias, el cual complementa la biblia, pues describe la historia mitica sobre el origen de la humanidad, la
poblacién de Américay la evangelizacion antes de la llegada de los europeos. Verdad revelada a Joseph Smith,
lider fundador de la iglesia.

%8 En el mejor de los casos existen algunas congregaciones que suelen poner un nombre mas exacto
correspondiente a su doctrina 0 dogma, por ejemplo: Iglesia Evangélica Bautista o Iglesia Evangélica
Pentecostal, esto supone que las dos pertenecen al movimiento evangélico, pero con origenes histéricos
diferentes, la primera es parte del sistema religioso bautista (Iglesias reformadas) y el otro es de corte
pentecostal.
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como parte del movimiento evangélico, circulando tanto de manera independiente o de forma
interdenominacional.

La via metodoldgica méas eficaz para determinar qué tipo de evangelicalismo se
reproduce en una congregacion especifica es a través de un enfoque etnografico, pues fiarse
solo de la autodenominacion del creyente tiene un limite semantico. Podemos corroborar
que la forma mas confiable de establecer una clasificacion profunda de lo evangélico es partir
de la descripcion del fendmeno religioso in situ, de su culto y sus caracteristicas. A través del
dato etnografico construido en la comunidad de Xaltipan y a partir del cotejo de las
caracteristicas de estos movimientos y sus diversas etapas, se tuvo la posibilidad de entender
que la llamadas Campafias evangélicas realizadas en la comunidad por la Iglesia Rey de
Reyes no sélo pertenecia al denominado evangelicalismo indigena, sino que, para ser mas
exactos este sistema religioso denominacional es parte del movimiento evangélico
carismatico-pentecostal, haciendo énfasis en las caracteristicas pentecostales de la llamada
segunda ola. En los cultos publicos que se realizan en Xaltipan se logr6 observar su cualidad
pentecostal o neopentecostal, segun se vea, puesto que, la congregacion evangélica nahua
reitera la manifestacion del Fuego del Espiritu Santo, su recepcion en el cuerpo del creyente

y la purificacién de la comunidad, entre otras caracteristicas.

3.2. Evangelicalismo-pentecostalizado
El fendbmeno evangélico nahua de la region nororiente de Cuetzalan podemos enmarcarlo

como parte del movimiento de Iglesias evangelicas de influencia pentecostal o
evangelicalismo-pentecostalizado, por el énfasis al don carisméatico de sus pastores y la
manifestacion de un éxtasis religioso a nivel cuerpo-individuo y cuerpo-congregacion.
Hablamos de pentecostalizacion como la influencia directa de algunas caracteristicas (o
paradigma) del movimiento pentecostal en otras Iglesias de corte evangélico o catélico que
no se asumen totalmente pentecostales. Para entender de manera mas detallada cuales son
estas caracteristicas pentecostales debemos hacer un breve recorrido histérico sobre este
movimiento religioso. En primer lugar, debemos definir de manera general el
pentecostalismo. Carlos Garma (2018) lo hace de la siguiente manera:

“...estd constituido como un tipo especifico de iglesias protestantes... que

comparten elementos comunes que permiten considerase herederos directos vy

escogidos que contindan participando de los acontecimientos del primer dia del

132



Pentecostés... implica el reconocimiento de que adn es posible volver a sentir el

Espiritu Santo directamente en el interior del &mbito personal del creyente y que su

presencia desencadenaria sucesos extraordinarios, cuyas sefiales seran los tres dones

otorgados por la divinidad: el de la sanacion, la profecia y el de lenguas.” (p. 446)

El movimiento pentecostal® resulta una reelaboracion del protestantismo el cual
comenzd a principios de 1900 como una sencilla, espontanea y emocional forma de
cristianismo, reclamando la recepcion de los dones del Espiritu Santo que implican un culto
de tipo extatico (éxtasis religioso-mistico gradual). Es considerado como el reavivamiento
del evangelismo de manera radical, pues aseguraba que era posible llegar a recibir los dones
del Espiritu como las sanidades, hablar las lenguas extrafias (glosolalia), la profecia y otras
sefales “milagrosas”.

El pentecostalismo tuvo varias etapas, olas o reavivamientos que marcaran el devenir
del movimiento, hacemos sefialamiento de estos a partir de las clasificaciones y datos que
proponen Jean-Pierre Bastian (1997), Ari Pedro Oro (2018) y Allan Anderson (2007):

1) Pentecostalismo de la primera ola o clasico: Nacié a principios del siglo XX. Se
origino en el llamado Movimiento de Santidad (Metodista). Enfatizaban el don de
hablar en lengua extrafia y el bautismo del Espiritu Santo. En 1912 la iglesia de la
calle de Azuza en los Angeles, California nacera la primera congregacion que daréa
centralidad a la recepcion del Espiritu Santo, con William Seymour como su pastor y
fundador. 27 denominaciones de corte pentecostal naceran de este reavivamiento de
Azuza. Hizo hincapié en la evangelizacién. Entre sus caracteristicas estan
Experiencia con el bautismo del espiritu santo, e interpretacion literal de los versos
biblicos del dia de Pentecostés. Quien tiene esta experiencia se convierte en un
ministro religioso (sacerdocio universal). Inefabilidad de la biblia. Liturgia oral,

participacion libre de la oracion.

% La antropologa Carolina Rivera Farfan (2001) hace referencia al pluralismo de autodenominacion
que existe en el pentecostalismo, “se ha nombrado de diferentes maneras a las agrupaciones que conforman este
movimiento religioso: protestantismo pentecostal, evangelismo pentecostal, protestantismo evangélico,
movimiento pentecostal, cristianismos pentecostales o simplemente evangélicos. La diversidad de agrupaciones
muestra la imposibilidad de referirse a una entidad homogénea” (citado en Farfan, Fernandez y Garcia, 2010,
p. 205)
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2)

3)

Pentecostalismo de la segunda ola o de renovacion carismatica: Tiene su
reavivamiento entre las décadas de 1950-1960. Nace del pentecostalismo clésico o de
la primera ola donde hay una revitalizacion de los dones carismaticos (lider religioso
o ministro del culto). Mantienen su independencia, (no existe un movimiento rector
global). Se alejan del mundo protestante histérico. Aumenta el éxito de los
predicadores evangélicos independientes. Se hacen campafias de sanacién divina. Se
comienza la utilizacién de los medios de comunicacion masiva, especialmente la
radio. Se difunden las llamadas cruzadas evangélicas (predicadores itinerantes). Se
distingue radicalmente del pentecostalismo clasico al no hablar en lenguas extrafias
(glosolalia) como evidencia necesaria del bautismo del Espiritu Santo, sino en varios
dones. Se le conoce como Movimiento Carismatico Evangélico. En el caso del
catolicismo, después del Vaticano IlI, nacié el Movimiento de Renovacion
Carismatica Catolica, grupo de laicos comprometidos que retomaron el aspecto
carismatico y las formas pentecostales (evangelizacion por cantos, masica, etc.,). Fue
un reavivamiento del poder del Espiritu Santo en ciertos sectores catolicos.
Pentecostalismo de la tercera ola o Neopentecostalismo: Se origina en la década de
los 70°s. Mantiene caracteristicas carismaticas de los pentecostales de la segunda ola.
Buscan conseguir la prosperidad y el bienestar en la vida cotidiana. Sus servicios
religiosos son de caracter transnacional, especialmente por el uso de las mass media
(especialmente Television). Son mas agresivos en su mensaje y enfatizan el éxito de
la prosperidad, priorizando el bienestar material y testimonio del bien personal, por
ejemplo: La Iglesia Universal del Reino de Dios, o pare de sufrir. Se entiende a Dios
como un socio y el dinero como instrumento sagrado, asi el diezmo es el medio para
honrar a Dios y su bendicion.

El devenir del movimiento pentecostal a través de sus reavivamientos ha tenido

influencia directa en gran parte del movimiento evangeélico e incluso catolico. Algunas
Iglesias hicieron suyo el énfasis en el Espiritu Santo como entidad con presencia directa en
las celebraciones religiosas, mas alla de la vision racional trinitaria. A pesar del impulsé
pentecostalizador, el evangelismo protestante no llego a reproducir o aceptar del todo la

validez de la recepcion de los dones.
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El impulso o influencia mas marcada del pentecostalismo en todo el mundo
evangélico fue el caracter carismatico, don®® de Dios para congregar a la comunidad y hacerla
Una con el Espiritu Santo. Por ello, la segunda ola del pentecostalismo podemos interpretarla
como el reavivamiento que mas influyo a otras ofertas religiosas, pues, a diferencia de la
primera ola o clasica, no tomd el Don de Lenguas como Unica evidencia de recepcion del
Espiritu. Su prioridad sobre el Don de Carisma (no considerado en la version clasica), el
caracter evangelizador masivo, su difusion, la autonomia de sus denominaciones, el tipo de
culto de corte extatico y su flexibilidad en la interpretacion de los dones del Espiritu permitio
que otros sistemas religiosos (evangélicos-protestantes-catélicos) pudieran apropiarse de este
tipo de pentecostalismo. Estas condiciones de renovacion carismatica crearon a su vez no
solo nuevas Iglesias o Asociaciones Religiosas autbnomas, sino también la proliferacion de
pastores independientes con gran capacidad de formacién de redes interdenominacionales
que difunden el mensaje de Cristo a traves de las jornadas, camparias o cruzadas evangélicas.
De este segundo reavivamiento nacieron aquellas iglesias que se asumen evangélicas, pero
gran parte de sus caracteristicas son de corte pentecostal. Justo este tipo de Iglesia es la que
encontramos en la comunidad nahua de Xaltipan.

En sintesis, el evangelismo pentecostalizado de las Iglesias denominacionales
herederas de esta segunda ola tienen su eje central en el reavivamiento del poder del Espiritu
Santo a través del carisma, la actitud extatica y la sanacion congregacional, medio por el cual
los nahuas evangélicos tendran contacto con el Espiritu Santo, entidad supra no-humana que
convive de manera semi-estable con la estructura ontoldgica del pantedn no-sensible propio

de los sistemas religiosos tradicionales.

3.3: Iglesia cristiana Rey de Reyes: campafias evangélicas en Xaltipan
En Xaltipan no existe un templo evangélico edificado. Las familias nahuas conversas llevan

a cabo su culto de dos maneras, 1) desplazandose a la comunidad de Tecoltepec dénde se

8 A mi consideracion las Iglesias Biblicas no-evangélicas o paracristianas, llamese Adventistas,
Testigos de Jehovd y Mormones , son las que menos apropiaron las propuestas pentecostales (a parte de los
protestantismos histéricos ortodoxos y el catolicismo méas conservador), ya que su doctrina, culto y organizacion
mantiene una identidad que contrasta notablemente con el movimiento evangélico-pentecostal, especialmente
por la su centralidad institucional, su propio origen histdrico (mediados del X1X, antes del pentecostal) y su
impronta milenarista, restaurativa y escatolégica. Por otro lado, es comun el etnocentrismo religioso de los
movimientos religiosos no pentecostales, los cuales acusan al pentecostalismo de “herejias” y “sectarismos”,
recriminandoles su desorganizacion y “falta de solemnidad en su culto”, esto tltimo escuchado de un parroco
catolico poblano.

135



encuentra el templo de la Iglesia Cristiana Rey de Reyes (a 20 minutos de Xaltipan), y 2) a
partir de las llamadas campafas evangélicas que se hacen una o dos veces al mes en su
comunidad o comunidades aledafias, ya sea en Tonalix, Ziltepc, Ayotzinapam, Tzinacapan,
Yohualichan, etc. Esto implica la apropiacion de un espacio publico para llevar a cabo el
culto, en este caso, se usa el patio del prescolar Moctezuma Xocoyotzin, ubicado directamente
frente a la capilla cat6lica de San Pedro y San Pablo, justo en el Ilamado centro de Xaltipan.
Este patio es ocupado para eventos de corte religioso o secular. De hecho, como sefialamos
en apartados anteriores, el patio también es usado para los bailes en honor a las divinidades
titulares catolicas de Xaltipan, justo en la fiesta patronal. Por ello, resulta ser un espacio
donde convergen varias congregaciones de dos sistemas religiosos diferentes.

Los nahuas que asisten y participan activamente a este culto religioso se
autodenominan generalmente como cristianos o evangélicos, sélo algunos hacen referencia
particular al termino pentecostal. EI nimero aproximado de creyentes en Xaltipan de esta
propuesta religiosa es de aproximadamente cincuenta a ochenta personas (cuatro o cinco
familias extensas). Por otro lado, la asistencia a la celebracion del culto llega a tener un
promedio de ciento cincuenta personas, componiéndose de los creyentes de Xaltipan y otras

comunidades.

3.4: Pastores y redes interdenominacionales
Las campafias evangélicas son organizadas por la Iglesia Rey de Reyes, y con la participacion

de pastores invitados de otras Iglesias evangélicas, es decir, no por una sola denominacion
sino por una red de tipo interregional. Aunque no se pudo detectar con exactitud el nombre
de todas las denominaciones relacionadas, podemos nombrar algunas de las que intervienen
a partir de la adscripcion de algunos pastores que han participado en la celebracion religiosa,
aparte de la Iglesia local del pueblo vecino de Tecoltepec.

Tenemos el caso de la Unidad Cristiana Nacional (cede Veracruz), Movimiento a ti
(cede, Macuspana, Tabasco)®!, estas rastreadas en relacion con el pastor Pedro Damian Utrera,
alias la Parka, pastor autodenominado evangélico, el cual fue invitado a la campafa
evangélica en Xaltipan. Es conocido como la Parka porque se nombra a si mismo como

exluchador. Segun su testimonio cuando era luchador “vivia en pecado, consumido por los

61 Ninguna de estas Iglesias o denominaciones fue encontrada en el registro de Asociaciones Religiosas
de México, sélo en algunas referencias en paginas de internet de radios evangélicas.
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vicios y el dinero, pero encontro el camino de Cristo y fue bendecido por el Espiritu Santo”.
Fue parte de la Iglesia Alcance Victoria de la Ciudad de México, denominacion evangélica
pentecostal, desde entonces ha colaborado en diversas Iglesias evangélicas-pentecostales. A
partir de su forma pastoral de ofrecer culto y testimonio, podemos clasificarlo como pastor
evangelico-pentecostalizado, pues solo exterioriza el Don del Carisma, y ninguno de los otros
dones, como el Don de Lenguas, Don de sanacion o de profecia, o al menos ninguno de estos

fue evidente en su culto.

3.5: Ofertas religiosas evangélicas, pentecostales y biblicas en la zona noroeste
de Cuetzalan
Debemos mencionar la existencia de otras Iglesias no catolicas cercanas a Xaltipan. Por un

lado, en la cabecera municipal, Cuetzalan, existe el Templo Evangélico Agua viva, el cual
pertenece al pentecostalismo, y la Unidn de Iglesias Evangélicas Mexicanas Asociacion
Religiosa Cuetzalan, también de corte pentecostal. Segun lo investigado esta ultima tiene
relacion con la Alianza de Iglesias Cristianas Evangélicas Discipulos de Cristo en México,
demostrando el caracter interdenominacional de estas Iglesias. En el municipio colindante,
Tuzamapan de Galeana, a escasos kilometros de Xaltipan®?, en la comunidad de Tetelillas de
Islas, se encuentra un Salon del Reino de los Testigos de Jehova, es decir Iglesia Biblica no
evangélica. Junto a Tetelillas, en la comunidad de Reyes de Vallarta se encuentra la Iglesia
Cristiana Ministerios Filadelfia, de corriente pentecostal. Probablemente esta Gltima tenga

relacién con la Iglesia Rey de Reyes de Tecoltepec.

3.6: Reconfiguracion del don de sanacion
Ahora bien, debemos hacer una acotacion sobre el Don de Sanacion, pues, aunque en el

pentecostalismo clasico la sanacidn se hace a partir de la sobreposicion de las manos del
pastor frente al enfermo o endemoniado, y lo sana mientras este tiene una experiencia extatica
contundente, la sanacion ha sido interpretada de maneras diversas, especialmente por las
denominaciones evangélicas-pentecostalizadas de la segunda ola e incluso las
Neopentecostales, las cuales han promovido que la sancion de espiritu puede llegar a ser
posible s6lo con una entrega total del creyente justo en la celebracion del culto, a partir de la

oracion y el canto de alabanzas, guiadas por los pastores. Es decir, en este caso, la sanacion

52 De hecho, el territorio de Tuzamapan se observa desde Xaltipan, pues justo la cadena de cerros del
norte, separados naturalmente por el rio Tecolutla, es donde se encuentran las comunidades de Tetelillas, Reyes
de Vallarta y Zorrillo.
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no sélo se experimenta a través de la forma tradicional o clasica, sino también a partir de la
entrega sacral del creyente en la celebracién, experiencia sagrada que podemos denominar

hierothreskeia, pero la descripcion de esta sera tratada en el siguiente apartado.

4: Calendario religioso de Xaltipan
El calendario religioso de Xaltipan tiene fechas importantes que marcan los ciclos rituales

festivos, de peticion, de agradecimiento, etc., especialmente a lo que concierne el catolicismo,
sin embargo, el evangelicalismo también irrumpe y se sincroniza con algunos de los dias
extraordinarios catolicos. La siguiente imagen refleja parte de las fechas mas significativas;
las estancias de trabajo de campo se focalizaron especialmente en Dia de la Candelaria,
Semana Santa, Dia de San Pedro y Pablo, Dia de conmemoracion de Difuntos y Dia de la

Virgen de Guadalupe.
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B)URS BHEUS
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Pedro y San
Pablo, 29 de Junio
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5: Hierosabeia a los Santos Patrones: el caso de San Pedro y San Pablo
En el apartado general sobre el Catolicismo Nahua, hemos anticipado las cualidades

culturales y sociales que se deben considerar cuando se habla de este sistema religioso en
particular. La influencia de procesos institucionales de la Iglesia Catolica, y las disidencias
de la pastoral indigena y la teologia india, han de ser variables importantes para entender la
celebracion catolica en Xaltipan. La celebracion patronal puede ser considerada uno de los
fendmenos maés transcendentes para observar al catolicismo nahua como sistema religioso
propio de la region étnica del Totonacapan.

La fiesta patronal se desarrolla durante varios dias, desde el 26 al 30 de junio, siendo
el 29 la fecha establecida como la mas importante, se hizo trabajo de campo en la celebracion
del afio 2019y 2021, ya que se suspendio la celebracion en el afio 2020 debido a la pandemia.
La organizacion de los eventos religiosos y ludicos de esta celebracién se llevan a cabo por
los mayordomos, sistema de cargos que se encomiendan anualmente a diferentes pobladores
de la comunidad. Los santos patrones de Xaltipan son San Pedro Apostol y San Pablo Apdstol,
divinidades titulares a las cuales se les ofrece la celebracion en su totalidad.

La celebracién mantiene fuerte participacion, esto es atribuido a diversos factores: 1)
sistema de cargos que la siguen reproduciendo y reconfigurando en funcion de las
necesidades sociales, manteniendo lo concebido como costumbre, 2) la fiesta patronal es una
celebracion con caracteristicas ladicas, mismas que hacen efectiva la participacion de las
poblaciones jovenes y de externos a la comunidad, y 3) la fiesta se intrinca con la identidad
maseualmej-nahua, esta expresion cultural implica una eficaz devocion religiosa y una
participacién activa, donde lo secular y lo religioso convive de manera relativamente estable.

Por ludico nos referimos a varias actividades que tienen la finalidad de entretener a la
comunidad, esto va desde torneos de basquetbol y futbol, bailes y juegos de feria. Aunque
no dudamos que estas actividades tengan elementos sagrados individuales, no consideramos
a estas experiencias ladicas como centrales, ni mejor ejemplo para hablar de la experiencia
religiosa del catolicismo nahua. Solo podemos entender la experiencia ltdica como parte de
una convocatoria mayor, la cual estd enmarcada a la devocion de los Santos Patrones. Lo
ludico se vuelve un engranaje importante para captar aforo puablico de diferentes sectores

generacionales, pero no expresion de la matriz de la celebracion, solo un derivado de este.
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La matriz de la celebracidn se concentra en las actividades propias de la devocién a
San Pedro y San Pablo, donde las misas, los rosarios, las danzas, las procesiones y las
comidas rituales que ofrecen los mayordomos se convierten en los catalizadores centrales de
la expresion del fenédmeno religioso (Ver Foto 6, Anexo B). Dentro de este campo
sociorreligioso se acontece lo sagrado como narracion activa que le da contenido concreto y
simbdlico al proyecto de sentido que ofrece el catolicismo nahua. La reduccidn fenoménica
de esta celebracion a las divinidades titulares la podemos nombrar como una Hierosabeia o
experiencia de la veneracion de lo sagrado, ya que los actores sociorreligiosos implicados en
la préctica dimensionan su experiencia en un sentido conmemorativo, de peticién y de

agradecimiento a los Santos Patrones.

5.1: Actores sociorreligiosos en la veneracion a las divinidades titulares
Para entender esta experiencia de veneracion sagrada a San Pedro y San Pablo, debemos

localizar a los actores sociorreligiosos que tienen un papel transcendental y ritual en toda la
celebracidon: 1) mayordomos, 2) danzantes, 3) feligresia en general. Desglosaremos a los tres
actores sociorreligiosos o agentes paraeclesiales que registraron en Xaltipan ©:

1) Mayordomos: el sistema de cargos en Xaltipan se divide en dos miembros de la
comunidad que ostentan el titulo de mayordomo, ellos se encargan de organizar la
fiesta patronal y la administracion de los recursos para el culto pablico (adornar la
iglesia, conseguir a las cuadrillas de danzantes, traer al cura para oficiar misa,
organizar las procesiones, conseguir las ceras, traer la musica de viento, etc.) Se
eligen dos mayordomos, pues cada uno se encarga del tratamiento ritual de cada Santo.

2) Danzantes: las danzas rituales que se usan en la celebracion varian en funcion de lo
conseguido por cada mayordomia. Existen cuadrillas en Xaltipan, especialmente de
Los Migueles, pero en muchas ocasiones se suele invitar a danzantes de otras
comunidades de la region. En la fiesta patronal de Xaltipan es comdn ver: Danza de
Santiagos (Ver Foto 7 Anexo B), Danza de Negritos (Ver Foto 8 Anexo B), Danza de
Migueles (Ver Foto 9 Anexo B), Danza de Toreadores (Ver Foto 10 Anexo B), Danza

de Quetzales y algunas veces Danza de Voladores. Las cuadrillas se encargan de

8 Los Agentes paraeclesiales seglin Hugo José Suarez (2018) son aquellos actores sociales que
administran los bienes simbélicos, sin adscripcion religiosa legitima u oficial por parte de la Institucion eclesial
(Iglesia Catolica), ellos reconfiguran de manera semiauténoma los contenidos, circuitos y formas de la practica
religiosa (generalmente considerados laicos comprometidos).
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3)

danzar a honor de los Santos Patrones, bailando en el atrio de la Capilla, dentro de la

Capilla y en los diferentes circuitos de procesion durante los dias sagrados. Cabe

sefialar que los danzantes deben estar en su grupo de cuadrillas durante siete afos,

promesa que se le hace a los Santos Patrones o Patronas de ddnde sean nativos.

Especialistas rituales: En este punto existen varias ramificaciones de participacion,

pero con variaciones de intensidad, esto se puede observar en la division del trabajo

ritual comunal que se hace antes y durante la celebracion:

3.1.) Adornadores: aquellos miembros de la comunidad que, por solidaridad y alta
especializacion tradicional-artesanal, son convocados para el adorno de la Capilla.
Son los sujetos clave que se encargan de la ambientacién estética y simbdlica del
espacio sagrado (ver Foto 11 Anexo B), este grupo es tradicionalmente compuesto
por hombres nahuas.

3.2.) Cocineras: mujeres de la comunidad que se encargan de la elaboracion de los
platillos tradicionales y que demanda alto grado de especializacidn, colaboran en
las casas de los mayordomos para cocinar moles, arroz, tortilla, etc., justo en el
tiempo donde los mayordomos invitan a los miembros de la comunidad y externos
a comer a sus casas, acompafiando simbdlicamente a las ceras y a los Santos en
€S0S momentos.

3.3.) Feligresia activa: grupo de personas que se encargan de funciones rituales no
especializadas, aquellos que ayudan a cargar las ceras y los Santos en las
procesiones, los que se encargan de prender el sahumerio con copal, etc. (ver Foto
12 Anexo B), en general todos aquellos sujetos que de manera intermitente se
encargan de ayudar a todos los demas actores especializados, y que no suelen
estar en un grupo especializado definido, suelen ser personas de edad adulta.

3.4.) Feligresia ludica-activa: suele ser la mayor parte de la poblacion que asiste a la
Fiesta Patronal, Ilegan a estar en las misas, procesiones, bailes y comidas, pero no
llegan a integrarse a las labores rituales o su intensidad en las celebraciones
religiosas es poco frecuente; este grupo es variado, ya que en el estdn miembros
de diferentes rangos de edad o externos a la comunidad, para retratarlos mejor

diriamos que son aquellos sujetos que no danzan, no cocinan, no adornan, no
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cargan Santos ni ceras, y que suelen tener una participacion religiosa pasiva y una
participacion ludica activa.

5.2: Variabilidad de experiencia de veneracion a los Santos Patrones
Cada uno de los actores sociales mencionados direccionan su experiencia a un tipo de

veneracion religiosa, pues la convocatoria a la congregacion nace gracias a la irradiacion de
lo sagrado, manifestado en dos divinidades titulares. La hierosabeia se distingue por su
caracter de veneracion a lo sagrado, a lo divino. La celebracion a estas dos divinidades del
panteon catolico marca los ciclos agricolas, clausura y renovacion de los sistemas de cargo
nahuas. La experiencia de veneracion estara diferenciada en funcién del rol social de cada
actor implicado, es decir, existen diferentes intensidades de veneracion, segin la
participacion ritual establecida y permitida.

Con lo anterior podemos entender que la intensidad de la veneracion esta supeditada
al gasto de energia y tiempo ritual que cada actor social invierte en la celebracion. De esta
manera podemos suponer que la intensidad de la hierosabeia en los danzantes es mayor que
en el grupo que hemos clasificado como feligresia ludica-activa. Los danzantes hacen
repeticiones de sus cuadros de baile durante tres o cuatro dias, durante las procesiones de
Santos y ceras, en las misas y en las casas de los mayordomos. El tiempo ritual invertido es
bastante mayor en comparacién con otros actores religiosos, porque su participacion supone
un grado alto de especializacion y un gasto de energia considerablemente alto. La inversion
de tiempo ritual, gasto de energia y nivel de especializacion se yuxtapone con el ambiente
estético y simbdlico, el cual genera una eficacia religiosa tanto para el danzante, como para
el espectador. Pero el danzante al combinar su esfuerzo, obligacién, satisfaccion y veneracion
al danzar y repetir ciclos de pasos de baile naturalmente hace que su hierosabeia tenga un
nivel profundo de significado, impulsado por la autenticidad del sentido que provoca lo
sagrado, manifestado en los dos Santos Patrones. Aqui un testimonio de una danzante de los
Migueles que confirma tal yuxtaposicion de elementos:

“Para danzar hay que hacer una manda al Santo, una peticion qué se necesite, como

forma de agradecimiento uno tiene que danzar siete afos... Y no se puede dejar de

danzar en ese tiempo, esa es la Unica manera para poder ser Miguelito, o cualquiera

de las otras danzas en los pueblos”. Y. Comunicacion personal (julio 2021).
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Por esta combinacion de factores podemos suponer la variabilidad de la intensidad de
la experiencia de veneracion, por tanto, de la diferencia profunda de eficacia simbolica entre
los diversos actores. Por su parte, los Mayordomos nahuas, combinan el deber y la veneracion
como elemento eje de toda su participacion. La responsabilidad que implica organizar y
administrar el culto publico demanda un profundo sentimiento moral por lograr satisfacer
tanto a las divinidades como a su comunidad.

Los dos mayordomos, a cargo de San Pedro y San Pablo, respectivamente, reconocen
y miden su legitimacion como buenos mayordomos, segun el grado de agradecimiento por
parte de todo aquel que es convocado e invitado al culto publico. El agradecimiento se
observa en la reciprocidad social ejercida por todos los participantes en la celebracion; se
suele regalar como forma de agradecimiento bebidas alcohdlicas, comida, refrescos, etc., al
mayordomo, justo en el momento en que ofrece la comida ritual o el mole a todo aquel que
Ilegue a su casa en el instante en que los Santo o sus ceras se encuentran en el espacio
habitacional del mayordomo, para su velacién y celebracién. En esos momentos de
congregacion en los espacios domésticos de los mayordomos, las danzas de migueles,
Santiagos, negritos y toreadores, son indispensables para un efectivo ambiente de veneracion
y de comunalidad (ver Foto 13 Anexo B).

También debemos considerar el papel del cura en la misa en estos dias de veneracion.
Pues a través de la santa misa tiene dos funciones especiales: 1) la introduccién del mito de
los Santos Patrones, y 2) el compromiso de la reproduccién del catolicismo étnico. En el
primer caso, el ritual de la misa es propicio para narrar la historia de los Santos. Ya que los
Patrones son San Pedro y San Pablo, se hace referencia a su vida como apéstoles y
precursores de la doctrina de Cristo, a través de la lectura del libro de Hechos de los Apostoles.
San Pedro como heredero directo del mensaje de Jesus, y San Pablo como misionero
inquebrantable del cristianismo, después de la revelacidén que recibid, justo en el momento
donde era perseguidor de los cristianos. En el segundo caso, el cura, perteneciente a la
didcesis de Cuetzalan, tiene una pastoral vinculada a la teologia de la liberacion e india, por
tanto, no solo usa atavios de bordados nahuas, y en ciertas ocasiones habla en ndhuat durante
la liturgia, lo mas importante es su compromiso para alentar la reproduccion de la religiosidad
nativa, dando pie a que los danzantes entren a la capilla a danzar frente a los Santos Patrones,

etc.
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6: Hierosabeia del Talokan: el caso de las cuevas
En Xaltipan, como en la mayoria de las comunidades nahuas de la regidn, existe una matriz

sociocultural-religiosa vinculada con entidades animicas o no sensibles. En la narracion
comunitaria hay una gran cantidad de relatos sobre estas entidades que se relacionan al orden
de los niveles del universo y de la realidad, que actlan directamente cuidando el monte,
moradores subterraneos, etc. Su dominio son las cuevas, entradas o puentes entre lo sensible
y no-sensible. Esta vision dual de la realidad tiene su reflejo en la cotidianidad de los
pobladores de la comunidad. Sin embargo, las narraciones de los pobladores de Xaltipan no
presentan homogeneidad en sus interpretaciones sobre estas entidades. Esta disimetria
semantica se debe especialmente al constante dinamismo sociocultural contemporaneo en la
region, como hemos advertido antes.

Partimos de una realidad inminente, existen rupturas sistematicas generacionales del
sistema religioso cat6lico nahuay de su cosmovision de origen precolombino. Se ha sefialado
que esto ocurre gracias a los diferentes fendmenos socioculturales, religiosos, econémicos y
politicos que se han presentado en las Ultimas décadas. Esto se comprueba facticamente con
la diferenciacion generacional sobre el conocimiento sobre la red de significados profundos
gue mantenian la légica en la costumbre nahua.

Antes de hablar del Talokan en si, queremos describir como esta matriz cultural nahua
se representa simbdlicamente en uno de los fendmenos mas conocidos de la region. Me
refiero a la danza de los voladores. En Xaltipan, como en la mayoria de las comunidades que
pertenecen al circuito socio-territorial nahua y totonaku, existe un palo de volador en los
atrios de sus capillas. Las danzas de las comunidades nahuas, y en especial las que pertenecen
al territorio de San Miguel Tzinacapan, se dividen en dos grandes conjuntos. El primer grupo,
donde se encuentran los VVoladores, Cuetzalines y Tejoneros, son de origen precolombino,
qué, segun la interpretacion general de los maseualmej, representan la integracion de la
comunidad con el cosmos. El segundo grupo, como los Migueles, Santiagos y Negritos,
tienen su origen en la época colonial, aunque, como en los primeros, aglutinan significados
indigenas propios del pensamiento de origen mesoamericano.

Para entender con mas claridad, es pertinente citar la interpretacion de Aldegundo
Gonzalez Alvarez (2017) sobre el significado de la danza de Voladores; la danza

(Koujpapatanij) tiene un orden cdsmico: El mastil representa el eje cosmico, que retne los
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tres pisos del Universo, llamado Semanauak: El primer nivel es el inframundo o Talokan, el
segundo es la superficie de la tierra o Taltikpak, y el tercero es cielo o lluikak. A su vez, se
integra también el tiempo ciclico: las cincuenta y dos vueltas que dan los VVoladores son las
cincuenta y dos semanas que separan una fiesta de la siguiente en San Miguel Tzinacapan.

Sin duda, es inevitable pensar en que la experiencia del danzante puede considerarse
una hierofania, pues sintetiza el mito sobre la naturaleza del orden césmico, narrativa tan
profunda que genera una practica ritual intencionalmente advocada al orden divino.
Ritualmente la renovacion del mastil del volador ya resulta de gran complejidad. Pues
involucra tanto a las autoridades locales, mayordomos, danzantes y los curas. Se busca el
arbol, se le ofrenda semillas y se les pide permiso a los duefios del monte. Antes de ser
erguido en los atrios, en donde se ubica el mastil, se ofrendan semillas y objetos rituales en
el hueco donde sera depositado el palo, se le santigua con agua bendita y se le sacraliza con
el sahumerio con resina de copal. Justo antes de su colocacion, se le ofrenda un guajolote
vivo, que, despues de ser bendecido, se le deja caer el mastil, en forma de sacrificio. Este
proceso ritual asegura que el mastil no sea motivo de accidente para los danzantes, con esa
proteccion de las entidades animicas que regulan la realidad, los danzantes evitan caer o sufrir
accidentes, ya sea en la celebracion religiosa o en la ensefianza de la danza. Se dice, que hace
algunos afios, no se le ofrendo el guajolote, y eso provoco la caida y muerte de un danzante.
Aunque no pude confirmar tal incidente, el mito legitima la narratividad o eficacia de hacer
completo el ritual de sacrificio.

Aunque la danza del volador es ain mas compleja, los andlisis sobre la danza llegan
a aislarla de otros fenémenos que se le relacionan, por ejemplo, {Qué pasa con los voladores
que se presentan en forma de “espectaculo” en determinados dias en el atrio de la cabecera
Municipal? ¢Como interpretar el turismo y su impulso en las danzas en dias ordinarios? Es
necesario aceptar que la danza de los voladores ha sufrido modificaciones, y mucha de sus
reproducciones estan sometidas en funcion del consumo turistico que ha emergido en la
region desde que Cuetzalan fue catalogado como Pueblo Mégico en el afio 2000. De esta
manera nos acercamos a la discusion sobre la ambigtiedad en el sentido sagrado y el sentido
profano de algunas experiencias religiosas tradicionales.

Era importante sefialar el ejemplo de los voladores porque, por un lado, expresa parte

de la matriz cultural nahua de origen prehispanico, por otro, demuestra su configuracion con
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necesidades actuales de las poblaciones. También, sirve como bosquejo del amplio mundo
que implica la trama del catolicismo nahua.
Ahora, pasamos a la descripcion de la hierofania vinculada directamente a una de esas

moradas extraordinarias del pantedn nahua: El Talokan.

6.1: El Talokan: el mundo subterrédneo y Madre-Padre-Tierra
El Talokan puede ser traducido en sentido dual como madre-padre tierra. Segun la poblacion

mas longeva en Xaltipan, el Talokan es el mundo subterraneo donde habitan los seres
animicos existentes, y que tiene funciones especificas para mantener el orden del cosmos y
de la realidad. El Talokan (mundo subterraneo) junto con el Semanahuak Taltikpak (EI
mundo-tierra) y el luikak (el cielo celeste), es un concepto y una realidad que le da sentido
a la matriz l6gica de la cosmovision nahua. Esta concepcion tripartita de cielo, tierray mundo
subterraneo, mantienen su comunicacion por medio del entorno natural, por ejemplo, cuevas,
rios, vientos, etc., También estos niveles tienen comunicacién con el principio dual de la
constitucion animica de los seres vivos, por ejemplo, el tonal y el ekauil.

Para comprender méas este conjunto de conceptos, la sintesis e interpretacion de
Michel Duquesnoy (2009), nos sirve para retratar mejor esta matriz de la cosmovision nahua:

1) Semanahuak: concepto totalizador, es el universo en su totalidad y engloba todos los
niveles y compartimientos de su totalidad en comunicacion. Es un disco terrestre que
engloba y contiene todo. No detenta voluntad ni razén propia.

2) Taltikpak: sendero delgado que corre sobre la tierra plana del talmanik. Es la tierra
habitada, la residencia de los humanos, animales y vegetales, pero también de seres
extra-humanos. Es el lugar de Taltikpaknana y Taltikpaktata, la tierra-madre en
bipolaridad sexual. También alli se encuentran los cerros y montafas (kuaujtaj), que
son descritos como entes vivos. De hecho, estos ultimos, son el acceso al Talokan.

