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PRESENTACIÓN

Los paisajes rituales de las cosmovisiones indígenas y el culto a los santos

The ritual landscapes of indigenous cosmovisions and the cult of saints 

En los paisajes ancestrales de las comunidades campesinas indígenas de México se 
ha producido, a raíz de la Conquista y a partir del periodo Colonial, una reelaboración 
simbólica de creencias y prácticas. Por medio de los ritos los grupos sociales toman 
posesión simbólica del paisaje creando así un paisaje ritual que constituye una expre-
sión fundamental de la cosmovisión. La evangelización impuso el culto católico que 
giraba alrededor de la veneración de Cristos, Vírgenes y Santos, y en el medio rural 
de los pueblos indígenas de Mesoamérica se produjo así una infinidad de reinterpreta-
ciones de ambas tradiciones que se han fusionado en la religiosidad popular a lo largo 
de los siglos. En los nueve artículos que se presentan en este Dossier se estudian casos 
concretos de estos procesos históricos en diferentes regiones de México, y se plantean 
algunas reflexiones teóricas al respecto. En todos los casos se trata de investigaciones 
monográficas recientes.

En el artículo introductorio intitulado Los paisajes rituales de las comunidades 
mesoamericanas y sus procesos históricos de transformación y en mi función de coor-
dinadora del Dossier, presento un recuento de las principales características de los 
paisajes rituales de las comunidades indígenas de tradición mesoamericana retoman-
do la discusión acerca de sus orígenes prehispánicos. Propongo una serie de plantea-
mientos hechos con anterioridad; sin embargo, planteo de esta manera una serie de 
hilos conductores que pueden conducir a algunas nuevas reflexiones de acuerdo con 
el momento actual. 

Insisto en que este enfoque interdisciplinario que combina la etnohistoria y la antro-
pología con la arqueología debe combinarse con la indagación acerca de los procesos 
históricos de transformación que desencadenó la Conquista española y que generaron 
una nueva cultura popular, en ella la influencia de la Iglesia y del Estado español fue-
ron determinantes, pero también lo fue la cultura popular española de las respectivas 
épocas. Muchas de estas creencias y prácticas se trasladan a la Nueva España; quizás 
su aspecto más espectacular consiste en el culto al agua y los elementos del culto agrí-
cola ligados al vital líquido y sus manifestaciones en el paisaje mismo. Por otra parte, 
insisto particularmente en que esta reelaboración simbólica de creencias y prácticas 
debe analizarse como parte de los procesos de dominio político y de transformación 
impuestos por la fuerza, sin embargo, reconozco también, siguiendo lo planteado por 
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Félix Báez-Jorge (1998, 1999)1 a lo largo de los años, que así la religiosidad popular 
se convirtió también en expresión de resistencia de las comunidades mesoamericanas.

En el presente Dossier hemos reunido una serie de trabajos recientes de investi-
gación realizados por colegas y por alumnos de Doctorado en Antropología y Etno-
historia acerca de diferentes regiones de México. Concretamente veremos reflejados 
estudios sobre la Huasteca Veracruzana (caps. 3 y 4), los Valles Centrales de Oaxaca 
(cap. 7) y la Sierra Sur de Oaxaca (cap. 2), los Altos de Chiapas (cap. 6), y finalmente, 
también sobre el Altiplano Central y algunas regiones de Guerrero (caps.5, 8 y 9). De 
esta manera, el Dossier presenta materiales etnográficos e históricos originales que, si 
bien se refieren a contextos geográficos y culturales diferentes, muestran muchos hilos 
conductores comunes y de esta manera se prestan para impulsar la discusión teórica 
acerca de los procesos históricos y culturales que hemos planteado líneas arriba.

En el artículo 2, intitulado Los caminos de la sierra: rutas de peregrinaje y paisaje 
ritual en Quiechapa, Sierra Sur de Oaxaca, César Victoria Martínez expone infor-
mación etnográfica novedosa sobre algunas prácticas culturales que distintas comu-
nidades zapotecas ubicadas en las sierras altas y bajas de los distritos de Yautepec, 
Miahuatlán y Pochutla realizan en el ojo de agua e iglesia católica de la comunidad de 
San Pedro Mártir Quiechapa (Yautepec, Oaxaca). En estas prácticas resalta la impor-
tancia de las fechas en que se emprenden estas peregrinaciones. El territorio de Quie-
chapa tiene relevancia para estos pueblos en lo que se refiere a la construcción cultural 
de los espacios rituales Ojo de Agua-Iglesia Católica configurados a través de proce-
sos históricos dinámicos y dialécticos de reinterpretación simbólica del catolicismo. 
Dicha acción social ha permitido la reproducción cultural creativa de ciertas prácticas 
y creencias de tradición cultural mesoamericana en torno al agua, la tierra, los cerros 
y las deidades atmosféricas del rayo y la culebra dentro del marco institucional del 
catolicismo a través de los contextos coloniales.

En el artículo 3, La promesa y el paisaje ritual otomí en Ixhuatlán de Madero, 
Veracruz, Santiago Bautista Cabrera elabora una propuesta interpretativa que gira en 
torno a la praxis ritual de los grupos otomíes que habitan el municipio de Ixhuatlán 
de Madero, en la región de la Huasteca Baja o Meridional, Veracruz. Mediante una 
minuciosa descripción etnográfica, el autor analiza el uso del concepto promesa y su 
función dentro del culto a los sitios sagrados que estructuran el paisaje ritual otomí. 
Cabe señalar que las promesas se llevan a cabo como parte de “el Costumbre” e impli-
can el desarrollo y cuidado de distintas fases durante un periodo determinado. Se trata 
de peregrinaciones que se realizan en el accidentado paisaje de la región y se dirigen a  
 
 

1.      Báez-Jorge, Félix (1998), Entre los naguales y los santos. 1a. ed. Xalapa, Universidad Veracruzana. 
(1999), La parentela de María. 2ª ed. Xalapa, Universidad Veracruzana.
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ciertos cerros, cuevas o a ojos de agua para ofrendar a las entidades que ahí residen y 
obtener su tutela y favores. Implican una serie de rituales que expresan una gran com-
plejidad cosmogónica y de prácticas religiosas de antigua raigambre en Mesoamérica; 
en este sentido, al igual que las peregrinaciones registradas en Oaxaca (cap. 2 y 7), 
estas prácticas trascienden la cultura de los diferentes pueblos indígenas sugiriendo 
una antigua herencia mesoamericana.