3) Muikak: el cielo, el espacio celestial. Dénde el sol le da energia a la entidad animica
de los seres vivos, el tonal. Ubican a Dios en el cielo. Dios no frecuenta el Talokan,
solo manda ordenes y avisos a Talokantata y Talokanana. Aunque también algunos
maseualmej sefialan que Dios también habita en la tierra, junto con santos, cristos y
virgenes. (pp. 453-454)

Desde esta interpretacion del numen-catolico, el nahua reza hacia los simbolos

catdlicos de su altar doméstico, que se encuentra en el taltikpak. Asi, se entenderia la sintesis
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coherente de la cosmovision nahua y el catolicismo como agregado semantico. La
interpretacion profunda, y la claridad de la complejidad narrativa del orden de la cosmovision,
pertenece a dos actores sociales muy especificos: los chamanes o especialistas rituales
masaualmej, y, la poblacion longeva. EI mismo Duquesnoy puntualiza que su dato
etnografico se obtuvo de la informacion de especialistas rituales y sujetos bien localizados
(abuelitos), los cuales sabian de manera completa tal complejidad de su cosmovision. Tales

consideraciones veremos a continuacion.

6.2: Talokan/cueva
Aunque existe un complejo de conceptos que significan la realidad nahua, el concepto de

Talokan es el que priorizaremos, porque es el que etnograficamente detectamos con mas
frecuencia, en especial por parte de la poblacién longeva. El entendimiento de este concepto
supone la comprension de todo lo que implica el orden de la realidad nahua, tal cual hemos
sefialado con anterioridad. Sin embargo, el conocimiento y comprension sobre esta matriz de
significado es escasa en la poblacién joven de Xaltipan, por no decir fragmentada, aqui dos
testimonios sobre esta situacién en la que se pregunté sobre el Talokan:

Primer testimonio:

“Yo- ¢Qué sabes del Talokan, lo has escuchado? - Informante joven. — No sé, no sé

que sea, lo escuche o es lo que saben los tatas, pero yo no sé... es en las cuevas, donde

salen las serpientes, pero no se debe entrar alli, por donde esta la cueva del Diablo,

hacia a Ayotzinapam, pero de plano no sé puede entrar ahi” L. A. Comunicacion

personal (primavera 2019).

Segundo testimonio:

“Informante adulto -Hacia Tecoltepec esta una cueva donde esta el mero malvado...-

Yo ¢el Diablo que dicen que sale de las cuevas del rio? ¢al que llaman Amokuali?-

informante - si, ese mero- ahi van a dejarle ofrendas, si quieres dinero, pero él siempre

se cobra, mero cuando mueres” G. S. Comunicacion personal (verano 2021).

Primero, los jovenes nahuas pocas veces han escuchado el concepto de Talokan, y lo
asocian de manera inmediata a la sabiduria que sélo los abuelitos conocen. Se percibe de
manera global como conocimiento que sélo algunos conocen en su totalidad, como es el caso
de las poblaciones longevas y los especialistas rituales. También es percibido como

conocimiento que esta pronto a desaparecer. Algunos muestran su preocupacion por la
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pérdida paulatina de ese conocimiento, en especial la poblacion adulta. Por otro lado, la
eficacia vigente de este sistema religioso sigue repercutiendo en la experiencia cotidiana, ya
que el Talokan, tiene una singularidad fisica visible en las cuevas, que abundan en la
comunidad (ver Foto 14 Anexo B). De hecho, el Talokan es asociado directamente con la
Cueva, como entrada a un mundo subterraneo donde residen entidades sobrenaturales. Se
percibe a las cuevas como lugares no solo de dificil acceso, sino también como lugares
peligrosos, ahi es donde el conocimiento del Talokan opera de manera latente, pero con poca

intensidad en la poblacion joven.

6.3: El Talokan/cuevay la interpretacion de los jovenes nahuas
Hasta cierto punto, los jovenes nahuas reconocen que ahi se alojan ciertas entidades animicas.

Esto se asocia a los accidentes que han sucedido en esas cuevas, ya que las entidades que
moran alli no permiten que se trastoquen. Aungue ahora son poco frecuentes estos accidentes,
se sabe que no se debe entrar alli por el riesgo que implica. Los jévenes nahuas respetan la
cueva, pero no saben el por qué con claridad, se reconoce que ahi se alojan los seres
sobrenaturales, pero desconocen cuales son exactamente, saben que fueron lugares
importantes ritualmente para sus antepasados, pero ellos poco saben de esta ritualidad. La
fragmentacion generacional de la tradicion oral del Talokan se expresa en el desconocimiento
de los significados y su complejidad estructurada. El que se mantenga el respeto a las cuevas
se debe por tres razones especificas: 1) son lugares peligrosos, porque el riesgo de muerte es
latente, 2) recuerdan las leyendas que de nifios se les conto sobre las cuevas, donde el Diablo
0 Amokuali se aparecia, o de gente que entrd y nunca mas regreso, pero que ahora interpretan
que solo se les contaba para que no corrieran el riesgo de un accidente, 3) saben que fueron
lugares sagrados para sus antepasados, pero ellos no comparten ese sentido originario-
sagrado. De esta manera el respeto esta en funcion de una sacralidad pasada, pero no como

un sentido sagrado eficaz coherente a la matriz cultural de la cosmovision.

6.4: El Talokan/cueva: hierofania de la generacion longeva
La relacién semantica del Talokan con la Cueva es importante para darle un sentido a las

entidades animicas que viven alli: como lo son los Talokes, mandaderos del sefior de este
mundo inferior, al que llamaban Talokankuaj. El problema es que estos conceptos y
nombramientos de entidades ya no son de uso comun en las poblaciones jovenes de Xaltipan.
Estos jovenes escucharon tales conceptos en su nifiez de parte de sus abuelitos. Sin embargo,

la pérdida sistematica de las ritualidades en las entradas de las cuevas, ocasionaron la poca
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eficacia de las narrativas del Talokan y sus entidades sobrenaturales. EI cambio paulatino de
necesidades y proyectos en las generaciones jovenes, en relacion con sus padres y en especial
con sus abuelos se diferencia en estos términos de rupturas con la tradicion oral y précticas
sociorreligiosas. Lo sagrado del Talokan se mantiene gracias a la narrativa de los abuelitos y
los especialistas rituales, los jovenes y gran parte de la comunidad no comparte esta fijacion
significativa.

En el plano de lo socializado en Xaltipan las cuevas son respetadas. Ese mundo
subterraneo, ya sea significado por el Talokan, o secularizado por los jovenes, es un espacio
de dificil acceso que pocas veces se explora® (ver Foto 15 Anexo B). La experiencia ante la
cueva varia segun la edad y la profundidad de ciertos capitales culturales generacionalmente
diferenciados. A pesar de que el conocimiento del Talokan y el campo de sentido que implica
esta fragmentado de manera generacional, su narrativa sigue existiendo, y existe porque ain
hay actores sociales (tatas) que la reproducen a través de sus experiencias hierofanicas.

La narrativa comunitaria, en especial de estos actores referidos, nos demuestra que
las hierofanias del Talokan y la cueva sigue aconteciéndose. El hecho que sélo los abuelitos
y personas de mayor edad tengan una experiencia sagrada constituida con este gesto del
mundo se debe a la claridad de la matriz cultural en la que esta inserta la idea del Talokan, y
por lo tanto de la red compleja de significados en torno a la cosmovision nahua. Esto es lo
que determina la existencia de una experiencia sagrada que sigue en proceso de re-fijacion
significativa.

6.5: Hierosabeia del Talokan: experiencia de veneracién sagrada a las cuevas
De manera especifica, por la cualidad que implica su narracion sobre el Talokan, a esta
hierofania se le puede atribuir un concepto mas puntual: Hiero-sabeia o experiencia de
veneracion sagrada; porque la comunicacion con las entidades que habitaban el Talokan,
como lo son los talokes y su sefior el Talokankuaj, es vital para el orden de la realidad nahua,
la expresion ritual en las entradas de las cuevas representaba la veneracion sagrada a un
espacio socioreligiosamente constituido en una narrativa del catolicismo nahua, y representa

el umbral entre el mundo sensible y el no sensible.

% Parte de los elementos que han propiciado el cambio de significado de las cuevas, se dio en el afio
2000 cuando Cuetzalan se volvié Pueblo Mégico. El ascenso del ecoturismo en la region y en el municipio
produjo el exceso de turistas con intencion de explorar las cuevas de las comunidades aledafias. Muchas cuevas
dejaron de ser herméticas por su significado directo con el Talokan, y se volvieron espacios abiertos a practicas
antagonicas y con fines comerciales.
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La hierofania en su modo de hierosabeia expresa el sentido de vida de pocos
xaltipanecos que aun mantienen el conocimiento sobre el orden sensible y no sensible de la
realidad nahua, en especial entre los personajes oriundos méas longevos de la comunidad. Est&
el caso del abuelito mas longevo llamado por todo el pueblo como Totatzin Dominguez, el
abuelito mayor de Xaltipan, a quien respetan por toda su sabiduria sobre la cosmovision
maseualmej, los jovenes se refieren a él como ejemplo vivo de esos conocimientos
ancestrales, que ahora se perciben como poco conocidos.

Es importante pensar que la hierofania opera en maltiples niveles. Aunque los rituales
en las cuevas sean escasos, los abuelitos siguen manteniendo y guiando su vida a partir de la
comunicacion, negociacion y reciprocidad con las entidades sobrenaturales de manera
compleja. La Cueva es el umbral entre el mundo sensible, el terrenal, y el mundo no- sensible,
el sagrado y transcendental. Las ritualidades comunales para la veneracion de las cuevas
como espacios de encuentro con las entidades sagradas al parecer han sido poco frecuente en
los dltimos veinte afios. Es mas comun que esas ritualidades se lleven a cabo de manera
particular, depositando ofrendas de alimentos y diferentes objetos. Aqui un testimonio sobre
estos rituales de deposito de ofrendas:

“Se le deja cigarros, semillas y frutas al cerro en la entrada de su casa (el umbral de

la cueva)... si no se enojan los duefios y luego nos pierden (en el monte)... hay que

respetar su casa, Como nosotros respetamos las casas ajenas” Informante adulta mayor,

comunicacion personal (primavera 2020).

6.6: Hierofania diferenciada generacionalmente
La recomposicion del campo religioso, y por lo tanto de las ritualidades diferenciadas, crea

fragmentaciones en la dindmica sociorreligiosa de la comunidad. Aln con este escenario, la
religiosidad del catolicismo nahua sigue manteniendo la hegemonia de la narrativa local.
Entre estas continuidades o costumbres, que mantienen estabilidad, se encuentran las fechas
de difuntos o Todos Santos, la Semana Santa, la fiesta patronal, la navidad, la celebracion de
bodas catolicas, los bautizos, los catecismos y de manera mas doméstica, en la mayoria de
los casos, el uso de alteres domésticos. A pesar de ello, es visible la diferencia generacional
en la participacion de estas celebraciones, las generaciones mayores son los que participan

de manera mas intensa, en contraste los jovenes son los que menos participacion activa tienen.
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Ante estos contextos, se muestra en crisis la reproduccién de la hierosabeias, de la
veneracion a un espacio sagrado como las cuevas y el Talokan. Los tiempos contemporaneos
Impactan directo y propician el cuestionamiento de las creencias que en su momento se
posicionaban como universales e intrastocables. Para las generaciones mayores, represento0
el reacomodo y articulacion de nuevas practicas y discursos sobre los sistemas nahuas
tradicionales. De manera colateral para los jovenes representd una sistematica recomposicion
con modos de vida y creencias especificas que no eran eficaces para un mundo en el que
crecieron y nacieron, donde el Talokan y sus entidades no-sensibles no se relacionaban
semanticamente con escenarios radicalmente profanos o secularizados. Como lo es la
perforacion de la tierra, del mundo subterrdneo del Talokan, por parte de mineras
transnacionales, y que destruian el ecosistema, el mundo en donde residen esas entidades.
Esto para los mayores implicé la rearticulacion de los discursos y practicas de su propio
sistema religioso, para mantener la continuidad de la costumbre nahua. Para los jovenes, que
han vivido en estos contextos de ruptura y diversas narrativas, implico un deshecho de ciertas
practicas y creencias, al mismo tiempo la preservacion de otras siempre y cuando fueran
eficaces para sus necesidades contemporaneas. La hierosabeia del Talokan-Cueva, es decir
la veneracion de estos espacios de encuentro con las entidades no-sensibles subterraneas,
sigue mantenido una potencia propiamente sagrada, pero no es reproducida por todos los
actores sociales implicados. Como hierofania del catolicismo nahua es sustancialmente

diferenciada entre generaciones.

7: Hierofantes del monte: el caso del Masakame;j
Siguiendo con la narrativa comunitaria sobre el acontecimiento de lo sagrado en el campo

semantico del catolicismo nahua, las hierofanias van diferencidndose en funcion de su
eficacia, su continuidad y su cualidad. En Xaltipan se habla de la existencia de ciertas
entidades no-sensibles denominadas Masakamej, su traduccién en castellano no es precisa,
pero se refiere a los duendes. Estas entidades tienen una funcion especifica, cuidar el monte
y sus caminos. De menara recurrente los Masakamej tienen su aparicion en las noches, segun
la narratividad socializada y las experiencias directas con estas entidades, pueden aparecer
en dos formas distintas: en forma de luz y en forma antropomorfa, parecidos a nifios muy
pequefios. Estas entidades son interpretadas de manera ambivalente, se consideran tanto

buenas como malas.
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7.1: La persistencia del Masakamej y el olvido del Tepaunimej
Debemos aclarar su diferencia con otra entidad sobrenatural del pante6n nahua

contemporaneo. Existe una diferencia entre los denominados Masakamej y los que se
denominan Tepaunimej; estos Ultimos son interpretados como los duefios de los cerros,
cuidan el monte. Sin embargo, el Tepaunimej no tiene una eficacia directa entre los jovenes
nahuas; reconocen su existencia por lo narrado por las generaciones mas longevas, las cuales
si reconocen la totalidad de la matriz del catolicismo nahua. En cambio, el Masakamej, tiene
una eficacia contundente entre los habitantes de la Xaltipan, en especial los jovenes, ya que
ellos recorren de manera mas frecuente los caminos del monte en la noche, y narran sus
experiencias con este numen. Su existencia ha mantenido mayor continuidad en la trama
comunitaria contemporénea. Caso contrario con la interrupcion eficaz-simbolica que tienen
otras entidades, como el Tepaunimej. Incluso por esa fragmentada matriz de significado
religioso entre generaciones, muchas veces el Tepaunimej se confunde con el Masakame;j.
El Masakamej, por una parte, son entidades positivas por su cualidad protectora de
los animales y los caminos. Del mismo modo son interpretadas como malignas porque
pueden “perderte” creando ilusiones que hagan que te desvies del camino, perdiéndote e
incluso con riesgo de muerte, ya que te pueden guiar por caminos que lleguen a cuevas o
barrancas. So6lo en la noche el peligro es inmanente, ya que sélo en ese espacio-temporal
salen de sus cuevas, es decir del Talokan, sin embargo los jovenes nahuas no reconocen de
manera detallada su relacién seméantica con el Talokan, como si lo hacen los pobladores méas

longevos.

7.2: Modelos rituales de proteccion
De manera general podemos observar que las personas longevas comentan habitualmente

que el Masakamej es una entidad sobrenatural no dafiina; en cambio las personas jovenes
sostienen su maldad y sus “travesuras” constantes, que va desde perderte del camino, hasta
escondiéndote pertenencias dentro de la casa. Para evitar el escenario dafiino con esta entidad
existen modelos rituales de proteccion que realizan los jovenes nahuas.

La ritualidad de proteccién para salir al monte de noche consiste en llevar ciertos
objetos que ahuyentan al Masakamej. Es necesario poner en cada mano una pulsera de ajo o
un collar de este mismo, ademas se recomienda prender un cigarro y fumarlo mientras

caminas en las veredas del monte. El olor del ajo es muy fuerte para estas entidades, asi como
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el del cigarro, con estos objetos se puede ir seguro todo el camino y estas entidades no

molestaran el recorrido.

7.3: Hierofantes del Masakamej
Cuando hablamos de Hierofantes, nos referimos a un tipo de hierofania que aglutina la

cercania directa con una cualidad numinosa, Hierofante se traduce como revelador sagrado,
portador del misterio, es una experiencia sagrada de encuentro con el numen, en este caso
con la entidad no-humana del Masakamej, el cual al manifestarse sintetiza el terror, la
inefabilidad y la sensacion de bienestar, cualidades especificas de una experiencia numinosa,
la cual denominamos hierofante. Aqui un testimonio sobre la forma de manifestacion:
“Los duendes te pierden en el noche, al que llaman Masakamej, pero se te pude ir el
ekahuil (sombra-mal aire). .. los vimos caminando hacia el rio, del otro lado del cerro,
andaban en forma de luz, si no tienes cuidado te pueden perder, ellos cuidan el monte,
mejor tratarlos bien, porque hasta te pueden esconder cosas en tu casa” V. informante

joven, comunicacion personal (otofio 2018).

7.4: Terror mistérico: la prohibicion social de la noche
El primer elemento en sefalar es el terror mistérico de los Masakamej. La idea misma de los

“duendes” o Masakamej recrea inmediatamente una sensacién de contacto con el misterio,
la narratividad de la existencia de estas entidades animicas de la noche manifiesta un terror
inmediato, el cual impulsa el uso ritual de los objetos de ajo. La génesis de tal terror es la
intuicion de un Misterio latente, que es apoyado por la narratividad de la comunidad de
Xaltipan y que en sentido social refiere a la prohibicion de la noche. El sentido de
prohibicion-castigo sobre caminar en el monte de noche es mas frecuente que se socialice en
la poblacion infante. Los nifios nahuas relatan historias entre ellos sobre lo peligroso que es
salir de noche al monte, porque el Masakamej puede perderlos. Esta narrativa de prohibicién
del monte en la noche es una forma de prevencion para evitar accidentes. Lo que sostiene tal
prohibicion es la narrativa del terror numinoso, por esta razén es mas comun escuchar que
los nifios sostengan la naturaleza maligna del Masakamej, diferente a la interpretacion dual
que expresan la poblacién joven y adulta. Algunos infantes afirman el encuentro con el
numen, asegurando haber visto correr a los Masakamej en el monte, aunque las descripciones
de estos encuentros no son detalladas por los infantes.

En el caso de los jévenes nahuas su narracion sobre estos encuentros resulta mas

compleja y detallada. Sobre la narracion de su experiencia describen que los Masakamej se
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acontecen en forma de luz o como figuras pequefias antropomorfas. Cuando se tiene el
encuentro con el numen, el terror produce una accién de huida, algunas veces provoca el
regreso a la zona habitacional sin problemas o se pierden en el monte durante un periodo
prolongado, estos encuentros suceden siempre con el mismo patron: salir al monte en la
noche, sin los objetos rituales de proteccion. En sus narraciones todos concuerdan que estas
entidades se “alimentan del miedo”, asegurando que entre mas se asuste el sujeto mas dificil
es volver a encontrar el camino a casa. En el discurso-mito local de Xaltipan, se menciona
que los Masakamej han provocado muertes, provocando intencionalmente accidentes. El
monte en la noche es peligroso en si mismo, sin embargo, el trama comunitario se configura
en funcion de la existencia del Masakamej como entidad encargada de la regulacion y
prevencion de los accidentes. El terror que expresa el Masakamej como numen aglutinara de
manera primaria los significados de la prohibicion social de la noche.

La sensacidn de entrar en contacto con el Misterio del Masakamej no s6lo implica un
terror, sino al mismo tiempo un entendimiento de la existencia de un etnoterritorio sagrado,
que desde su narrativa posibilita una predisposicion a experiencias numinicas. Esto se
entiende desde la innegable cualidad telurica-religiosa de la cosmovision nahua, sin embargo,
como se ha puntualizado anteriormente, la diversidad de interpretaciones religiosas es
generacional, en especial en relacion con los fendmenos sobrenaturales y la concepcidn de la
tierra como entidad sagrada. La mayoria de los adultos nahuas mantienen en su ndcleo de
sentido religioso la eficacia de los acontecimientos sobrenaturales de la narraciéon del
catolicismo nahua, por otro lado, la recomposicion de proyectos de sentido de los jovenes
nahuas ha generado un desinterés sistemético de aquella matriz catolica-nahua, esto es visible
en las interpretaciones sesgadas sobre el mundo extrahumano nahua.

En el sistema nahua animico hemos mencionado la importancia de las cuevas,
semanticamente relacionadas al Talokan, donde se aglutina lo sagrado, porque albergan a
variadas entidades sobrenaturales que pueden ser benévolas, malévolas o ambivalentes.
Ahora bien, a pesar de esa gran diversidad de entidades animicas, la unica entidad que
mantiene continuidad de eficacia en los jévenes nahuas de Xaltipan son los Masakamej,
aunque en el imaginario se acepta que esta entidad vive en las cuevas, no significa que se
relacione con el Talokan, como el mundo subterraneo y no-sensible, como si lo hacen los

adultos mayores.
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7.5: Inefabilidad y angustia narrativa
En términos de la experiencia numinosa del Masakamej lo que se mantiene a pesar de los

procesos de rupturas generacionales, es la intuicion latente del Misterio manifestada
simbolicamente en espacios facticos, como las cuevas, el monte y espacios religiosos
localizados, un etnoterritorio sagrado constituido por el catolicismo nahua. Por ello el caso
de los Masakamej sigue siendo eficaz. En términos del encuentro con tal entidad animica, la
I6gica inefable sigue operando, cualidad propia del Misterio; aunque el Masakamej es
narrado como un nifio pequefio o en forma de luz, se hace referencia a la no literalidad de su
forma, ya que en términos de lenguaje la experiencia escapa de las propias categorias de
descripcion y dimension afectiva. La sensacién de terror que se genera impacta de manera
inmediata en la percepcién misma, llegando a generar un tipo de angustia narrativa, por la
falta de palabras para describir o explicar las sensaciones que se desatan cada que presencian

este tipo de fendmenos sobrenaturales.

7.6: La sensacion de bienestar
Con este tipo de hierofanias del Masakamej encontramos un puente importante entre el

Misterio aterrador y el Misterio en su forma de bienestar. El terror del numen es su cualidad
de alteridad radical, sin embargo, algo que desestructura esta primera dimension del terror,
es el juicio l6gico del sujeto. Los adultos y jovenes nahuas concuerdan que su primera
sensacion es el miedo que genera el encuentro con las entidades animicas, pero se menciona
la tranquilidad dltima con la aparicion, con frases como “al final todo depende de uno”, “si
vas tranquilo, calmado, y pensando en Dios no hay forma en que te molesten” (testimonio de
adulto mayor, otofio 2015). Se establece un puente de comunicacién de tipo metafisico entre
los Masakamej y las personas de buen juicio que caminan en el monte de noche, donde las
entidades reconocen quien va orientado o desorientado en el camino, en funcion de su
intencion.

Las variables son las siguientes: 1) si vas desorientado, pero con objetos de ajo, no te
molestaran los Masakamej, 2) si vas desorientado sin los objetos de ajo, te haran “travesuras”
los Masakamej, 3) si vas orientado con los objetos de ajo, no se te acercaran los Masakamej,
4) si vas orientado sin ningun objeto de ajo, los Masakamej no te haran nada, pues reconocen
quien va con miedo o con mala fe.

Se menciona repetidamente que los Masakamej “huelen el miedo”, “si vas seguro no

te haran nada, aunque no lleves el ajo”, esta dimensién de la intencién moral da un tipo de
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sensacion de bienestar para el caminante de la noche, que se conjugara con el tipo de caracter
del sujeto, por ejemplo, la templanza, el Masakamej s6lo afecta a los que no tienen este tipo
de buenas virtudes. En este plano, la experiencia con los Masakamej muta al orden moral,
sobre el buen juicio y su antitesis.

El hierofante del Masakamej es multipolar y sistematica, en primer momento la
revelacion del Misterio implica un terror numinoso, en segundo momento pasa a un estado
de bienestar, en tanto el orden moral le permita hacer este salto cualitativo en la experiencia.
El bienestar se traduce en el hecho de que el Masakamej-ausente es sinénimo de la buena
conducta del sujeto, lo cual supone el aspecto positivo del Masakamej como cuidador del
monte, al mismo tiempo como entidad protectora del caminante nocturno, en la trama
comunitaria el Masakamej sélo cuida al que va seguro y con buena fe, o como lo relatan
algunos abuelitos de Xaltipan “no te pasara nada, si vas pensando en Dios”. Se establece
comunién con el Misterio, que, aunque sigue manteniendo su aspecto radical de terror

inefable, se acepta su cualidad protectora.

8: Hieroourgia y epifania: el caso del Nifio Jesus y llorona-chocani
Es notable la continua aparicion de entidades religiosas o incluso demoniacas en los suefios

de los nahuas de Xaltipan. Un patron recurrente en el discurso nahua es que la aparicién o
manifestacién de una entidad religiosa en un suefio se debe a que el acto mismo de sofiar
sirve como un puente simbolico para la comunicacién con lo sobrenatural, se piensa en
funcion de la intencién de la entidad en comunicar algun mensaje importante. La narrativa
del catolicismo nahua hace hincapié en la multiplicidad de signos de naturaleza divina que
siempre se han de mostrar en el mundo concreto. La interpretacion de este mensaje
regularmente es asociada al deber moral del sujeto receptor, el cual debe actuar (accion sacral)
de forma positiva para la satisfaccion de la entidad sobrenatural que se revelo en el suefio.
Todo depende del tipo de entidad que se revele en los suefios, ya que existen
diferentes valoraciones axiologicas de la entidad revelada, volcadas a la moralidad del bien
y el mal. Estas mismas revelaciones crean de inmediato la necesidad de resolver el conflicto
aparente con la entidad. Por esta razon, a este tipo de revelacion o epifania® en el suefio, la
denominamos como Hieroourgia, es decir accion sacral, religion que se hace, y que implica

una ritualidad religiosa dentro del marco del sistema de creencias catélico de la comunidad

% Epifania la entenderemos como revelacion desde la altura, realidad superior (Picaza, 1999)
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de Xaltipan, ya que estas mismas formas simbdlicas son las Unicas que pueden solucionar el
conflicto entre el humano receptor y la entidad sobrenatural emisora.

8.1: Nifio Jesus

Ejemplo de estos impulsos resolutivos son las epifanias que provocan la ritualidad de
diversos actos sociorreligiosos, por ejemplo, bautizos, comuniones, graduaciones,
mayordomias, etc. Las madres nahuas han tenido diversas revelaciones en sus suefios,
asociados al contacto directo con la Virgen de Guadalupe y el Nifio Jesus, los cuales se
manifiestan de manera diferente, aqui un relato sobre ello:

“Yo me quede dormida como a las 2 de la madrugada, de repente en mi suefio yo

desperté, estaba (la casa) todo oscuro, sélo se via iluminado el altar (domestico) y de

repente vi como el Nifio Jesus, que tengo sentado en su sillita, empezaba a mover sus
manitas y piecitos, como si estuviera inquieto, al principio me espante, pero de
repente pensé que algo queria decirme. Para esto, yo aun no bautizaba a mi hija, la
mas chiquita, yo creo que el Nifio JesUs queria avisarme que ya era tiempo de

bautizarla.” M. A. informante adulto, comunicacion personal (octubre 2018).

El acontecimiento del numen sagrado, es decir del Nifio Jesus en los suefios,
desemboco inmediatamente en la preparacion para llevar a cabo el sacramento del bautizo de
los hijos. La hieroourgia, como accién sacral de una liturgia de consagracion, se potencializo
gracias al contacto epifanico con el numen. De esta manera se interpreta que la necesidad de
cumplir los sacramentos catdlicos es de vital importancia para mantener un equilibrio con las
entidades religiosas, las cuales se enojan y se preocupan por la falta de accion sacral. Se
podria interpretar como un acto inconsciente que se revela en los suefios para la satisfaccion
del sistema moral-religioso.

Esta intervencion divina en los suefios es comun s6lo cuando se tiene una culpa por
no cumplir en tiempo y forma los actos sociorreligiosos coherentes a la costumbre. Esto nos
hace entender que los tiempos socialmente regulados del bautizo, primera comunién, etc.,
deben ser respetados. Esta intervencion divina dentro de los suefios se legitimay se socializa,
creando una comprension total de qué las entidades religiosas no sélo protegen, sino también
son mensajeros y cuidadores de las costumbres, protectores de la continuidad sociocultural
del sistema catdlico nahua de Xaltipan, el cual tiene que competir con otras ofertas religiosas

presentes en el municipio, en especial con los grupos evangélicos.
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8.2: Llorona-Chocani
Esta intervencion divina por medio de un numen sagrado contrasta con el numen de

dimension diabdlica o de presagio maligno, como lo es la aparicion de la llorona-chocani, la
cual es interpretada como entidad que augura la mala fortuna. Su aparicion en la region es
bastante comun, esta entidad sobrenatural negativa se acontece segun los nahuas de Xaltipan,
tanto en carne y hueso, como en los suefios. En Xaltipan el contacto o experiencia con la
llorona-chocani es mas habitual que el contacto con otras entidades sobrenaturales que
forman parte de la matriz de la cosmovision nahua, la ausencia de estas Ultimas cada vez es
mas aceptada en la trama de la comunidad.

Los jovenes nahuas han tenido contacto en sus suefios con la llorona-chocani, y no
con el Nifio Jesus, como pasa con los suefios de muchas madres de estos jovenes, esto pone
en evidencia la recomposicion de intenciones y contenidos simbdlicos eficaces entre
generaciones. En el discurso nahua la llorona-chocani aparece de manera mas frecuente en
los suefios que en la realidad empirica, se atribuye que esta ausencia empirica y concreta de
la llorona-chocani se deba a que el etnoterritorio sagrado de la cosmovision nahua ha
cambiado, estd interpretacion es frecuente mas en los jovenes nahuas, especialmente
catdlicos, los cuales han ido construyendo proyectos de vida méas secularizados que otras
generaciones mas longevas, especialmente formados por el factor de la potencializacion de
la migracion laboral como alternativa de vida, este punto se tratara mas adelante. Sin
embargo, los jovenes aln creen que la llorona-chocani existe, pero su intervencion es mas
posible en los suefios.

La interpretacion secularizada del etnoterritorio de los jévenes nahuas les impide
recrear un escenario eficaz para la aparicion numinosa de la llorona-chocani (aunque esto no
aplica para el caso del Masakamej, como lo hemos sefialado antes), este ejemplo de ausencia
y presencia sintetiza la compleja recomposicién de las creencias religiosas del catolicismo
nahua, naturalmente explica la ruptura de una continuidad eficaz y discursiva de otras
entidades extrahumanas pertenecientes al pantedn de la cosmovision nahua.

El escenario mas frecuente de la aparicion de la llorona-chocani se da en los suefios.
Los jovenes nahuas relatan su manifestacion de diferentes maneras, el comdn denominador
sefiala su cualidad femenina, una mujer vestida de blanco o negro, que se aparece en las casas

o0 en el monte. El punto de relevancia se piensa es en su dimension negativa, mientras que la
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aparicion del Nifio Jesus implica una dimension positivay de orden moral, la llorona-chocani
es mas ambigua en la parte axioldgica, ya que se piensa como mal augurio, no existe una
causalidad moral objetiva que signifique su aparicion. Segun la narrativa cuando es sofiada
siete veces, (en siete diferentes noches), algo negativo puede llegar a pasar. Existen varias
supuestas correlaciones entre el suefio con la llorona-chocani y algin evento desafortunado
de quien la sofid. Sin embargo, aseguran que pocas veces se le llega a sofiar siete veces.

La llorona-chocani también tiene su presencia en las generaciones nahuas més
longevas, aseguran su manifestacion en diferentes situaciones, un ejemplo bastante comun
es su aparicién en acontecimientos tristes o de pena. Cuando fallece un familiar, algun
doliente asegura verla visto fuera de las casas donde se lleva a cabo los ritos funerarios. Segun
los testimonios es notable que para las generaciones longevas de Xaltipan la llorona-chocani
se manifieste en carne y hueso, en la realidad préxima, contrario a esto, como hemos
advertido anteriormente los joévenes nahuas atestiguan su presencia en los suefios como
epifania de mal augurio, esto lleva a practicar algunos tipos de limpias caseras o con algunos
especialistas rituales, en especial estas limpias se realizan cuando el sujeto se siente mal
fisicamente, generalmente se le recomienda reposo y algunos brebajes con hierbas especiales.

La diferencia generacional entre los nahuas de Xaltipan demuestra la recomposicién
de los escenarios posibles para la manifestacion de la misma entidad sobrenatural, asi como
su contenido, mientras para unos es sefial de presagio negativo, para otros es acompafante

de una pena factica.

9: Hierofanias en el ritual de conmemoracion de los difuntos
Cuando hablamos de alimentos sagrados, hablamos de la yuxtaposicién de diferentes

procesos sociales que se sincronizan intencionalmente para generar un sentido simbdlico.
Para entender tal fendmeno debemos preguntarnos qué hace sagrado a un alimento.
Comenzaremos mencionando que en las poblaciones nahuas de la Sierra Nororiental de
Puebla existen platillos o comidas propias de festejo devocional, de celebracién o de
conmemoracion y también existen platillos o comidas ordinarias no-devocionales, sin
embargo, los dos tipos de comidas coexisten y expresan la cultura alimentaria de tales
sociedades.

La diferencia entre alimentos, comidas o platillos sagrados o no-sagrados se muestra

en las disposiciones, actitudes y logicas diferentes de como se preparan, se ofrendan y se
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comen, esto no significa que tales alimentos no se consuman en la cotidianidad no-
extraordinaria, mas bien refiere a que existe una intencion diferente en su modo de
manipularse socialmente, a ello cabe preguntarse: ;Cuando un tamal o un mole es sagrado y
cuando no lo es? desde cierta perspectiva es relativamente sencillo comprender esta
diferencia en el momento en que se observa directamente el fendmeno de la alimentacion.
La intencidn y actuacion de los actores sociales involucrados en la preparacion y consumo
de alimentos cambia cuando se activan actos simbolicos con un orden espacial y temporal
extraordinario, esta diferencia en la cualidad de la experiencia de los sujetos involucrados es
lo que hace sagrado a un alimento, el cual no es aislado, pues estd acompafiado de un corpus
de creencias que le dan contenido e historicidad®®, en el caso concreto, la temporalidad de
conmemoracion de los difuntos es prueba de tal yuxtaposicion temporal-espacial de simbolos
e intenciones religiosas.

Es bien sabido que el ceremonial funerario de Mesoamérica era basto y complejo, la
ritualidad funeraria y la conmemoracion de los difuntos seguian una l6gica dualista entre el
cuerpo-anima y vida-muerte, y la vida sociorreligiosa iba a ritmo de los mitos fundacionales
y de creacion, que al mismo tiempo coincidian intencionalmente con los calendarios
liturgicos y ciclos agricolas. La ritualidad funeraria y el ceremonial de la muerte en las
comunidades indigenas del México contemporéneo no sélo expresan parte de ese imaginario
mesoamericano, sino también sus nuevas articulaciones y reelaboraciones simbdlicas,
especialmente entre las cosmovisiones indigenas y las cosmovisiones catélicas, creando,
desde la época colonial, nuevas interpretaciones sobre la condicion de la muerte y su

tratamiento social.

% para entender esta diferencia de disposiciones sociales de los alimentos, Igor de Garine (2016)
explica qué implica tal comida festiva-religiosa, la cual se ubica en los umbrales de las comidas ordinarias y se
vinculan a una cocina mas elaborada y algunas veces involucran personal especializado:

“Es posible distinguir entre aquellos que ponen énfasis en el aspecto festivo o en el profano, como el

invitar a los vecinos a comer; y aquellos que acentlan el aspecto ritual o sagrado... Las celebraciones

rituales demuestran la adecuada comunicacion con lo sobrenatural y afirman en los participantes el
sentido de pertenencia al grupo. Estos dos aspectos, por supuesto, no se excluyen uno al otro, pero la
distincidn entre las comidas rituales y las profanas conserva su importancia para el condicionamiento
de actitudes y conductas hacia la comida y asi marcar el tono emocional del evento... Las comidas
rituales se llevan a cabo, usualmente, entre el grupo familiar o dentro del marco territorial de la
comunidad.” (p.61)
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La herencia del habitus ritual, como sistema de acciones simbolicas funerarias®’, es
una realidad en muchas comunidades étnicas de México, Xaltipan no es la excepcion, por
esta razon debemos reconocer la importancia de la cultura funeraria y la conmemoracion de
las animas, como buen ejemplo de la creacion de alimentos sagrados que pertenece a este
habitus ritual de origen mesoamericano y estructurado dentro del sistema religioso del
catolicismo nahua contemporaneo.

En Xaltipan la conmemoracion de los difuntos es celebrada desde el 29 de octubre al
2 de noviembre. En la region del Totonacapan esta celebracion varia en los dias de la
conmemoracion. Al ser parte del sistema religioso del catolicismo nahua ponemos a esta
préctica ritual como fundamental para entender la importancia temporal de la I6gica ritual y
la organizacion social. Por otro lado, es importante sefialar la nocion de un misterio revelado
en esta temporada, este es un elemento importante que genera una disposicion que propicia
una experiencia ceremonial hacia lo sagrado.

Es necesario reconocer el dialogd que tienen los nahuas con las animas a partir de la
temporalidad y dinamismo ritual, la comunicacion se dara en términos de actos simbdlicos
ordenados Yy estructurados dentro de la division social de la practica en su totalidad. En la
dimensién de la organizacion socio-religiosa de Xaltipan, debemos mencionar que existe un
acceso diferenciado y jerarquico al dominio o manipulacién de lo sagrado, que se expresara
en la practica ritual en su totalidad, generando experiencias sagradas diferenciadas. En
general esta diferencia es marcada por las categorias sociales de sexo y edad.