En el artículo 4 intitulado El paisaje ritual en los sueños de los especialistas de la 
Huasteca Meridional, Yuyultzin Pérez Apango estudia, a través de los sueños de los 
especialistas rituales, la importancia que, en las comunidades nahuas de la Huasteca 
Meridional, en el norte de Veracruz, se asigna al paisaje natural dentro del contexto 
ritual. En este sentido, se propone que estos relatos forman parte de una memoria oral 
y biocultural que expone el sistema de pensamiento religioso y de creencias de las 
poblaciones nahuas que conforman esta micro-región. La autora destaca cómo a través 
de estos relatos se pone en evidencia un saber en torno a la naturaleza creado a partir 
de la observación de los procesos naturales y en relación constante con esta, así como 
un pensamiento religioso que gira en torno a las deidades nahuas de origen mesoame-
ricano, entendiendo que estas narrativas orales expresan parte del complejo proceso 
de reinterpretación simbólica que han vivido los pueblos originarios de Mesoamérica. 
La autora analiza relatos orales que refieren el proceso de iniciación del tlamatketl, 
nombre con el cual se conoce al especialista ritual con funciones terapéuticas y meteo-
rológicas. Estos aluden a los sueños que les revelan elementos para la adquisición del 
conocimiento especializado que, en conjunto con la práctica, les permite desarrollar el 
cúmulo de saberes en torno su trabajo. Para este análisis el concepto de paisaje ritual 
resulta fundamental para analizar los espacios naturales intervenidos por el ser huma-
no para la realización de ritos, así como los conceptos de la memoria biocultural que 
proponen Toledo y Bassols (2008) y Boege (2010)2 para el análisis de los conocimien-
tos y saberes que en torno a la naturaleza ha desarrollado la cultura nahua.

En el artículo 5, intitulado Flores, ofrenda para los dioses y símbolo de renovación 
de la naturaleza, la bióloga y antropóloga Aurora Montúfar López describe una serie 
de observaciones etnográficas que ha realizado en comunidades del Altiplano Central 
y en algunos lugares del estado de Guerrero. Describe sus observaciones acerca de la 
diversidad de flores que evocan el paisaje natural, así como adornos dentro de nume-
rosas iglesias y adoratorios a la Santa Cruz en los cerros; lugares en que comunidades 
y mayordomos recrean biomas para festejar a los santos patronos con la belleza de  
 
 
2.      Boege, Eckart. (2010). El patrimonio biocultural de los pueblos indígenas de México. Hacia la conser-
vación in situ de la biodiversidad y agrodiversidad en los territorios indígenas. México: inah. Toledo, Víctor 
M. y Narciso Barrera-Bassols. (2008). La memoria biocultural: La importancia ecológica de las sabidurías 
tradicionales. España: Icaria.
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las plantas, símbolo de la renovación de la naturaleza. Estos vistosos ornamentos son 
ofrendados y engalanan los sitios ceremoniales de las divinidades, expresando así el 
agradecimiento por del buen desenlace de la estación de lluvias y la cosecha del maíz. 
Esta expresión ritual contemporánea es completada con datos históricos acerca del 
profuso uso de flores y plantas durante del ciclo anual de fiestas mexicas registradas 
en el siglo xvi por fray Bernardino de Sahagún y fray Diego Durán, además de datos 
arqueológicos provenientes de la excavación del Templo Mayor de Tenochtitlan. Estos 
datos etnohistóricos y arqueológicos apoyan la noción de que este gran aprecio por 
las flores y plantas en la época actual, y su función ritual, tiene una remota raigambre 
prehispánica y apunta hacia la condición de una cierta continuidad cultural, dentro de 
la cosmovisión y las prácticas rituales mesoamericanas. 

En el artículo 6 El culto a Santo Tomás en Oxchuc, Chiapas, Alan Castellanos in-
vestiga las leyendas locales acerca de Santo Tomás y de qué manera este importante 
Santo católico es vinculado por los habitantes de Oxchuc con el paisaje y territorio de 
esta comunidad tzeltal de los Altos de Chiapas. Entre los actuales mayas de Chiapas, 
las fiestas patronales son de vital importancia para la vida comunal, pues implican 
rituales y mitologías y recrean su historia a través de una significación del paisaje. La 
fiesta patronal de Santo Tomás en Oxchuc, que se celebra del 19 al 21 de diciembre 
atrae además peregrinos de una amplia región de los Altos de Chiapa definiendo de 
esta manera un territorio devocional de antiguas raíces históricas. Las tierras de Ox-
chuc abarcan además un gran número de cerros y cuevas, territorio ancestral donde se 
le rinde culto a dos serpientes dueñas de este paisaje. Yakul Witz es una serpiente que 
habita dos cuevas que están conectadas entre sí, y se encuentran a la entrada de la ca-
becera municipal. Existen muchas formaciones naturales donde habitan seres sobrehu-
manos en distintos parajes de Oxchuc. Por otra parte, en Mukul Witz, la montaña más 
alta del municipio reside otra serpiente, Ikal Ajaw, también conocida como el Señor 
de los Vientos. Hay que llegar a la montaña y a las cuevas donde se encuentra este ser 
para hacer las peticiones y dejar sus ofrendas. Este paisaje agreste de los entornos de 
Oxchuc contiene los lugares de culto que remiten al pasado prehispánico y que hoy 
día se encuentran articulados de manera subordinada al dominio del santo Patrón de 
Oxchuc, Santo Tomas.

El artículo 7, Los pedimentos en Oaxaca: el culto a los santos, uso del paisaje y ru-
tas de peregrinaje, Ana Laura Vázquez Martínez investiga diversas prácticas rituales 
que forman parte de las peregrinaciones que caracterizan a los santuarios en el estado 
de Oaxaca. Comenta estudios anteriores y discusiones teóricas acerca del significado 
de la religiosidad popular. Un rasgo sobresaliente de las peregrinaciones son los pedi-
mentos. Los peregrinos se dirigen a determinados santuarios locales y regionales para 
venerar la aparición de Vírgenes, Cristos y Santos conformando de esta manera rutas 
de peregrinaje. Estos y otros elementos en su conjunto determinan la colocación de 
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este tipo de ofrendas con el objeto de pedir por un buen temporal, pero también para el 
equilibrio de los mantenimientos. En este artículo se describe el marco etnográfico de 
dos rutas de peregrinación en los Valles Centrales de Oaxaca y se efectúa un análisis 
minucioso de algunas características de los pedimentos (materiales, ubicación, tipo-
logías, etc.). De esta manera se logran definir características generales y específicas 
de este tipo de ofrendas en el marco de las actuales peregrinaciones católicas que, sin 
embargo, retoman numerosos elementos que formaron parte de la exuberante rituali-
dad prehispánica.

En el artículo 8, intitulado Entre nopales y tunas: El recorrido nocturno de María 
de la Asunción, Alicia María Juárez Becerril, a partir de algunas reflexiones generales 
acerca de las prácticas de la Religiosidad Popular en el Centro de México, enuncia que 
la presencia de los Santos y las Vírgenes en los campos y entornos naturales es una de 
las tantas manifestaciones de la religiosidad de las comunidades campesinas, dándole 
al paisaje una connotación de sagrado. El 15 de agosto, fecha fundamental para el ciclo 
agrícola, se vincula con la celebración de la Virgen de la Asunción, es por ello por lo 
que, en el Municipio de Nopaltepec, Estado de México, dicha divinidad es festejada 
con muchas actividades en su honor. Una de las celebraciones más importantes es el 
recorrido que hace su imagen a las tres de la mañana por todo el poblado, especialmen-
te por los campos llenos de nopaleras y tunas. El recorrido no solo tiene como objetivo 
que la Virgen haga presencia en las calles del pueblo y se le pida por las necesidades 
básicas, sino que proteja los campos para que la tierra sea fértil y lleguen las aguas 
adecuadas. En este sentido, se describen los términos de dicho recorrido y se evoca la 
complejidad de una celebración no solo católica, sino que se relaciona históricamente 
con el fomento de la agricultura de temporal, y los conceptos de la cosmovisión de 
raigambre prehispánica que implican estas prácticas.

En el artículo 9, Los santos que conglomeran y los santos que delimitan. Fiesta re-
ligiosa y territorio en San Pedro Cholula, Puebla, Alejandra Gámez Espinosa expone 
algunos resultados de su amplio proyecto sobre la religiosidad y las prácticas religio-
sas que se llevan a cabo hoy en día en el territorio de la antigua ciudad de San Pedro 
Cholula. Mediante una minuciosa descripción etnográfica basada en un prolongado 
trabajo de campo del grupo de investigación que ella dirige, se adentra en la actual si-
tuación de una ritualidad exuberante documentando de esta manera las actividades de 
multitudes de habitantes de la actual Cholula. Estas prácticas rituales en la actualidad, 
sin duda, tienen sus raíces remotas pero directas en el papel fundamental que tenía la 
ciudad sagrada de Cholula en el Altiplano Central y en toda la Mesoamérica prehis-
pánica. Por lo tanto, Cholula es un caso paradigmático para estudiar la importancia 
de la cosmovisión y la ritualidad en la conformación de las prácticas religiosas que se 
configuraron en la Colonia bajo el dominio de la Iglesia y el Estado español, que, sin 
embargo, no lograron establecer una tabla rasa y destruir el legado cultural de la civi-
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lización mesoamericana. Actualmente los complejos festivos religiosos son una de las 
prácticas simbólicas más importantes para la apropiación y legitimación del territorio 
y este es el énfasis del análisis presentado en este apartado.  

Los artículos que conforman este Dossier documentan empíricamente, en recientes 
investigaciones, las variadas prácticas religiosas de comunidades indígenas y mestizas 
procedentes de diferentes regiones de México y de esta manera contribuyen a la dis-
cusión acerca de las identidades culturales del país multi-étnico y multi-cultural que 
es el México de hoy. Muchas creencias y prácticas religiosas de raigambre mesoame-
ricana siguen vigentes en el marco de la religión católica que fue impuesta de manera 
violenta como consecuencia de la Conquista. La evangelización, aunque muchos de 
los religiosos mostraron una auténtica vocación de su oficio, fue un proceso dominical 
que transformó a las comunidades en el contexto de la mortandad y las epidemias, y la 
imposición por la fuerza de la religión Católica, sin embargo, también operó el proceso 
de la creación de una Religiosidad Popular que generó el marco para el ejercicio de 
una religiosidad de la gente del pueblo, en gran parte población indígena, en oposición 
frente a las instituciones hegemónicas del Estado y la Iglesia. En esta Religiosidad 
Popular se gestaron los procesos que han llegado hasta el presente, y que deben ser es-
tudiados y documentados con conocimiento de estos desarrollos históricos para crear 
una visión bien fundamentada y verídica de la cultura multi-étnica y multicultural que 
caracteriza al México actual.

Johanna Broda3 4

(Coordinadora)

3.     Instituto de Investigaciones Históricas, unam, Circuito Mario de la Cueva, Ciudad Universitaria, Del. 
Coyoacan, 04510 cdmx.
4.     Johanna Broda es doctora en Etnología por la Universidad de Viena. Entre 1973 y 1979 fue Investi-
gadora del ciesas, y desde 1980 es Investigadora del Instituto de Investigaciones Históricas de la unam; 
pertenece al Sistema Nacional de Investigadores Nivel III. En 2008 obtuvo el Premio Universidad Nacional, 
en Investigación en Ciencias Sociales. Es autora y co-coordinadora de numerosas publicaciones entre ellas 
de los libros Economía política e ideología en el México prehispánico (1978); La montaña en el paisaje ritual 
(2001); Historia y vida ceremonial en las comunidades mesoamericanas: los ritos agrícolas (2004); Religio-
sidad popular y cosmovisiones indígenas en la historia de México (2009); Convocar a los dioses: Ofrendas 
mesoamericanas (2013, 2016, 2019).
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DOSSIER