Los nahuas xaltipanecos se comunican simbélicamente con una anima receptiva y
emisora, haciendo que estos actos rituales se realicen en una actitud de acogida y respuesta.
La muerte para los nahuas catélicos de Xaltipan, no es absoluta, es ante todo un camino
misterioso y relacional con las divinidades; por ello, el fenébmeno de la muerte debe ser
tratado sociorreligiosamente, acentuando el trato con los difuntos como entidades que se
manifiestan. La aparicion de esta alteridad-anima es variable segun su fallecimiento y su
relacion con la familia y comunidad, estas variaciones de la manifestacion de las animas son

las que generan el dinamismo y continuidad en la conmemoracion.

57 El concepto de habitus ritual, como sistema de acciones simbolicas funerarias, es una propuesta
analitica de Alma Barbosa Sanchez, que toma de la nocion de habitus de Bourdieu, para hablar del imaginario
de la muerte en las comunidades indigenas de México. (2010, pp.11-17)
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El proceso ritual de la conmemoraciéon de los difuntos, como serie ordenada de
simbolos, expresa un sentido social, una de sus funciones es darle continuidad al
ordenamiento de la organizacion social de los grupos domesticos de Xaltipan, incluso su
cualidad ritual tiene la capacidad de integrar nuevas variables socioculturales. Por tanto, esta
ritualidad, como muchas otras de indole sociorreligioso, busca la prevencion del desorden
simbdlico, tal organizacion simbdlica esta estructurada en funcion del orden sagrado de la
practica, la cual se expresa en la division de actividades rituales. Por ello se detallara la

division de actividades rituales y como estas estan supeditadas a un orden sagrado.

9.1: El orden social de los alimentos sagrados
Esta ritualidad expresa y legitima la division social del trabajo de los nahuas de Xaltipan. El

trabajo ritual se divide en el orden sexual binario, es decir entre masculino y femenino. Esta
diferenciacion binaria del trabajo es parte, tanto de las temporalidades ordinarias, como de
las extraordinarias. Se podria pensar que la division social del trabajo doméstico cotidiano se
manifiesta sin diferencias sustanciales en las actividades rituales, festivas, etc., sin embargo,
existen ciertas variaciones en la intensidad de las actividades rituales que determinan la
division, orden y jerarquia de los hombres y mujeres, las cuales develan su caracter divino u
orden Sagrado, mas all del orden social per se.

La preparacion de alimentos rituales es fundamental para el desarrollo dindmico de
estos dias sagrados o extraordinarios. La preparacion de los alimentos para la ofrenda
dedicada a los difuntos, necesariamente debe ser realizada por las mujeres nahuas, las cuales
preparan diferentes alimentos que van desde tamales de frijol y mole, caldos de gallina y
guajolote, moles, atoles, café, etc. El alimento que se distingue por su permanencia temporal,
desde que empieza la ritualidad hasta que acaba, son los tamales de mole y frijol; la mayoria
de los ingredientes y materia prima que utilizan para su realizacién se consigue en la
comunidad, ya sea en los terrenos comunales de Xaltipan o los propios de cada hogar. Por
ejemplo, la hoja santa utilizada para envolver la masa de los tamales, generalmente se
encuentra en los solares o huertas aledafias al conjunto habitacional.

Un dia antes de que empiece la conmemoracion (28 de octubre) se tiene todo listo
para hacer alrededor de 80 a 100 tamales (depende esencialmente del tamafio del recipiente
en donde se cocera al vapor los tamales). Antes de meterlos a la vaporera, ya puesta en el
fogon (lugar de la cocina donde se prende lefia y se calientan los alimentos) (ver Foto 16,
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Anexo B), al primer tamal se le sostiene con la mano derecha y se persigna la abertura circular
de la vaporera, con el fin de que los tamales salgan bien cocidos; se cree que la falta de este
acto religioso pueda generar que los tamales lleguen a salir mal cocidos o achicados. Esta
forma religiosa de asegurar que los tamales salgan bien cocidos expresa muy bien la eficacia
simbolica que se aglutina en toda la preparacion de alimentos rituales. Esto no sélo se hace
con los tamales sino con todos los alimentos que se preparan y que deben pasar por la zona
del fogdn. Estos actos ordenados evidencian los procesos de sacralizacion de la comida, que
le da el dinamismo a la ofrenda de los difuntos, los alimentos seran el vinculo directo con las
animas, pues esencialmente los difuntos visitan a sus familiares con el fin de compartir la
comida que se les ofrenda.

La preparacion de los alimentos rituales son los que marcan la temporalidad de toda
la conmemoracion. Cada doce horas se rota la comida de la ofrenda, se hacen nuevos tamales
y platillos en ese tiempo ciclico, pues diferentes animas son las que llegan a visitar en esos
ciclos de doce horas, categorialmente definidas como la visita de los nifios, los adultos, los
abuelitos, etc. Después de que los alimentos rituales terminan su temporalidad de doce horas
en la ofrenda, se sustituye por el otro ciclo de alimentos recién preparados. Los alimentos
que han cumplido su finalidad de alimentar a las animas, ya pueden ser ingeridos por los
miembros del grupo doméstico. En realidad, todo alimento que se consuma en estos dias de
conmemoracion debe pasar por la ofrenda, ya sea en el ciclo de doce horas (tamales, moles
y caldos) o de alimentos de segundo orden gque no necesitan completar ese ciclo, basta con
ponerlos en la ofrenda unos minutos y después tomarlos sin problemas (especialmente
bebidas o pan).

El eje central de la eficacia de la renovacion de los alimentos cada doce horas es la
creencia de que cada grupo de difuntos que visitan el hogar deben comer comida nueva y
ofrendada especialmente a ellos:

“los difuntos que nos visitan comen como nosotros, por ello debemos cambiar la

comida, porque los que llegan después ya no encuentran comida para ellos, porque ya

se la comieron los que llegaron antes” Comunicacion personal de M. A. noviembre

2018.

Algo que debemos adelantar es que ningun hombre interviene en la preparacion de

los alimentos rituales, como habiamos sefialado, la division social de trabajo domestico

163



marca la dinamica, los espacios y los tiempos, ya sea dentro de los momentos extraordinarios

o los ordinarios.

9.2: Hieroarkiay el fogon: las mujeres nahuas como especialistas rituales
Esta division social del trabajo ritual es fundamental para entender como se revindica ciertos

roles de género, basados en la tradicionalidad nahua, y por tanto el sentido social del status
local y ritual. Las mujeres nahuas (especialmente las madres), son las especialistas rituales
en esta conmemoracion de difuntos por el hecho de ser las encargadas de realizar o preparar
los alimentos sagrados para la ofrenda, los cuales, como hemos insistido, son el elemento
principal de la practica ritual en su totalidad, sin alimentos no hay ofrenda. Esta importancia
ritual que tienen las mujeres nahuas genera una jerarquia sociorreligiosa en el espacio
domeéstico.

El estatus que tienen las mujeres nahuas les otorga la capacidad de ser quien regula 'y
establece el orden del ritual, esto se debe a que las mujeres nahuas tienen una proximidad
semantica con la transformacion del maiz en alimento ritual (tamales, tortillas, atoles, etc.),
el maiz en si mismo es sagrado para los nahuas, pero quien tiene acceso a su dominio y
transformacion son las mujeres, por ello, las mujeres nahuas al tener acceso al dominio del
maiz, tienen acceso al dominio de lo sagrado y por ello las podemos clasificar como
especialistas rituales.

La manifestacion de lo sagrado se encuentra en la proximidad de las mujeres con el
dominio del maiz. Por esta razén la experiencia de las mujeres nahuas en la cocina es un tipo
de hieroarkia®®, experiencia sagrada que solo pueden experimentar las mujeres nahuas, pues
de ellas depende el eje rector del ritual de los difuntos, que son los alimentos, y, por otro lado,
porque sélo ellas tienen el acceso a la manipulacion del maiz.

Solo la mujer nahua puede acceder a la zona del fogdn, pues echar tortilla 'y preparar
los alimentos no sélo requiere de una alta especialidad, sino también de una idea de jerarquia
que se desprende de la division de trabajo ritual (ver Foto 17, Anexo B). Por tanto, la cocina
0 la zona de fogon no es un espacio donde el hombre pueda intervenir de manera especial.
La preparacion de los alimentos rituales en el espacio del fogdn expresa la continuidad de la

division del trabajo tradicional, por tanto, se prestablece el orden que impone lo sagrado.

% Hieroarkia es la experiencia de poder sagrado, dominio y manipulacién de lo divino (Picaza, 1999,
p. 209)
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Este orden que prestablece lo sagrado, que en este caso es la manipulacion del maiz
y la preparacion de los alimentos consagrados a los difuntos, no sélo expresa un sentido social
del trabajo, también legitima y reproduce el orden social tradicional nahua. La trasgresion de
los espacios, como en este caso es la zona del fogon, puede alterar la dinamica ritual y
potencializar un desequilibrio semantico entre el deber ser femenino y masculino.

El caso de las madres y mujeres nahuas nos habla de una alta especializacion de
alimentos rituales, pues ellas dirigen el orden temporal y espacial de toda la practica; pues
administran los elementos mas importantes de los actos simbdlicos de la conmemoracion y
la ofrenda, desde la captacion y recoleccién de los alimentos, la elaboracién de estos en la
zona del fogdn, y marcan el tiempo de rotacion y renovacion de los alimentos. Esta cualidad
de renovacion temporal genera movimiento continuo tanto en la cocina como en las ofrendas,
dandole una vital importancia a la zona del fogon. La zona de la cocina y la ofrenda seran los
espacios mas importantes en estas fechas de conmemoracion, sin embargo, por el orden
prestablecido podemos afirmar que la ofrenda sélo tiene sentido en tanto exista la comida
ofrendada, por ello la cocina es el lugar méas importante en términos practicos.

Ahora bien, la zona de la cocina méas importante es el fogon, por ser donde se calientan
los alimentos, donde se transforman y cambian su composicion. Debemos entender al fogon
como un elemento o simbolo dominante, eje rector que genera la disposicion del espacio de
la cocina, generando un desplazamiento de lo sagrado. Esto se expresa en niveles de
irradiacion de lo sagrado en tanto proyecta una logica de importancia simbdlica de objetos
de la cocina, segun sea su contacto, cercania y distancia de la zona del fogdn como eje rector
de la disposicion.

La l6gica de su disposicion sagrada parte del fogon, donde el alimento se transforma
para un fin ritual, a lado de él se encuentra el metate, objeto donde se transforma el maiz para
sus diferentes formas de alimento, especialmente en tortilla, para esto debemos comprender
que el maiz debid pasar por un proceso de nixtamalizacion, el cual implica hervir los granos
de maiz con cal para lograr no so6lo el ablandamiento del mismo, sino también para
potencializar su valor nutritivo, su hervor se realiza en el fogén. La importancia de este
instrumento es fundamental y por ello se encuentra muy préximo al fogon, porque como se
menciono antes, alli el maiz se transforma en masa. El metate genera la masa para la tortilla,

y en el fogdn no solo se pone el nixtamal previo al uso del metate, sino cierra el ciclo de la
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tortilla, pues en el fogdn se coloca otro instrumento de vital importancia, el comal de barro,
ddnde el maiz logra su cambio en tortilla.

Los nahuas reconocen que el maiz y sus diferentes potencias son un el elemento
fundamental de toda su cultura alimentaria, las mujeres nahuas recurrentemente lo afirman
con contundencia diciendo:

“para nosotros el maiz es Sagrado, cuando no tenemos dinero para comer, la tierra

nos alimenta, no nos deja morir de hambre, siempre hay tortilla para un taco de lo que

sea”. Informante adulto, comunicacion personal (primavera 2019).

Podemos comprender que, para las poblaciones nahuas y totonacas, tanto a nivel
comunal y regional, el maiz en su produccién y transformacion en alimento posee una
cualidad sagrada, por pertenecer a una matriz cultural importante para la identidad étnica,
por lo tanto, esta encriptada en mdaltiples ritualidades del sistema catolico nahua y totonaco.
La relacién animica con la naturaleza, como entidad viva, proveedora y cuidadora es factica
en la experiencia diaria, esta veneracion a las cualidades tellUricas esta presente en mayor
medida dentro de la poblacion adulta. Esta veneracion al maiz se verifica en la experiencia
de lo nahuas por la cualidad donativa de la tierra como entidad viva y dual, por ello la
expresion Tonantzin-Totatzin “nuestra sefiora madre y nuestro sefior padre” es frecuente en
el agradecimiento divino en diferentes ritualidades, recurrente en la preparacion de alimentos
rituales donde el maiz esté presente.

El maiz es sagrado porque representa el puente entre los humanos y la dimension
divina de la tierra como entidad animica que procura, por ello, no es de extrafarse la
existencia de entidades sobrenaturales cuidadoras o duefias del monte, asi como de toda la
serie de practicas rituales con la finalidad de mantener en equilibrio la vida animica y
concreta.

Con lo dicho anteriormente, el espacio del fogon y preparacién de los alimentos es el
lugar de la casa donde se yuxtaponen diferentes elementos simbolicos propios de la matriz
cultural del catolicismo nahua. Por ello es un espacio de alto grado de especializacion, donde
las mujeres nahuas son las Unicas que pueden intervenir y manipular los alimentos e
instrumentos que contienen una relacién semantica con el sistema de creencias.

La yuxtaposicion de elementos simbdlicos, la manipulacion del maiz, la intervencién

especializada y el movimiento Unico que se genera en la zona del fogdn es lo que posibilita
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la cualidad sagrada de este espacio, por tanto, la hierofania de la preparacion de los alimentos
se manifiesta dentro de este espacio doméstico, como eje de una ritualidad diferenciada y que
le da sentido a la conmemoracion de los difuntos.

9.3: Ldgica ritual de la ofrenda
Debemos seguir con mas detalles de los actos simbolicos que dan coherencia a la ritualidad

de la ofrenda de conmemoracién de difuntos, para ello propongo observarla en dos niveles:
1) la experiencia o hierofania de realizacion de la ofrenda como un acto de comunion con los
fieles difuntos, 2) experiencia objetiva que sintetiza una logica interna que le da dinamismo
a toda la practica ritual y representa un sentido social.

La ofrenda es un campo sagrado organizado y coherente que se entrelaza con un juicio
axioldgico, es decir, el respeto a la familia como institucion.®® La eficacia de la creencia es
vital, creer que las animas de los familiares difuntos llegan de visita y comen el alimento que
se les prepara con devocién, produce una sensacion de responsabilidad en los participantes
de las familias y la comunidad. Esto es el reflejo mismo de la cotidianidad, a los fieles
difuntos se les trata como a cualquier familiar o compadre vivo que llega de visita a una casa
nahua, se le recibe con gusto y se le ofrecen alimentos con respeto, para seguir procurando
las alianzas.

Ya hemos sefialado la importancia de las mujeres nahuas en la realizacion de la
ritualidad en su totalidad. Aunque ellas podrian ser tratadas como las especialistas rituales,
la actividad de los hombres nahuas también es importante, aunque no sea la principal. El
sentido binario masculino-femenino organiza la division del trabajo en la comunidad, la cual
impacta directamente en toda la préctica ritual. Los hombres tienen que realizar actividades
completarias y secundarias en estos dias sagrados. Son los encargados de colgar diversas
frutas, que van desde mandarinas, naranjas, platanos, y otros alimentos como panes y dulces,
estos Ultimos se ponen en el dia especial conmemorado a los nifios difuntos, exactamente el
31 de octubre. Estos alimentos sefialados son amarrados en una rejilla de carrizo, la cual se

cuelga encima de la mesa de la ofrenda sujetada a la estructura del conjunto habitacional.

89 Johana Broda (2009) desde los estudios mesoamericanos, propone una definicion de ofrenda que
puede ser operativa: la ofrenda es un acto de disponer y colocar en un orden prestablecido ciertos objetos, con
significado material y contenido simbdlicamente relacionado a los seres sobrenaturales (p.47). Por tanto, la
ofrenda es un elemento vital de la ritualidad indigena.

167



Antes de ello la rejilla de carrizo la debe hacer necesariamente el hombre, ya sean los padres
nahuas o hijos, se debe ir al monte a cortar los carrizos necesarios para fabricarla un dia antes
de instalar la ofrenda. Con otros carrizos se realizan las bases donde van los cirios, los cuales
deben estar encendidos todo el tiempo, mientras duren los dias de conmemoracion, con el fin
de dar luz a la ofrenda y alumbrar los alimentos ofrendados a las animas.

Los hombres se encargan de la recoleccion de ciertos alimentos rituales, por ejemplo,
se recolecta en ciertos huertos comunales la yuka (camote), naranjas, mandarinas, platanos
etc. Algo importante de sefialar es que la recoleccion se hace con responsabilidad para
mantener la autosuficiencia de los alimentos que se pueden tomar en los huertos o solares
comunales. Para los nahuas la recoleccion de estos alimentos refleja un sentido profundo
comunalidad, por ello “sélo se toma lo que se necesita”, se procura que la recoleccion de
estos alimentos no exceda la satisfaccion real. Simbolicamente no sélo se mantiene un
sistema de autosuficiencia entre las familias nahuas y la necesidad de recoleccion de
alimentos, también se yuxtapone con el respeto por la tierra como entidad proveedora de vida,
el orden comunal se vincula directamente al orden del etnoterritorio sagrado, creando un
sistema de reciprocidad entre entidades animicas de la tierra y los masehualmej (nahuas).

Otras de las actividades que realizan los padres nahuas son los arreglos florales de
cempaxochit criolla, estos constan de dos columnas de flores de aproximadamente dos
metros de altura, por treinta centimetros de ancho, las cuales van en los extremos de la
ofrenda, simulando una puerta o un arco que cubre el altar doméstico. Los padres nahuas,
junto con su hijos varones se encargan de realizar todas estas actividades rituales para la
ofrenda, sin embargo la intensidad de la migracion laboral ha creado diversas formas de
satisfacer tales actividades: si el padre nahua no se encuentra en la comunidad en esas fechas,
los hijos varones suplen su lugar en esas tareas rituales, en el caso de que tanto padres como
hijos varones no estén en esas fechas sagradas, las mujeres nahuas piden ayuda a algun
familiar o compadre para que le realice tales actividades. El orden binario en la division social
del trabajo ritual siempre se respeta, dificilmente las mujeres se encargan de tales actividades.

Los altares domésticos en Xaltipan se componen de tres niveles’™, en esta temporada

ritual se les coloca dos ramos de cempaxochitl a los extremos de cada nivel. EIl primer nivel

"0 El altar doméstico tiene un lugar importante en los conjuntos habitacionales, es comin que se
encuentren en los espacios donde se reciben a los familiares, compadres, etc. Generalmente se ubica cerca de
las entradas de las casas y por tanto en el recuadro habitacional méas grande.
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puede llevar uno o dos montones de siete frutas diferentes, por ejemplo, siete platanos, siete
mandarinas, etc. El segundo y tercer nivel puede tener a diversas divinidades titulares del
catolicismo, esto es variable y depende de la opcion de cada creyente y familia. Entre las
divinidades del pantedn catdlico que usualmente se le venera entre los nahuas de Xaltipan se
encuentran diversas advocaciones del Nifios Dios, Angeles de la Guarda, diversos Cristos,
Corazon de Jesus, Sefior de la Misericordia, etc., y cruces de madera, generalmente
adornadas de flores. También se pueden encontrar diversas Virgenes, Guadalupe, San Juan
de los Lagos, Juquila, etc., las cuales reflejan un especial culto mariano entre los nahuas.

Frente al altar de tres niveles, donde se encuentran colocadas las divinidades, se
coloca una mesa en direccion vertical, con el fin de que los laterales largos de la mesa no
estorben las columnas de flores que enmarcan la “puerta” del altar. La forma de la mesa en
direccién vertical tiene una asociacion simbdlica importante pues esta vinculado al culto
funerario nahua catélico, la mesa en direccién vertical intenta representar la direccion que
tiene el féretro del difunto, cuando este es acompafiado en su velorio.

El orden ritual de la mesa y la disposicion de los alimentos ofrendados es de suma
importancia. Se deben colocar siete conjuntos de cada alimento, por ejemplo, el dia 2 de
noviembre se colocan siete platos de mole de guajolote, con sus correspondientes siete
tortillas recién hechas (ver Foto 18, Anexo B). Todos los dias se colocan siete atoles con siete
panes arriba de cada taza. También cada dia de la conmemoracion se colocan siete montones
de tamales, con siete tamales cada conjunto. De manera consecutiva, se colocan siete
montones de naranjas, con siete naranjas cada uno, siete panes colgados, etc. Los atoles,
panes y tamales se van renovando cada seis horas, excepto los caldos 0 moles, que tienen una
duracién de doce horas. Otro aspecto vital es la sacralizacion del area de la ofrenda, pues se
prende el sahumerio con resina copal y se persigna tres veces ese espacio cada determinada
hora, a las doce del dia y antes de dormir en la noche, pensando en funcion de la llegada y
despedida de cada tipo de difunto que visita la casa (ver Foto 19, Anexo B).

El nimero siete, chicome en lengua nahuat, es un namero recurrente en diversas
practicas y tiene un uso ritual preponderante. En los velorios de la comunidad, al difunto se

le ofrecen siete tortillas hechas al momento, segin lo comentado por los abuelitos
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masehualmej el uso de nimero siete es parte de la costumbre de los antepasados’*. EI chicome
encierra un orden fundamental en toda la practica ritual, administra la colocacién de los
alimentos segln su jerarquia. En el caso de los hombres, ellos pueden colocar los montones
de siete solo con alimentos de segundo orden, como las frutas y los panes, en el caso de los
alimentos de primer orden, como los caldos, los moles, los tamales y las tortillas, s6lo las
mujeres pueden colocarlos. De esta manera se sigue reproduciendo la division del trabajo
ritual por sexo, al mismo tiempo queda claro que la mujer nahua tiene un acceso preferencial
a la administracion de los alimentos sagrados y de primer orden, los cuales son aquellos que
tienen un contacto directo con la zona del fogon, un estatus sagrado mayor.

La colocacion de los alimentos de primer o segundo orden también dependera de cada
dia de esta fecha de conmemoracién, ya que las visitas de los difuntos son temporales y cada
dia son diferentes las categorias de almas que se manifiestan. Esto hace posible el orden
rotatorio de los alimentos sagrados y su diversificada preparacién-colocacion:

1) EI 31 de octubre llegan las almas de los infantes, por ello la ofrenda tendra alimentos
relacionados semanticamente a la alimentacion de un nifio, ese dia se cuelgan siete
dulces y se les ofrece siete panes, siete atoles y siete tamales;

2) EI 1 de noviembre llegan las almas de los ancianos, por ello se le colocan platillos
mas elaborados, como siete caldos de gallina, siete tortillas, siete tamales, siete tazas
de café y bebidas alcohdlicas;

3) EI 2 de noviembre es la despedida de todos los difuntos. Se les colocara siete platos
de mole de guajolote, siete tortillas cada plato, siete tazas de café y siete tamales. La
distribucidn de estos siete platos se coloca de tal manera que simbolice una cruz.
Con lo anterior podemos entender como se administra el orden sagrado de la practica

ritual, en funcion de la l6gica que la tradicion nahua impone. La expresion ritual que tiene la

conmemoracion de los difuntos es prueba factica de una experiencia sagrada temporal,

1 Algunos autores mencionan que el niimero siete tiene relacion a los siete niveles del universo nahua,
tal sefialamiento no lo puede confirmar o negar. También es importante sefialar que este tipo de asociacion
simbolica tal vez solo la conocen ciertos actores sociales, por ejemplo curanderos o “chamanes”, ya que los
autores que sefialan esto hacen hincapié que fue informacion obtenida por medio de entrevistas a estos
especialistas rituales, por ello no es de extrafiarse que al momento de mis entrevistas a diversas personas de la
comunidad, las cuales no pertenecen a este gremio de especialistas, s6lo mencionaran “asi es la costumbre”, al
rastrear el significado de los siete niveles, ignoraban tales afirmaciones, y adjudicaban ese saber s6lo a los
especialistas rituales. Con ello podemos afirmar que no todos los masehualmej reconocen significados tan
especificos de la supuesta “cosmovision nahua”, al contrario, ese conocimiento s6lo es adjudicado a un grupo
de nahuas bastante reducido.

170



diversificada segun la dicotomia masculino-femenino e interiorizada por todos los que
interactian en su realizacion, expresando el profundo respeto a los fieles difuntos y a la

institucién de la familia como centro de devocion.

9.4: Hieroourgia y suefios epiféanicos, estética y mala praxis ritual: caso de los
fieles difuntos y velacion de la puerta
Como hemos retratado en apartados anteriores, en Xaltipan los suefios epifanicos’? son

comunes, por ejemplo, los suefios relacionados con entidades benevolentes como el Nifio
JesUs y los suefios de dimension maligna o mal augurio con la llorona-chocani; el caso que
presentamos ahora son los suefios epifanicos con los fieles difuntos, en todos los casos, esta
revelacion de entidades animicas en los suefios potencializa una experiencia de accion
sagrada (hierourgia). Resulta comin que en Xaltipan los suefios epifanicos se intensifiquen
en fechas sagradas, la conmemoracion de los difuntos no es la excepcion. La razon de esté
comun patrén se debe a la sincronizacion semantica de cédigos simbolicos particularmente
ordenados, eficaces por el ritmo que marca la I6gica ritual de la preparacion de los alimentos
sagrados y la colocacion de la ofrenda como punto intermediario entre los entes vivos y los
entes metafisicos.

La sincronizacion de los simbolos del ritual de la preparacion de alimentos sagrados
y la ofrenda es intencional y busca que se represente estéticamente. La intencion estética que
se expresa en los espacios domésticos crea un ambiente religioso que provoca la sensacion
de contacto con el misterio y, por lo tanto, una intuicion de comunicacion con lo metafisico,
los fieles difuntos. Reconocer la yuxtaposicion de la creencia y los simbolos en este ritual
nos hace entender la eficacia simbdlica de los suefios epifanicos.

El elemento estético de la experiencia sagrada logra una sinergia entre las
percepciones visuales, olfativas, auditivas, etc., los sucesos rituales van conciliando estos
elementos simbdlicos, marcando la secuencia ritmica propia de la l6gica de la ofrenda y las
interacciones sociales que se van presentando. La experiencia del tiempo entre los dias
ordinarios y extraordinarios es evidente en los dias de conmemoracién, no solo el ritual sera
renovador del corpus de creencias, sino que el mismo acontecer de lo sagrado provoca un

tiempo de conciencia diferente, pues es ruptura de lo ordinario y necesariamente todo se eleva

72 Epifania la entenderemos como revelacion desde la altura, realidad superior (Picaza, 1999, p. 208)
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a un plano de transcendencia mayor, por ello los suefios pasan a un plano significante
profundo.

Cada momento de la préctica ritual presenta diferentes intervalos de tiempo, estos
intervalos dependen de la actividad que se realice y de la diversidad de funciones de los
actores implicados. La zona del fogon y la ofrenda marcan este ritmo y van cambiando de
intensidad entre los intervalos del dia y los intervalos de la noche.

En el dia, la experiencia estética estd supeditada a la movilidad constante de la
elaboracion de los alimentos sagrados, el humo expedido del fogon genera un ambiente de
calor constante dentro de la casa. La ofrenda se opaca por el humo del fogon el cual se
contrasta directamente con el brillo luminoso de los cirios prendidos, luz que guia a los fieles
difuntos. En estas fechas de octubre-noviembre la region de Sierra Nororiental mantiene un
clima templado-lluvioso, con una gran cantidad de neblina que cubre los cerros de las
comunidades, esta caracteristica climatica se repite en Xaltipan durante esta temporada, por
ello la opacidad del ambiente natural y la opacidad que se genera dentro de la casa por el
fogdn y por el constante uso del sahumerio con resina copal posibilita una percepcién oscura
que se asocia simbdlicamente al misterio de estos dias.

De manera contraria, los intervalos de la noche provocan una experiencia diferente.
La noche en Xaltipan se asocia al mundo de las entidades animicas, por ello en estos dias de
ritualidad comunal la cercania y comunicacion con las animas es percibida como intensa.
Esta eficacia simbdlica se afianza con lo estético de la noche, el humo expedido del copal, el
calor del fogdn y la media luz naranja que genera el cempaxochitl gracias a la luz de los cirios,
esto potencializa el ambiente religioso, digno para la manifestacion de las animas (ver Foto
20, Anexo B).

Todas estas percepciones estéticas y ordenadas con solemne ritualidad impactan en
la interpretacion de los suefios. Por estas razones es comudn que los suefios epifanicos se
manifiesten en la conciencia de los actores involucrados. Un suefio recurrente en las noches
de conmemoracion es el siguiente: los difuntos aparecen afuera de las zonas habitacionales
por la noche, y estos no pueden entrar a las casas para poder comer los alimentos colocados
en la ofrenda porque las puertas de las casas estan cerradas. Aqui dos testimonios:

“Sonaron que no los difuntos no podian entrar a la casa, porque estaba cerrada la

puerta, seguro mi papa estaba enojado, porque el si velaba la puerta en estos dias (de
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muertos), pero como la cerramos por eso de la seguridad, ya no la velamos, pero por

eso hay que estar atentos a tratarlos bien, porque se enojan”. T. informante adulto,

comunicacion personal (otofio 2019).

“se cayo el florero tres veces, eran los difuntos que ya estan aqui, pero estan enojados

por que quieren sus tamales y atoles a las horas que se deben poner, por eso no hay

que tardarse”. V. informante joven, comunicacion personal (otofio 2021).

Este tipo de suefios suelen tener un alcance significativo, mas ain cuando las puertas
de las casas en Xaltipan se cierran por la noche. Cuando se socializa estos suefios se
interpretan como sefiales que intentan comunicar una mala praxis del ritual. Esta mala praxis
ritual obedece al desuso de ciertos actos simboélicos que se han dejado de practicar en esta
temporada. Es el caso concreto de la velacion de la puerta, que consiste en acompafiar a los
difuntos en su visita a las casas, tanto de dia, como de noche, donde la puerta debe estar
abierta durante todos los dias de conmemoracion.

En algunos casos estos suefios han impactado en la reactivacion de este tipo de actos
simbdlicos. La velacion de la puerta de la noche se vuelve a activar cuando se interpreta al
suefio como el medio de comunicacion entre las entidades animicas y el plano terrenal. Las
animas se quejan y exigen la continuidad de una préctica ritual tradicional, es deber de cada
familia atender estas peticiones. En la mayoria de los casos son tomadas con esa
responsabilidad, pues se asocia a que ciertos familiares difuntos estdn molestos con la mala
praxis ritual, incluso se percibe como regafios, ya que se entiende que los difuntos
inconformes son los abuelitos.

El ritual tiene la capacidad de liberar tensiones acumuladas del inconsciente colectivo,
como lo puede ser la culpa generada por los desusos simbolicos tradicionales. En el caso de
la velacion de la puerta y su reactivacion en ciertas familias se configura de manera que sea
practico. Una de las causas del desuso de la velacion de la puerta, fue el aumento de
inseguridad en la zona, ya no se podia dejar la puerta abierta de las casas en la noche porque
el robo se intensifico.

La negociacion que hacen las familias con los difuntos es la siguiente: se velara la
puerta mas tarde de lo que se acostumbra, si se cerraba la puerta a las 10:00 p.m, ahora se
cerraraalas 12:00 0 1:00 a.m., para que los difuntos no se enojen, también se procura prender

cuetes a esas horas, poner masicay si hay visita de compadres, se acostumbra a servir yolixpa,
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aguardiente o cerveza. Los nahuas interpretan a los difuntos con actitudes totalmente
terrenales, asi como se pueden enojar y aparecerse en los suefios para comunicar su molestia,
también entienden razon, y aceptan la forma en qué los parientes vivos intentan solventar esa
deuda simbolica.

Esta recomposicion simbolica de la velacion de la puerta podemos entenderla como
una hieroourgia, es decir una experiencia de accion sagrada, el suefio epifanico es la fuente
de tal experiencia, la negociacion simbolica de la velacion de la puerta resulta ser la accion
sagrada que intenta suplir esa demanda por parte de los difuntos. El suefio epifanico revela
una verdad oculta, es decir la culpa de una mala praxis ritual, reprimida hasta ese momento
en el inconsciente colectivo. La forma de pago de esa deuda simbdlica se suple con la accion
sagrada de velar la puerta hasta altas horas de la noche y el acompafiamiento de los difuntos
con una celebracién mas intensa, el uso de cuetes, masica y consumo de bebidas alcohdlicas,

gue en ese momento pasan a ser parte del plano ritual-religioso.

9.5: Anotaciones finales sobre la ritualidad de conmemoracion de los difuntos
Cuando hablamos del proceso ritual que implica la preparacion de los alimentos ofrendados

a los fieles difuntos, debemos entender la importancia de la cultura alimentaria en la Sierra
Nororiental de Puebla, y el papel preponderante que tiene la zona del fogon, donde se
encuentra la cocina, el lugar privilegiado para la preparacion de los alimentos, donde las
mujeres nahuas transforman y crean los alimentos sagrados, los cuales son el eje central de
la dindmica de toda la ritualidad de la conmemoracion.

Los alimentos sagrados interactian de manera coherente con los diferentes elementos
simbdlicos que se ordenan de manera intencional, la reproduccion de la ofrenda como
fendmeno cultural nos da la posibilidad de comprender las divisiones del trabajo ritual, sus
jerarquias entre los actores sociales y la importancia de los opuestos-complementarios,
masculino-femenino, muerte-vida, cuerpo-anima; tales ideas forman parte del corpus de
creencias del sistema religioso catdlico nahua y se manifiestan de manera objetiva-simbdlica
en la propia existencia del fogon y el altar-ofrenda. La reproduccion de la practica de
conmemoracion nos demuestra la matriz cultural indigena y el habitus ritual funerario de las
comunidades nahuas del Totonacapan, sobre esto, Barbosa (2010) reafirma la importancia de
los alteres y las ofrenda como ejercicio estético y de creatividad colectiva que se sirve de
papel, color, elementos vegetales y objetos artesanales y simbolicos para la construccion de
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una retorica visual y alegorica que escenifica el imaginario mesoamericano y la concepcién
de dualidad muerte/vida (p. 211).

Tomando en cuenta algunas afirmaciones de Barbosa (2010) estamos de acuerdo con
su forma de entender el caracter sagrado de la ofrenda y del altar, los cuales se pueden asumir
como santuarios que involucran una gran inversion de tiempo y esfuerzo con el fin de
conmemorar y halagar a los difuntos. Sin embargo, sefiala también que “la estética funeraria
destaca la tradicion artesanal y la creatividad de cada comunidad para delimitar el espacio
sacro” (Barbosa, 2010, p. 211). Aunque estamos de acuerdo con esa afirmacion, a partir de
una perspectiva fenomenoldgica, podemos afiadir que la ofrenda y el altar doméstico no son
los Unicos espacios con caracteristicas sagradas, como mencionamos reiteradamente la zona
del fogon, es decir la cocina, también mantiene caracteristicas sagradas relevantes, pues es
alli donde las mujeres nahuas manipulan lo divino con alta especialidad, es donde los
alimentos sagrados se crean, por tanto podemos interpretar que ese lugar es vital para la
reproduccion de una experiencia sagrada particular, la hieroarkia de las mujeres nahuas.

Podemos afirmar que en los espacios domésticos de Xaltipan se activa un circuito
ritual que tiene dos focos de alta aglutinacion de simbolos sagrados, la zona del fogon y la
ofrenda-altar. Estos dos elementos interactGan entre si, la diferencia es que la zona del fogdn
es un espacio exclusivo para las mujeres nahuas y la ofrenda-altar sera un espacio mas
inclinado a los hombres nahuas, pero donde las mujeres pueden intervenir, y no de manera
inversa (ver FIGURA 2). Con ello es visible que las mujeres nahuas tienen una jerarquia
ritual mayor que los hombres nahuas.

En conclusion, sobre este caso tan particular, y partir de lo retratado etnograficamente,
es inevitable observar el papel transcendental que tienen los alimentos sagrados, ya que, sin
ellos, la zona del fogon perderia su significado profundo y el altar-ofrenda no tendria
relevancia religiosa. Los alimentos son sagrados porque tienen un sentido simbélico
coherente a las necesidades sociales y espirituales. El tamal y el mole de guajolote criollo
son sagrados porque se les ofrece a los parientes difuntos, peregrinos sobrenaturales que
recorren largo camino sélo para compartir con su familia un pequefio intervalo de tiempo, un

tiempo extraordinario.
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FIGURA 2: Este croquis de una casa nahua xaltipaneca muestra los dos circuitos rituales que aglutinan simbolos
sagrados. En primer lugar, la zona de fogén, donde se encuentra la cocina, se observa la disposicion de los
elementos propios de la actividad ritual de las mujeres nahuas. Posteriormente se puede observar la zona de
altar-ofrenda, donde se colocan los alimentos sagrados para los difuntos, esta zona de actividad ritual la
administran los hombres nahuas, aunque las mujeres nahuas también pueden intervenir. Los dos espacios son

relacionales y demuestran la diferente forma de irradiacion de lo sagrado. Elaboracion propia del autor.

10: Hierothreskeia al Espiritu Santo
Al grito jAleluya, asi, asi, se alaba a Dios! Se comienza el culto evangelico-pentecostalizado

entre los nahuas de Xaltipan y comunidades vecinas. Como hemos adelantado, estas
denominadas campafias evangélicas son organizadas por la Iglesia Rey de Reyes, junto con
colaboraciones de pastores de otras Iglesias. La experiencia sagrada de este sistema religioso
tiene un eje central, la entrega sacral al Espiritu Santo, por ellos la denominamos
hierothreskeia. La celebracion del culto tiene una direccion extatica, pues se basa en una
progresiva constitucion de experiencia religiosa de cualidades misticas, donde se “habla con
Dios” a través del “Espiritu Santo”, el cual se siente a nivel corporal y congregacional. Es
una hierofania que se despliega en el plano del éxtasis religioso.

El sefior se manifiesta como un gran poder en la celebracidn siempre a traves del
Espiritu Santo. El gozo religioso del cuerpo se va logrando al ritmo de la musica y los
intervalos de testimonios que los cuatro o cinco pastores van realizando, los cuales van
intencionando un tipo de exegesis congregacional, provocando una exaltacion por la
presencia del Espiritu Santo.

La experiencia religiosa evangélica-pentecostal nahua se va complementando con la

Ilamada elevacion de las oraciones por las necesidades de las comunidades, acompafiado de
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una idea de sanacion moral y espiritual de toda la congregacion. Esto resulta un punto de

referencia para entender el cambio religioso, pues algunas familias conversas de Xaltipan

indican la ineficacia de otras ofertas religiosas, en especial la tradicional o catdlica, para

comprender las necesidades morales y espirituales que han surgido en sus comunidades.

Haremos una breve descripcion del culto en estas llamadas campafias evangélicas

realizadas en Xaltipan:

1)

2)

3)

4)

Preparacion del espacio sagrado: Como hemos mencionado, no existe un templo
establecido en Xaltipan, por ello se usa el patio del prescolar, ubicado en el centro de
la comunidad. Se adapta con sillas para los creyentes, al mismo tiempo se va
colocando el sonido para los musicos y los oradores. Se cuelgan mantas con
versiculos de la Biblia, por ejemplo: “porque nada hay imposible para Dios, Lucas
1:37”. Al frente y centro de las filas de sillas se coloca un pulpito de madera, el cual
delimita el espacio para los pastores. Tras de ellos, se colocaran los musicos.

Inicio del culto, masica congregacional: Para comenzar la celebracion religiosa se
comienza a tocar musica, acompafiado de letras que hacen referencia a la doctrina
evangélica. El género musical puede variar, grupos de rock, pop, nortefio, etc., o
algunas veces solo es un tecladista. La musica en este momento tiene la funcion de
Ilamar y congregar a los creyentes o a los no creyentes, indicando el comienzo del
culto. Para esto, en la entrada de este intermitente espacio sagrado, se va dando la
bienvenida a los creyentes, mientras se van sentando en las sillas y van cantando las
alabanzas al Sefior.

Testimonio introductorio: EI primer pastor (durante 20 minutos aproximadamente),
da la oracién de bienvenida y prepara a la congregacion de creyentes para iniciar las
alabanzas al Espiritu Santo. El pastor en su testimonio hace énfasis en la Biblia como
portadora de la verdad, habla de un Dios manifestado en el Espiritu Santo. En este
momento los creyentes mas comprometidos aplauden y gritan alabanzas o aleluyas,
preparando y dando confianza a los creyentes que ain no han sentido el calor del
Espiritu Santo.

Acto de oracién: El primer pastor en su cierre convoca el acto de oracion, el cual
cosiste en particularizar las bendiciones de Dios y el Espiritu Santo en la comunidad

y la region, con oraciones como: “Levanten su mano por Dios, por la misericordia
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5)

6)

7)

8)

de Xaltipan”. En ese momento los fieles escuchan al pastor mientras tienen las manos
levantadas y van creciendo gradualmente sus gritos por Dios y alabazas religiosas.
Terminando el acto de oracion, da pie al segundo orador;

Testimonio nodal o de éxtasis religioso: El segundo pastor comienza su testimonio
con la repeticion de cantos de oracion durante 7 o 10 minutos. Los creyentes han
aumento su participacion, coreando y aplaudiendo junto con el pastor. EIl orador
comienza oraciones sin canto durante 12 minutos, con intervalos de aplausos que
alaban a Dios, celebrando el paseo del Espiritu Santo.

Ofrenda de palmas al Espiritu Santo y Fuego: Los creyentes comienzan a elevar su
espiritu gracias al fuego del espiritu santo. Durante este intervalo de tiempo de
alabanza el culto extético tiene un punto cumbre, aqui se observa la influencia del
pentecostalismo en el movimiento evangélico. Durante este periodo de efervescencia
religiosa se piden aplausos al Espiritu Santo, y se intensifican los cantos de adoracion
al Sefior haciendo referencia a la presencia porque el poder del Espiritu esta aqui. La
congregacion se mimetiza con las repeticiones de adoracion con este canto: “espiritu,
espiritu, espiritu, espiritu Santo y Fuego, espiritu Santo y Fuego, espiritu Santo y
Fuego, fuego, fuego, fuego”. En este punto de cantos de adoracion se llega a la
cumbre del éxtasis religioso donde se liberan gracias al Espiritu Santo: “me libero,
me libero, de las cadenas libero”. Es el punto nodal de la entrega sacral.

Testimonio de cierre: Posterior a las alabanzas del segundo pastor, el tercer pastor
orador comienza un testimonio que tiene una intencién de alabanza dirigida a la
localidad y a la region. Generalmente el tercer orador llega a ser un pastor invitado
(demostrando la cualidad interdenominacional de la Iglesia Rey de Reyes). El
momento extatico empieza a descender de intensidad, pues, asi como el primer pastor,
este se encarga de mas discursos y menos cantos de alabanza.

La salvacion como mensaje de esperanza: En su testimonio el tercer pastor suele
hacer hincapié en frases como “nuestra religion nos va a salvar”, “la biblia es fuente
de verdad” y “el espiritu santo estd aqui, en Xaltipan”. Esta narrativa suele tener una
impronta proselitista, pues se invita a los no conversos, que escuchan desde afuera el

culto, a recibir el mensaje del evangelio y “abrir su corazon al fuego de Cristo”.
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9) Cierre del culto: Después del mensaje de salvacion, el pastor despide a la comunidad
con el grito de “Aleluya a Dios” y “Aleluya al espiritu Santo”. La musica
evangelistica despide a los congregados y en ese momento se cierra el ciclo del culto,
en esos momentos los creyentes se retinen entre si en forma de convivio. Todo el culto
dura entre cincuenta minutos y una hora y media.

Como vemos, la entrega sacral al Espiritu Santo es el eje de toda la celebracion
religiosa. El uso de testimonios es indispensable para una ratificacion continua del sistema
mitico de la Iglesia, por otro lado, el proceso ritual, como serie de actos simbolicos ordenados,
genera un orden para ir creando una atmosfera que permita el éxtasis religioso, donde la
musica y las alabanzas se yuxtaponen con el sentimiento congregacional unido por el Espiritu

Santo, creando una eficacia simbolica contundente.

10.1. El Espiritu Santo como fuerza no humana
El evangelismo nahua se aleja del catolicismo nahua en muchos sentidos, rituales, miticos,

teoldgicos, etc., sin embargo, los puntos de encuentro se dan no sélo en el sentido histérico,
también logra sintetizarse con elementos culturales nahuas, por ejemplo, el entendimiento
del Espiritu Santo como una fuerza no-humana que puede manifestarse en el cuerpo del
creyente, idea que no se aleja a la matriz simbélica de la cosmovision nahua que también
mantiene latente la creencia en entidades no-sensibles que puede llevarse tu ekahuil o
sombra-alma del cuerpo, como lo puede hacer el Masakamej.

Desde una interpretacion apresurada podemos decir que ese es el punto de encuentro
que ha hecho posible la asimilacion de ofertas religiosas evangélicas pentecostales. Pues las
familias conversas estuvieron socializadas dentro de las concepciones de la religiosidad
nativa, permitiendo de manera estructural la asimilacion de un sistema de creencias que
mantiene en potencia la posibilidad de tener experiencias sagradas con varias entidades o
divinidades propias del etnoterritorio sagrado. Por esta razon, la incorporacion del Espiritu
Santo como una entidad que puede manifestarse en el mundo sensible no resulta una
operacion légica imposible, al contrario, implica la continuidad de una coherencia interna
que permite la eficacia de creencias en mundos animicos y no-humanos que se interconectan
con el mundo sensible, propio de una matriz cultural nahua. Desde esta dimensién el Espiritu
Santo, el Masakamej e incluso el Santo Patron comparten una similar constitucion ontologica.

La diferencia radica en el contenido simbolico, pues el Espiritu Santo tiene un significado
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diferente, asociado a una propuesta teologica que prioriza la salvacion y el perdon de los

pecados a partir de una celebracion religiosa con intenciones de sanacién congregacional.

10.2: Identidad religiosa e identidad nahua
Ciertos elementos importantes que constituyen la identidad nahua tienen relacion seméantica

con la reproduccion del catolicismo como fenémeno que aglutina elementos culturales
propios de la identidad étnica. A pesar de esta vision hegemonica, la identidad étnica nahua
es compleja y no esta situada solo dentro del campo cultural asociado al catolicismo. Se
puede ser nahua catolico, nahua evangeélico, nahua sin religion, etc., la identidad y pertenecia
al grupo étnico no estd monopolizada por un sistema religioso particular. Asi entendemos
que laidentidad nahua es multidimensional y abarca varios campos sociales al mismo tiempo.
El evangelismo ha sido una propuesta religiosa que ha podido configurarse con la identidad
nahua, complementandose para crear una propuesta de sentido de vida diferente a la

costumbre catdlica, aunque no radicalmente contraria.

10.3: El evangelismo como proyecto de sentido atractivo
Las propuestas evangélicas- pentecostales, biblicas, etc., resultan una opcion atractiva para

aquellos sujetos o grupos familiares que necesitan satisfacer varias necesidades sociales: 1)
eficacia religiosa contundente, 2) sentido congregacional innovador, 3) creacion de redes
sociales con alcance interregional. Estas tres directrices crean un proyecto de sentido que
resulta eficaz para varios objetivos, 1) una relacion concreta con lo sagrado simbolizado en
el Espiritu Santo y su funcién purificadora y salvadora, 2) un sentimiento de hermandad y
comunidad purificada que sostiene una identidad religiosa evangélica, 3) un sistema de
reciprocidades entre hermanos a nivel regional e interdenominacional (generando desde
redes de trabajo, etc.).

Las familias nahuas de Xaltipan que pertenecen a la Iglesia Rey de Reyes argumentan
que su comunidad religiosa busca la salvacion y la bendicion a todos, no busca forzar la
conversion, ese paso “solo lo puede hacer cada cristiano a través de su propia reflexion y
verdadero sentimiento de arrepentimiento por sus pecados.” Es evidente que cada sistema
religioso tiene su propio sentimiento etnocéntrico, propio de su base tautoldgica, pero el estilo
narrativo evangélico hace énfasis en el ejercicio de la libertad del creyente para conocer a
Dios, en cambio, el catolico nahua, hace énfasis en una experiencia de tipo comunal para
conocer a Dios Padre-Madre. Esto no implica que los evangélicos nahuas tengan una

experiencia sagrada aislada, pues en su culto el momento de éxtasis religioso se da en
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congregacion justo en la ofrenda de palmas, pero su relacion con Dios es intima, a través del
Espiritu Santo, donde el creyente se vuelve individuo que recibe a la divinidad con gratitud.
En cambio, en el culto Patronal, la veneracion es comunal, diferenciada entre actores sociales,
pero no existe una interpretacion individual sobre la divinidad, siempre debe estar vinculada
al acto comunal, la hierofania es resultado de la veneracidn de todos los participantes, el acto
e interpretacion individual pierde relevancia frente a la conmemoracion del colectivo.

A pesar de esa diferencia, el creyente evangélico nahua mantiene su intencion
religiosa en un horizonte de peticion por el orden sensible y no sensible, y la reciprocidad
entre el hombre y la naturaleza, de forma similar al creyente catdlico: El siguiente testimonio
lo verifica:

“El Sefior es misericordioso con todos nosotros, que nos ayude a cantarle a su nombre,

gracias a €l sale el sol, viene la lluvia, crecen las plantas de la tierra, Xaltipan es

bendecida con la gracia del Espiritu Santo, por eso le cantamos...” P. Comunicacion

personal (verano 2019).

El catolicismo étnico prioriza ese sentido de peticion, negociacion y agradecimiento
a las divinidades del Semanahuak para el orden del mundo a través de un sistema ritual de
ofrendas. Por su parte el evangelismo nahua lo configura con la fuerza de la oracion a Dios

y bendicion del Espiritu.

10.4: Reflexidn final del evangelicalismo nahua
Como hemos descrito, el evangelismo nahua pentecostalizado tiene como centro religioso el

éxtasis del culto a través del contacto con el fuego del Espiritu Santo. Es un proyecto de
sentido que ha podido configurarse con la realidad actual de la poblacion de Xaltipan. El
catolicismo sigue siendo el sistema religioso hegemonico en la comunidad, pero su
recomposicion generacional ha creado una suerte de rupturas que han potencializado la
conversion religiosa a ofertas como la que propone el evangelismo. La tension entre los dos
sistemas estd vinculada a la disputa de creyentes. Mientras que el catolicismo en la
comunidad hace fuerte énfasis en una pastoral encargada a los laicos comprometidos,
especialmente con figuras como los catequistas, el evangelismo usa sus cultos publicos como
forma de proselitismo y al carisma de sus pastores como propuesta innovadora.

La hierothreskeia, 0 experiencia de entrega sacral al Espiritu Santo, sintetiza el ethos

religioso de los evangélicos nahuas, pues a traves de los actos simbdlicos que componen el
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ritual del culto, se logra llegar al éxtasis religioso de tipo pentecostal, proceso que al mismo
tiempo introduce las creencias elementales que hacen posible una eficacia religiosa completa.
En ese punto, como hemos descrito, el pastor o especialista religioso, a través de sus
testimonios y don carismatico logra guiar a la congregacion de creyentes.

Por otro lado, la conversion de las familias de Xaltipan, ha creado algunas rupturas
en las formas tradicionales de reciprocidad social, pues al no pertenecer al sistema catolico,
el cual se encarga de administrar varias formas de circulacion de bienes, como los que
generan los compadrinazgos y compadrazgos, ha creado una desarticulacion del circuito de
reciprocidad entre familias de la comunidad. Por ejemplo, cuando se trata de repartir comidas
rituales, en mayordomias a los Santos Patrones, etc., las familias conversas no participan,
generando una tension con familiares que aun pertenecen al catolicismo. No es un problema
que genere conflictos significativos, pero si reflejo del cambio sociocultural.

Por dltimo, debemos sefialar que la interpretacion nahua evangélica de la realidad
resulta compleja en varios sentidos, especialmente por la cercania que tiene con la
cosmovision nahua tradicional y las rupturas generacionales. Esto se puede observar en la
interpretacion diferente sobre la naturaleza del Espiritu Santo. Los nahuas evangélicos mas
longevos interpretan que el Espiritu Santo se revela desde la altura para entrar en el cuerpo,
bajando desde el cielo celeste o lluikak manifestandose en el plano humano o Taltikpak
(mundo terrestre). De esta manera el Espiritu Santo forma parte de esta estructura de realidad
nahua tradicional, seria una forma de mantener la continuidad de un modelo catdlico étnico
remantizado bajo el discurso evangélico. Por otro lado, en la interpretacion de los jévenes
evangélicos, el Espiritu Santo no tiene relacion con el mundo tripartito, se hace alusion a su
revelacion desde la altura, pero sin necesidad de comprenderlo como entidad que baja del
cielo celeste o lluikak. Esto se debe a la fragmentacion de la trasmision oral de la matriz
cultural tradicional. Fendmeno de ruptura que se da entre los creyentes nahuas, especialmente
jovenes, ya sean catolicos o evangélicos.

11: Migracion: experiencia sagrada no-religiosa
En los apartados anteriores hemos hablado de las hierofanias vinculadas a los sistemas
religiosos propios del campo social de Xaltipan y la region de la Sierra Nororiental de Puebla.
Se ha intentado mostrar que la presencia de hierofanias en dos sistemas religiosos, el catélico

y el evangélico, no so6lo es sintoma de una pluralidad religiosa, sino también, de un proceso
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de recomposicion de creencias entre creyentes, especialmente vinculado a la diferencia
generacional, creando a su vez, diferentes tipos de hierofanias. También hemos sefialado que
la migracion laboral ha sido un fendmeno esencial para entender ciertos cambios
socioculturales en la region. De igual manera, se ha adelantado que la migracion es causa de
cambios de proyectos de vida, especialmente para generaciones jovenes. Justo este Gltimo
punto, es el que queremos priorizar para hablar de migracion y hierofania.

Debemos aclarar que el fenémeno migratorio es sumamente complejo, y adelanto que
este apartado no se centrara en el analisis de los datos sobre la migracién, emigracién e
inmigracion (tasas, tabuladores, comparaciones estadisticas, etc.), pues, aunque
evidentemente fueron consultadas algunas fuentes basicas (INEGI, CEIGEP, etc.), el
problema de investigacion, método, técnicas, teoria, etc., de esta tesis, no contemplo6 en su
origen el analisis del fendmeno migratorio, cabe sefialar, que esta afiadidura fue resultado del
propio trabajo de campo y las entrevistas con los pobladores de Xaltipan, que, justo en sus
historias de vida se lleg6 a la conclusion de agregar la migracion no solo como fenémeno
externo y desprovisto de caracter religioso, al contrario, como punto nodal de la diferencia
generacional entre nahuas, causa de algunos cambios socioculturales y considerado una
alternativa de vida con una intencion sagrada genuina. La intencién de la migracion y el
significado de accidon, movilidad y peregrinacion “secular”, es el horizonte al que nos
enfocamos. La evidencia de esto no fueron los censos, sino el trabajo de campo y las
entrevistas realizadas, que, por cuestion de tiempo y delimitacion, no se contrasto
clinicamente el dato etnografico con datos estadisticos.

Ahora bien, debemos aclarar que la relacién que hacemos entre migracion y religion
no se trata de un analisis sobre religiosidades trasplantadas (como sefialamos en el marco
tedrico), peregrinaciones, apropiacion de alternativas religiosas, etc., fendmenos que han sido
investigados en las Ultimas décadas, tampoco se centra en religiosidades hibridas provocadas
por la migracion, religion en las fronteras, recomposicion de creencias de manera clasica, etc.
No negamos que este fendmeno no ocurra con los nahuas de la Sierra de Puebla, incluso,
como he descrito en el apartado del culto a la Santa Muerte, en los altares domésticos de
algunas familias de Xaltipan, precisamente esta incorporacién de divinidades no nativas se
debe a la migracion laboral. Esta propuesta trata de interpretar que, el hecho de migrar,

especialmente en los jovenes nahuas, no solo es un acto causado por la precarizacion laboral
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y desigualdad social, también es un acto intencional que se vive como nueva forma de
existencia. No s6lo cumple con el objetivo, hasta cierto punto obvio, de generar recursos para
solventar gastos, pues ha trascendido sus fines, diversificando tanto su funcion social como
su funcidn existencial, construyéndose como un campo de accion posible y semi-estable para
la busqueda de un sentido de vida, es decir, acto intencional con un horizonte sagrado, pero
independiente o descentralizado de un sistema religioso.

La migracion, ya sea laboral o escolar, se ha ido instaurando como parte de la
cotidianidad, alejada aun de una costumbre tradicional, pero si como alternativa de vida, que,
resignifica la identidad nahua. Esto sera el primer momento para entender desde que
plataforma social se produce el hecho de la migracién, posteriormente iremos hilando la
narrativa para comprender la migracion como una hierofania no-religiosa, o, mejor dicho, no
monopolizada o descentralizada de un sistema religioso, aunque sobre ello, también haremos

ciertas acotaciones.

11.1: Migracion: alternativa de vida para los jévenes nahuas
La migracion para las generaciones nahuas jovenes cumple varias funciones, desde las mas

tradicionales, como ahorrar para juntarse, hasta funciones antagonicas, como aplazar el
matrimonio. Como iremos observando, la migracion es multidimensional. Lo podemos
entender de la siguiente manera: Un joven nahua no juntado que se va a trabajar a otro estado
de la republica por varios meses y que cumple con mandar dinero para su familia (padres y
hermanos), al hacerlo cubre la cuota moral, provocando a su vez la aceptacién comunal de
mantener una alternativa de vida que se contrapone a la costumbre tradicional, la cual exige
el matrimonio. El joven nahua que no quiere juntarse tiene dos alternativas: 1) migrar para
trabajar, y 2) migrar para estudiar. La primera es mucho mas posible que la segunda, de hecho,
para acceder a la segunda, generalmente se pasa por la primera, pues de esta se obtienen los
recursos necesarios para el gasto que implica la escolarizacion universitaria’.

No queremos pasar de alto dos cuestiones: 1) la migracion siempre ha sido un
fendmeno social en la region, y 2) las causas de la migracién contemporanea estan vinculadas

al nivel alto de precarizacion laboral. En el primer caso, la region del Totonacapan en época

8 Hacemos énfasis en la continuidad de estudios universitarios, ya que, al menos en Xaltipan, hay
acceso a la educacion publica hasta nivel medio-superior (bachiller). Los centros Universitarios mas cercanos
son la Extensién de la BUAP justo en Cuetzalan del Progreso, el Tecnoldgico de Zacapoaxtla y la Universidad
Intercultural en Huehuetla. Después de esas, estan las ofertas universitarias de la zona metropolitana de Puebla,
Tlaxcala, Hidalgo y México.
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postclasica y durante la conquista, se conformo gracias al flujo de poblacién nahua del
altiplano central, que llegd a instaurase al territorio totonaco, demostrando que las
poblaciones de esta region siempre han estado en constante movilidad, pero con causas y
motivaciones propias del contexto histérico. En el segundo caso, los procesos de control,
explotacion y dominacion a las poblaciones nahuas y totonacas por parte de actores como el
Estado, transnacionales, sistemas caciquiles mestizos, etc., ha provocado la precarizacion
laboral o trabajos mal pagados, por tanto, motivando la emigracion laboral como forma de
subsistencia.

La crisis del café en la Sierra Norte de Puebla durante los afios 90°s y 2000,
potencializé la crisis econdmica de ciertos sectores sociales dedicados a la produccion
agricola. Al mismo tiempo el cambio del articulo 27 constitucional, que protegia los ejidos
(demarcacion territorial para la explotacion de recursos comunales) incentivo conflictos
agrarios entre actores sociales locales, regionales, estatales e internacionales. Esta situacion
de crisis del campo en la sierra se agudizaré con la entrada de mineras transnacionales durante
la primera década del 2000, lo cual genera movimientos sociales por la lucha del territorio y
defensa de la tierra, donde, las cooperativas nativas tendran un papel fundamental para la
organizacion de una lucha organizada y por medios pacificos, por ejemplo, la cooperativa
Tosepan Titaniske’.

Esta situacion de configuracion del poder social modifico paulatinamente la agencia
de actores sociales locales, asi como un proceso de reorganizacion entre comunidades étnicas.
El escenario posibilitd la conformacion de Organizaciones No Gubernamentales y
Asociaciones Civiles, tanto nativas como externas, que de manera asistencial han tenido un
papel fundamental en las nuevas cotidianidades de las poblaciones, creando tanto beneficios

como conflictos. De manera paralela la potencializacion del turismo en la regién y

4 “La organizacion de Tosepan Titataniske S.C.L. (Unidos Venceremos) surge a partir del 20 de
febrero de 1980, en ese afio se registré como sociedad cooperativa agropecuaria regional. Surge del Plan
Zacapoaxtla (programa de compras mancomunadas llevado a cabo por el Colegio de Posgraduados). Los
principales productos fueron el café y la pimienta. Actualmente, se cultivan otros, ademas de arboles
maderables... De 1995 a 2003, la Organizacién ha trabajado para ser mas autbnomos en relacién con créditos,
asistencia técnica, insumos para la produccion agropecuaria, abasto, en educacion y capacitacion... Busca tratar
de recuperar la cultura, a través de la formacion de identidad cultural étnica. La Organizacién trabaja con la
comunidad para recuperar la lengua y la escritura de esta, asi como sus costumbres (vestido).” (SICETNO-
UNAM) SICETNO - Organizacion
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especialmente en Cuetzalan’, provocaron cambios culturales, sociales y econdmicos que
debemos tener en cuenta para entender ciertas dindmicas contemporaneas, especialmente
vinculado a nuevas formas de subsistencia, conformacidn de un mercado nuevo, y, de manera
profunda, el encuentro frecuente y cercano con alteridades pertenecientes a grupos humanos
diversos.

Ahora bien, el dato recopilado en campo y a través de la interpretacion de los nahuas
de Xaltipan demostré que las situaciones de crisis del campo-café en los 90°s, la
precarizacion del trabajo bien pagado, el conflicto por la lucha del territorio, el ascenso de
actores sociales nuevos, la potencializacion del turismo, y sin duda, el pluralismo de ofertas
religiosas, son elementos claves para entender la modificacion de la Ilamada costumbre,
creando a su vez, campos de accion social alternativos, que, resultaron opciones viables para
satisfacer varias necesidades. La migracion laboral fue uno de estos nuevos campos
alternativos, que, aun cuando la migracion siempre ha existido en la regiéon, las condiciones
sociales de los ultimos 30 afios han cambiado las causas de este fendbmeno. Los jovenes
nahuas que migran y retornan constantemente, nacieron durante este contexto de rupturas,
crisis y reconfiguraciones. Aunque reconocen la costumbre y la practican a su manera, las
alternativas que no son costumbre han existido desde que nacieron o fueron infantes. Esto
explica la diferencia de interpretaciones y eficacias simbdlicas entre los pobladores longevos
y los jovenes. Pues los primeros, se socializaron en un contexto que, sin bien, tenia sus
propias configuraciones sociales, no presentaba las mismas situaciones, no se enfrentaron
desde nifios a la crisis del café o la proliferacion del turismo, etc. La dicotomia costumbre y
no-costumbre es inevitable en cualquier sociedad humana, sin embargo, podemos adelantar
que la llamada no-costumbre por los nahuas de Xaltipan, se esta posicionando como campo
de accion social dominante para las generaciones jovenes. Es decir, la no-costumbre, la
migracion laboral como forma de vida, se estd volviendo la costumbre de los jovenes. Esto
no elimina la identidad étnica, al contrario, la fortalece y la reconfigura en funcion de las

nuevas necesidades. Por ello hablamos de la migracion como experiencia sagrada no religiosa,

5 Cuetzalan del Progreso fue de los primeros municipios de México en ser catalogado “pueblo magico”
(afio 2000). Programa federal para impulsar el turismo en diferentes regiones del pais. Esta situacion ha creado
dindmicas positivas y negativas. Por un lado, ha impulsado cierta parte de las economias locales, por otro, ha
supuesto conflictos entre actores sociales, cooperativas, etc.
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pues hacemos referencia a que justo este fendmeno social se esta apropiando como proyecto
de sentido profundo.

Ahora bien, de manera general, no queremos pasar por alto ciertos datos importantes
para entender este fendmeno social. Segun el censo 2020 del INEGI, muestra que las seis
principales causas del fendmeno migratorio en Puebla son: 1) Reunirse con familia en un
39.3%, 2) Cambio u oferta de trabajo en 12.4 %, 3) Buscar Trabajo en 11.4%, 4) Estudiar en
10.7%, 5) Se caso6 o uni6 en 10.6%, 6) Inseguridad delictiva o violencia en 4.3%. (INEGI,
2020, p. 41). En el caso de Xaltipan, las causas vinculadas al trabajo y el estudio suelen ser
las principales causas de la migracién. Segun la informacidn existente sobre el municipio de
Cuetzalan del Progreso, se le considera localidad de intensidad migratoria baja (INEGI,
2020). Aungue no dudamos del censo, especialmente porque no se hizo trabajo de campo en
todo el municipio, si podemos afirmar que en Xaltipan la intensidad migratoria no se percibe
como baja, como hemos mencionado la migracion se ha ido instaurado como forma de vida,
y no como fendémeno transitorio.

El saldo migratorio intermunicipal es la diferencia entre los inmigrantes (los que
Ilegan a determinado municipio) y los emigrantes (los que lo abandonan, al interior de una
misma entidad). A diferencia de municipios de alta atraccion (por ejemplo, oportunidades de
trabajo bien pagado, es el caso de municipios como Puebla y Cholula), Cuetzalan del
progreso, para el afio 2005, se consideraba unos de los cinco municipios poblanos con mayor
expulsion, es decir municipios que pierden mas gente (INEGI, 2005 p.11). Este dato contrasta
con el del censo 2020 que pone a Cuetzalan como municipio con intensidad migratoria baja,
con el cual estamos en desacuerdo por lo visto durante la investigacion. De manera general,
para el 2020, en toda la entidad federativa de Puebla el total de emigrantes alcanzaba el 1 080
205 y 660 918 de inmigracion, es decir, por diferentes razones, especialmente laborales,
Puebla resulta ser una entidad federativa con mayor expulsién y menor atraccion (INEGI,
2020). Aunque esto ultimo es solo un dato referencial, que no muestra la realidad de cada
localidad, si es un buen parametro federativo para comprender que el estado de Puebla ha
aumentado su tasa de emigracidon. Sobre los analisis comparativos sobre el fendémeno
migratorio en Puebla existen varias fuentes e investigaciones especializadas, este apartado

no pretende ese analisis clinico.
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11.2: Descentralizacion y desplazamiento de lo sagrado
Para entender la dimensidn sagrada de la experiencia de migrar, recordemos que lo sagrado

ya no es monopolizado por los sistemas religiosos, si partimos de la existencia de una
intencion sagrada en la propia constitucion del humano, comprendemos que, en reduccion,
lo sagrado es la busqueda y encuentro (construccion) de un sentido de vida, existencial y
profundo, la manifestacion de esta intencion sagrada dependera del espacio-tiempo del sujeto,
por tanto de la forma cultural en como se expresara lo sagrado. Las grandes tradiciones
religiosas han monopolizado esta dimension del hombre durante siglos o milenios, hoy en
dia, contario a lo pronosticado por las teorias de la secularizacion clasicas, la diversidad de
ofertas religiosas hace méas amplié el horizonte de eleccidn de proyectos de vida. Sin embargo,
no todos los proyectos de vida posibles estan dominados por un sistema religioso, no por ello,
no logran satisfacer una necesidad existencial o espiritual. En ese sentido plantearemos al
acto de migrar como experiencia sagrada, proyecto de vida que va construyéndose como
modelo de vida que satisface necesidades trascendentales, sin contenido religioso
institucional o dominante.

Esta nueva experiencia sagrada entre los jovenes nahuas no implica necesariamente
el deshecho de su sistema religioso. Ya que, algunos jovenes y adultos migrantes activan su
religiosidad cat6lica cuando salen de sus comunidades a trabajar a otros estados. Un ejemplo
de esto son las oraciones que hacen los jovenes antes de migrar, costumbre heredada por los
tatas, los cuales les piden a sus hijos o nietos que hagan aquellas oraciones en nahuat,
naturalmente los jovenes las realizan y las apropian como necesarias. A continuacion, un
ejemplo de oracién:

Oracion en nahuat: Totatzin ijcon keme cualtzin nikizaj de noj chantzin cepaj yujki
nik nekij maj niekoj.

Traduccidn en espafiol: Sefior, asi como salgo bien de mi casita, te pido que asi quiero
que regrese.

Este tipo de oraciones expresan las continuidades de ciertas practicas propiamente
religiosas de muchos jovenes migrantes. A parte de esa oracion, antes de salir de su
comunidad, prenden una veladora en el altar doméstico. Después de meses de trabajo, al
regresar a su comunidad de origen, prenden otra veladora como simbolo de agradecimiento,

sumando la oracion: Tazokamatik Totatzin-Tonantzin (Gracias Sefior-Virgen).
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Esto demuestra que el sistema religioso de los migrantes tiene eficacia en cuanto
satisface una necesidad social tan especifica, en este caso es el retorno y la bienaventuranza
en su estancia en otros lugares. Desde este ejemplo podemos observar como el catolicismo
nahua tiene los cddigos simbdlicos necesarios para satisfacer al migrante cada que se va y
retorna. Sin embargo, de forma multidimensional, el acto de migrar como proyecto de vida
escapa de lo que ofrece el sistema religioso catélico. Es decir, las oraciones son un acto de
peticion y agradecimiento a las divinidades por no tener problemas fuera de su comunidad,
pero no se migra por una intencion religiosa (como seria el caso de una peregrinacion, éxodo,
etc.,), no hay una causa o creencia religiosa que impulse esta experiencia, el acto de migrar
se concreta por diferentes situaciones (profanas) y con otros objetivos, no religiosos, sino de
tipo existencial, de alli pensar lo sagrado descentralizado de los sistemas religiosos.

No se busca aislar las experiencias de un mismo actor social, no se trata de pensar que
los jovenes nahuas que migran no tengan un sentido sagrado religioso, ya sea catdlico o
evangélico, y por lo tanto solo tengan ese sentido en el acto de migrar, mas bien, se trata de
comprender que lo sagrado tiene la capacidad de desplazarse segun sea el contexto en que el
sujeto necesite activarlo y hacerlo eficaz. Recordemos que lo sagrado no sélo es una fuerza
trascendental que se manifiesta en el mundo (divinidades), lo sagrado es la construccion de
un sentido de existencia, y justo en ese proceso de construccién de sentido, tanto las
experiencias religiosas como las no religiosas son parte de este proceso ontolégico. Ninguna
hierofania es aislada de otras, aunque puedan llegar a ser antagénicas de manera semantica.
Por ello los jovenes nahuas pueden tener hierofanias tan concretas con entidades no-sensibles
como el Masakamej, y al mismo tiempo interpretar su migracion laboral como un acto

sagrado-no religioso, como proyecto de vida concreto fuera del campo religioso institucional.

11.3: Trabajo en el norte de México
Desde hace varios afios los jévenes nahuas han decidido trabajar en varias latitudes del pais,

desde el trabajo como mano de obra en constructoras (por ejemplo, en edificaciones de CFE
en Tamaulipas), hasta el trabajo de oficia (call center, etc.) en las ciudades como Puebla o
CDMX. Sin embargo, en los Gltimos diez afios, una de las ofertas mas optadas ha sido la
cosecha de diferentes alimentos en distintas partes del norte de México, ya sea en Sonora,
Sinaloa, Baja California y Chihuahua. Lo cosechado por sus manos es exportado a EUA. Los
jévenes que se han decantado por esta opcion (mas de una vez), han relatado el proceso de
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contratacion, estancia, formas de trabajo, paga, etc., es decir, la totalidad de experiencia del
trabajo en el norte.

En primer momento la dinamica de contratacion en Cuetzalan es la siguiente:
contratistas de empresas agricolas del norte del pais reclutan mano de obra para trabajar en
campos de labranza, ya sea para la siembra, la cosecha, etc. En el caso de Puebla, la
contratacion de la mano de obra se ha potencializado en la Sierra Norte de Puebla, al igual
que en otras regiones del pais. Esta oferta laboral en la Sierra es proporcional a la demanda
de trabajo. La contratacion de mano de obra en esta subregion es expedida por empresarios
de la industria de alimentos que circulan transnacionalmente, y que operan a modo de
hacendados contemporaneos. Los municipios serranos donde se contrata gente (en general
jévenes de 18 a 30 afios) es en Cuetzalan del Progreso, Zacapoaxtla, Teziutlan, Olintla, y
Zaragoza.

Como hemos mencionado anteriormente trabajar en el campo en la Sierra Norte no
es bien pagado, la jornada oscila en los 200 pesos el dia, ya sea para siembra, cosechas, etc.
Ante esta situacion, los intermediarios y contratistas lanzan convocatorias dentro en los
municipios para que los interesados en el trabajo se registren. Después de ello se acuerda la
fecha de partida. De Cuetzalan del Progreso sale uno o dos camiones con 60 personas
contratadas aproximadamente, la mayoria hombres de edad joven, asi como algunos
matrimonios jovenes, y en menor porcentaje adultos mayores de treinta afios.

El tiempo del trabajo cambia segln la decision de cada persona, puede durar de dos a
seis meses. La paga oscila en trescientos pesos mexicanos el dia, se cobra hasta al final de la
estancia. Consta de hospedaje integrado, sin embargo, el desayuno, comida y cena cuesta 60
pesos. Existe una tienda que da créditos para poder consumir de ella, y que al final de la
estancia de trabajo se descuenta del pago final. El horario de trabajo varia, pero generalmente
comienza de 6:00 am., a 5:00 pm., es decir once horas laborales con descansos de media hora,
dependiendo los grados centigrados que haya en el campo, pues se llega a trabajar entre los
41 a 45 grados, dependiendo la estacion. La dindmica de trabajo se rige a partir de las 6rdenes
del patron, duefio de la tierra y la empresa que vigila el trabajo. Como mencionamos, en
algunas ocasiones trabajan la siembra o la recolecta, dependiendo la temporada y el alimento,
algunas veces implica la instalacion de mangueras con sistema de goteras, es decir, la

instalacion de sistema de riego. La division social del trabajo dependera del nimero de mano
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de obra, del tipo de alimento que se siembre o0 se coseche (fresa, nuez, etc.) y de la propia
I6gica administrativa del patrén y sus capataces.

Este es el escenario general del trabajo en los campos de labranza del norte de México,
una experiencia que implica varias situaciones que se van asimilando, entendiendo y
significando segun el sujeto. En el caso de los jovenes nahuas de Xaltipan, su experiencia en
el norte de México implica una recomposicion cultural y un aprendizaje que cambiara su

percepcion del mundo y una construccion nueva de un proyecto de vida.

11.4: Experiencias de apertura
Dentro de la experiencia de los jovenes nahuas en Sonora, B. California, etc., se puede ir

interconectando en dos dimensiones importantes: 1) interiorizacion y reflexion de la
costumbre (cultura tradicional) en Xaltipan (cuestionamiento y recomposicién de su
identidad étnica), y 2) interiorizacion de sus aprendizajes y significaciones adquiridas dentro
de la experiencia laboral.