LOS PAISAJES RITUALES DE LAS 
COMUNIDADES MESOAMERICANAS

Y SUS PROCESOS HISTÓRICOS DE 
TRANSFORMACIÓN

RITUAL LANDSCAPES OF MESOAMERICAN COMMUNITIES AND 
THEIR HISTORICAL PROCESSES OF TRANSFORMATION

Johanna Broda*

Fecha de entrega: 7 de octubre 2019
Fecha de aceptación: 28 de noviembre 2019

Resumen

En este artículo se hace un recuento de las principales ca-
racterísticas de los paisajes rituales de las comunidades in-
dígenas mesoamericanas retomando la discusión acerca de 
sus orígenes prehispánicos. Este enfoque interdisciplinario 
que combina la etnohistoria y la antropología con la arqueo-
logía debe complementarse con la indagación acerca de los 
procesos históricos de transformación que desencadenó la 
Conquista y generaron una nueva cultura popular; en ella, la 
influencia de la Iglesia y del Estado español fueron determi-
nantes. La reelaboración simbólica de creencias y prácticas 
debe analizarse como parte de los procesos de dominio polí-
tico y de transformación impuesta por la fuerza; sin embargo, 
así la religiosidad popular se convirtió también en expresión 
de resistencia de las comunidades.

Palabras clave: Mesoamérica, comunidades indígenas, 
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cosmovisión y paisajes rituales prehis-
pánicos, procesos de transformación 
después de la Conquista.

Abstract

This article discusses the characteristics 
of the ritual landscapes of indigenous 
Mesoamerican communities taking up 
the discussion about their Prehispanic 
origins. This interdisciplinary approach 
combining Ethnohistory with Anthropo-
logy and Archaeology, needs to be com-
plemented with the study of the historical 
processes of transformation that resulted 
from the Spanish Conquest creating a 
new popular culture that was violently 
imposed by the Catholic Church and the 
State. The symbolic reinterpretation of 
beliefs and practices must be analyzed 
as part of the processes of the imposi-
tion of political dominance and forced 
cultural transformation, however, po-
pular Catholic religion also became an 
expression of the resistance and cultu-
ral syncretism developed by indigenous 
Mesoamerican communities.

Keywords: Mesoamerica, Indigenous 
Communities, Cosmovision and Prehis-
panic Ritual Landscapes, Processes of 
Transformation after the Conquest.

Introducción

En este Dossier dedicado al tema de 
“Los paisajes rituales de las cosmovi-

siones indígenas y el culto a los santos” 
se reúne una serie de estudios monográ-
ficos acerca de la vigencia actual de con-
ceptos de cosmovisiones de tradición 
indígena que se manifiestan en rituales 
vinculados con el paisaje.1 En mi propia 
ponencia introductoria al número quiero 
presentar algunas reflexiones acerca de 
la conceptualización de estos paisajes 
rituales y plantear, en líneas generales, 
aspectos de sus procesos históricos de 
transformación.

En esa exposición retomaré una serie 
de planteamientos y exposición de da-
tos que he hecho con anterioridad pre-
sentando una síntesis que, sin embargo, 
incorpora algunas nuevas perspectivas e 
interpretaciones.2 De hecho, la situación 
cultural y socio-económica actual (agos-
to de 2020) de México y del mundo nos 
obliga a evaluar los procesos cultura-
les que se están gestando como conse-
cuencia de la pandemia causada por el 
sars-cov-2 en la sociedad multiétnica 
y multicultural de México, así como re-
flexionar acerca de las aportaciones que 
pueden hacer la antropología y la etno-
historia en la situación convulsionada 
del mundo actual. 

1.      Los artículos de este Dossier —con excep-
ción del de Aurora Montúfar— fueron originalmen-
te presentados en el vii Coloquio de Cosmovi-
siones Indígenas, buap, Colegio de Antropología 
Social, ffyl, Puebla, 20-22 de mayo 2019.
2.      En la apretada síntesis de este ensayo me 
remito a mis numerosas publicaciones anteriores, 
en estas citas se pueden encontrar referencias 
bibliográficas más amplias que por cuestión del 
espacio, no se pudieron incluir en la presente pu-
blicación.
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–

En los paisajes ancestrales de las 
comunidades campesinas indígenas 
de México se ha producido, a raíz de 
la Conquista y a partir del periodo co-
lonial, una reelaboración simbólica de 
creencias y prácticas. Por medio de los 
ritos los grupos sociales toman pose-
sión simbólica del paisaje creando así 
un paisaje ritual; este último constituye 
una expresión fundamental de la cos-
movisión. La evangelización impuso el 
culto católico que giraba alrededor de la 
veneración de Cristos, Vírgenes y San-
tos, y en el medio rural de los pueblos 
indígenas de Mesoamérica se produjo 
así una infinidad de reinterpretaciones 
de ambas tradiciones que se han fusio-
nado en la religiosidad popular a lo largo 
de los siglos. 

En términos generales partimos de 
un enfoque interdisciplinario y holístico 
que combina la etnohistoria y la antro-
pología con la arqueología, geografía, 
arquitectura, arqueoastronomía, y otras 
disciplinas especializadas; además, debe 
combinarse con la indagación acerca de 
los procesos históricos de transforma-
ción que desencadenó la Conquista y 
generaron una nueva cultura popular, 
en ella la influencia de la Iglesia y del 
Estado español fueron determinantes, 
pero también lo fue la cultura popular 
española de las respectivas épocas. Pro-
pongo asimismo que la reelaboración 
simbólica de creencias y prácticas debe 
analizarse como parte de los procesos 
de dominio político y de transformación 
impuesta por la fuerza, sin embargo, así 
la religiosidad popular se convirtió tam-

bién en expresión de resistencia de las 
comunidades.

Los conceptos

Cosmovisión y observación de la natu-
raleza

Para el enfoque que estamos proponien-
do, partimos de una serie de conceptos 
clave mediante los cuales he definido el 
concepto de cosmovisión que he apli-
cado en mis investigaciones desde hace 
muchos años. Con anterioridad he pro-
puesto entender por cosmovisión:

La visión estructurada en la cual los an-
tiguos mesoamericanos combinaban de 
manera coherente sus nociones sobre el 
medio ambiente en que vivían, y sobre 
el cosmos en que situaban la vida del 
hombre (Broda, 1991, p. 462).