Las estancias laborales fuera de Xaltipan han propiciado el acceso a capitales
culturales diversos. Esta situacion de consumo cultural externo ha generado una
interpretacion del mundo particular, propia a las necesidades de los migrantes nahuas. La
fusion del mundo cultural tradicional (la costumbre nahua) y los mundos culturales externos
generd un proceso de recomposicién de la identidad étnica. Asi observamos la reivindicacion
de ciertos emblemas culturales y el desuso de otros; por ejemplo, los jovenes nahuas exaltan
su etnicidad a través de la lengua nativa, la hablan entre ellos fuera de sus comunidades, y
expresan de manera directa el valor intrinseco de su lengua, por otro lado, el desuso de la
indumentaria tradicional por indumentaria culturalmente ajena es reflejo de tal
recomposicion. EI cambio en la forma de expresar su etnicidad es resultado de la experiencia
de apertura a diversos mundos sociales que la migracion laboral ha posibilitado.

Desde esta perspectiva, los jovenes migrantes nahuas posicionan la migracion laboral
como una alternativa de vida, que ofrece una amplificacion cultural y una nueva forma de
expresar su identidad nahua, la cual no necesariamente debe seguir la costumbre tradicional.
El siguiente fragmento de entrevista relata esta vision de cambio:

“Aqui (en Xaltipan) por costumbre, los que salen del bachiller, los hombres, saliendo

del bachiller se juntan, asi es la costumbre aqui... Yo la verdad no me quiero juntar,

de hecho, varios que conozco que son de mi edad, que ya estan juntados, me dicen
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gue no me apendeje, pues si esta dificil mantener a la mujer y a los hijos...La verdad

es que yo no me quiero quedar aqui (en Xaltipan), como te digo, se hace lo mismo,

cuando hay chamba a veces, pues si hay chamba y todo, pero la costumbre es que te
juntes después del bachiller, yo quiero poner un negocio o invertir el dinero, pero aqui
esta dificil... Me iria a la ciudad o a ver a donde, pero con dinero, para eso necesito

ahorrarle, a los 21 0 22, ya con un dinero juntado ya se pueden hacer mas cosas” L.

A. comunicacién personal (primavera2019).

Esta vision la comparten gran parte de los jovenes migrantes no casados,
necesariamente para lograr este proyecto de vida el trabajo bien pagado es indispensable y
solo la oferta laboral externa es la suficiente para lograr esta nueva proyeccion. Esto supone
una apropiacion diferente de la experiencia laboral externa, pues se fija como un modus

vivendi confiable y con significado profundo.

11.5: Fijacion significativa en la basqueda de sentido
El significado profundo de la migracion laboral no reside sélo en los objetivos planteados,

sino también en la posibilidad de encuentro con lo diferente. Las vivencias son sometidas de
manera axiologica, llegan a tener buenas y desafortunadas, sin embrago, la sintesis de ese
cumulo de vivencias crean una experiencia concreta de la migracion laboral. La sensacion de
misterio que ofrece la migracion es profunda, pues la posibilidad de cambios de sentido es
variable. Todo depende del valor subjetivo que se le otorga a cada situacion laboral. Por esta
razdn no s6lo se migra una sola vez, sino cada que se puede, no se aplaza, se busca con ansias.
La mayor parte de los jovenes han trabajado en al menos cuatro o cinco estados diferentes
antes de cumplir los veintitrés afios, y siguen optando por este campo social, retornan a sus
comunidades, pero pocos optan en quedarse indefinidamente, prefieren seguir buscando
experiencias diversas a través de la migracion laboral.

A modo de metafora los jovenes nahuas mencionan la importancia de apropiar la
experiencia laboral como una forma abierta a las posibilidades, aunque en principio los
objetivos de laborar fuera de su comunidad son econémicos y de subsistencia, reconocen un
valor trascendental en las vivencias obtenidas. El siguiente fragmento de entrevista habla
sobre esta visidon de un mundo abierto a la busqueda:

“All4 en Sonora hay un paisano de por aqui, al que le dicen Pikoro, estaba metido en

la mota... le empecé hacer unos juegos matematicos y unas marias para defensa
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personal y se empez0 a interesar mucho... Después de un tiempo me comentd que
queria dejar la mota, porque ya estaba hasta la madre de estar siempre asi, para poder
cambiar y hacer algo en la vida, pues le daba miedo que su vida fuera mal, andaba
aglitado el cabron. Entonces yo le fui a dejar unas pinzas atras de un bafio por donde
dormiamos, y le dije al wey “Wey te deje una sorpresa, algo para ti atras de bafio, un
regalo”, el wey se emocioné asi un chingo, y fue asi rapido a buscar lo que le habia
dejado, cuando regreso, me dijo “;Unas pinzas?, ;por qué?” Yo le pregunté al wey,
“A ver, ;qué te hizo mas feliz, ir a buscar lo que te dije que era para ti, o encontrarla?”
Ese wey me dijo “No, pues ir a buscarla” y le dije al cabron “Pues asi es la vida wey,
lo mas chingon, es la busqueda, no lo que vas a encontrar”. Comunicacion personal
anénimo, (primavera 2019)
Esta reflexion profunda y la retorica metaférica representa las nuevas intenciones de
vida de los jovenes migrantes. La apertura a los capitales culturales ajenos y la yuxtaposicion
con la identidad étnica genera un proceso de cambio sociocultural, el cual es motivado por

un proyecto de vida posible y contemporaneo a sus nuevas necesidades.

11.6: Hieropraxia, la migracion laboral como accion sagrada
Los apartados anteriores muestran la evidencia de una intencion sagrada en la experiencia de

la migracién laboral, la cual se debe clasificar como un tipo de hierofania particular. Como
hemos sefialado esta hierofania se aleja de las otras descritas, especialmente porque no
pertenece a un sistema religioso especifico, mas bien, nos habla del desplazamiento del
sentido sagrado a campos sociales originalmente no-religiosos. La migracion laboral resulta
ser una hierofania porque expresa tanto un sentido social (subsistencia) y un sentido
trascendental, pues sus objetivos son la realizacidn de un proyecto de sentido concreto.
Desde una dimension sociocultural, la migracién laboral se expresa como una
alternativa de vida viable, la cual ha provocado una ruptura con la continuidad de la
costumbre de Xaltipan (juntarse a edad joven), por ello es interpretada como la no-costumbre,
diferente a la narracion tradicional. Ante esto podemos categorizar esta experiencia como
Hieropraxia, entendida como accién sagrada, especialmente para los jovenes nahuas
migrantes, aunque debemos precisar que no todos los jovenes migrantes interpretan la
migracion del mismo modo, mientras que para la mayoria es una alternativa supuestamente

opuesta a la costumbre y con un sentido sagrado autentico, para otros solo es vehiculo para
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satisfacer las necesidades tradicionales (poder casarse, mantener a su familia en la comunidad
etc.), para este grupo es valiosa la experiencia de migracion, pero no representa un sentido
sagrado en si mismo.

La hieropraxia de la migracion laboral tiene valor trascendental porque expresa un
significado en varias direcciones. Primero, la movilidad laboral es una forma de busqueda de
sentido fuera de lo inmediato y fuera del campo de la costumbre. Segundo, se manifiesta
como experiencia sagrada de apertura al mundo, es decir, una bdsqueda del sentido de vida
en laapropiacion de mundos culturales diversos. Tercero, al ser una experiencia sagrada fuera
del mundo religioso institucional, genera recomposiciones religiosas importantes, como el
alejamiento o desencantamiento de su sistema religioso tradicional, esto se observa en la
pasividad en las celebraciones religiosas o su nula participacion. Esto no implica que se
autodenominen ateos, en la mayoria de los casos se autodenominan catolicos o evangélicos,
mas bien, en la ausencia de practica religiosa tradicional es donde se observan esas rupturas
sociorreligiosas. En sintesis, esta hieropraxia no anula que los jévenes nahuas tengan al
mismo tiempo hierofanias situadas en un sistema religioso, como el caso de la hierofania con
el Masakamej, mas bien se trata de comprender la capacidad multidimensional que tiene el
sentido sagrado, el cual puede desplazarse fuera y dentro de los sistemas religiosos, sin
necesidad de crear conflictos de identidad religiosa o étnica. Por ello podemos comprender a
la migracion laboral como una forma de accidn sagrada, valida y en proceso de consolidacion

como proyecto de sentido existencial.
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CAPITULO CUARTO

ANALISIS DE LAS HIEROFANIAS NAHUAS
El siguiente capitulo tiene la intencidon de analizar y explicar las hierofanias que hemos

presentado en el capitulo anterior. Después del despliegue etnografico que realizamos,
podemos pasar a comprender las hierofanias tanto en su conjunto como en grupos particulares,
también dar el gir6 a un analisis fenomenoldgico detallado. La lectura del capitulo tercero es
fundamental para entender la siguiente propuesta, ya que ahora prescindiremos de cierta parte
de la evidencia que sostiene las siguientes afirmaciones, esto con el fin de no caer en
repeticiones narrativas. Cabe sefialar que todo lo analizado en este capitulo, ya sea desde la
antropologia o la fenomenologia, se logré gracias al dato etnogréafico, es decir se sostiene de

evidencia empirica localizada y contrastada, no parte de juicios o suposiciones universales.

1: Categorizacion de las hierofanias nahuas
Como hemos mencionado durante el capitulo tercero, las experiencias sagradas de los nahuas

de Xaltipan se diversifican en funcion de ciertas necesidades sociales. Por ello no dudamos
en decir que las hierofanias expresan un sentido social profundo, por lo tanto, se pueden
constituir como un fendmeno sociofenomenoldgico, como los propone Duch (2001), pues
como fendmeno religioso en si, logra sintetizar la contingencia histérica-cultural de un grupo
humano, asi como elementos propios de la constitucién humana, la busqueda y construccion
del sentido de existencia. Cada una de las hierofanias nahuas que presentamos fueron
elegidas para profundizarse etnograficamente porque cumplian con esta exigencia
sociofenomenoldgica, ya sea en conjunto o de manera particular. Durante la investigacion
hubo otras experiencias que durante un tiempo consideramos sagradas, pero con el tiempo y
la maduracion intelectual, las descartamos para ser expuestas como hierofanias concretas, no
porque en si mismas no fueran valiosas, sino por dos razones en particular: 1) en si mismas
no contenian un sentido profundo o existencial, es decir no eran hierofanias, y 2) algunas de
ellas eran parte de una convocatoria mayor, es decir eran parte de hierofanias concretas. Por
esta razon, se fue clinico para decidir qué tipo de experiencia cumplia parametros basicos
para considerarse hierofania o no, pardmetros que tomamos a partir de los elementos teoricos
del capitulo segundo.

Ahora bien, las hierofanias que analizamos no son aisladas entre si, aunque en algunos

casos llegan a ser antagonicas. Todas las consideramos con el termino nahua, porque en todas
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las experiencias la identidad étnica es parte fundamental de su constitucion y en ningun

momento se separo o se aislo la hierofania de la posicion cultural del sujeto que la reproducia.
La cantidad y cualidad de cada hierofania refleja la recomposicion religiosa dentro de

una misma comunidad, ya sea recomposicion interna de cada sistema religioso o en la

totalidad del campo religioso, donde las ofertas de proyectos de sentido se disputan a los

creyentes. Para entender eso tenemos que observar las hierofanias en conjuntos o grupos.
Por un lado, tenemos las hierofanias que se aglomeran en el primer sistema religioso:

El Catolicismo Nahua:

Hierosabeia a los Santos Patrones: San Pedro y San Pablo

Hierosabeia del Talokan-Cueva

Hierofantes del Masakamej

Hieroourgia y epifania: Nifio Jests y Llorona-Chocani

Hieroarkia del fogén

2 o

Hieroourgia y epifania: fieles difuntos y velacion de la puerta
En segundo momento tenemos las hierofanias que son parte de otro sistema religioso:
El Evangelismo-pentecostal Nahua:
7. Hierothreskeia al Espiritu Santo
En tercer y tltimo momento estan las hierofanias que se descentralizan de un sistema
religioso, pero que son de un campo de accion social localizado: La migracién laboral
8. Hieropraxia en la migracion laboral
Con esto podemos sefalar que las hierofanias analizadas se reducen a ocho, seis del
catolicismo nahua, una al evangelismo nahua y una a la migracion laboral. Esto demuestra
que existen minimo tres horizontes trascendentales o proyectos de sentido que posibilitan la
reproduccion de hierofanias. Esto no supone que sean aisladas unas de otras, pues como
hemos visto, entre ellas se correlacionan. La pluralidad de experiencias sagradas es reflejo
de la recomposicion religiosa contemporanea en la comunidad de Xaltipan. Pasaremos a
sintetizar cada una de las hierofanias para comprenderlas dentro del proceso interno y externo

de la reconfiguracién del campo religioso de los nahuas de Xaltipan.

1.1: Hierofanias del catolicismo nahua: recomposicion religiosa interna
El catolicismo nahua sigue siendo el sistema religioso hegemdnico en la comunidad de

Xaltipan, tan solo con el dato cuantitativo que presentamos podemos observar que este tipo
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de sistema religioso nativo funge como una plataforma eficaz para diversificadas vivencias
sagradas. Sin embargo, resulta ser el sistema con mas reconfiguraciones internas, derivado
de procesos sociorreligiosos externos (pastorales indias, CEB, AC, etc). Por un lado, la
hierosabeia de los Santos Patrones demuestra la variabilidad de intensidades de veneracion,
entre feligresias pasivas, activas y especialistas rituales. Tan solo en esa hierofania, podemos
dar cuenta de la division de los trabajos rituales, el papel de peso axioldgico y la importancia
de lo ladico para el aforo publico de una celebracion masiva.

La hierosabeia del Talokan-Cueva, junto con el hierofante del Masakamej
demuestra la fragmentacion de la tradicion oral vinculada a la cosmovision nahua. La
diferencia generacional y las diferentes necesidades sociales entre las poblaciones jovenes y
las poblaciones longevas, esto ha supuesto un proceso de reconfiguracion de la matriz
cultural nahua. Por esta razon las interpretaciones sobre el mundo sensible y no-sensible
resultan variadas. La persistencia de la narracion del Talokan en las poblaciones longevas se
debe a la continuidad de la eficacia simbdlica del mismo, pues la peticion, negociacion y
agradecimiento con las entidades no sensibles sigue siendo punto de referencia para un grupo
gue aun mantiene su sistema de creencias, mitico y ritual como eje de la existencia entre los
diferentes niveles de la realidad. En cambio, lo jovenes nahuas, mantienen eficacia en
entidades como el Masakamej, porque resulta el mas préximo en su cotidianidad y sirve como
metafora de su propia ambivalencia, entre la costumbre y la no costumbre. Para las
generaciones jovenes la comprension total de la cosmovision nahua (Talokan, etc.) se aleja
semanticamente de sus necesidades actuales, por ello, de manera inconsciente son selectivos
con la eficacia de ciertas entidades no sensibles del pantedn nahua.

En el caso de la hieroourgia y epifania, ya sea del caso del Nifio Jesus y el caso
Llorona-Chocani, nos muestra otro tipo de manifestacion religiosa, pero dentro del campo
de los suefios epifanicos que activan cierto tipo de acciones sacrales. Este tipo de hierofanias
también demuestran la recomposicion generacional de intencionalidades, mientras que el
Nifio Jesus, para las madres nahuas, es prueba factica de una culpa por no practicar en tiempo
y forma ciertos deberes religiosos o sociales, la LIorona Chocani, para los jovenes nahuas, es
reflejo de una difusa valoracién axioldgica.

Las hierofanias dentro del procesos rituales de la conmemoracion de difuntos,

muestra como se administra la division social del trabajo ritual, llegando a entender la
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hieroarkia de las mujeres nahuas como especialistas rituales temporales, las cuales, al
dominar la zona del fogdn, como centro operativo del circuito ritual, hacen posible un tipo
de experiencia sagrada particular a la cual no todos pueden acceder. Por otro lado, la
hieroourgia y los suefios epifanicos en esos tiempos de conmemaoracion, también se hacen
presentes como catalizadores de la culpa por una mala praxis ritual, como es el caso de la

continuidad/ruptura de la velacién de la puerta para los difuntos.

1.2: Hierofanias del evangelismo-pentecostalizado nahua: recomposicion del
campo religioso
El Evangelismo-pentecostalizado nahua es el segundo sistema religioso con presencia en

Xaltipan. Aunque la presencia de otras ofertas religiosas en la region tiene varias décadas,
las iglesias denominacionales se han ido diversificando y captando nuevos conversos. La
propuesta de la Iglesia Rey de Reyes en Xaltipan tiene como fundamento un tipo de vivencia
religiosa diferente a la que ofrece el catolicismo étnico, especialmente por el énfasis en el
carisma de sus pastores y la experiencia individual-congregacional con el Espiritu Santo.

La hierothreskeia al Espiritu Santo, como entrega sagrada dentro de un culto de tipo
extatico, o de direccion de éxtasis religiosa es la propuesta innovadora en la comunidad. La
recepcion congregacional del fuego del Espiritu Santo supone la admisién de una nueva
entidad no-sensible que tiene una eficacia directa en la celebracion religiosa. El proyecto de
sentido que ofrece este tipo de evangelicalismo nahua se contrapone al catolicismo nahua, el

cual se muestra en crisis, especialmente por la pasividad del grueso de su feligresia local.

1.3: Hierofanias de la migracion: el desplazamiento de lo sagrado
La migracion laboral entre los jovenes nahuas no so6lo representa un mecanismo social para

satisfacer necesidades de tipo econdmicas, también se ha ido consolidando como un proyecto
de vida viable, el cual por sus caracteristicas extraordinarias expresa un sentido sagrado
profundo. Mas all& o sin depender esencialmente de los sistemas religiosos (catolicismo o
evangelismo), la migracion laboral de los nahuas logra desplazar lo sagrado al campo social
econdmico, que hace posible entender la migracién laboral como una hieropraxia o accién
sagrada.

Mediante esta nueva forma de experiencia sagrada los jovenes nahuas logran acceder
a vivencias que pertenecen a un nuevo proyecto de sentido, que se compone de establecer
alianzas con otros sujetos (relaciones intersubjetivas e interétnicas) y acceder a consumos

culturales diversos, los cuales potencializan la reconfiguracidn de su propia identidad étnica.
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2: Distribucién del campo religioso en Xaltipan
La siguiente FIGURA 3 nos guia de manera visual para entender la distribucion del campo

religioso en Xaltipan, qué sistemas religiosos intervienen, qué actores se suscriben, queé otras
propuestas estan presentes, y qué otro campo social se relaciona con el religioso.

A través de las hierofanias investigadas, podemos afirmar que el Catolicismo Nahua
(en circulo amarillo) es el sistema religioso dominante, pues en términos cualitativos es el
sistema con mayor cantidad de hierofanias diferenciadas y por ser el sistema con méas nimero
de creyentes (entre 500 y 600 personas aproximadamente, aunque hemos visto que existen
feligresias pasivas). El ovalo rojo representa el campo religioso de Xaltipan, de esta manera
vemos como el Catolicismo Nahua esta fuera y dentro del campo local de la comunidad, pues
no esta aislado de otros procesos y actores sociorreligiosos externos, por ello, este sistema
religioso local estd enmarcado simbdlicamente por un cuadrado de fondo azul donde
ubicamos a los actores externos que influyen, primero al Centro Nacional de Ayuda a
Misiones Indigenas (CENAMI) el cual refiere al proyecto pastoral de la Teologia India en la
region del Totonacapan, también tenemos a las Comunidades Eclesiales de Base (CEB) y los
grupos de Accion Catodlica (AC) que fungieron y fungen como centros de capacitacion
pastoral-teoldgica popular a laicos comprometidos (misioneros no ordenados en el clero,
catequistas, etc.), emparentados con movimientos impulsores de una Lectura Popular de la
Biblia.

De igual manera, en el marco representativo del catolicismo, ponemos tres
religiosidades que han ido configurandose con el catolicismo nahua, especialmente el fervor
a santos populares como a San Judas Tadeo (santo de las cusas dificiles y desesperadas), la
incorporacion relativamente nueva de cultos marianos como la Virgen de Juquila, y la
devocion a la Santa Muerte la cual tiene un altar pablico en San Miguel Tzinacapan.

En esta disputa por el campo religioso local (circulo rojo), tenemos a otro sistema
religioso o iglesia denominacional que tiene presencia en la comunidad, hablamos del
Evangelismo Nahua, llamada Iglesia Cristiana Rey de Reyes (en circulo verde claro). Este
sistema religioso es el principal opositor con el catolicismo de Xaltipan (Capilla de San Pedro
y San Pablo). El nimero de creyentes evangélicos en Xaltipan ronda entre los 100 y 120.

Nuestra investigacion arrojo solo un tipo de hierofania, pero esto no supone que no exista
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diferencias internas de vivencia religiosa (véase capitulo tres, apartado Reflexiones finales
del evangelismo).

Este sistema evangélico también estd sometido a los procesos externos de la
comunidad, pues muchas de sus actividades se hacen de manera interdenominacional y hay
un alto grado de circulacion de pastores de otras Iglesias (campafas evangélicas). Por esta
razén también encuadramos en color gris a este sistema evangélico, donde hacemos énfasis
en la existencia de otras propuestas religiosas de origen protestante, especialmente
paracristinas o biblicas no-evangélicas, evangélicas y pentecostales. En Cuetzalan esta el
caso de varias Iglesias cristianas-evangélicas, pero no de corte pentecostal, por otro lado, en
el municipio vecino de Tuzamapan (muy cercano a Xaltipan), encontramos el caso de la
Iglesia Filadelfia, de corte pentecostal, y un Salén del Reino de los Testigos de Jehova, de
corte milenarista. Estas propuestas religiosas con o sin relaciones interdenominacionales son
la cara no catolica de la region. Pero en el caso local, s6lo una iglesia (Rey de Reyes-
evangélica-pentecostalizada), ha podido capitalizar la crisis del catolicismo de Xaltipan,
crear familias conversas e instaurar su culto en la localidad cada determinado tiempo. No
tenemos registré de gente de Xaltipan que pertenezca a otras de las Iglesias, aunque no
dudamos que existan algunos casos.

Hasta ahora vemos que el campo religioso de Xaltipan es ocupado por dos grandes
sistemas, el catolico y el evangélico. Sin embargo, en el esquema podemos notar como el
campo religioso (circulo rojo) se entrelaza con el campo laboral y econémico (circulo verde).
En este punto debemos recordar que ningin campo es aislado, todo ambito de accién social
se relaciona con otros, de esta manera se puede analizar el campo politico-religioso, etc. Bien,
en este punto relacionamos los dos campos porque una de las ocho hierofanias analizadas
esta vinculada a una situacion social donde se yuxtapone el fendmeno de la migracion laboral
y una intencién sagrada. Aunque ya discutimos que lo sagrado se puede descentralizar de lo
religioso institucional, se optd por localizar la hierofania de la migracion dentro de la periferia
del campo religioso, por dos razones especificas: 1) existen ciertas practicas propiamente
religiosas dentro del fendmeno migratorio y 2) aunque definimos esta hierofania como no-
religiosa (independiente de los sistemas religiosos), la intencion sagrada de esta experiencia

hace que se ubique dentro del horizonte general del fendmeno religioso contemporaneo.
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FIGURA 3: Distribucion grafica del campo religioso de Xaltipan. Elaboracion propia del autor.

3: El giro fenomenoldgico de la hierofania
En el primer y segundo capitulo hemos mencionado la importancia de la fenomenologia’ en

el andlisis del fendmeno religioso, mas aun cuando se trata de experiencias sagradas o
religiosas, sin embargo, aln no hacemos explicita la descripcién fenomenolégica de las
hierofanias, hasta ahora se ha presentado la descripcion etnografica desde una perspectiva
antropoldgica, pero realmente poco hemos profundizado en la intencionalidad de conciencia.
El objetivo era dejar hasta el ultimo este aspecto de la investigacion, pues sin contexto
etnografico la descripcion fenomenoldgica podria percibirse como un andlisis bastante
aislado. Para este punto el lector ya leyo lo necesario para comprender las hierofanias nahuas
desde la dimension sociocultural, ahora ya es posible establecer el puente con la

fenomenologia.

6 Hay que recordar que la fenomenologia es definida como la ciencia descriptiva de las esencias de la
conciencia pura.
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La siguiente propuesta busca hacer una reduccién fenomenoldgica de las experiencias
que tienen una dimension sagrada, para esto debemos interpretar lo sagrado como una
intencion subjetiva de busqueda, construccion y encuentro de sentido existencial, que
satisface algo inherente en el humano, independiente de su grupo social, cultural y
localizacion historica. Aunque en muchos casos las hierofanias investigadas operan en
sistemas religiosos, vemos que ese sentido sagrado se desplaza en funcidn de las necesidades
sociales de cada grupo generacional. Todas las hierofanias nahuas son tratadas como tal
porque cumplen un proceso de construccion de sentido, proceso que tiene su explicacion
sociocultural y una explicacion subjetiva, la cual hemos de tratar a continuacion.

Debemos recordar que partimos este andlisis desde las tesis del fenomendlogo aleméan
Edmund Husserl, leido desde el fenomendlogo lituano Emmanuel Lévinas, a la vez de
algunas interpretaciones contemporaneas y latinoamericanas de los fenomendlogos Roberto
Walton y Sacannone. Hacemos hincapié en estos autores porque existen diversas formas de
andlisis fenomenoldgico, y consideramos que lo propuesto por estos intelectuales resulta
innovador para el analisis del fendmeno religioso ’’. Por esta razon, a continuacion,
describiremos el proceso de intencionalidad que propone la fenomenologia estatica y
fenomenologia genética aplicado para cada una de las hierofanias nahuas investigadas, con

el fin de lograr una reduccién fenomenolégica de cada experiencia.

3.1: Elementos constituyentes de la hierofania nahua
En primer momento y través de un ejercicio de reduccion del fendmeno religioso que

investigamos, podemos observar que las ocho hierofanias analizadas contienen seis
elementos fundamentales que las constituyen como experiencias con valor de sentido

trascendental. Estos son los siguientes elementos constituyentes de la hierofania nahua:

1. La hierofania parte de un sentido de lo Sagrado, como categoria aprioristica de
la conciencia: principio subjetivo de buasqueda y construccion de sentido,

ordenamiento del mundo en diferentes grados de significado profundo.

" En muchos casos, los fenomenologos de la religion clasicos, como Eliade, Otto, Ries, etc., han usado
la fenomenologia como parte de su forma metodoldgica para comprender las religiones, haciendo excepcionales
reducciones del fendmeno religioso, el mismo concepto de hierofania es resultado de ese ejercicio de epojé
fenomenoldgica, sin embargo, en los trabajos de estos autores clasicos no se hace explicito el proceso de analisis
fenomenoldgico; es decir, no se observa detallado el proceso de intencionalidad, elemento eje de cualquier
analisis que se sostenga como fenomenologia
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La hierofania contiene un tipo de Misterio, como intuicion primigenia de lo Otro:
principio de transcendencia, que invita al sujeto humano a buscar Aquello que
esta fuera de lo inmediato.

La hierofania es una experiencia humana constituyente de busqueda vy
construccion del sentido del mundo: dividido en tres momentos, a) Tuvieron un
tipo de apertura al mundo, b) tuvieron un proceso de tanteo-experimentacion, c)
lograron crear una fijacion significativa profunda.

La hierofania existe en realidades socioculturales posibles: El sujeto humano no
esta arrojado a la nada, sino a un mundo ya dado (contingente-historico-cultural),
con una red de simbolos que hacen posible el entendimiento del mundo en el que
vive y el que posibilita la busqueda del sentido con significados socioculturales
localizados en tiempo y espacio.

La hierofania se manifiesta en campos sociales-religiosos multidimensionales: El
sujeto nahua, reconoce y reproduce diferentes campos de accion y discurso en
donde es posible la apertura al mundo y el consecuente proceso de construccion
del sentido de existencia, ya sea en un sistema religioso o fuera de este mismo,
La hierofania tiene un proceso de intencionalidad en la conciencia: La hierofania
opera y valida su existencia en la conciencia a partir de su propia constitucion:
pasando el caracter deficitario de las cuatro direcciones de intencionalidad: a)
Intencionalidad intuitiva, b) Intencionalidad significativa, ¢) Intencionalidad

longitudinal y d) Intencionalidad transversal.

Estos seis elementos constituyentes de la hierofania nahua son procesos de validez de

sentido, es decir se relacionan de manera transversal y demuestran la construccion narrativa

del acontecimiento de lo sagrado, como irrupcion de lo extraordinario frente a la

temporalidad ordinaria. En este sentido entenderemos que el anélisis de la intencionalidad de

conciencia se yuxtapone con los otros elementos, no es aislado, sin embargo, supone una

descripcion del proceso subjetivo de validez de las experiencias de sentido profundo, por lo

tanto, una descripcion en los términos tedricos que ofrece la fenomenologia estatica y la

fenomenologia genética (explicada brevemente en los Ultimos apartados del marco teorico).
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Antes de comenzar con la descripcion de tales términos teoricos para el analisis de la
hierofania nahua, debemos mencionar que todo tipo de experiencia humana, sagrada o no-
sagrada, también pasa por el mismo proceso de validacion subjetiva de la realidad, creando
diferentes unidades de sentido las cuales en su conjunto generaran un orden del mundo, la
diferencia radicara en el valor otorgado a cada unidad de sentido, valor que se construye en
funcion de las experiencias del sujeto, experiencias medidas socioculturalmente, y que daran
contenido simbdlico a las unidades de sentido que la conciencia crea, alli es donde se
diferenciard la profundidad y trascendencia de las vivencias humanas, logrando separar
aquellas que son ordinarias y aquellas que son extraordinarias. En resumen, el flujo de los
actos intencionales de conciencia son la estructura bésica para cualquier entendimiento del
mundo, y al mismo tiempo genera una valoracion simbdlica de las unidades de sentido,
creando unas que podemos categorizar como unidades de sentido ordinarias (mundanas,
profanas, cotidianas, etc.) y Unidades de Sentido Sagradas (U.S.S) (extraordinarias,
trascendentales, etc.) Esto Gltimo es una propuesta del autor de esta tesis para diferenciar la
profundidad de lo que Ilamamos intencionalidad de lo sagrado.

Recordando el despliegue sobre el proceso fenomenoldgico que vimos en el marco
teorico, entendemos que el campo operativo de las intencionalidades de conciencia se divide
en funciones estructurales y trascendentales. La intencionalidad de lo sagrado depende
totalmente de la estructura y unidades que ofrecen estas operaciones subjetivas. La
intencionalidad de lo sagrado adquiere valor en cuento comprendemos que las unidades de
sentido que fabrican la yuxtaposicion de intencionalidades (estaticas y genéticas) (Ver
FIGURA 4) no s6lo pueden ser reducidas a objetos intencionales desprovistos del Mundo de
la Vida, al contrario, como lo hemos visto y subrayado, la naturaleza de la intencionalidad es
estructural, funcional, deficitaria, y trascendental, son operaciones que demuestran la

complejidad del sentido del mundo.
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FIGURA 4: Yuxtaposicién de los actos intencionales de la fenomenologia estatica y genética. Elaboracion

propia basada en la teoria Husserliana.

4: Fenomenologia de la hierofania nahua
Entendiendo el giro que nos ofrece la fenomenologia estatica y genética de tipo husserliano,

esperamos que se comprenda la importancia del concepto de intencionalidad de conciencia
dentro del fenémeno religioso que nos ocupa, cabe aclarar que hemos tomado esta teoria
fenomenologica para poder articularla dentro de aquello que hemos llamado intencionalidad
de lo sagrado, que es una propuesta personal ain no consolida, pero que al mismo tiempo
resulta operativa para explicar la diferencia entre experiencias humanas, especialmente
aquellas gue se someten en esencia al sentido de lo sagrado.

Con lo mostrado etnograficamente en el capitulo anterior y con la operativizacion que
nos ofrece la fenomenologia, podemos hacer una descripcion analitica de las hierofanias
nahuas desde los conceptos de la diciplina homdnima. Haciendo una reduccion
fenomenoldgica, las hierofanias son unidades de sentido sagrado que logran constituirse
como tal gracias a la yuxtaposicion de diferentes actos intencionales, los cuales se sirven
simultaneamente del campo de los significados socialmente construidos y condensados en
simbolos culturales. De esta manera logramos entender el proceso subjetivo por el cual el

sujeto interioriza y representa eficazmente los proyectos de sentido. Este horizonte nos
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permite darle un giro antropoldgico y fenomenoldgico a las hierofanias como objeto de

estudio de una Antropologia de lo Sagrado.

4.1: Intencionalidad de lo sagrado en la hierosabeia a los Santos Patrones: San
Pedro y San Pablo
La hierosabeia o experiencia de veneracion sagrada de los Santos Patrones, San Pedro y

San Pablo, es una experiencia sagrada constituida eficazmente por varios actores
sociorreligiosos de la comunidad nahua de Xaltipan. Es una celebracidn sociorreligiosa que
demuestra el catolicismo étnico de la region. Las divinidades titulares son eficaces porque
representan la experiencia comunal con lo sagrado en varios sentidos, a) conmemorativo, b)
de peticion y c) de agradecimiento.

La veneracion de los Santos Patrones demuestra dos dimensiones importantes: 1) la
organizacion sociorreligiosa nahua, y 2) la eficacia simbdlica diferenciada en la veneracién
de los Santos. Estas dos dimensiones se yuxtaponen entre si, pues cada actor sociorreligioso
implicado en la celebracion religiosa invierte tres elementos importantes: a) nivel de
especializacion, b) inversion de tiempo ritual, y c) gasto de energia. El entrelazamiento de
estos tres elementos genera una diferenciada intensidad en la experiencia de veneracion
sagrada, impulsada en gran medida por el sentimiento de obligacién social y eficacia
simbdlica acumulada.

Los Santos Patrones se deben entender en términos fenomenol6gicos como una
unidad de sentido Sagrado (U.S.S) completo. Las entidades objetuales que mas se le
relacionan son la peticién, el agradecimiento, la obligacion y la conmemoracion (danzas y
comidas), objetos propios del sistema catolico nahua. Estos forman parte de los objetos de
conciencia que componen el campo semantico de los Santos Patrones como realidad
comunal eficaz.

Los Santos Patrones mantienen su constitucion y eficacia como experiencia sagrada
gracias a los actos intencionales que le dan sentido: Intencionalidad intuitiva, Intencionalidad
significativa, Intencionalidad longitudinal e Intencionalidad transversal. El contenido
simbolico de este proceso fenomenoldgico se expresa sistematicamente de la siguiente
manera:

1) Intencionalidad intuitiva: evidencia en “carne y hueso” de la existencia 0 presencia
de los Santos Patrones y su cualidad animica que se relaciona directamente con la

comunidad, el mundo sensible y el no sensible. Evidencia factica de su cualidad
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2)

3)

4)

5)

6)

reciproca a partir de la peticion y el agradecimiento (a través de conmemoracion
religiosa y el trato cultual a las divinidades en las fechas del 29 de junio).
Intencionalidad significativa: plenitud del acto intencional sagrado, la realizacion del
juicio valorativo de los Santos Patrones como objeto de veneracién y aglutinacion de
la identidad y comunalidad nahua (catolica). Se valida a través de la evidencia que da
la intencionalidad intuitiva. En este acto intencional significativo la conmemoracion
mantiene operatividad en tanto que la organizacion (actores implicados) y moral
(obligaciones sociales) religiosa sea eficaz.

Percepcion de los Santos Patrones y el juicio de los Santos Patrones puestos en el
mismo plano: una valoracion de verdad pues las intencionalidades estaticas
mantienen equilibrio del juicio y la percepcion, posibilitando la representacion eficaz
de los Santos Patrones y su relacion dialogal con la feligresia.

Intencionalidad longitudinal: El flujo del tiempo de la conciencia, expresa y mantiene
1) protoimpresiones que le dan validez a los Santos Patrones, 2) retencion,
impresiones pasadas de los Santos Patrones reveladas en el presente inactual, que le
dan continuidad al flujo del sentido narrativo (memoria de experiencias sagradas ya
acontecidas en la vida de los sujetos o durante la veneracion), y 3) protencion,
proyeccion futura de los Santos Patrones como posibilidad inminente de su
reciprocidad, se crea un orden entre lo sensible y lo no sensible.

Intencionalidad transversal: profundidad en el objeto intencional (Santos Patrones).
No solo es objeto que se manifiesta en una impresion sensible en flujo de tiempo, sino
gue también mantiene un horizonte de significado profundo, la creencia en los Santos
Patrones mantiene su continua cualidad extraordinaria por mantenerse como unidad
de sentido completo (vinculado a un sistema religioso catolico). La compleja
celebracion religiosa y la diferenciada intensidad de veneracion representa la
profundidad del objeto de conciencia (significados sociales de la presencia o ausencia
de los Santos Patrones).

Intencionalidad de lo sagrado: Se constituye como noema completo, pues los procesos
de actos intencionales relacionados al sentido sagrado de los Santos Patrones se
mantienen equilibrados en varios ejes: 1) en la percepcion (sistemas rituales y

miticos), 2) su juicio (creencia en los Santos Patrones) 3) en la retencion y protencion
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(pasado, presente y futuro de eficacia de los Santos Patrones en la realidad nahua), y
4) profundidad (carga simbdlica de los Santos Patrones) (ver el Esquema 1).