De manera más resumida podríamos 
decir que esta definición enfatiza una 
visión estructurada de la naturaleza y 
del cosmos en relación con la vida del 
hombre. Es decir, se trata de una defini-
ción restringida del concepto de la cos-
movisión, y estoy consciente de que no 
se trata de la única definición del concep-
to que se ha dado; por ejemplo coincide 
en algunos aspectos con la definición 
que propone Alfredo López Austin pero 
también difiere en algunos otros aspec-
tos.3 Numerosos autores también han  
 
3.      Algunas de estas definiciones, entre ellas las 
propuestas por A. López Austin y A. Medina (cfr. A. 
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expresado sus definiciones del concep-
to.4  En mi caso la defino en relación con 
la observación de la naturaleza;5 concre-
tamente, en relación con la percepción 
del medio natural, la geografía y las con-
diciones ambientales donde se situaba la 
vida de las sociedades mesoamericanas, 
su vida material y su organización social 
y política. A partir de dichas relacio-
nes estas sociedades han construido sus 
prácticas religiosas y su cosmovisión. En 
esta perspectiva, manejamos también el 
concepto de ideología que se refiere al 
sistema de representación simbólica que 
es la cosmovisión desde el punto de vis-
ta de su nexo con las estructuras socia-
les y políticas; o sea, enfatizo que estos 
conceptos no son sinónimos (Cfr. Broda, 
1991, 2012, pp. 107, 108).

El manejo de estos conceptos nos 
permite ver que la imagen que una so-
ciedad se forma de la naturaleza, la ac-
titud hacia ella y su conceptualización, 
son una reelaboración en la conciencia 
 
 

Gámez y A. López Austin coord. 2015) abarcan un 
amplio espectro de dimensiones de la vida social 
y equivalen prácticamente al concepto antropoló-
gico de la religión.
4.     Cfr. el volumen colectivo coordinado por A. 
Gámez y A. López Austin (2015) con las signifi-
cativas contribuciones acerca del concepto de 
cosmovisión de los mismos coordinadores, de A. 
Medina, G. Espinosa, C. Good, A. Barabás, M. 
Bartolomé y F. Báez-Jorge.
5.     Me refiero a esta última como “la observa-
ción sistemática y repetida a través del tiempo de 
los fenómenos naturales del medio ambiente que 
permite hacer predicciones y orientar el comporta-
miento social de acuerdo a estos conocimientos” 
(Broda 1991, p. 462).

social –a través del “prisma” que esta 
conciencia constituye– de las condi-
ciones naturales (Broda, 1991, p. 462). 
En este sentido, resulta muy importan-
te mantener la distinción analítica entre 
el mundo natural, –la naturaleza–, y las 
conceptualizaciones e interpretaciones, 
es decir, las representaciones que forman 
parte de la cosmovisión, que a su vez 
sustentan la formulación de los mitos y 
de los rituales.

Conceptos de espacio, territorio y paisaje 
(Gilberto Giménez)

En cuanto a los conceptos de territorio 
espacio y paisaje, que pertenecen pro-
piamente al campo de la geografía, par-
timos de una serie de definiciones que 
propone el sociólogo Gilberto Gimé-
nez (2004); sus propuestas me parecen 
particularmente precisas y lúcidas; sin 
embargo, estoy consciente de que otros 
especialistas han escrito libros enteros 
acerca del tema y la discusión de Gimé-
nez debe ser completada con otras refe-
rencias pertinentes.6 
6.      Conforme he emprendido estos estudios en 
años recientes con una perspectiva interdiscipli-
naria acerca de los conceptos de territorio y paisa-
je cultural y ritual, me he dado cuenta de que des-
de que se puso de moda el estudio del paisaje en 
disciplinas como la geografía, la arqueología, la 
arquitectura, la antropología y la etnohistoria esta 
discusión teórica se ha desarrollado más bien de 
forma paralela, en algunos aspectos se duplican 
los enfoques y conceptos en cada disciplina, coin-
ciden, pero también surgen contradicciones y so-
bre todo, existe una gran falta de comunicación e 
integración entre las disciplinas al respecto. Esta 
situación complica el trabajo interdisciplinario con-
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Según este autor: 

Se entiende por territorio el espacio 
apropiado por un grupo social para ase-
gurar su reproducción y la satisfacción 
de sus necesidades vitales que pueden 
ser materiales o simbólicas. En esta de-
finición, el espacio se considera como 
la materia prima a partir de la cual se 
construye el territorio, y, por lo mismo, 
tendría una posición de anterioridad con 
respecto a este último. [En esta pers-
pectiva], …el espacio sería una porción 
cualquiera de la superficie terrestre con-
siderada como antecedente a toda repre-
sentación y a toda práctica.

El proceso de apropiación sería en-
tonces consubstancial al territorio. Este 
proceso, marcado por conflictos, permi-
te explicar de qué manera el territorio es 
producido, regulado y protegido por los 
grupos de poder. Es decir, la territoriali-
dad resulta indisociable de las relaciones 
de poder” (p. 34). [Además] Entendido 
como espacio apropiado, el territorio 
es de naturaleza multiescalar. Es decir, 
puede ser aprehendido en diferentes 
niveles de la escala geográfica: local, 
regional, nacional, plurinacional, etc.” 
(p. 36). En esta perspectiva, la región 
constituye un “territorio intermediario”, 
es decir, “una forma de apropiación del 
espacio a escala intermedia” (p. 37). 

Al igual que Gilberto Giménez, el an-
tropólogo Eric Wolf (2001) defendía la 
posición teórica de que la ocupación del 
territorio siempre implica relaciones de 
poder. Las entidades políticas que surgen 
  
siderablemente.

a lo largo de la historia reclaman espa-
cios territoriales. Una expresión impor-
tante de estos reclamos se manifiesta a 
través de la arquitectura ceremonial y de 
los ritos que se celebran en el paisaje.