7) Unidad de sentido Sagrado: La apertura y manifestacion de veneracion a los Santos
Patrones, el tanteo ordenado en un sistema ritual complejo y la fijacidn significativa
de los Santos Patrones como acontecimiento de lo Sagrado, expresa una unidad de
sentido completo en el proceso de experiencia humana. El gesto del mundo
extraordinario, los Santos Patrones, es verdadero y representado para la comunidad

nahua dentro de la narrativa del catolicismo nahua.
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Esquema 1: Representacion de la estructura de la intencionalidad de la conciencia aplicado a la hierosabeia de
los Santos Patrones. Realizado por el autor, basado en la Fenomenologia estatica y Fenomenologia genética de

Husserl.

4.2: Intencionalidad de lo sagrado en la hierosabeia del Talokan-cueva
La hierosabeia o experiencia de veneracién sagrada del Talokan-Cueva, es una experiencia

sagrada reproducida especialmente por los ancianos nahuas que demuestra la existencia de
un espacio mitico y los seres animicos que le habitan. Por sus cualidades especificas, el
Talokan-Cueva se debe considerar como un fendmeno religioso de orden étnico, pues expresa
la matriz cultural nahua. La red de cavernas que existe en la regién y en Xaltipan han creado
un complejo sistema mitico-religioso sobre el origen y naturaleza de estos espacios, donde

se puede observar ideas de origen prehispanico y su consecuente recomposicion catolica.
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El significado actual de Talokan se entiende como una realidad subterranea que
coexiste de manera tripartita con el Taltipak (realidad terrenal) y el lluikak (cielo celeste),
realidades que generan el equilibrio y comunicacion entre la realidad sensible y la no sensible
a traves de seres que habitan en estos espacios. Partiendo de un principio dual, las entidades
que representan el Talokan se dividen en dos, Talokan tata y Talokan nana, por ello el
Talokan se puede traducir como madre-padre subterrdneo. Este mundo subterrdneo y himedo
tiene su umbral en las cuevas de Xaltipan, donde habitan otros seres no sensibles, como lo
son su sefior el Talokankuaj y sus mandaderos los talokes. EI concepto de Talokan refleja
parte de la matriz l6gica de la cosmovision nahua.

La idea el Talokan (estructura tripartita de la realidad) es un concepto que ha tenido
rupturas en términos de trasmision oral eficaz. El cambio generacional, impulsado por
diversos factores, ha creado una discontinuidad o recomposicion del sentido sagrado original
de la llamada cosmovision. Este escenario de cambio y continuidad a supuesto que la
veneracion de estos espacios, como lo es la Cueva, simbolo factico de la entrada al Talokan,
sea reproducida especialmente por generaciones nahuas longevas, expresado en actos de
peticion, veneracion y respeto en las entradas de las cuevas, a manera de ofrendas. Esta
reproduccion ritual ha ido sido descontinuada casi en su totalidad por las generaciones
jévenes.

El Talokan-cueva se debe entender en términos fenomenol6gicos como una unidad
de sentido Sagrado. Las entidades objetuales que mas se le relacionan son las entidades
talokankuaj, Talokan tata, Talokan tata, el ekahuil (en forma de mal aire), el Taltipak y el
lluikak. Estos forman parte de los objetos de conciencia que componen el campo semantico
del Talokan como realidad tripartita y orden del cosmos.

El Talokan-Cueva mantiene su construccién y eficacia como experiencia sagrada
gracias a los actos intencionales que le dan sentido: Intencionalidad intuitiva, Intencionalidad
significativa, Intencionalidad longitudinal e Intencionalidad transversal. El contenido
simbolico de este proceso fenomenologico se expresa sistematicamente de la siguiente
manera:

1) Intencionalidad intuitiva: evidencia en “carne y hueso” de la existencia del Talokan,

las entidades y realidades que se yuxtaponen. Evidencia factica de su comunicacion,
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2)

3)

4)

5)

6)

intervencion y revelacion en el mundo constituyendo un orden sagrado (la Cueva
como umbral entre el mundo sensible y no sensible a través de ofrendas).
Intencionalidad significativa: plenitud del acto intencional sagrado, la realizacion del
juicio valorativo del Talokan, objeto de orden para la realidad de los nahuas longevos.
Se valida por la evidencia que da la intencionalidad intuitiva. En este acto intencional
significativo la veneracion del mundo subterrdneo mantiene operatividad en funcién
de una yuxtaposicion eficaz con otras entidades y niveles del universo.

Percepcion del Talokan y el juicio del Talokan puestos en el mismo plano: una
valoracion de verdad pues las intencionalidades estaticas mantienen equilibrio del
juicio y la percepcion, posibilitando la representacion eficaz del Talokan y su vinculo
con entidades como el Taltipak, lluikak, Talokan Tata y Talokan Nana.
Intencionalidad longitudinal: El flujo del tiempo de la conciencia, expresa y mantiene
1) protoimpresiones gque le dan validez al Talokan, 2) retencion, impresiones pasadas
del Talokan reveladas en el presente inactual, que le dan continuidad al flujo del
sentido narrativo (memoria de experiencias sagradas ya acontecidas en la vida de los
sujetos o durante la veneracién de la Cueva), y 3) protencion, proyeccion futura del
Talokan como posibilidad inminente de orden de existencia sensible y no sensible, se
crea un sentido de realidad de tipo cdsmico.

Intencionalidad transversal: profundidad en el objeto intencional (Talokan). No s6lo
es objeto que se manifiesta en una impresion sensible en flujo de tiempo, sino que
también mantiene un horizonte de significado profundo, la creencia en el Talokan
mantiene su continua cualidad extraordinaria por mantenerse como unidad de sentido
completo (vinculado a un sistema religioso catdlico nahua). Los actos rituales de
veneracion (peticidn, agradecimiento, respeto) representan la profundidad del objeto
de conciencia (significados sociales de la presencia o ausencia del Talokan).
Intencionalidad de lo sagrado: Se constituye como noema completo, pues los procesos
de actos intencionales relacionados al sentido sagrado del Talokan se mantienen
equilibrados en varios ejes: 1) en la percepcion (rituales y manifestaciones
misteriosas en las Cuevas), 2) su juicio (creencia del Talokan), 3) en la retencion y
protencion (pasado, presente y futuro de eficacia del Talokan en la realidad nahua), y

4) profundidad (carga simbolica del Talokan) (ver Esquema 2).
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7) Unidad de sentido Sagrado: La apertura y veneracion del Talokan-Cueva, el tanteo
ordenado en un sistema ritual complejo y la fijacion significativa del Talokan como
manifestacion de lo Sagrado, expresa una unidad de sentido completo en el proceso
de experiencia humana. EIl gesto del mundo extraordinario, el Talokan-Cueva, es
verdadero y representado para los ancianos-tatas nahuas dentro de la narrativa del

catolicismo nahua.
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Esquema 2: Representacion de la estructura de la intencionalidad de la conciencia aplicado a la hierosabeia del

Talokan. Realizado por el autor, basado en la Fenomenologia estatica y Fenomenologia genética de Husserl.

4.3: Intencionalidad de lo sagrado en el hierofante del Masakamej
El hierofante o experiencia de revelacion sagrada del Masakamej es una experiencia sagrada

eficaz reproducida por los jovenes nahuas. Se mantiene dentro de la narrativa de las
religiosidades nativas y opera en funcion del sistema catdlico nahua. Aunque se ha sefialado
la ruptura generacional entre nahuas, especialmente vinculado a la fragmentacién de la
memoria oral y los cambios de proyectos de vida, los jévenes nahuas aun reproducen ciertas
experiencias que demuestran la continuidad eficaz de entidades no-sensibles (extraordinarias)
del pantedn numinoso nahua. EI Masakamej, descrito como un duende, figura numinosa o
luz brillante, es una entidad sagrada ambivalente en su valorizacién nominativa, pues su

funcién es multidimensional: a) funcion positiva (cuida los corrales, los caminos del monte,
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etc.), b) funcion negativa (te pierde en el camino del monte, engafa, esconde, etc.) El
Masakamej se llega a mezclar con otra entidad llamada Tepaunimej, este ente se interpreta
méas como el protector del monte. Sin embargo, el Tepaunimej es méas frecuente en la
narrativa de los ancianos.

El Masakamej promueve su revelacion de manera numinosa, su ambivalencia como
entidad malvada y benevolente genera una experiencia sagrada provocativa de diferentes
niveles de sensaciones: terror, inefabilidad y bienestar. Es posible que su ambivalencia sea
reflejo de la tension de la realidad de los jovenes nahuas, y por ello su existencia es eficaz;
esto se debe a que los jovenes se piensan entre la costumbre (tradicién) y la no costumbre
(cambio de proyecto de vida). La interpretacion valorativa de esa realidad ambivalente se
proyecta como sensacion de incertidumbre, haciendo difusa la dicotomia axioldgica (bien o
mal) de sus acciones, las cuales generan tensién generacional en la comunidad.

El Masakamej se debe entender en términos fenomenol6gicos como una unidad de
sentido Sagrado. Las entidades objetuales que méas se le relacionan son el monte, el
Tepaunimej, el Ekahuil y el Talokan-Cueva, objetos del etnoterritorio sagrado nahua. Estos
forman parte de los objetos de conciencia que componen el campo semantico de Masakamej
como realidad eficaz.

El Masakamej mantiene su construccion y eficacia como experiencia sagrada, gracias
a los actos intencionales que le dan sentido: Intencionalidad intuitiva, Intencionalidad
significativa, Intencionalidad longitudinal e Intencionalidad transversal. El contenido
simbolico de este proceso fenomenoldgico se expresa sistematicamente de la siguiente
manera:

1) Intencionalidad intuitiva: evidencia en “carne y hueso” de la existencia o presencia
del Masakamej y su relacién con otras entidades animicas del etnoterritorio.
Evidencia factica de su comunicacion, intervencion y revelacion numinosa en el
mundo sensible (el monte como potencia de manifestacion).

2) Intencionalidad significativa: plenitud del acto intencional sagrado, la realizacion del
juicio valorativo del Masakamej es objeto ambivalente para la realidad de los jévenes
nahuas. Se valida por la evidencia que da la intencionalidad intuitiva. En este acto
intencional significativo el sentimiento de trascendencia mantiene operatividad en

relacion con el monte y el etnoterritorio sagrado constituido.
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3)

4)

5)

6)

7)

Percepcion del Masakamej y el juicio del Masakamej puestos en el mismo plano: una
valoracion de verdad pues las intencionalidades estaticas mantienen equilibrio del
juicio y la percepcion, posibilitando la representacion eficaz del Masakamej y su
vinculo con entidades como el Tapaunimej, Ekahuil, Talokan y Taltipak.
Intencionalidad longitudinal: El flujo del tiempo de la conciencia, expresa y mantiene
1) protoimpresiones que le dan validez al Masakamej, 2) retencion, impresiones
pasadas del Masakamej reveladas en el presente inactual, que le dan continuidad al
flujo del sentido narrativo (memoria de experiencias sagradas ya acontecidas en la
vida de los sujetos o durante el contacto numinoso), y 3) protencién, proyeccion
futura del Masakamej como posibilidad inminente de su manifestacién, se crea un
orden en realidad animica.

Intencionalidad transversal: profundidad en el objeto intencional (Masakamej). No
solo es objeto que se manifiesta en una impresion sensible en flujo de tiempo, sino
que también mantiene un horizonte de significado profundo, la creencia en el
Masakamej mantiene su continua cualidad extraordinaria por mantenerse como
unidad de sentido completo (vinculado a un sistema religioso especifico). Los rituales
de proteccién representan la profundidad del objeto de conciencia (significados
sociales de la presencia o ausencia del Masakamej).

Intencionalidad de lo sagrado: Se constituye como noema completo, pues los procesos
de actos intencionales relacionados al sentido sagrado del Masakamej se mantienen
equilibrados en varios ejes: 1) en la percepcion (rituales y manifestaciones
numinosas), 2) su juicio (creencia del Masakamej), 3) en la retencion y protencion
(pasado, presente y futuro de eficacia del Masakamej en la realidad nahua), y 4)
profundidad (carga simbdlica del Masakamej) (ver Esquema 3).

Unidad de sentido Sagrado: La apertura y revelacion del misterio del Masakamej, el
tanteo ordenado en un sistema ritual y la fijacion significativa del Masakamej como
manifestacion de lo Sagrado, expresa una unidad de sentido completo en el proceso

de experiencia humana. El gesto del mundo extraordinario, el Masakamej, es
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verdadero y representado para los jovenes nahuas dentro de la narrativa del

catolicismo nahua.
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Esquema 3: Representacién de la estructura de la intencionalidad de la conciencia aplicado al hierofante del

Masakamej. Realizado por el autor, basado en la Fenomenologia estatica y Fenomenologia genética de Husserl.

4.4: Intencionalidad de lo sagrado de hieroourgia y epifania del nifio Jesus y la
llorona-Chocani
La hieroourgia o experiencia de accion sagrada y la epifania o revelacion desde la altura

del caso de los suefios del Nifio Jesus y la Llorona Chocani son una experiencia sagrada
eficaz reproducida por dos grupos sociales especificos: madres y jovenes nahuas
respectivamente. Se mantiene dentro de la narrativa de las religiosidades étnicas y opera en
funcion del sistema catolico nahua. Los suefios son actos simbolicos de comunicacion entre
los sujetos y las entidades que tienen la intencion de dar un mensaje. El contenido o
interpretacion de tal mensaje varia segun la entidad que se manifieste, por ello la epifania en
el suefio de las madres nahuas (Nifio Jesus) varia considerablemente con la epifania de los
suefios de los jovenes nahuas (Llorona Chocani). Los dos casos de epifania activan al mismo
tiempo acciones sagradas que logran satisfacer la supuesta tension entre las entidades y los

sujetos.
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Las madres nahuas suefian a su divinidad cuando existe alguna obligacion
sociorreligiosa que se debe cumplir conforme la costumbre indique. Por ello, se interpreta
que la aparicion del Nifio JesUs es signo del cumplimiento de diversos sacramentos de los
hijos o el cumplimiento de mayordomias etc. Por su parte, los jovenes nahuas llegan sofiar a
entidades de dimension maligna, como la Llorona Chocani, signo de presagio negativo, y
que llega a provocar angustias 0 malos aires, situacion que activa una serie de soluciones
como limpias o ingesta de brebajes medicinales domésticos o recetados por algun médico
tradicional.

La intervencion del Nifio Jesus en los suefios de las madres tiene una causalidad
axioldgica inmediata, es decir, nace de un tipo de culpa inconsciente, provocada por la falta
de accion sacral catolica. En el caso de la intervencion de la Llorona Chocani en los suefios
de los jovenes, no necesariamente existe una causalidad axioldgica, al contrario, presenta
signos de ambiguedad moral, no se adjudica a un mal comportamiento social. A pesar de las
diferencias, los dos casos presentan una misma estructura, en la cual se establece al suefio
como puente de comunicacion entre el humano receptor y la entidad emisora, creando
naturalmente acciones sagradas especificas para solucionar el conflicto aparente.

El Nifio JesUs y la Llorona Chocani se deben entender en términos fenomenoldgicos
como una unidad de sentido Sagrado. Las entidades objetuales que mas se le relacionan son
la culpa (falta de accion sacral), el Ekahuil (en forma de mal aire) y otras entidades o
divinidades que repliquen el mismo fenémeno (Suefios de Virgenes o el Diablo). Estos
forman parte de los objetos de conciencia que componen el campo semantico de la
intervencion del Nifio Jesus y la Llorona Chocani como realidad eficaz.

El Nifio Jesus y la Llorona Chocani mantiene su construccion y eficacia como
experiencia sagrada gracias a los actos intencionales que le dan sentido: Intencionalidad
intuitiva, Intencionalidad significativa, Intencionalidad longitudinal e Intencionalidad
transversal. El contenido simbdlico de este proceso fenomenologico se expresa
sistematicamente de la siguiente manera:

1) Intencionalidad intuitiva: evidencia en “carne y hueso” de la existencia o presencia
del Nifio JesuUs y la Llorona Chocani en los suefios de los nahuas. Evidencia factica
de su comunicacién, intervencién y revelacion en el mundo (el suefio como potencia

de manifestacion).
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2)

3)

4)

5)

6)

Intencionalidad significativa: plenitud del acto intencional sagrado, la realizacion del
juicio valorativo del Nifio Jesus y la LIorona Chocani es objeto de revelacion para la
realidad de las madres y jovenes nahuas. Se valida por la evidencia que da la
intencionalidad intuitiva. En este acto intencional significativo el sentimiento de
trascendencia mantiene operatividad en relacion con el suefio como realidad valida.

Percepcion del Nifio Jesus y la Llorona Chocani y el juicio del Nifio Jesus y la
Llorona Chocani puestos en el mismo plano: una valoracion de verdad pues las
intencionalidades estaticas mantienen equilibrio del juicio y la percepcion,
posibilitando la representacion eficaz del Nifio Jesus y la Llorona Chocani y su
vinculo con la culpa, el Ekauil u otras entidades.

Intencionalidad longitudinal: El flujo del tiempo de la conciencia, expresa y mantiene
1) protoimpresiones que le dan validez al Nifio Jesus y la Llorona Chocani, 2)
retencion, impresiones pasadas del Nifio Jesus y la Llorona Chocani reveladas en el
presente inactual, que le dan continuidad al flujo del sentido narrativo (memoria de
experiencias sagradas ya acontecidas en la vida de los sujetos o durante la recepcion
de un mensaje), y 3) protencién, proyeccién futura del Nifio Jesls y la Llorona
Chocani como posibilidad inminente de su manifestacion, se crea un orden de la
realidad animica.

Intencionalidad transversal: profundidad en el objeto intencional (Nifio Jests y la
Llorona Chocani). No s6lo es objeto que se manifiesta en una impresion sensible en
flujo de tiempo, sino que también mantiene un horizonte de significado profundo, la
creencia en el Nifio Jests y la Llorona Chocani mantiene su continua cualidad
extraordinaria por mantenerse como unidad de sentido completo (vinculado a un
sistema religioso especifico). Las acciones sagradas para resolver el conflicto
aparente representan la profundidad del objeto de conciencia (significados sociales
de la presencia o ausencia del Nifio Jesus y la Llorona Chocani).

Intencionalidad de lo sagrado: Se constituye como noema completo, pues los procesos
de actos intencionales relacionados al sentido sagrado del Nifio JesUs y la Llorona
Chocani se mantienen equilibrados en varios ejes: 1) en la percepcion
(manifestaciones numinosas en los suefios y su resolucion ritual), 2) su juicio

(creencia del Nifio Jesus y la Llorona Chocani ), 3) en la retencion y protencion
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(pasado, presente y futuro de eficacia del Nifio Jesus y la Llorona Chocani en la
realidad nahua), y 4) profundidad (carga simbolica del Nifio Jests y la Llorona
Chocani ) (ver Esquema 4).

7) Unidad de sentido Sagrado: La apertura y revelacion del misterio del Nifio Jesus y la
Llorona Chocani, el tanteo ordenado en un sistema ritual resolutivo del conflicto y la
fijacion significativa del Nifio Jesus y la Llorona Chocani como manifestacion de lo
Sagrado, expresa una unidad de sentido completo en el proceso de experiencia
humana. El gesto del mundo extraordinario, el Nifio Jesus y la LIorona Chocani, es
verdadero y representado para las madres y jovenes nahuas dentro de la narrativa del

catolicismo nahua.
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Esquema 4: Representacion de la estructura de la intencionalidad de la conciencia aplicado al hieroourgia y
epifania del Nifio Jesus y la Llorona-Chocani. Realizado por el autor, basado en la Fenomenologia estética y

Fenomenologia genética de Husserl.

4.5: Intencionalidad de lo sagrado en la hieroarkia del fogon
La hieroarkia o experiencia de poder o dominio sagrado del fogon es una experiencia

sagrada constituida eficazmente sélo por las mujeres nahuas dentro de la division social del

trabajo ritual en tiempos de conmemoracién de difuntos. Su acontecer se enmarca en el
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catolicismo étnico de la region. La conmemoracion de difuntos (Todos Santos, dia de muertos,
etc.,) en Xaltipan mantiene un complejo orden ritual, donde cada miembro del espacio
domestico tiene funciones especificas para la realizacion eficaz de la celebracion
(dependiendo de su sexo y edad). Sin embargo, la division de los actos simbdélicos genera
una diferenciada especializacion, la cual a su vez crea una jerarquia doméstica, donde las
mujeres nahuas mantienen el dominio del orden ritual.

Las mujeres nahuas resultan ser las especialistas rituales durante esta conmemoracion,
porque su funcién se focaliza en la produccién de los alimentos sagrados ofrendados a los
difuntos, alimentos que deben ser cocinados en la zona del fogon, espacio donde el maiz y
otros alimentos simbolicos son manipulados. EI dominio de la zona del fogdn por las mujeres
nahuas es un espacio de transformacion del maiz en tortilla, atoles, tamales, etc., el cual
provoca la construccion de un espacio sagrado en el cual no pueden interferir otros miembros
(hombres), dandole un significado profundo a la zona de la cocina (fogones, metates, etc.).
La zona del fogon es un espacio complementario del circuito ritual doméstico, pues
interacciona y otorga lo necesario para la colocacion de la ofrenda. Por esta razén la
experiencia sagrada de la preparacion de los alimentos sagrados se basa en el dominio, poder
y manipulacion de la zona del fogdn, espacio eje y origen de la ldgica ritual de la
conmemoracion de difuntos.

El fogdn se debe entender en términos fenomenoldgicos como una unidad de sentido
Sagrado. Las entidades objetuales que mas se le relacionan son el comal, el metate, el maiz
(tortilla, tamales atoles, etc.), objetos que aglutinan la cultura alimentaria sagrada. Estos
forman parte de los objetos de conciencia que componen el campo semantico del fogon como
espacio simbdlico eficaz.

El fogdn mantiene su construccion y eficacia como experiencia sagrada, gracias a los
actos intencionales que le dan sentido: Intencionalidad intuitiva, Intencionalidad significativa,
Intencionalidad longitudinal e Intencionalidad transversal. El contenido simbdlico de este
proceso fenomenologico se expresa sistematicamente de la siguiente manera:

1) Intencionalidad intuitiva: evidencia en “carne y hueso” de la existencia del fogon y
su relacién con otros elementos rituales de la cultura alimentaria sagrada. Evidencia
factica de su importancia como espacio de manipulacion de los alimentos

extraordinarios para la ofrenda (la cocina como potencia de orden ritual).
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2)

3)

4)

5)

6)

Intencionalidad significativa: plenitud del acto intencional sagrado, la realizacion del
juicio valorativo del fogdn como objeto eficaz para la creacion de alimentos sagrados
por las mujeres nahuas. Se valida por la evidencia que da la intencionalidad intuitiva.
En este acto intencional significativo el sentimiento de deber y atencion a los difuntos
mantiene operatividad en relacién con la cocina y la ofrenda.

Percepcion del fogon y el juicio del fogdn puestos en el mismo plano: una valoracion
de verdad pues las intencionalidades estaticas mantienen equilibrio del juicio y la
percepcion, posibilitando la representacion eficaz del fogon y su vinculo con el maiz,
el metate, la ofrenda y los difuntos.

Intencionalidad longitudinal: El flujo del tiempo de la conciencia, expresa y mantiene
1) protoimpresiones que le dan validez al fogdn, 2) retencion, impresiones pasadas
del fogdn reveladas en el presente inactual, que le dan continuidad al flujo del sentido
narrativo (memoria de experiencias sagradas ya acontecidas, validadas a través de la
funcionalidad practica y simbolica de una tecnologia cultural como lo es el fogén), y
3) protencién, proyeccion futura del fogon como espacio de transformacién y
manipulacion de alimentos sagrados, se crea un orden social en la logica ritual.
Intencionalidad transversal: profundidad en el objeto intencional (fogdn). No sélo es
objeto que se manifiesta en una impresion sensible en flujo de tiempo, sino que
también mantiene un horizonte de significado profundo, la creencia en el fogdn
(espacio sagrado) mantiene su continua cualidad extraordinaria por mantenerse como
unidad de sentido completo (vinculado a un sistema religioso especifico y
especializado). Los actos simbolicos en la cocina (persignar los tamales o la tortilla
en el comal) y su importancia en la ritualidad de conmemoracion de difuntos
representan la profundidad del objeto de conciencia (aglutinacion de significados y
creencias sobre la naturaleza del fogdn).

Intencionalidad de lo sagrado: Se constituye como noema completo, pues los procesos
de actos intencionales relacionados al sentido sagrado del fogon se mantienen
equilibrados en varios ejes: 1) en la percepcién (logica ritual y manipulacion de
alimentos), 2) su juicio (creencia del fogon), 3) en la retencion y protencién (pasado,
presente y futuro de eficacia del fogdn en la realidad nahua), y 4) profundidad (carga

simbolica del fogon) (ver Esquema 5).
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7) Unidad de sentido Sagrado: La apertura a la eficacia del fogon, el tanteo ordenado en

un sistema ritual (conmemoracién de difuntos) y la fijacion significativa del fogén

como manifestacion de lo Sagrado, expresa una unidad de sentido completo en el

proceso de experiencia humana. El gesto del mundo extraordinario, el fogon, es

verdadero y representado para los jovenes nahuas dentro de la narrativa del

catolicismo nahua.
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Esquema 5: Representacién de la estructura de la intencionalidad de la conciencia aplicado al hieroarkia del

Fogon. Realizado por el autor, basado en la Fenomenologia estatica y Fenomenologia genética de Husserl.

4.6: Intencionalidad de lo sagrado en la hieroourgia y epifania de los fieles

difuntos y la velacién de puerta
La hieroourgia o experiencia de accion sagrada y la epifania o revelacion desde la altura

del caso de los suefios de los fieles difuntos y la ritualidad de velacién de la puerta en
temporadas de conmemoracion de difuntos son una experiencia sagrada eficaz reproducida
por hombres y mujeres nahuas. Se mantiene dentro de la narrativa de las religiosidades
étnicas y opera en funcion del sistema catolico nahua. Como hemos mencionado en casos

diferentes, los suefios son actos simbolicos de comunicacion entre los sujetos y las entidades
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que tienen la intencion de dar un mensaje. La revelacion o aparicion de los fieles difuntos es
comun en la fiesta homonima.

La interpretacion de su aparicion en los suefios se basa en el posible conflicto entre el
difunto y el sujeto, consecuencia de una mala praxis ritual, que en este caso se refiere a la
discontinuidad de un acto simbdlico en esas fechas: la velacion de la puerta, que consiste en
dejarla abierta durante la noche y acompafiar a las almas de los difuntos mientras ellos asisten
a los hogares en la nocturnidad. En los suefios se representd la angustia de los difuntos por
no poder entrar a la casa porque la puerta estaba cerrada.

La yuxtaposicion de elementos estéticos (percepcion sensible de la ofrenda o espacio
sagrado), la sincronizacion de la Idgica ritual (la repeticion de actos simbdlicos ordenados
durante varios dias) y la discontinuidad de acciones simbodlicas (cambios en la tradicion)
potencializan realidades epifanicas (sofiar a los fieles difuntos molestos o angustiados) que a
su vez generan la reactivacion de acciones sagradas (volver a velar la puerta o acto simbolico
que lo represente) para solucionar el conflicto aparente con las entidades.

Los fieles difuntos y la velacion de la puerta se deben entender en términos
fenomenoldgicos como una unidad de sentido Sagrado. Las entidades objetuales que mas se
le relacionan son la culpa (mala praxis ritual), la ofrenda, la angustia de los familiares
fallecidos. Estos forman parte de los objetos de conciencia que componen el campo
semantico de la intervencién de los fieles difuntos y la velacion de la puerta como realidad y
acto simbolico eficaz.

Los fieles difuntos y la velacion de la puerta mantienen su construccion y eficacia
como experiencia sagrada gracias a los actos intencionales que le dan sentido:
Intencionalidad intuitiva, Intencionalidad significativa, Intencionalidad longitudinal e
Intencionalidad transversal. El contenido simbodlico de este proceso fenomenoldgico se
expresa sistematicamente de la siguiente manera:

1) Intencionalidad intuitiva: evidencia en “carne y hueso” de la existencia o presencia
de los fieles difuntos y la velacion de la puerta en los suefios de los nahuas. Evidencia
factica de su comunicacion, intervencion y revelacion en el mundo (el suefio como
potencia de manifestacion, la velacion como acto necesario).

2) Intencionalidad significativa: plenitud del acto intencional sagrado, la realizacion del

juicio valorativo de los fieles difuntos es objeto de revelacion para la realidad de los
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3)

4)

5)

6)

nahuas ante la falta de velacion de puerta. Se valida por la evidencia que da la
intencionalidad intuitiva. En este acto intencional significativo el sentimiento de
trascendencia y conflicto mantiene operatividad en relacion con el suefio como
realidad valida.

Percepcion de los fieles difuntos y la velacién de la puerta y el juicio de los fieles
difuntos y la velacion de la puerta puestos en el mismo plano: da una valoracion de
verdad pues las intencionalidades estaticas mantienen equilibrio del juicio y la
percepcion, posibilitando la representacion eficaz de los fieles difuntos y la
reactivacion de la velacion de la puerta, vinculado con la culpa, la angustia y la
ofrenda.

Intencionalidad longitudinal: El flujo del tiempo de la conciencia, expresa y mantiene
1) protoimpresiones que le dan validez a los fieles difuntos y al acto de velacion de la
puerta, 2) retencion, impresiones pasadas de los fieles difuntos y la velacion de la
puerta reveladas en el presente inactual, que le dan continuidad al flujo del sentido
narrativo (memoria de experiencias sagradas ya acontecidas en la vida de los sujetos
o0 durante la recepcion de un mensaje), y 3) protencion, proyeccion futura de los fieles
difuntos y la velacién de la puerta como posibilidad inminente de su manifestacion,
se crea un orden con la realidad animica o no sensible.

Intencionalidad transversal: profundidad en el objeto intencional (fieles difuntos y la
velacion de la puerta). No solo es objeto que se manifiesta en una impresion sensible
en flujo de tiempo, sino que también mantiene un horizonte de significado profundo,
la creencia en los fieles difuntos y la eficacia de la velacion de la puerta mantiene su
continua cualidad extraordinaria por mantenerse como unidad de sentido completo
(vinculado a un sistema religioso especifico). Las acciones sagradas para resolver el
conflicto aparente, es decir la reactivacion de la velacion de la puerta, representan la
profundidad del objeto de conciencia (significados sociales de la presencia o ausencia
de los fieles difuntos angustiados)

Intencionalidad de lo sagrado: Se constituye como noema completo, pues los procesos
de actos intencionales relacionados al sentido sagrado de los fieles difuntos y la
velacion de la puerta se mantienen equilibrados en varios ejes: 1) en la percepcion

(manifestaciones numinosas en los suefios y su resolucion ritual), 2) su juicio
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(creencia de fieles difuntos y la velacion de la puerta), 3) en la retencion y protencién
(pasado, presente y futuro de eficacia de los fieles difuntos y la velacién de la puerta
en la realidad nahua), y 4) profundidad (carga simbolica del fieles difuntos y la
velacion de la puerta) (ver Esquema 6).

7) Unidad de sentido Sagrado: La apertura y revelacion de los fieles difuntos, el tanteo
ordenado en un sistema ritual resolutivo del conflicto (velacion de la puerta) y la
fijacion significativa en los fieles difuntos satisfechos y la velacion de la puerta
reactivada como manifestacion de lo Sagrado, expresa una unidad de sentido
completo en el proceso de experiencia humana. El gesto del mundo extraordinario,
los fieles difuntos y la velacion de la puerta, es verdadero y representado para las

nahuas dentro de la narrativa del catolicismo nahua.
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Esquema 6: Representacion de la estructura de la intencionalidad de la conciencia aplicado a la hieroourgia y
epifania de los fieles difuntos y la velacidn de puerta. Realizado por el autor, basado en la Fenomenologia

estatica y Fenomenologia genética de Husserl.

4.7: Intencionalidad de lo sagrado de la hierothreskeia al Espiritu Santo
La hierothreskeia o experiencia de entrega sagrada al Espiritu Santo es una experiencia

sagrada eficaz reproducida por los nahuas evangélicos. Se mantiene dentro de la narrativa
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del movimiento evangélico étnico y opera a través de una Iglesia denominacional de corte
pentecostal. EI cambio o conversion religiosa en Xaltipan se expresa en un sistema religioso
evangélico el cual tiene como eje la recepcion del Espiritu Santo a través de una celebracion
con direccion extatica. El éxtasis religioso se logra gracias a un culto que, a traves de actos
simbolicos, hace manifiesta el fuego del Espiritu Santo en toda la congregacion.

El Espiritu Santo se interpreta como una entidad no sensible que es posible conocer
a través del cuerpo de creyente, gracias a su entrega a la celebracion. La intimidad del
creyente con esta fuerza, fuego o entidad se conjuga con la efervescencia de una comunidad
de fieles que buscan la misma experiencia: el gozo religioso del cuerpo como campo de
manifestacion del Espiritu Santo, y la figura del pastor como actor religioso que guia un tipo
de exegesis congregacional.

Aunque este sistema religioso, operado por la Iglesia Rey de Reyes (cede Tecoltepec),
no es la propuesta religiosa dominante en Xaltipan, cuenta con un namero relativamente
grande de nahuas que han optado por este proyecto de sentido, el cual se mezcla con la
identidad étnica nahua. Esta propuesta evangélica tiene el influjo del pentecostalismo de la
segunda ola, pues privilegia el Don Carismatico de sus pastores y la recepcion del Espiritu
Santo a través del culto congregacional, desplazando otros dones propios del pentecostalismo
clésico.

El Espiritu Santo se debe entender en términos fenomenoldgicos como una unidad de
sentido Sagrado. Las entidades objetuales que mas se le relacionan son el fuego, los dones
(carisma), la purificacion-salvacion, el pastor-congregacion y Dios-Cristo. Estos forman
parte de los objetos de conciencia que componen el campo semantico del Espiritu Santo
como realidad eficaz.

El Espiritu Santo mantiene su construccién y eficacia como experiencia sagrada,
gracias a los actos intencionales que le dan sentido: Intencionalidad intuitiva, Intencionalidad
significativa, Intencionalidad longitudinal e Intencionalidad transversal. El contenido
simbolico de este proceso fenomenoldgico se expresa sistematicamente de la siguiente
manera:

1) Intencionalidad intuitiva: evidencia en “carne y hueso” de la existencia o presencia

del Espiritu Santo y su manifestacién como fuego interior en la celebracion religiosa.
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2)

3)

4)

5)

6)

Evidencia factica de su recepcion, intervencion y revelacion en el mundo sensible (el
cuerpo y la congregacion como potencia de manifestacion).

Intencionalidad significativa: plenitud del acto intencional sagrado, la realizacion del
juicio valorativo del Espiritu Santo es objeto de éxtasis para los creyentes evangélicos
nahuas. Se valida por la evidencia que da la intencionalidad intuitiva. En este acto
intencional significativo el sentimiento de purificacion mantiene operatividad en
relacion con un culto constituido.

Percepcion del Espiritu Santo y el juicio del Espiritu Santo puestos en el mismo plano:
una valoracion de verdad pues las intencionalidades estaticas mantienen equilibrio
del juicio y la percepcion, posibilitando la representacion eficaz del Espiritu Santo y
su vinculo con los dones, salvacion, pastor-congregacion y Dios-Cristo.
Intencionalidad longitudinal: El flujo del tiempo de la conciencia, expresa y mantiene
1) protoimpresiones que le dan validez al Espiritu Santo, 2) retencién, impresiones
pasadas del Espiritu Santo reveladas en el presente inactual, que le dan continuidad
al flujo del sentido narrativo (memoria de experiencias sagradas ya acontecidas en la
vida de los sujetos o durante el gozo extatico), y 3) protencién, proyeccion futura del
Espiritu Santo como posibilidad inminente de su manifestacién, se crea un orden de
realidad animica.

Intencionalidad transversal: profundidad en el objeto intencional (Espiritu Santo). No
solo es objeto que se manifiesta en una impresion sensible en flujo de tiempo, sino
gue también mantiene un horizonte de significado profundo, la creencia en el Espiritu
Santo mantiene su continua cualidad extraordinaria por mantenerse como unidad de
sentido completo (vinculado a un sistema religioso especifico). La compleja
celebracion, a través de la masica, cantos y testimonios representan la profundidad
del objeto de conciencia (significados sociales de la presencia o ausencia del Espiritu
Santo).

Intencionalidad de lo sagrado: Se constituye como noema completo, pues los procesos
de actos intencionales relacionados al sentido sagrado del Espiritu Santo se
mantienen equilibrados en varios ejes: 1) en la percepcion (rituales vy

manifestaciones), 2) su juicio (creencia del Espiritu Santo), 3) en la retencion y
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protencion (pasado, presente y futuro de eficacia del Espiritu Santo en la realidad
nahua), y 4) profundidad (carga simbdlica del Espiritu Santo) (ver Esquema 7).

7) Unidad de sentido Sagrado: La apertura y recepcion gozosa del Espiritu Santo, el
tanteo ordenado en un sistema ritual y la fijacion significativa del Espiritu Santo como
manifestacion de lo Sagrado, expresa una unidad de sentido completo en el proceso
de experiencia humana. El gesto del mundo extraordinario, el Espiritu Santo, es
verdadero y representado para la congregacion de nahuas dentro de la narrativa del

evangelismo-pentecostalizado nahua.

A

4: Intencionalidad Transversal
Unidad de sentido Sagrado con
profundidad simbélica del
Espiritu Santo.

.

2: Intencionalidad Significativa \

. Realizacion del juicio

valorativo del Espiritu Santo .
n s | 3:Intencionalidad Longitudinal

,. \ I Protencion: Proyeccion futura de impresiones
™ sensibles del Espiritu Santo y su eficacia.

Flujo del tiempo: correlato de
conciencia (memoria intencional)

3: Intencionalidad Longitudinal
Retencion: Impresiones pasadas del
Espiritu Santo en el presente inactual
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u

Hierothreskeia
del Espiritu Santo

P

Proceso de sacralizacion:
Apertura. tanteo v fiiacién significativa

1: Intencionalidad Intuitiva
Evidencia en “‘carne y hueso™ de
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4: Intencionalidad Transversal
Objeto intencional (Espiritu
Santo) significado y sacralizado

Esquema 7: Representacion de la estructura de la intencionalidad de la conciencia aplicado a la hierothreskeia
del Espiritu Santo. Realizado por el autor, basado en la Fenomenologia estatica y Fenomenologia genética de

Husserl.

4.8: Intencionalidad de lo sagrado de la hieropraxia en la migracion laboral
La hieropraxia o experiencia de accion sagrada en la migracion laboral es reproducida

especialmente por los jovenes nahuas migrantes, muestra el desplazamiento de lo sagrado
dentro del campo laboral. Se mantiene dentro de una narrativa que se aleja de los sistemas
religiosos tradicionales. La constitucion de un sentido trascendental fuera de la costumbre

(religiosa), demuestra la capacidad agencial de los jovenes nahuas para manifestar una
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apertura al mundo laboral como alternativa de sentido de vida. De esta manera, la migracion
laboral resulta ser una hierofania porque expresa tanto un sentido social (cubre la necesidad
de subsistencia) y un sentido trascendental, pues sus objetivos son la realizacion de un
proyecto de sentido concreto y posible.

La identidad étnica de los jovenes nahuas migrantes expresa un tipo de recomposicion
de la costumbre nahua. A partir del siguiente proceso de experiencia los sujetos modifican
su proyecto de vida: 1) la apertura al mundo contemporaneo a través de la migracion ha
implicado la busqueda de lo sagrado (del sentido de vida) en campos sociales no religiosos;
2) tanteo en vivencias culturalmente ajenas, las cuales se dan fuera del campo de la costumbre
y fuera de la comunidad de origen, estas experiencias expresan un escape prolongado de la
cotidianidad y de la obligacion social tradicional de la comunidad (matrimonio); 3) fijacion
significativa en gestos del mundo culturalmente ajenos, pero apropiados al grado de
sacralizarlos, lo cual conlleva a rupturas con la tradicionalidad de la comunidad. De esta
manera la migracion se construye como una alternativa que posibilita el acceso a otros
campos socioculturales en donde se desplaza lo sagrado.

La migracion laboral con los jovenes nahuas se convierte en una forma de accion
sagrada, la cual muestra su caracter de apertura hacia nuevas oportunidades para realizar
proyectos de vida posibles, donde la identidad étnica se configura ante estas nuevas
necesidades. Por esta razon este tipo de hierofania se encuentra alejada de los sistemas
religiosos, aunque no los anula.

La migracion laboral debe entenderse en términos fenomenoldgicos como una
unidad de sentido Sagrado. Las entidades objetuales que mas se le relacionan son el
crecimiento econémico, las alianzas (con Otros-migrantes), las vivencias ludicas, consumos
culturales diversos y residencia fuera de su comunidad. Estos forman parte de los objetos de
conciencia que componen el campo semantico de la migracién laboral como realidad eficaz.

La migracion laboral mantiene su construccion y eficacia como experiencia sagrada
gracias a los actos intencionales que le dan sentido: Intencionalidad intuitiva, Intencionalidad
significativa, Intencionalidad longitudinal e Intencionalidad transversal. El contenido
simbolico de este proceso fenomenoldgico se expresa sistematicamente de la siguiente

manera:
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1)

2)

3)

4)

5)

6)

Intencionalidad intuitiva: evidencia en “carne y hueso” de la existencia de que la
migracion laboral es una alternativa como nuevo proyecto de vida. Evidencia féctica
de su posibilidad, potenciay eficacia de sentido mas alla de los sistemas tradicionales
(la migracion laboral como potencia de desplazamiento de lo sagrado).
Intencionalidad significativa: plenitud del acto intencional sagrado, la realizacion del
juicio valorativo de la migracion laboral, objeto positivo para la realidad del sujeto,
es validada por la evidencia de la intencionalidad intuitiva, en este acto intencional
significativo el sentimiento de trascendencia mantiene operatividad en relacion con
la satisfaccion préactica de la movilidad laboral como alternativa de vida.

Percepcion de la migracion laboral y el juicio de la migracion laboral puestos en el
mismo plano: valoracion de verdad, intencionalidades estaticas mantienen equilibrio
del juicio y la percepcion, posibilitando la representacion eficaz de la migracion
laboral y su vinculo directo con los mundos posibles, deseados y sagrados.
Intencionalidad longitudinal: El flujo del tiempo de la conciencia, expresa y mantiene
1) protoimpresiones que le dan validez a la migracion laboral intencional, 2)
retencion, impresiones pasadas de la migracion laboral reveladas en el presente
inactual, que le dan continuidad al flujo del sentido (memoria de experiencias
sagradas ya acontecidas en la vida de los sujetos durante sus estancias fuera de su
comunidad). 3) protencion, proyeccion futura de la migracién laboral como
posibilidad de proyecto de vida alternativo (no-costumbre).

Intencionalidad transversal: profundidad en el objeto intencional (migracién laboral).
No sélo es objeto que se manifiesta en una impresion sensible en flujo de tiempo, sino
que también mantiene un horizonte de significado profundo, la accion de la migracion
laboral mantiene su sentido extraordinario por sostenerse como unidad de sentido
completo. La continua movilidad a diferentes estados del pais, las nuevas relaciones
intersubjetivas que se forjan, las nuevas oportunidades econdémicas que potencializan
otro tipo de vida representan la profundidad del objeto de conciencia.
Intencionalidad de lo sagrado: Se constituye el noema completo, los procesos de actos
intencionales relacionados al sentido sagrado de la migracién laboral se mantienen
equilibrados en varios ejes: 1) en la percepcion (accion de la movilidad como ritual) ,

2) su juicio (creencia en la apertura al mundo que provoca la movilidad), 3) en la
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7)

retencion y protencion (pasado, presente y futuro de eficacia de la migracion laboral
como alternativa de formas de vida) y 4) profundidad (carga simbolica de la
realizacion de nuevos sentidos de vida provocados por la migracién) (ver Esquema
8).

Unidad de sentido Sagrado: La apertura a la accion sagrada de la migracion laboral,
el tanteo ordenado en campos sociales alternativos y la fijacion significativa de la
conciencia de la migracion laboral como una manifestacion de lo Sagrado, expresa
la unidad de sentido completo en el proceso de experiencia humana. El gesto del
mundo extraordinario, la migracion laboral, es verdadero y representado eficazmente

para los jovenes nahuas migrantes.
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Esquema 8: Representacion de la estructura de la intencionalidad de la conciencia aplicado a la hieropraxia

de la Migracion Laboral. Realizado por el autor, basado en la Fenomenologia estatica y Fenomenologia

genética de Husserl.
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5: Unidades de sentido sagrado y su multidimensionalidad entre los
nahuas
Las anteriores reducciones fenomenolodgicas que se han realizado de las hierofanias nahuas

nos permite compararlas en términos intencionales. Como hemos visto, las ocho experiencias
analizadas logran cumplir el proceso subjetivo que proponemos para ser consideradas
sagradas (a través de la fenomenologia de Husserl). Muestran evidencia de una
intencionalidad de lo sagrado, la cual busca, a través de los actos intencionales estaticos y
genéticos, crear una Unidad de Sentido Sagrado (U.S.S). Esta U.S.S podriamos diferenciarla
de las maltiples unidades de sentido que el sujeto va aprehendiendo a lo largo de su vida,
porque esta se vuelca o se direcciona hacia la constitucion de la plenitud de un sentido de
vida o parte de un proyecto de sentido existencial. Recordemos que para este punto lo
sagrado debemos entenderlo como sentido de vida-existencial, que s6lo puede llegar a ser a
través de una vivencia intencional, logrando su plenitud como hierofania completa.

Entendido lo anterior podemos decir que las U.S.S de las hierofanias nahuas se logran
conjugar o configurar entre si, en funcién de la necesidad del actor social. Ponemos un
ejemplo con dos casos: unas de las U.S.S que comparten los jévenes nahuas son aquellas
asociadas al Masakamej y la Migracion laboral. EI Masakamej logra su manifestacion en
tanto el joven se encuentre en un contexto que permita la presencia o ausencia del numen, es
decir, justo cuando el sujeto tiene vivencia en su etnoterritorio sagrado (el monte, cuevas,
etc.,). En ese momento el Masakamej, como U.S.S, es eficaz y logra su plenitud en tanto
modifique las representaciones simbdlicas del numen y el mundo no-sensible y animico de
los nahuas. Por otro lado, este mismo actor social, los jovenes nahuas, pueden desplazarse a
una U.S.S diferente si tienen la necesidad de hacerlo. Este ajuste lo podemos observar en la
migracion laboral como U.S.S, justo cuando el joven nahua configura su sentido de vida en
funcién del campo econdmico (buscando estancias laborales en otros estados), suspendiendo
el campo religioso tradicional, suspension observada en su participacion (actitud) religiosa
pasiva y aplazamiento o rechazo del matrimonio (sacramento religioso). Este fenomeno de
multidimensionalidad de hierofanias es necesario comprenderlo.

Por otro lado, las redes de trabajo migrante de los jovenes evangélicos estan
configuradas gracias a sus redes interdenominacionales. Es decir, la migracion de los jovenes
nahuas evangélicos esta determinada por la red social consistente que ofrece su sistema

religioso. En cambio, los jovenes migrantes catolicos no usan su sistema religioso como
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plataforma de desplazamiento laboral, quiza lo méas equiparable seria el uso de su sistema de
parentesco ritual, el cual les servird como plataforma de movilidad, con la presencia de
compadres en otros estados, etc., pero como es evidente, esta estrategia se basa en la eficacia
de la institucion del compadrazgo en solventar necesidades econdmicas, al margen de lo que
ofrece concretamente el sistema religioso catdlico institucional. Por eso, hasta cierto punto,
cuando hablamos de hieropraxia de la migracion laboral, lo asociamos més a los jovenes
catolicos, pues en ellos es evidente un desplazamiento de lo sagrado al campo econémico de
manera mas radical (aunque multidimensional y agencial), en cambio los jévenes evangélicos,
usan de plataforma su religion para una eficaz migracién, sin tantos riesgos como los que
pueden presentar los jovenes de confesion catolica.

Ahora bien, en el caso de las U.S.S de todas las hierofanias analizadas demuestran su
multidimensionalidad, evidenciando la recomposicion religiosa entre grupos generacionales
diferentes. En la siguiente Tabla (2) podemos hacer explicita que hierofanias se reproducen
en cada grupo de edad, sexo y adscripcion religiosa. En color verde se ubica los nahuas
hombres divididos en generacion y religion, por otro lado, en color amarillo se ubican las
mujeres nahuas divididas en generacion y religion. Cada casilla vertical sefiala la hierofania
analizada. La casilla naranja con la marca “X” sefiala que hierofanias son realizadas por cada
actor social categorizado. La casilla azul con la marca “;?” implica que esa hierofania es
posible que sea realizada por ese actor social, poque no hay la evidencia etnogréafica
suficiente para afirmarlo.

En términos cuantitativos los grupos sociales en donde identificamos mas hierofanias
son cuatro: Jovenes cat6licos, adultas catélicas, adultos mayores catélicos y adultas catélicas.
Sin embargo, observamos que reproducen tanto hierofanias similares como diferentes. Por
otro lado, los que reproducen sélo una de las hierofanias son todos los grupos que componen
el evangelismo.

Los grupos catdlicos demuestran mas tipos de hierofanias reproducidas, pero con
diferencias y puntos de encuentro que vamos a explicar:

La hierofania de los Santos Patrones es reproducida solo por adultos (hombres y

mujeres) y adultos mayores (hombres y mujeres), en contra parte los jovenes cat6licos
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(hombres y mujeres) no la reproducen’®. Esto indica que tanto los sistemas de cargo
(mayordomias) y las ritualidades especializadas estan dominadas por las generaciones de
nahuas adultas, este mismo fendmeno se puede observar en la celebracion de la semana santa
(ver Foto 21, Anexo B). De esta manera los Santos Patrones son la Unidad de Sentido
Sagrado para los cuatro sectores generacionales méas adultos.

La hierofania del Talokan es de las experiencias menos reproducidas, pues solo las
reproducen los adultos mayores (hombres y mujeres). La fragmentacién de la trasmision oral
sobre la matriz cultural de origen prehispanica ha creado la ineficacia del sistema tripartito
del universo (Semanahuak) para comprender otras realidades que se han presentado en los
tiempos contemporaneos. Por esa razdn la ritualidad de veneracion a las cuevas como
entradas al Talokan ha ido en descenso, reproducida especialmente por los adultos mayores
y especialistas rituales. Los adultos catolicos (hombres y mujeres) hacen referencia a la
naturaleza sagrada de la tierra como entidad viva, pero no hacen referencia directa a los
conceptos concretos que componen la realidad tripartita. Los adultos evangélicos es probable
que también tengan alguna expresion sagrada de este sistema, especialmente por la naturaleza
no-humana del Espiritu Santo, el cual llega a ser interpretado como entidad que desciende
del cielo celeste (lluikak). Estos indicadores nos hablan de la yuxtaposicion de creencias
nativas y evangélicas. En definitiva, Talokan serd la Unidad de Sentido Sagrado de dos
sectores generacionales similares, los ancianos.

La hierofania del Masakamej, al igual que la anterior, es de las menos reproducidas,
pues las detectamos especialmente entre los adultos mayores hombres y jovenes nahuas
hombres. Esto indica que la fragmentacion de la matriz cultural prehispénica es una realidad,
pues, aunque los jovenes nahuas han mantenido la creencia en el Masakamej, no lo asocian
al Talokan, pues desconocen el complejo sistema de cosmovision. Por otro lado, los adultos
mayores mantienen eficacia del Masakamej porque saben su conexién con el mundo no-
humano y el orden del etnoterritorio sagrado (el Masakamej vive en las Cuevas, dominio del

sefior Talokan Tata, regente del mundo subterraneo). Por otro lado, la ausencia de mujeres

8 Aqui tenemos que hacer una acotacion, pues existen jovenes que pertenecen a las danzas rituales.
En el apartado etnogréafico sobre la veneracién de los danzantes es evidente que existe una hierofania de la
danza, en donde encontramos nifios, jovenes y adultos, sin embargo, la mayoria de los jévenes nahuas son parte
de las feligresias pasivas, las cuales como hemos descrito tienen una participacion religiosa menor y una
participacién ludica mayor, por ello y otros indicadores no los tomamos como un actor social que reproduce
una hierofania contundente con los Santos Patrones.
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que reproducen esta hierofania indica la division social del trabajo, pues es mas comdn que
los hombres recorran el monte en la noche que las mujeres, espacio-tiempo en donde se
aparece el Masakamej. En el caso de las jovenes nahuas también detectamos referencia a
esta entidad, pero no tan contundente como con los jovenes nahuas. Los adultos también
recorren el monte en la noche, pero no hubo testimonios de su contacto con esta entidad. Las
adultas mayores creen en el Talokan como morada de las entidades no-humanas terrestres,
pero no hay testimonios directos. Asi, el Masakamej se compartird como Unidad de Sentido
Sagrado de manera intergeneracional entre dos sectores, el mas joven y el mas adulto.

La hierofania del fogon es una de las hierofanias mas estables que se reproducen entre
las mujeres nahuas catdlicas, sea cual sea su edad. La alta especialidad que demanda la cocina
como espacio sagrado en donde dominan las mujeres, pues manipulan y transforman los
alimentos sagrados para las ofrendas u otras ritualidades demuestra la continuidad de una
experiencia sagrada dominada por las mujeres, sirviendo como plataforma politica, pues
desde este espacio ordenan todos los demas trabajos domeésticos. Las mujeres evangélicas
también cocinan desde las tecnologias tradicionales, y en muchos casos reproducen los
mismos platillos y alimentos, sin embargo, no podemos confirmar que la experiencia de
dominio y manipulacion de los alimentos desde el fogon sea la misma que las mujeres
catélicas, pues estas ultimas crean los alimentos sagrados para todas las fiestas que
regularmente son de corte religioso catolico, de alli su cercania seméantica con lo sagrado, en
cambio las mujeres evangélicas no preparan alimentos rituales con tanta frecuencia, pues su
sistema religioso no lo exige, y opera en otra ldgica de lo sagrado. Por eso no podemos
confirmar que la cocina para las mujeres evangélicas sea percibida con el mismo sentido
sagrado como lo hacen las catélicas. El fogon serd la Unidad de Sentido Sagrado que
compartiran todas las generaciones de mujeres nahuas.

La hierofania de difuntos representa la Unica experiencia que mantiene eficacia
contundente entre todos los grupos generacionales, haciéndose la hierofania del catolicismo
nahua mas estable. Como se puede observar en la tabla, los jovenes, adultos y ancianos
catdlicos reproducen esta experiencia asociada a la ritualidad funeraria y conmemoracién de
los difuntos con una participacién. Como hemos descrito en los apartados etnograficos, la
conmemoracion de difuntos tiene un alto nivel de complejidad, basado en una légica ritual

dividida socialmente, haciendo que las mujeres nahuas se vuelvan las especialistas rituales,
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la experiencia no tiene fisuras relevantes, al contrario, la apropiacion de nuevos simbolos en
laritualidad de la ofrenda demuestra la capacidad de este culto de reconfigurase sin necesidad
de trastocar el sentido original: el culto a los familiares difuntos. Aunque en esta tabla no
afiadimos a los infantes, también ellos suelen tener participacion, demostrando la capacidad
del ritual para asimilar el orden social y la concepcion sobre la dualidad: vida-muerte y
cuerpo-anima. En conclusion, la conmemoracion de difuntos serd la Unidad de Sentido
Sagrada que atraviesa de manera concreta todas las generaciones de nahuas catolicos.

La hierofania de suefios la ubicamos especialmente entre los jovenes y las adultas
catdlicos. Y casi con seguridad, que este acto de sofiar, como puente de comunicacion con
las entidades no-humanas, es reproducido de manera mas comdn entre las mujeres nahuas’,
pero no tenemos el dato etnogréfico suficiente para afirmarlo. Sin embargo, los contenidos
simbolicos de los suefios entre jovenes y adultas son bastante diferentes, pues evocan a
entidades alejadas unas de otras, pero que conviven en un panteon semi-estable (Nifio Jésus
y la Llorona Chocani). Esta diferenciacion en la interpretacion de los suefios es evidencia de
la recomposicion religiosa generacional, la cual no anula la posibilidad de usar los suefios
como plataforma de comunicacién, es decir, se mantiene la estructura, pero se reconfiguran
las necesidades y valoraciones axioldgicas, pues en el caso de las adultas sofiar con las
entidades implica la activacion de una ritualidad empirica que solucione la tension animica,
para los jovenes sofiar con la LIocani no merece un tratamiento ritual especial. En sintesis, el
suefio con las entidades supra-humanas serd una Unidad de Sentido Sagrado que compartiran
dos sectores generacionales, adultas y jévenes hombres nahuas.

La hierofania del Espiritu Santo es reproducida por todos los sectores generacionales
de nahuas evangélicos. No es de extrafiarse que esta experiencia sea estable y sea eficaz entre

todos los grupos que componen la congregacion evangélica de Xaltipan. Como lo sefialamos

7 Los suefios son plataformas simbdlicas que usan los especialistas rituales masehualmej (llamados
popularmente chamanes) para negociar con las entidades no humanas y aliviar la aflicciones o padecimientos
del enfermo. Se usa la interpretacion de los suefios para comprender los mensajes entre humanos y seres
animicos. Ahora, cabe aclarar que no consideramos a estos actores sociales porque esta investigacion no se
centr6 en el fendmeno del chamanismo entre los nahuas por cuatro razones especificas: 1) existe una gran gama
de investigadores que han trabajado el tema (Pierre Beaucage, Michel Duquesnoy, por mencionar algunos), 2)
hay investigadores que lo trabajan de manera actual (Antonella Fagetti, Lourdes Béez Cubero, etc.), 3)
investigar el curanderismo y chamanismo implica cubrir una cuota de tiempo etnolégico mayor, para aprender
la lengua y para concentrarse en el especialista ritual, y 4) ante esto, la intencidn de esta investigacion fue
investigar las hierofanias que no se concentran en el &mbito del chamanismo y que estan “fuera” del campo de
accion de los especialistas rituales tradicionales.
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en su apartado etnografico el ethos religioso del culto evangélico-pentecostalizado se
fundamenta en la entrega sagrada al Espiritu Santo, es el elemento eje que sintetiza el
proyecto de sentido que ofrece este movimiento. Por esa razon vemos estable su reproduccion.
La unica hierofania catdlica que vemos con tal contundencia intergeneracional es la de
conmemoracion de difuntos. EI Espiritu Santo es la Unidad de Sentido Sagrado fundamental
para todos los sectores generacionales que componen la congregacion.

La hierofania de la migracién mantiene su reproduccién entre los grupos de jovenes
nahuas, mujeres y hombres. Siendo la experiencia que demuestra con mas contundencia la
ruptura de proyecto de sentido con generaciones adultas y el desplazamiento de lo sagrado a
campos sociales no dominados por los sistemas religiosos disponibles en su comunidad.
Como mencionamos anteriormente, los jovenes evangélicos también migran y ocupan tal
accion de movilidad como plataforma para acceder a ingresos o consumos culturales diversos,
sin embargo, su movilidad esta determinada por las redes interdenominacionales que tiene
su Iglesia. Por esa razon es dificil identificar que haya un desplazamiento de lo sagrado tan
contundente como en el caso de los jovenes catolicos, los cuales no sélo se desplazan mas
alla de lo que ofrece su sistema religioso, sino porque en su praxis religiosa se observa su
pasividad, su desinterés y su selectiva reproduccion religiosa. De esta manera, la migracion

representa la Unidad de Sentido Sagrado que sélo manifiesta la generacién mas joven de

nahuas.
Grupos de edad y Hierofania de Hierofania | Hierofania del | Hierofania | Hierofania de | Hierofania de | Hierofania del Hierofania de
religion Santos Patrones | del Talokan | Masakamej del Fogon | difuntos sueflos Espiritu Santo migracion
Jovenes catolicos (M) X X X X
Jovenes catolicas (F) ? X X .? X
Jovenes evangélicos X ?
(F)
Jovenes evangélicas 7 X ?
®
Adultos catélicos (M) X & &? X
Adultas catolicas (F) X PN X X X
Adultos evangélicos X
(00)
Adultas evangélicas &7 X
(03]
Adultos mayores X X X X
catélicos (M)
Adultas mayores X X $? X X .?
catolicas (F)
Adultos mayores &7 X
evanggélicos (M)
Adultas mayores &7 ? X
evangélicas (F)

Tabla 2. Distribucion de hierofanias segin grupo generacional y adscripcion religiosa. “X” reproduce esa

hierofania, “;?” es posible que la reproduzca y recuadro en blanco no hay datos o no la reproduce.
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Como vemos, las hierofanias y sus Unidades de Sentido Sagrado pueden llegar a
reproducirse al mismo tiempo entre varios grupos generacionales, demostrando su caracter
multidimensional. Se activan en funcidén de la necesidad de cada actor social, pero enmarcada
dentro de proyectos de sentido que van configurandose entre generaciones. Las generaciones
mas longevas de nahuas catdlicos demuestran cumplir con casi todas las hierofanias del
catolicismo. Por su parte los adultos nahuas demuestran una fragmentacién con respecto a
sus antecesores. Naturalmente, como lo demuestra la tabla, los jovenes expresan mayor
fragmentacion respecto a sus padres y aun mas con sus abuelitos, desplazando lo sagrado a
campos que ninguno de esos sectores adultos reproducen. Claramente la
multidimensionalidad de las U.S.S entre los evangélicos es mas dificil de comprobar, pues
se demuestra que su hierofania del Espiritu Santo monopoliza lo sagrado en una sola
direccidn, sin embargo, es posible que existan hierofanias propias de la religiosidad nativa
nahua que aun tengan eficacia, al igual que en el caso de la migracion. Lamentablemente no
tenemos los datos suficientes para comprobarlo. Lo méas prudente seria interpretar que las
U.S.S de las experiencias del catolicismo nahua tienen un caracter mas abierto, por tanto, el
desplazamiento del sentido sagrado puede ir configurarse entre generaciones, incluso ir y
venir fuera del campo religioso. Por su parte el evangelismo tiene un caracter cerrado, donde
el desplazamiento del sentido sagrado esta monopolizado y centralizado en el culto, sin
mucha capacidad de agencia de los actores generacionales para modificarlo.

La recomposicion religiosa se observa en esta multidimensionalidad de las
hierofanias. ElI evangelismo demuestra su control para unificar lo sagrado en una sola
experiencia, aunque en algunos casos se muestra su innegable yuxtaposicion con las
religiosidades catolicas étnicas. Especialmente al considerar al Espiritu Santo como entidad
no humana que se manifiesta en el mundo y en el cuerpo, a modo de convivencia con otras
entidades metafisicas del pantedn nahua. El catolicismo étnico demuestra la fragmentacion
y recomposicion generacional. A pesar de los esfuerzos pastorales de unificar el sentido
sagrado en una sola direccion, los cambios socioculturales han trastocado la dinamica de las
comunidades, haciendo posible el desplazamiento sagrado. Esta situacion no crea una
descatolizacion, sino una recomposicion de eficacias simbdlicas, pues mientras que el
Talokan va perdiendo su eficacia, el fortalecimiento de los cultos a los familiares difuntos

muestra una eficaz estabilidad.
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No hemos podido hacer un andlisis socio-fenomenol6gico de otras expresiones
religiosas que también mencionamos en los apartados etnograficos, por ejemplo, en lo que
respecta a la circulacion de santos populares y divinidades marianas. La Santa Muerte resulta
ser una de las incorporaciones mas contemporaneas, fendomeno que se ha categorizado como
“religiosidades trasplantadas”, gracias a la migracion laboral prexistente. A pesar de que
identificamos la existencia de su culto en una familia de Xaltipan, es muy incipiente el dato
para arriesgarnos a hablar en los términos a los cuales hemos sometido las hierofanias
anteriores. Cabe decir que en San Miguel Tzinacapan existe un templo de la Santa Muerte,
haciéndose un centro devocional significativo la menos en términos municipales. Por razones
de tiempo no se logré profundizar mas en esta expresion religiosa, la cual sin duda merece

una tesis completa.
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CONCLUSIONES
La propuesta de esta investigacion ha intentado comprender las hierofanias de los nahuas a

través de la yuxtaposicion de técnicas, teorias y conceptos de dos diciplinas especificas: la
antropologia social y la fenomenologia. EI uso auxiliar de la Ultima tiene su génesis en la
demanda propia del problema de investigacion. Por esa razén se optd por configurar los
objetivos y las preguntas con el fin de dar respuesta a la exigencia de las dos diciplinas. La
hierofania, como fendmeno y concepto, demandaba por un lado el uso de la antropologia
para ubicar lo sagrado dentro de los campos religiosos y no religiosos, propios del proceso
sociocultural de la comunidad nahua de Xaltipan. Por otro lado, comprender lo sagrado en
tanto experiencia nos exigia admitir la operatividad de la fenomenologia como diciplina que
profundizaba el caréacter subjetivo de la construccion de sentido, dando oportunidad de
reducir las hierofanias a su esencia y asi prestablecer un tipo de comparacion. Desde esta
vision observamos que la investigacion de la hierofania necesita ser abordada desde estas dos
diciplinas.

Por su parte, la intencionalidad de conciencia nos adentraba por completo al campo
de la fenomenologia trascendental. Campo en el cual la antropologia social carece de corpus
tedrico-metodoldgico propio para tratar el concepto de intencionalidad y conciencia. De
hecho, los antropdélogos que han tratado este concepto asumen sin verglienza las propuestas
clasicas de la fenomenologia, véase el texto de Berger y Luckman, el clasico Construccién
social de la realidad (1966), en el cual hacen referencia al corpus husserliano. Aunque
debemos admitir que los antropdlogos que han tratado el fendmeno de la conciencia también
Ilegan a recurrir a la psicologia y las neurociencias, véase el texto Antropologia del Cerebro
(2014) de Roger Bartra. Pero sin duda, pertenece a una explicacion con alcance universalista.
Por ello, no debe generar sentimientos de impureza tedrica cuando un antropélogo social
tenga que recurrir a diciplinas ajenas a la propia en el momento en que es consciente de los
limites de su propia diciplina.

Contrario a esa carencia, el concepto y proceso de recomposicion religiosa ha sido en
las ultimas décadas campo feértil para la antropologia social y la sociologia. Sin duda, la
investigacion etnogréafica nos llevé a tomar en cuenta la pluralidad de perspectivas de los
creyentes, aceptando la necesidad de ir mas alld del sistema religioso hegemonico, el

catolicismo. Deb0 aceptar que la propuesta evangélica no se tuvo en cuenta en el momento
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de iniciar el proyecto de investigacion. Sin embargo, la posicion ética como antrop6logo nos
exigia analizar la otra propuesta religiosa existente en la comunidad, asi como dar cuenta de
las multiples ofertas prexistentes en esa region de Cuetzalan. En ese sentido el fendmeno de
recomposicion religiosa era inevitable, no solo por el hecho de asumir que el campo religioso
era diverso, sino también porque existen recomposiciones internas dentro del mismo
catolicismo étnico, asi como los procesos de desplazamiento de lo sagrado al campo de la
migracion. Esta situacién nos guio para ubicar diversos actores sociorreligiosos que
intervienen en este proceso de cambio y continuidad, recurriendo, de manera mas general, a
una reconstruccion historica de los factores que han impulsado el fenémeno religioso. Por
ejemplo, tomar en cuenta el impulso que género el Concilio Vaticano Il en la conformacion
de las CEB vy las pastorales indigenas. Por otro lado, ubicar temporalmente que tipo de
evangelismo pentecostal se reproduce en Xaltipan.
Sobre las hipoétesis

Ahora bien, las hipétesis que se generaron en un principio se fueron modificando en funcion
del desarrollo del trabajo de campo, sin alterar la variable independiente, pues refiere al
fendmeno que investigamos. Sin embargo, se tuvo que poner un limite en la modificacion de
las variables dependientes, justo para poder contrastarla con los Gltimos hallazgos e
interpretaciones. Haremos el comentario de cada supuesto a continuacion:

1: Las hierofanias podrian ser diversas y coherentes con las necesidades
contemporaneas de la poblacion, del mismo modo, esta diversidad de hierofanias de los
nahuas de Xaltipan estarian estructuradas en funcion de las recomposiciones del dinamismo
sociocultural y religioso que han implicado los procesos de cambio y continuidad histérica
en la region.

Este supuesto podriamos afirmarlo, las hierofanias son diversas y responden a la
configuracién de las emergentes necesidades de la poblacién en las ultimas décadas,
especialmente por la incidencia de factores tanto internos como externos. Por un lado, la
situacion de crisis del café en los 90°s, la cual desencadeno el abandono del campo, la
busqueda de nuevas formas de comercializacion a través de las cooperativas existentes en
ese momento, asi como la potencializacién de la migracion laboral como forma de
subsistencia, sin necesidad, en ese momento, de un fenémeno de desplazamiento de lo

sagrado, fendmeno que se dio en las generaciones de nahuas que nacieron en ese contexto.
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Por otro lado, las politicas de turismo federal impactaron justo cuando a Cuetzalan se le
nombra Pueblo Mégico, hecho que generd un incremento de turistas, por lo tanto, de choques
culturales que fueron configurando la vida cotidiana de las comunidades, creando otras
cooperativas para asumir el consumo cultural y organizar una economia emergente. La
entrada de la Otredad, se sincronizo con la inmersion de ONGs y AC privadas y seculares,
fendmeno que a través de una idolologia filantrépica logro instaurase en la region, creando
redes de empleo asi como conflictos de intereses. Otro fendmeno de ruptura fue el conflicto
con mineras transnacionales, el cual coloco a las comunidades en una posicion
contrahegemonica, a través del uso de sus propias concepciones del mundo como medida de
negocion y lucha por la vida, creando redes politicas y asesoramiento juridico para establecer
amparos, etc. Por Gltimo, aunque la existencia de propuestas religiosas no catolicas ya se
encontraba en la region antes de los fendmenos sefialados, el aumento de Iglesias evangélicas,
pentecostales y biblicas intensifico su presencia, ya sea por la incursion de pastorales o el
efecto de la migracion, la cual aumento la conversién o apropiacion de nuevas religiosidades.
Este contexto influyo directamente en la vida de las poblaciones nahuas, configurando
naturalmente las hierofanias.

2: Las hierofanias nahuas podrian dividirse en dos grandes campos semanticos
(accidn y discurso): a) campo de la costumbre (continuidad) y b) campo de la no-costumbre
(cambio).

Aunque esta propuesta es operativa y la usamos para explicar especialmente la
diferencia generacional, resultaba complicada para explicar otros procesos. Por ello, optamos
en omitirla en el capitulo analitico, priorizando la multidimensionalidad de las hierofanias
sin encasillarnos en clasificarlas en un campo de costumbre y no-costumbre. Aunque los
procesos de cambio y continuidad son innegables, la realidad del desplazamiento de lo
sagrado no hace pensar en la agencialidad de los actores para reproducir hierofanias en el
momento en que sea adecuado. El uso del concepto campo semantico nos orillaba a una
interpretacion apresurada, que quedaba eficaz para ciertas hierofanias, pero limitada para
otras. Desde ese punto de vista, la propuesta no se anula completamente, pues prexiste su

idea inicial en el concepto de recomposicion religiosa. En un texto publicado recientemente
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en el libro Sistemas simbdlicos y ritualidad®, analizo el caso de dos hierofanias, la del
Masakamej y la migracion, para explicar los procesos de cambio y continuidad del sentido
sagrado de los jovenes nahuas (Franco, 2022). En esa comparacion la propuesta de la
costumbre y no-costumbre es operativa. Invito al lector a consultar ese texto.

3: Las hierofanias nahuas podrian mantener un eje subjetivo, el cual se explica
gracias a un a priori de la conciencia: la intencionalidad de lo sagrado, respetando los
procesos de actos intencionales de conciencia que describen la fenomenologia estética y
fenomenologia genética. De esta manera la hierofania nahua podria entenderse de manera
profunda si se correlaciona la interioridad subjetiva (los procesos de la intencionalidad de
conciencia) junto con la exterioridad subjetiva (los procesos de recomposicion religiosa).

Este supuesto lo verificamos especialmente en el apartado analitico. El eje subjetivo
de la hierofania esta supeditado a una intencionalidad de lo sagrado, que explicamos a traves
de la construccion de la Unidad de Sentido Sagrado, que se resuelve con la yuxtaposicion de
la fenomenologia estatica y genética. Aunque debemos mencionar que este supuesto se
fundamenta en un paradigma de corte filos6fico, pues al considerar lo sagrado como a priori
de conciencia, aceptamos la existencia del homo religiosus, como una dimension de la
humanidad que va mas alla de la contingencia histérica. Es un riesgo afirmar algo desde
proyecciones esencialistas, pues podria omitir la diversidad. Por ello, el giro antropoldgico
es necesario en el analisis fenomenoldgico, donde no s6lo nos quedamos en entender que la
hierofania tiene una estructura intencional universal, sino también, implica un contenido
simbolico diverso, el cual situa a las hierofanias en diferentes sistemas religiosos y actores
sociales. De hecho, esta vision es parte de la propuesta de Eliade, al considerar la hierofania
como documento historico, pues a pesar de aceptar su existencia axiomatica en la humanidad,
cada una de ellas es reflejo de un tiempo-espacio especifico.

4: Las hierofanias nahuas podrian ser el resultado de las recomposiciones y
permanencia de la existencia del homo religiosus y la categoria de lo Sagrado, llegando a
la conclusion de que la hierofania nahua podria ser entendida como un fendmeno

sociofenomenoldgico.

80 El libro coordinado por Norma Barranco y James Taggart es el Tomo | de la Coleccién de Etnografia
Contemporéanea del Estado de Puebla, se puede encontrar en las publicaciones de la Universidad Intercultural
del Estado de Puebla.
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Esta Gltima variable esta construida en forma de conclusion. Como mencionamos
anteriormente, el presupuesto de la existencia del homo religiosus y lo Sagrado es una
asociacion inevitable cuando se investiga el fendbmeno de las hierofanias. Podemos afirmar,
que toda narrativa sobre lo sagrado tiene su origen en la experiencia. Entender o analizar lo
sagrado sin tomar en cuenta su vinculo con la vivencia intencional seria observar el fenomeno
de manera incompleta. Por ello, nos arriesgamos a decir que para comprender de manera
profunda el fendmeno religioso es necesario darle espacio a la experiencia sagrada como
elemento constituyente. Lo anterior nos exige una perspectiva sociofenomenoldgica, la cual
implica la yuxtaposicion de la historia de las religiones, la antropologia de las religiones y la
fenomenologia de las religiones. Aunque sabemos que los problemas y objetivos de
investigacién de cada diciplina pueden llegar a ser diversos, no se trata de monopolizar el
fendmeno religioso sélo a través de la experiencia sagrada, mas bien se trata de incorporarla
como variable fundamental para comprender el fendmeno religioso en un horizonte mas
profundo.