La Geografía Cultural Alemana (Franz 
Tichy)

Por otra parte, en la geografía cultural o 
histórica –sobre todo de la tradición ale-
mana– se utiliza el concepto de paisaje 
cultural que se refiere al “paisaje cul-
turalmente transformado a través de la 
historia.” Uno de los exponentes de esta 
escuela fue el geógrafo alemán Franz 
Tichy quien, desde la década de 1960 
hasta la de 1990, a partir de sus estudios 
sobre la geografía cultural del Altiplano 
Central de México se adentró en la pers-
pectiva histórica de esta región y a partir 
de su colaboración con Paul Kirchhoff, 
exploró aspectos del calendario mesoa-
mericano prehispánico en relación con 
la observación del sol y el culto a los ce-
rros, aspectos que quedaron plasmados 
en los paisajes culturales e históricos del 
Centro de México, sobre todo referentes 
a la Cuenca de México y la región de 
Puebla Tlaxcala (Tichy 1991).7

7.     En mi caso, tuve en la década de 1980 y 
1990 una estrecha colaboración con Franz Tichy 
acerca de los temas del calendario mesoamerica-
no, la arqueoastronomía y los paisajes culturales 
de Mesoamérica (Broda, 1991). Sin duda, la obra 
de Franz Tichy (1991) constituye una aportación 
fundamental al conocimiento de estos temas y de-
bido a que ha sido publicada en alemán, no es tan 
conocida en México. Sin embargo, en el contexto 
del establecimiento del campo de investigación 
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El concepto de paisaje según G. Gimé-
nez

En el enfoque que desarrolló Franz Tichy 
existen coincidencias con las propuestas 
teóricas de Gilberto Giménez. Siguiendo 
nuevamente a Giménez, nos referimos al 
concepto de paisaje. Este concepto, de 
acuerdo con el autor, “pertenece al orden 
de la representación y de la vivencia… 
No debe olvidarse que, como todo terri-
torio, también el paisaje es construido, es 
decir, es resultado de una práctica ejer-
cida sobre el mundo físico…” (2004, p. 
39). En esta perspectiva, la interpretación 
simbólica que hace una comunidad o en-
tidad política de estos espacios naturales 
es el paisaje. De esta manera, el concep-
to de paisaje pertenece a la dimensión 
simbólica o cultural del territorio; lo cual 
implica también su dimensión histórica.

Paisajes rituales prehispánicos
 
Desde la perspectiva de mis propias 
investigaciones a partir de la sociedad 
mexica, acerca de su ciclo anual de fies-
tas y el calendario prehispánico, he argu-
mentado que “el estudio del ritual esta-
blece el nexo entre religión y sociedad. 
Por medio de los ritos los grupos sociales 
y las comunidades en su conjunto, toman 
posesión simbólica del paisaje creando  
 
de la arqueoastronomía de Mesoamérica, cons-
tituye una aportación fundamental al lado de los 
trabajos pioneros de Anthony Aveni (1980), Horst 
Hartung y varios otros investigadores (cfr. Broda, 
Iwaniszewski y Mauponé coord. 1991).

así un paisaje ritual” (Broda, 2001, p. 
67).  

El culto tiene una función fundamen-
tal en la sociedad:

Los ritos llenan el paisaje de vida y de-
finen los límites de los espacios cultu-
rales y comunitarios; ellos constituyen 
el paisaje ritual. También determinan el 
calendario de fiestas, que se encuentra 
en íntima relación con los ciclos esta-
cionales y agrícolas… [En este sentido] 
se puede reconstruir el ciclo anual de 
fiestas mexicas y señalar algunas fe-
chas clave desde el punto de vista del 
calendario prehispánico (Broda, 2001, 
p. 322). 

El culto prehispánico a los cerros, las 
cuevas y al agua –el culto a las rocas y 
la arquitectura mexica- los ritos del ciclo 
agrícola.

De hecho, las fuentes etnohistóricas 
sobre la sociedad mexica constituyen 
el caso mejor documentado, a partir de 
ellas se puede conocer detalladamente 
que el culto a la lluvia y a los elemen-
tos atmosféricos jugaba un papel central 
en la religión prehispánica (cfr. Broda, 
1971). Estos rasgos generales del ritual y 
la cosmovisión mexica eran compartidos 
por los demás pueblos que conformaban 
Mesoamérica a lo largo del tiempo; pero 
en este último punto no entraremos en 
mayor detalle por el momento.

Los Tlaloques mexicas eran los dio-
ses de la lluvia y las tempestades, fe-
nómenos que se originan en las altas 
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montañas, en cuyas cumbres se engen-
dran las nubes; no vivían simplemente 
en los cerros, sino que eran los mismos 
cerros personificados. Se trataba de un 
grupo grande de dioses que representa-
ban fenómenos causalmente vinculados. 
A este grupo pertenecían: (1) el princi-
pal de ellos, Tlaloc, y la hueste de seres 
pequeños (los tlaloques) que le ayuda-
ban a producir la lluvia; (2) la diosa del 
agua dulce (de los ríos, las fuentes y la 
laguna), Chalchiuhtlicue; (3) la diosa de 
la sal y del agua salada del mar, Huix-
tocihuatl; (4) el dios del viento, Ehecatl 
acompañado de sus ayudantes peque-
ños, los ehecatotontin o vientecillos; 
(5) a este grupo pertenecían también los 
grandes volcanes del Altiplano Central, 
Matlalcueye, Iztac Cihuatl, Popocate-
petl y otros cerros deificados (Broda 
1971; cfr. Brotherston, 1999).

De esta manera existía un estrecho 
vínculo del Tlaloc mexica con la geo-
grafía del Altiplano Central, las altas 
montañas que controlaban los procesos 
meteorológicos de los vientos portado-
res de la lluvia, las tormentas y la for-
mación de las nubes. El culto a Tlaloc 
reflejaba el proceso de una milenaria tra-
dición de la observación del medio am-
biente y de los procesos naturales. Estas 
observaciones también eran necesarias 
para las prácticas agrícolas y el exitoso 
cumplimiento del ciclo del cultivo del 
maíz.

Los paisajes rituales prehispánicos 
eran agrícolas, pero además de ubicarse 
en las milpas, giraban alrededor de las 
montañas sagradas, los peñascos, las 

rocas talladas y los petrograbados. En 
este contexto existía un culto a la piedra 
que se manifestaba en el tallado de ro-
cas con relieves y petrograbados, y en el 
uso ritual de grandes piedras esculpidas 
con escaleras, terrazas y pocitas que se 
ubicaban en el paisaje –y que, a veces, 
aún permanecen ahí–. Estos modelos en 
miniatura simbolizaban elementos de 
la cosmovisión y se usaban para fines 
rituales (Broda, 1996a 1997; Zimbrón, 
2020). 