En esta investigacion podemos afirmar que el andlisis de nuestro problema, la
hierofania de los grupos nahuas, su intencionalidad y su recomposicion religiosa, tiene el
alcance de ser interpretado como fendmeno sociofenomenoldgico, a modo de
correspondencia de la propuesta de Lluis Duch (2001): Mantiene latente lo aspectual de la
religion, a pesar de que las hierofanias cambian en funcién de las necesidades de la poblacién
nahua, demuestran la inevitable blusqueda y construccion de sentido sagrado de la existencia,
como axioma de la humanidad. Es polimetddico, porque a la religion y en este caso la
hierofania, no se le puede comprender desde una sola perspectiva, por ello usamos la
fenomenologia como técnica auxiliar. Y finalmente, sin fronteras precisas, porque cada
sociedad ha de descubrir los “lugares socioldgicos” donde se realiza efectivamente el ser
humano como homo religiosus, esto lo observamos en la recomposicion religiosa interna y
externa, donde las hierofanias se despliegan en el terreno del catolicismo étnico, el
evangelicalismo étnico y la migracion.

Sobre lo tedrico
El horizonte tedrico que usamos para la investigacion intenté tomar en cuenta varias
diciplinas para lograr una interpretacion holistica del fendmeno de lo sagrado en tanto

experiencia humana. Por su parte, la antropologia de la religion nos dio conceptos y
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perspectivas que son operativas para un estudio etnografico, por ejemplo, la nocion de
sistema religioso, el etnoterritorio sagrado, actores sociorreligiosos, ritualidad, etc., los cuales,
nos orientan para comprender el fendmeno in situ, siendo la plataforma principal para
construir un dato etnografico que tenga la potencia de ser contrastado e interpretado por las
demas diciplinas. La antropologia de la religion sera la diciplina que lograra la diferencia
radical con las otras perspectivas, pues prioriza el dato empirico, la perspectiva del sujeto y
la realidad compleja de los procesos socioculturales.

Por otro lado, la fenomenologia de la religion fue la diciplina que ofrecio los
conceptos mas profundos para comprender la experiencia sagrada, por ejemplo, el mismo
concepto eje, la hierofania, también lo numinoso, el misterio, lo trascendental, etc. El
dominio operativo del corpus fenomenoldgico en el estudio de lo sagrado es evidente e
histéricamente emparentado con las propuestas de la antropologia de la religion. Aunque sus
conceptos tienen el objetivo de universalizar y buscar la esencia de la religion, lo sagrado y
el hombre, afortunadamente los autores que han generado estas propuestas se han servido de
la historia de las religiones y la etnologia para hacer sus reducciones fenomenolégicas. Por
ello, existen puntos de encuentro lo suficientemente fuertes para extrapolarlos y aplicarlos en
un contexto empirico y etnografico.

Debemos mencionar porqué priorizamos la fenomenologia de la religion y no la
filosofia de la religion o la teologia, siendo este otro gran corpus para comprender lo sagrado,
aunque para algunos podria ser obvio, es necesario sefialarlo. Por su parte, la filosofia de la
religiébn se ocupa de otros problemas, no busca entender el fendmeno religioso en su
particularidad, sino en su dimension universal, buscando comprender el sentido de las
religiones en la humanidad, ocupandose mas del debe ser de la religion, que en sus modos
de ser. En cambio, la teologia, busca la sistematizacion de su religion (teologias cristianas,
judias, etc.,) a partir de la confesion de fe del te6logo. Es decir, es una diciplina que tiene
como objetivo comprender la relacién de lo divino y el hombre a partir del dogma consciente
de fe. Es decir, no se puede hacer teologia sin creer en Dios o sus formas. De hecho, tanto la
filosofia de la religion como la teologia se sirven muchas veces de los datos que generan las
otras diciplinas, especialmente la fenomenologia de la religion. Como vemos, estas dos
diciplinas tienen otros fines y métodos para comprender lo religioso, y aunque su dialogo con

la antropologia es sumamente enriquecedor, el propdsito a corto plazo de esta tesis no es
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hacer una reflexion filosofica sobre el sentido de las religiones, ni el 1azé con lo divino como
realidad dogmaética.

Por otro lado, debemos precisar que el autor de esta tesis no tiene una confesion de fe
particular. Esa situacion se complementa con una de las propuestas metddicas que usan
algunos fenomendlogos de la religion latinoamericanos, el caso de Vargas Guillen (2011), el
cual insiste en la posicion técnica del ateismo del fenomenodlogo para comprender el
fendmeno religioso, pues resulta riesgoso analizar lo sagrado si no se aplica el ateismo como
técnica, ya que podriamos interpretar a Dios como Trino y omitir la diversidad de
interpretaciones de lo divino, sus multiples rostros, sus presencias y ausencias. Esta técnica
atea no implica que el investigador tenga que anular sus creencias religiosas, mas bien,
suspenderlas, tal cual lo propone el método fenomenoldgico tradicional.

Por el lado de la sociologia de las religiones tenemos propuestas teoricas y
conceptuales eficaces, las cuales sirven para comprender el fendmeno religioso desde otras
escalas. Es el caso de otro concepto clave, la recomposicién religiosa, la secularizacion,
cambio y conversion religiosa, laicidad, etc., conceptos que sirven de correspondencia con la
antropologia de la religion, logrando intercalar la escala del dato etnografico con modelos
cuantitativos y procesos de indole regional.

Con lo anticipado podemos decir que la triada conceptual para el desarrollo de esta
tesis fue entre la antropologia, la fenomenologia y la sociologia. Donde la antropologia de
las religiones sera el engranaje principal para poder solventar la distancia entre la sociologia
de las religiones y la fenomenologia de la religion. Creemos firmemente que la antropologia
y su método etnogréfico tiene la potencia de establecer dialogo con varias diciplinas, por ello,
no dudamos que lo realizado en esta tesis tenga la posibilidad de escalar a la filosofia de las
religiones o la teologia, incluso a una antropologia estructuralista. Sin embargo, esa tarea
tendra que ser realizada por los especialistas en esas diciplinas.

Aunque se intentd solventar con varias perspectivas el fenomeno hierofanico,
considero que aun existen lagunas sobre la delimitacion del concepto, pues como lo
anticipaba Eliade, lo sagrado en el mundo contemporaneo se mueve dentro de esferas sociales
nuevas, que van mas alla de las religiones primitivas y de la antigliedad, donde era méas
sencillo ubicar los simbolos sagrados. Es decir, nos enfrentamos a realidades complejas,

diversas y multidimensionales, el creyente ya no sélo va en una direccion, sino en varias, sin
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embargo, pareciera que la estructura intencional para la bdsqueda del sentido del sujeto
moderno sigue una tendencia igual a la de su predecesor del neolitico: los dos construyen lo
sagrado, cualidad extraordinaria que le da orden al mundo.
Sobre la etnografia de las hierofanias

La etnografia resulta ser una perspectiva, método y producto sumamente profundo e
inagotable para comprender el fendmeno religioso. La primacia ética que le sostiene es el eje
principal. Queremos hacer hincapié en la observacion participante, ya que, a través del
propio trabajo de campo, considero que la vivencia intencional del antrop6logo en campo es
el alma de la etnografia. Mas alla de las herramientas de campo tradicionales, el cuerpo-
conciencia del antropélogo se vuelve la herramienta més fundamental. Claro, queda
incompleto sin la yuxtaposicién de las entrevistas y la observacion no-participante, sin
embargo, la vivencia corpérea del etndgrafo hace posible un acercamiento mas profundo de
la realidad estudiada. Aunque tiene sus limites ontoldgicos, la vivencia se vuelve el
catalizador de la intersubjetividad. S6lo en el compromiso vivencial del etnografo se logra
establecer un rapport consistente, el cual mutara a relaciones sociales concretas.

La etnografia de las hierofanias resulté compleja de construir, pues no todos los
conceptos tedricos se pueden llegar a observar como realidad empirica, ya qué ciertas
cualidades de lo sagrado se mueven dentro del campo intelectivo, por ejemplo, (Como
observar el Misterio? no hay manera de captarlo como realidad empirica, solo a través de los
indicios de su narrativa, a través del lenguaje, en el mundo simbdlico, que muchas veces si
tiene representacion material, pero gran parte de sus asociaciones sélo se encuentran en el
plano trascendental. Afortunadamente el deber del etndgrafo es reconstruir la narrativa de lo
sagrado a través de la correspondencia entre lo sensible y lo no sensible. Los actos rituales
resultan ser un umbral entre esos dos mundos, por lo cual, desde esa logica simbdlica
pudimos captar aquellas cualidades propias de la experiencia sagrada. En ciertos casos, el
sistema ritual es mas evidente, por ejemplo, en lo que respecta a las hierofanias catolicas o
evangélicas. Pero como es obvio, no hay manera factica que observar el fuego del Espiritu
Santo o al Talokan en su totalidad. Sélo podemos acceder a su realidad en tanto lo asociemos
al puente o umbral que hace posible su representacion sensible, por ejemplo, entender el
fuego del Espiritu en el cuerpo efervescente del creyente y al Talokan en las ofrendas puestas

en la entrada de las Cuevas. La tarea del antrop6logo no es comprobar o criticar la existencia
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real o no de lo sagrado en cualquiera de sus formas, su tarea es comprender la forma en que
el creyente lo acepta como una realidad contundente®!.,

Por otra parte, debemos mencionar que al hacer trabajo de campo se observaron
indicios de otras hierofanias, sin embargo, fue necesario no tomarlas en cuenta por dos
razones especificas: 1) la falta de tiempo que implicaba profundizar en ellas, y 2) algunas de
ellas resultaban estar supeditas a hierofanias de una escala mayor, por ejemplo la experiencia
de los nifios en la conmemoracion de difuntos, la cual presentaba elementos dignos de
analisis®, pero se decidi6 darle énfasis en la experiencia de las madres nahuas en la
preparacion de alimentos, pues resultaba central en toda la ritualidad, haciendo que, la
experiencia de los demas actores quedard sometida a una central. También estan aquellas
experiencias religiosas vinculadas con la Santa Muerte, San Judas, Virgen de Juquila, etc.,
pero como hemos sefialado, sélo se pudo tomar en cuenta dentro del campo en la
recomposicion de los altares domésticos, sin profundizar en la particular experiencia de cada
devoto y su relacion con estas divinidades, tema que también merece un tratamiento especial.

Podemos afirmar que la etnografia de las hierofanias es posible de realizarse. Existen
pocas investigaciones que tienen como problema de investigacion o como concepto central
el termino hierofania, se habia mencionado el precedente de una investigacion realizada en
San Miguel Tzinacapan, es el caso del texto de Maria E. Aramoni Burguete, Talokan Tata,
Talokan Nana: nuestras raices. Hierofanias y testimonios de un mundo indigena (1990), el
cual se focalizara en la dimension sagrada de la tierra y el mundo subterraneo de los nahuas.
También hay varias propuestas que han intentado con gran seriedad hacer etnografias de
fendmenos que se correlacionan a lo hierofanico, por ejemplo, el texto Ch’ulel: Una
etnografia de las almas Tzeltales (1992) de Pedro Pitarch. Podriamos mencionar otros mas,

las mismas obras de Manuel Marzal hacen referencia continua al concepto.

81 Esto es muy diferente a las posturas filosoficas de la religion o teoldgicas, las cuales someten a juicio
la existencia de lo divino o la admiten como tautoldgica.

82 En versiones pasadas de la investigacion se estuvo trabajando otras experiencias cuasi-sagradas en
los jévenes y los nifios-nifias nahuas. Conforme fue avanzando la investigacion se lleg6 a la conclusion de que
algunas de esas experiencias tenian su origen en experiencias sagradas consolidadas, haciendo que estas fuesen
s6lo una reminiscencia de otras, por ello, se abandond la idea de una hierofania relacionada al consumo cultural
del futbol entre los jovenes, pues es solo un efecto de la experiencia de la migracién laboral, por otro lado, se
abandono el estudio de las experiencias entre las infancias porque merecia una perspectiva diferente, la cual ya
no dio tiempo de incorporar en esta tesis.
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Justo lo anterior demuestra que el concepto de hierofania ha sido operativo para la
produccion etnografica en contextos de investigacion latinoamericanos. El concepto es
recurrente en varias investigaciones sobre lo sagrado en algunos estudios que se centran en
laritualidad y la cosmovisién mesoamericana, pero utilizado solo como expresion o sinGnimo
de la experiencia religiosa, sin profundizar en la constitucion subjetiva de la vivencia
intencional.

Sobre la presencia y la ausencia de fenomenologia en la antropologia de la religion
Justo en lo ultimo sefalado, la profundizacion de la hierofania como vivencia intencional, es
ddnde nuestra investigacion se aleja de sus precedentes, pues el puente con la fenomenologia
de la religion y la fenomenologia trascendental que se intentd en esta tesis sera la ausencia
en las investigaciones etnograficas sobre lo sagrado y su experiencia. Esto no implica
necesariamente que toda investigacion de lo sagrado sea vista desde la fenomenologia, pues
lo sagrado como fendmeno es bastante amplio para analizarse desde multiples horizontes. Lo
importante es reconocer que cuando se investiga la experiencia sagrada-hierofania, es
imperativo tener en cuenta minimamente a la fenomenologia de la religién, pues el concepto
mismo nacio en el seno de esta disciplina.

Es obvio que existen los prestamos conceptuales entre diciplinas ajenas, sin embargo,
es sumamente extraordinario que en las investigaciones antropoldgicas en Latinoamérica que
han tratado a la hierofania no recurran a la fenomenologia de la religion de manera
contundente®, situacion que, si pasa en la antropologia de la religion occidental, pues algunos
institutos estan emparentados con la historia de las religiones con influencia de Eliade, Duch,
Ries, entre otros. Ahora bien, todavia més alejado esté el hecho de que la antropologia de la
religion, occidental o latinoamericana se atreva a tomar en cuenta la fenomenologia
trascendental husserliana, pues, incluso los precursores de la fenomenologia de la religion,
como Van der Lew y Otto, omiten gran parte de los conceptos de Husserl, padre de la
fenomenologia contemporanea. Los autores que se han arriesgado a usar la fenomenologia
trascendental en estudio de lo sagrado son los fenomendlogos espafioles Xabier Picaza y Juan
Martin Velasco, aunque con sus severas criticas al reduccionismo teérico husserliano.

Naturalmente, los antropdélogos latinoamericanos que se arriesgan a usar la fenomenologia

8 Caso contrario, grupos de investigacion de filosofia de la religién en la UNAM si recurren a la
fenomenologia de la religidn, pero omiten o no la contrastan con la gran produccidn etnogréfica sobre lo sagrado
en México.
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de la religién, que son pocos, no llegan a utilizar (por no decir ignorar) la fenomenologia
trascendental husserliana.

Curiosamente la fenomenologia latinoamericana ha tenido mas apertura para hacer
reflexiones interdisciplinarias, con la incorporacion de conceptos como cultura y tradicion
los fenomendlogos latinoamericanos se han servido de la literatura etnografica y la
perspectiva antropologica para aplicar la fenomenologia husserliana para el estudios del
fendmeno religioso, un texto que demuestra esa propuesta es el del colombiano German
Vargas Guillén con Ausencia y Presencia de Dios: 10 estudios fenomenoldgicos(2011), otros
textos como el de Grassi, Lo sagrado (no) sucede... jgracias a Dios (2017) es una propuesta
fenomenologica que explica como lo sagrado se correlaciona intimamente con la trama
comunitaria. Cabe preguntarnos ¢por qué la antropologia de las religiones latinoamericana
no ha dado el paso que los fenomendlogos latinoamericanos ya han dado? Esta investigacion,
espacialmente en el capitulo cuarto, tuvo la intencion de corresponder a ese gesto de apertura.

Sobre la aplicacion de la fenomenologia al dato etnografico
Ya mencionamos las ausencias y presencias de la fenomenologia en la antropologia de la
religién latinoamericana, ahora debemos mencionar la dificultad y puntos positivos sobre la
aplicacion de la fenomenologia husserliana a los datos etnograficos. En el analisis del dato
etnografico se logrd sistematizar categorialmente la ubicacion de las hierofanias nahuas
dentro de los sistemas religiosos y los campos sociales donde interacttan. El paso siguiente,
analizar la intencionalidad de conciencia de esas hierofanias nos exigié entrar a una diciplina
gue no suele ensefiarse en la antropologia social, la fenomenologia trascendental. Desde que
el problema de investigacion daba sus primeros signos vitales (alredor del afio 2018) se
decidio incorporar el concepto de intencionalidad de conciencia como fendmeno necesario
para explicar el proceso subjetivo en la constitucion de la experiencia sagrada, decision que
desde un principio se tuvo conciencia de la doble exigencia que implicaba, pues ya no sélo
se tenia que cubrir la compleja construccion de un dato etnografico que pudiese interpretarse
de manera antropologica, sino también, de un dato que lograse ser operativo para un contraste
fenomenoldgico. Esta situacién nos obligd a recurrir a una semi-especializaciéon (bastante
primitiva) de la fenomenologia, y por lo tanto de la filosofia misma, al menos de manera
histérica. Con la asistencia a congresos, coloquios, seminarios, cursos y un diplomado en

temas selectos de filosofia, y también la lectura de varios textos de filosofia y fenomenologia
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se intentd cubrir esa cuota académica para establecer un modelo lo mas operativo posible
para analizar lo intencional en la hierofania.

Sin bien, el intento dio sus frutos positivos, debemos mencionar que complicé en gran
medida la justificacion de esta. Desde la construccion del dato etnografico se nos obligé a
emparentar las técnicas etnograficas con las fenomenoldgicas, las cuales afortunadamente
tienen muchos puntos de encuentro, especialmente para lograr substraer el sentido de cada
hierofania a traves de la experiencia intencional del antropdlogo. Al lograr substraer el
sentido del fendmeno se dio plataforma estable para realizar el andlisis fenomenoldgico,
describiendo los procesos intencionales. Se logra ver en el capitulo tercero la conjugacion
del dato etnografico con la fenomenologia de la religion, especialmente por el énfasis en lo
determinante que resulta la intuicion del misterio en la constitucion de lo sagrado, a modo o
estilo de Duch o Velasco. Sin embargo, el salto dificil fue hacer que esa narrativa tuviera su
reduccion desde la fenomenologia husserliana. Con toda intencién al describir las hierofanias
etnogréaficamente se daban indicios de la importancia del sentido, el cual en el capitulo cuarto
muté a lo que llamamos Unidad de Sentido Sagrado.

Como pudo observar el lector, en el capitulo sobre el marco tedrico solo damos un
bosquejo general de la fenomenologia husserliana, el objetivo de ello fue poder profundizar
en ella hasta el capitulo analitico, para que el lector tuviera mas precision sobre la reduccién
fenomenoldgica que se iba a mostrar. Queremos precisar que el objetivo del analisis
fenomenoldgico fue llevar a las hierofanias al plano de la intencionalidad, para demostrar
que a través de sus procesos subjetivos se podia substraer la irreductibilidad de lo sagrado:
el sentido de vida trascendental. Asi seria mas entendible porqué lo sagrado entre los nahuas
ha sufrido una recomposicion y ha podido desplazarse, pues el analisis de la hierofania a
través de las intencionalidades demuestra como se construye la verdad de lo sagrado, desde
la evidencia en carne y hueso, el juicio, la temporalidad y la profundidad simbdlica. Lo
asombroso fue observar como el dato etnografico tiene la capacidad de yuxtaponerse con
conceptos tedricos que desde otro punto de vista podrian ser imposibles de aplicarse en la
antropologia.

Ahora bien, cabe sefialar que seguramente habra retractores de esta propuesta, sin
embargo, creo firmemente que sélo a través de estas rupturas y riesgos la ciencia puede ir

transformandose, ampliando un rango y creando nuevos paradigmas, a modo de los preceptos
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de la anarquia metodoldgica de Paul Feyerabend, donde el aforismo todo vale de su Tratado
contra el método (1975), es necesario para una verdadera construccion del conocimiento. Es
posible que algunos antrop6logos que lean esta tesis aseguren que la investigacion es méas
fenomenoldgica que antropoldgica, por su parte los fenomenologos que la lean aseguraran
que es mas antropoldgica que fenomenoldgica. En realidad, esa discusion es parte de los
objetivos de esta tesis. El lector tiene la tltima palabra.
Hierofanias nahuas = el sentido de la vida

Desde una mirada sencilla, podemos decir que esta tesis es un modelo a escala del sentido de
vida de los nahuas de Xaltipan. La hierofania es una inclinacion subjetiva de la busqueda y
construccion del sentido de la existencia. Aunque intentamos explicarlas desde varios puntos
de vista, cabe confesar que lo sagrado es de una cualidad tan extraordinaria que, asi como
llega a palparse, en ese justo momento se nos va de las manos. Aunque se logré captar su
sentido desde complejas redes tedricas, siempre nos rebasa, nos excede. Los nahuas no
dividen su vida en los términos por los cuales intentamos explicar sus experiencias sagradas,
afortunadamente la hermenéutica tiene sus limites.

En el libro La Conquista de la llusion (1992) Van der Leeuw menciona con gran
franqueza que “‘el misterio de la vida no es un problema para ser resuelto, es una realidad
para ser experimentada”. Este giro expresa que la existencia, en toda su diversidad, rebasa
cualquier pretension cientifica de analizarla. Solo a través del ejercicio reflexivo y
autoconsciente se pude intentar comprender el inevitable devenir del ser.

Las hierofanias nahuas expresan un sentido sociocultural contundente porque
demuestran la capacidad de configurase a las necesidades contemporaneas, ya sea dentro o
fuera de los sistemas religiosos. Esperamos que investigaciones posteriores puedan ir
actualizando la configuracion de estas experiencias sagradas. En la ciencia antropoldgica no
hay conclusiones absolutas, porgue el ser humano en su despliegue excede esos paradigmas.
Ojala esta tesis haya sido satisfactoria para los lectores y tenga su correspondencia. A usted
amable lector, le doy las gracias.

Tazokamatik Totatzin, Tazokamatik Tonantzin
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ANEXOS
ANEXO A: MAPAS Y GRAFICAS

Division municipal del Estado de Puebla: Cuetzalan del Progreso

#

VERACRUZ-LLAVE

HIDALGO

VERACRUZ-LLAVE

\

NOTA: Los limites fueron trazados con el fin de captar y
politico-administrativos.
FUENTE: INEGI. Marco Geoestadistico, 1995.

Mapa 1: El municipio de Cuetzalan del Progreso, con clave del Municipio 043 sefialado en color negro, se ubica
en Sierra Nororiental de Puebla, México. Consultado en el Cuaderno Estadistico Municipal, Cuetzalan del
Progreso, INEGI 1996
http://internet.contenidos.inegi.org.mx/contenidos/productos/prod_serv/contenidos/espanol/bvinegi/productos
[historicos/1334/702825926984/702825926984_1.pdf
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http://internet.contenidos.inegi.org.mx/contenidos/productos/prod_serv/contenidos/espanol/bvinegi/productos/historicos/1334/702825926984/702825926984_1.pdf
http://internet.contenidos.inegi.org.mx/contenidos/productos/prod_serv/contenidos/espanol/bvinegi/productos/historicos/1334/702825926984/702825926984_1.pdf

Carta topografica de Cuetzalan del Progreso

SIMBOLOGIA 1 C. CAXALTEPEC
1550 CURVA DE NIVEL 2 C. CUAMONO -
A ELEVACION PRINCIPAL 3 C. TOTOULPL KLOMETROS
Q1o 4C, NECTEPEC 0 12 24 36 48
e e

k 97° 35 97° 28
1 L

FUENTE: INEGI. Carta Topoarafica. 1: 50 000.

Mapa 2: Carta topografica de Cuetzalan del Pogreso, en la parte noroeste del mapa se logra ubicar la localidad
de Xaltipan, pegado al municipio vecino de Tuzamapan de Galeana. Consultado en el Cuaderno Estadistico
Municipal, Cuetzalan del Progreso, INEGI 1996
http://internet.contenidos.inegi.org.mx/contenidos/productos/prod_serv/contenidos/espanol/bvinegi/productos

[historicos/1334/702825926984/702825926984 _1.pdf
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http://internet.contenidos.inegi.org.mx/contenidos/productos/prod_serv/contenidos/espanol/bvinegi/productos/historicos/1334/702825926984/702825926984_1.pdf

Distribucion de caminos y casas de Xaltipan

Mapa 3: Se muestra la distribucion de algunos caminos y casas de la localidad de Xaltipan. Mapa realizado por
el autor, 2019.
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Resolucion de un dnico strip
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Figura 1: Resolucion de un Unico strip segun la etnografia hermenéutica de Agar. De manera Idgica el proceso
de resolucion se entiende asi: El esquema primigenio, rotulado “ESa”, se le aplica un strip, rotulado “SP”. La
aplicacion produce una quiebra, rotulada “C1”, porque alguna expectativa de ESa no resulta satisfecha. Por
ejemplo, una pregunta semiestructurada sobre algun acto ritual observado nos lleva a una respuesta del nativo
no esperada por el etnégrafo, produciendo una disociacion o quiebra. Esto conduce al etndgrafo a modificar de
alguna forma el esquema, produciendo un “ESb”, el cual se le aplica a su vez al strip, pero ocurre otra quiebra,

“C2”, el cual conduce a otra modificacion produciendo un “ESc”. Figura realizada por Agar (1991)
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Distribucion de preferencias religiosas en México

Pertenencia religiosa Absoluta %
@ Catdlicos 92924489 827
Protestantes histdricas B20T44 0.7
@ Pentecostales ¥ neopentecostales 1782021 1.6
@ La Luz del Munda 188326 0.2
@ Otras evangélicas 559516 5.0
@ Adventistas del Séptimo Dia 661878 0.6
Mormones 4932 0.3
@ Testigos de Jehovah 1561086 1.4
Judaica B6T476 0.1
@ Otras religiones 105415 01
Sin religion 5262 548 4.7
@ Noespecificado 3052509 2.7

Tabla 1: Distribucion de preferencias religiosas “no catdlicas” segin el INEGI para el afio 2010. Consultado en
Encuesta Nacional sobre Creencias y Préacticas Religiosas en México del 2016, realizada por la RIFREM-
INEGI.
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ANEXO B: FOTOGRAFIAS

Procesioén de Viernes Santo

{\‘\\‘

Foto 1: La comunidad catolica de Xaltipan llevan en procesion al Padre de las Tres Caidas en Viernes Santo, la
mayoria de los participantes son adultos mayores y nifios que estan haciendo su catecismo. Fotografia del autor,
2019, Xaltipan, Cuetzalan, Puebla.
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Altar doméstico de Semana Santa: Virgen de Guadalupe

Foto 2: El altar de la Semana Santa nahua es enmarcado con la flor endémica llamada chamaki, que se corta en
el monte circundante. Este altar doméstico demuestra las divinidades titulares de una familia, vemos una Virgen
de Guadalupe, un Nifio JesUs, la Cruz y una Angel de la Guarda. Fotografia del autor, 2019, Xaltipan, Cuetzalan,

Puebla.
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Altar doméstico de Semana Santa: Virgen de Juquila

Foto 3: Este altar domestico de Semana Santa, también adornado con chamaki, tiene en el centro la Virgen de

Juquila, demostrando la heterogeneidad de divinidades titulares en cada hogar nahua. El patrén recurrente es
que todos los alteres en Xaltipan tienen alguna advocacién mariana. Fotografia del autor, 2019, Xaltipan,

Cuetzalan, Puebla.
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Altar doméstico cubierto por Semana Santa

Foto 4: Durante la Semana Santa, del Miércoles Santo al sabado de Gloria, el altar es cubierto con un papel

morado que representa el luto por la pasion de Cristo, se le retira el papel justo en la noche cuando comienza el

Domingo de Resurreccién. Fotografia del autor, 2019, Xaltipan, Cuetzalan, Puebla.
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Altar de procesion de Viernes Santo
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Foto 5: Los altares de procesidn de Viernes Santo son puestos por algunas familias cat6licas, representando las
caidas y los eventos vinculados al relato del calvario y pasion de Cristo. El altar, al igual que el doméstico,

siempre se acompafia con flor chamaki. Fotografia del autor (2019), Xaltipan, Cuetzalan, Puebla
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Fiesta Patronal de Xaltipan
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Foto 6: La Fiesta Patronal de Xaltipan se lleva acabo el 29 de juio, es una celebracion religisa gue manifiesta
la devocion a San Pablo y San Pedro. La imagen muestra el adorno floral en la entrada del templo y la danza
de migueles (derecha) y toreadores (izquierda) en el atrio. Fotografia del autor, 2021, Xaltipan, Cuetzalan,

Puebla.
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Danza de Santiagos

Foto 7: En el primer plano se muestra el danzante que representa a Santiago, de sombrero coronado con
resplandor, espejos, plumaria y flores de papel, tiene una capa de terciopelo en color rojo cubierta con un manto
de satin blanco bordador con motivos cristianos, un pantaloncillo terciopelo rojo bordado con liston y galén.
Las cuadrillas se dividen en espafioles y moros, usando atavios que los distinguen entre si, pero méas sencillos
que el Santiago principal. Al fondo en el centro vemos a los musicos con percusion (tambor de cuero) y flauta

de carrizo. Fotografia del autor, 2021, Xaltipan, Cuetzalan, Puebla.
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Danza de Negritos
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Foto 8: n el'?)lén izuferdo Ve?nos a los misicos o sneros q acdﬁﬁbaﬁan alos negrit, con violin y guitarra.
La cuadrilla de danzantes tiene un sombrero de frente plano con espejo al centro, coronado por listones y
escobillas, adornado de mofios, flores y ribete de galdn negro, dos mantillas cruzadas o terciadas en el dorso en
color azul y rosa, pantaldn-chaparrera en terciopelo negro bordado con motivos florales en chaquira y lentejuela.
La maringuilla (la danzante que se ubica en el centro de la cuadrilla) usa sombrero en color rosa con ribete de
galén dorado, quexquémitl bordado en distintos tonos, blusa bordada de la regién y falda o nahua blanca.

Fotografia del autor, 2021, Xaltipan, Cuetzalan, Puebla.
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Danza de Migueles
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Foto 9: En centro se oberva la cuadrilla de Migueles, en el centro se encuentra el danzante con tdnica negra que
representa al diablo, rodeado de danzantes que representan a San Miguel Arcangél, haciendo referencia a la
lucha mitica entre estos dos personajes biblicos. Los Migueles usan un casco-sombrero dorado coronado por
una pluma, paliacate atado a la cabeza, casacas que representan las pecheras del ejercito celestial, capa roja que
cubre un par de alas en color dorado(representacion de los arcangeles), faldon bordado con flequillo y galon
dorado en tonos verde, amarillo, rosa, rojo y azul, cefiido por un mandil en color verde. Portan en la mano
izquierda una cruz de carrizo y en la izquierda una espada, los capitanes afianen a su cruz un estandarte rojo. Al
fondo los acampafian los musicos con violin y guitarra. Fotografia del autor, 2021, Xaltipan, Cuetzalan, Puebla.
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Danza de Toreadores

)

Foto 10: Al centro de la cuadrilla de toreadores es una chi/na poblana, con trenza, blusa bordada, falda de satin

j’

i

verde y franela roja, detras, la representacion de un toro en madera y tela color negro. También esta la
representacion de un caporal con traje de charro en color gris y sombrero azul bordado con chaquira y lentejuela.
Los toreadores con atuendo negro, camisa y pantalén bordado en chaquira y lentejuela rematado por flequillo
en color dorado y blanco, botines, sombrero de charro en tono base negro y bordado tricolor. Al fondo del lado
izquierdo los musicos que los acompafian con guitarras y violin. Fotografia del autor, 2021, Xaltipan, Cuetzalan,
Puebla.
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Adorno interior del templo de Xaltipan

Foto 11: El templo dedicado a San Pedro y San Pablo es adornado en la fiesta patronal con diversos elementos,
uno caracteriztico es el adorno hecho con hojas de una planta endemica de la region de Tepeyahualco, Puebla.
Lo blanco son el corazén de esa planta y se enredan entre si. En la fiesta patronal el templo es velado, los padres

y madres nahuas suelen llevar a su hijos a escuchar lo rosarios y para dejar sus veladoras a los santos. Fotografia
del autor, 2021, Xaltipan, Cuetzalan, Puebla.
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Feligresia activa

Foto 12: Durante los circuitos de procesion los Santos y las ceras son cargados por diferentes personas,
generalemente inician los familiares, compadres, etc., de los mayordomaos, los cuales van acompafiando en todo
momento a los Santos, es comin obervar a los adultos mayores cargando las flores, otras ceras y los sahumerios.
Aqui se oberva a San Pablo con tunica verde (se distingue por traer la biblia en la mano izquierda y la espada
en la derecha), tras de él la representacion de San Pedro con tdnica en vino (se distingue por traer en su manos

las llaves de la puerta del cielo). Fotografia del autor, 2021, Xaltipan, Cuetzalan, Puebla.
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Veneracion de los Samtos en la casa de los Mayordomos

Foto 13: Los Santos y sus ceras son llevados a las respectivas casas de los mayordomos, para ser velados y

venerados. Los mayordomos reparten comida y bebidas a la comunidad. En la noche se les ofrece un baile,
donde los asistentes bailan huapangos, cumbias y nortefias. En la fotografia se muestra la llegada de San Pablo
a la casa de uno de los mayordomos, donde las danzas rituales no puden faltar. Fotografia del autor, 2021,

Xaltipan, Cuetzalan, Puebla.
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Entrada de una Cueva en el rio de Xaltipan

Foto 14: Las Cuevas representan la entrada al Talokan-mundo subterraneo donde residen varias entidades no-
sensibles. Aunque no en todas las cuevas se les deposita ofrendas, cada una de ellas son motivo de una
asocicaion simbélica con este mundo subterraneo. La fotografia muestra una pequefia cueva que se encuentra
regularmente tapada por el rio Tecolutla, sin embargo, en epocas de Seamana Santa el rio suele estar sin
corriente, gerando pozas de agua estancada, donde es posible pescar o nadar. Fotografia del autor, 2021,

Xaltipan, Cuetzalan, Puebla.
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Exploracion por las “paredes” del mitico Talokan

0

% 7 - E o '
Foto 15: La fotografla es eV|denC|a de la exploramon etnografica en el rio, descrlblmos lai |magen con la nota

que escribio el autor en el diario de campo in situ: “Fria agua emana de las grietas del cerro, con nuestras manos
tomamos un poco y quitamos la sed, lavamos nuestros rostros para seguir andando el sendero escabroso. En el
camino de piedra de la serpiente de agua, nos preguntamos “¢Quién nos podria encontrar?” Los claros de agua
se vuelven espejos del cielo y en ese umbral estamos arrojados. ... Y las piedras susurran s6lo a quienes estan
dispuestos a escucharlas: No me hubieras buscado sino me hubieras encontrado ya”. Fotografia de Victor

Franco Alvarez (asistente en campo), 2019, Xaltipan, Cuetzalan, Puebla.
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Vaporera de tamales en el fogon

Foto 16: La zona del fogdn resulta ser el espacio simboélico méas importante para la manipulacion de los
alimentos sagrados. Aqui se muestra una vaporera de tamales, para ser cocidos y posteriormente ofrendados a
los fieles difuntos, renovandolos cada doce horas. La lefia suefie ser traida de la zona baja del cerro (a pie de
rio), no se tala, solo se recoge los troncos que trae el rio, se seca, se lefia y se sube con mecapal a las zonas

habitacionales. Fotografia del autor, 2019, Xaltipan, Cuetzalan, Puebla.
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Echando tortilla en el comal

Foto 17: Echar tortilla, usar el metate, preparar tameles, etc., no sélo es parte del conocimiento que se hereda

para dar continuidad a la cultura alimentaria y la constitucion de la mujer nahua, tambien sirve como forma de
socializacion de las mujeres externas que no pertenecen a la comunidad. Aqui obervamos a la liguista Diana W.
(derecha) ser instruida por Viridiana (izquierda) en el proceso de trasformacion del maiz en alimento. Fotografia

de Victor Franco Alvarez (asistente en campo), 2018, Xaltipan, Cuetzalan, Puebla.
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Ofrenda del 2 de noviembre

Foto 18: El 2 de noviembre justo a las doce del dia se le ofrenda los difuntos siete platos de mole de guajolote
(en forma de cruz como se muestra en la imagen). Es la comida méas elaborada e importante de todos los dias

de conmemoracion. Fotografia de Victor Franco Alvarez (asistente en campo), 2018, Xaltipan, Cuetzalan,

Puebla.
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Sacralizacion de la ofrenda con copal

Foto 19: En el centro de la imagen se encuentra Don G. sahumando con copal la ofrenda el dia 2 de noviembre.
En ella se puede observar en la mesa los siete platos de mole de guajolote colocados en forma de cruz. Al fondo
izquierdo de la fotografia se encuentran las mujeres nahuas en la zona del fogén preparando los alimentos de

conmemoracién. Fotografia del autor, 2018, Xaltipan, Cuetzalan, Puebla.
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Estética simbodlica de la ofrenda en la noche

Foto 20: La ofrenda es un espacio que representa el contacto entre lo sensible y no sensible, puente de comunién

entre los difuntos y los vivos, simbolo que sintetiza la unién entre el mundo subterraneo, la tierra y el cielo

celeste. Fotografia de Victor Franco Alvarez (asistente en campo), 2019, Xaltipan, Cuetzalan, Puebla.
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Tatas y El Padre de las Tres Caidas

Foto 21: Los tatas o abuelitos son parte de las feligresias méas activas en las celebraciones religiosas catdlicas
de la comunidad. Aqui observamos el gesto de devocidn de las generaciones mayores ante la divinidad que

representa el calvario de Jesus. Fotografia del autor (2019), Xaltipan, Cuetzalan, Puebla.
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