Además, los mexicas diseñaron pro-
yectos arquitectónicos de conjuntos de 
templos integrados a las paredes rocosas 
de cerros, como por ejemplo en Tepozt-
lán y Malinalco (cfr. Broda, 2015). Era 
un lenguaje visual que los mexicas im-
primían sobre el territorio. El culto era 
el principal mecanismo de esta apropia-
ción del espacio basada en los conceptos 
de la cosmovisión que se proyectaban en 
el paisaje real. En muchos casos, estos 
lugares de culto se vinculaban también 
con la astronomía y la observación solar.

Así, la vida religiosa de Tenochtitlan 
no se limitaba al culto estatal del Tem-
plo Mayor, sino que su amplio escenario 
abarcó el paisaje ritual del Altiplano, te-
rritorio político del cual los mexicas to-
maron posesión imprimiéndole sus pro-
pios símbolos visuales. (Broda, 1996, p.  
49; 2015). Según hemos mencionado, 
estos símbolos visuales estaban marca-
das por tallados en rocas con relieves 
y petrograbados, y por el uso ritual de 
grandes piedras esculpidas. 
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Procesos históricos a partir de la 
conquista

El proceso violento de la Conquista

Los procesos históricos que desencade-
nó la Conquista española condujeron a 
la destrucción de la sociedad prehispá-
nica y de la cosmovisión indígena como 
una totalidad integrada. Se destruyeron 
violentamente la religión estatal prehis-
pánica y el culto público.

Una diferencia fundamental entre el 
periodo prehispánico y el colonial era la 
articulación con la sociedad mayor que 
se produjo a partir de la Conquista. Las 
expresiones religiosas indígenas dejaron 
de formar parte del culto estatal impulsa-
do por la clase dominante prehispánica 
y se convirtieron en cultos campesinos 
locales. La nueva religión del estado fue 
impuesta por la Iglesia Católica, mien-
tras que los ritos indígenas se desarro-
llaban al margen de ella (Broda 2009, p. 
12).

En algunas regiones indígenas de la 
Nueva España la nobleza nativa logró 
mantener su posición durante las prime-
ras décadas de la Colonia. Sin embargo, 
en la religión desempeñaban más bien el 
papel de intermediarios entre el mundo 
prehispánico y el sincretismo de la Colo-
nia. El complejo ámbito de los calenda-
rios, la astronomía, las matemáticas, la 
arquitectura, el arte y los códices prehis-
pánicos se perdieron o más bien fueron 
destruidos con gran rapidez bajo del do-
minio colonial. El exuberante politeísmo 
de la religión prehispánica fue uno de los 

objetivos más perseguidos en la evange-
lización (p. 12). 

Por otra parte, el culto a los santos y a 
las vírgenes –la “Parentela de María” en 
palabras de Félix Báez (1994) – que se 
introduce a partir del siglo xvi a lo largo 
de la Colonia, se convierte en el rasgo 
dominante de la nueva religiosidad po-
pular del pueblo indígena y mestizo. El 
exuberante ceremonialismo de las fiestas 
católicas en las que participaban obliga-
toriamente los indios conquistados reci-
bió un gran impulso de parte del Estado 
virreinal, sobre todo a partir del Concilio 
de Trento (Cfr. Gruzinski, 1991; 1994, 
Methol Ferré, 1973)

La religión catolica de España en el si-
glo xvi

Sin embargo, hay que insistir en las enor-
mes diferencias políticas y culturales 
que existían entre la España del siglo xvi 
y el mundo mesoamericano, así como en 
el proceso violento de la Conquista.

Clima y geografía de España y de Mé-
xico

Empezaremos por el clima y la geogra-
fía de España: en Europa existen cuatro 
estaciones muy marcadas, mientras que 
el clima de México está determinado por 
el contraste entre la estación seca y la es-
tación de lluvia. Estos periodos climáti-
cos determinan los ciclos del cultivo del 
maíz.
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El papel de la Iglesia Católica en España

El culto oficial de la Iglesia Católica, 
aunque se dirigía también en España a 
poblaciones campesinas, era básicamen-
te un culto urbano donde la adoración de 
la naturaleza se consideraba como ido-
latría. En Europa, la Iglesia Católica te-
nía una larga historia de persecución de 
los cultos paganos; estos últimos habían 
contenido elementos de la adoración de 
la naturaleza.

Existen relativamente pocos estu-
dios que se enfoquen particularmente en 
la religiosidad popular en España en el 
siglo xvi combinando la investigación 
histórica con un enfoque antropológico, 
a pesar de que estos temas revisten de un 
particular interés.8 Citaremos a William 
Christian (1981) quien en su estudio 
acerca de La religión local en España 
en el siglo xvi, analiza peregrinaciones, 
santuarios, votos, imágenes y reliquias 
como parte del culto de Cristo, la Vir-
gen y los santos. Este autor destaca la  
organización social corporada que era el  
 
 
8.      Los tres tomos sobre Religiosidad Popular, 
publicados por la Editorial Anthropos en España 
en 1989 son de gran importancia (Álvarez, Buxó 
y Rodríguez B. coords. 1989); sin embargo, en-
fatizan sobre todo el estudio histórico y literario, 
no tanto el enfoque antropológico. Encontramos 
numerosos elementos comunes entre España y el 
México prehispánico, precisamente a nivel de la 
religiosidad popular. James Lockhart (1999) afir-
ma que en España ésta última se centraba tam-
bién en las actividades rituales, de propiciación y 
estaba basada en la organización social corpora-
da. Cfr. también la obra importante de Luis Maldo-
nado 1985, 1989.

sustento de la celebración de las fiestas y 
articulaba los niveles locales, regionales 
y del Estado en el ejercicio de la religión 
(Broda, 2018b, pp. 6-11).

Por otra parte, es de notar que, en 
la Edad Media y a inicios del siglo xvi 
existía en España un limitado número de 
santos, muchos de ellos solo tenían una 
relevancia local (Christian, 1976, 1981). 
En los santuarios que atraían a un gran 
número de peregrinos se veneraban las 
tumbas o reliquias de santos mártires, 
de ermitaños y obispos. En estos cultos 
influyó también el proceso de la Recon-
quista. Christian (1976, p. 65) señala que 
la veneración de la Virgen María cobró 
cada vez más importancia en España a 
partir del siglo xii. Es de notar que los 
santuarios de la Virgen María dieron un 
énfasis al culto de sus imágenes en el 
medio rural, en lugares del campo que te-
nían una significación simbólica para la 
comunidad agrícola o pastoril, por ejem-
plo, las fuentes, las cimas de las monta-
ñas, los altos de caminos, las grutas y las 
cuevas; lugares que eran considerados 
a partir de creencias precristianas como 
puntos críticos de contacto con las fuer-
zas de la naturaleza (op. cit. pp. 65-66).

La Nueva España

La reinterpretación de cultos paganos

La Conquista de México y el estableci-
miento del régimen colonial, introduje-
ron cambios fundamentales en la articu-
lación que existía entre las comunidades 
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campesinas indígenas con la sociedad 
mayor (Broda, 1979b, 1980). Las expre-
siones religiosas indígenas dejaron de 
formar parte del culto estatal impulsado 
por la clase dominante prehispánica y se 
convirtieron en cultos campesinos loca-
les (Broda, 2005). La nueva religión de 
Estado fue impuesta por la Iglesia Cató-
lica, mientras que los ritos indígenas se 
desarrollaban al margen de ella. 

Al hablar de la historia colonial, re-
sulta sumamente interesante estudiar 
los procesos de la introducción de las 
instituciones del imperio español en las 
diferentes regiones de América y anali-
zar cómo estos incidieron en la reorga-
nización de las poblaciones conquista-
das. Se creó una estructura política que 
incidió de manera importante en la for-
ma de organización de las comunidades 
campesinas; surgieron nuevos circuitos 
económicos que vincularon a los indios 
con la economía española y se implan-
tó la política de la evangelización (cfr. 
Broda, 1979b, 1980). En el siglo xvi las 
órdenes mendicantes jugaron un papel 
fundamental en este proceso. Se intro-
dujo el culto católico con sus principales 
fiestas. 

Iglesias y procesiones: un culto urbano 
que reinterpreta los cultos paganos en el 
paisaje 

De acuerdo con la política que la Iglesia 
propagó después del Concilio de Trento 
se fomentaron ceremonias cristianas que 
pusieran énfasis en sus aspectos visuales 

con fines evangelización. Las órdenes 
mendicantes impulsaron un culto a los 
santos patronos y a varios apóstoles me-
diante el profuso uso de imágenes y de-
vociones. Antonio Rubial observa que, 
todas las ordenes hacían un uso político 
de sus santos estableciendo una compe-
tencia entre ellos en la que involucraban 
a sus feligreses (1999, pp. 9,10,16).

Los santos asumieron un papel fun-
damental como protectores y patronos 
de gremios y oficios, de cofradías y con-
gregaciones novohispanas; así se con-
virtieron en símbolo corporativo y factor 
de cohesión. Las ciudades y municipios 
también obtuvieron sus santos patronos. 
Los cabildos de las ciudades realizaban 
las ceremonias en honor a sus santos; los 
fieles ofrecían exvotos, cirios, limosnas 
y peregrinaciones. En las celebraciones 
oficiales se organizaban procesiones con 
arcos, pendones, tapetes de flores, in-
cienso, danzas, cantos, música, con jue-
gos y representaciones teatrales. A nivel 
privado nacieron los altares familiares 
que albergaban numerosas estampas y 
atributos de los santos (Rubial, 1999, 
pp. 13, 16, 17). Todas estas manifesta-
ciones recibieron un decidido impulso 
por las reformas que implantó la Iglesia 
Católica en la segunda mitad del siglo 
xvi, después del Concilio de Trento y en 
plena Contrarreforma en Europa. Trento 
adoptó una posición abierta alrededor de 
lo milagroso.9

9.      Gonzalbo 1985; Ruiz Gomar 1993; citados 
por Rubial 1999, p. 16; cfr. también Methol Ferré 
1973
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El fortalecimiento que se dio a la ve-
neración de la Virgen María y al culto 
de los santos patronos produjo efectos 
profundos en América que permitieron 
la gestación de un sincretismo en la reli-
gión popular que incorporó muchos ele-
mentos de las culturas indígenas. La re-
ligiosidad barroca, a partir de la política 
de la misma Iglesia Católica, permitió la 
elaboración de estos cultos en las fiestas 
católicas con una amplia participación 
popular.

De acuerdo con Gruzinski,10 el Pri-
mer Concilio Mexicano de 1555 antici-
pándose al Concilio de Trento sobre el 
empleo legítimo de las imágenes:

Favoreció el culto de los santos, de los 
patronos de las iglesias y de los pueblos, 
así como el de la Virgen en sus diversas 
advocaciones, con lo cual al espacio 
saturado de ídolos sucedía … un nuevo 
espacio poblado de santos (Gruzinski, 
1994, pp. 108-110; cursivas J.B.).

De esta manera, observa Félix Báez-Jor-
ge, la Iglesia barroca precipitó entre la 
población indígena, 

La misma idolatría que antes había 
combatido…. Este complejo proceso 
remite a la dialéctica de la imagen y la 
devoción, en cuya más acabada confi-
guración la imagen produce la devoción 
y ésta consagra la imagen (Báez-Jorge 
1998, pp. 49-50).11

10.      Gruzinski 1991, 1994; citado en Báez-Jorge 
1998, p. 49.
11.      Cfr. también Báez-Jorge 1994, 2011, 2013, 
2015.

Religión cristiana y cosmovisiones indí-
genas

Hay que considerar que se trata de dos 
grandes tradiciones religiosas que se 
fusionaron en la Nueva España duran-
te la Colonia. Ambas eran en el siglo 
xvi, producto de una larga historia de 
interacción entre pueblos e ideologías y 
habían desarrollado una cosmovisión y 
un discurso filosófico definidos. A con-
tinuación, quiero destacar estas diferen-
cias.

La religión mesoamericana

La religión mesoamericana fue poli-
teísta donde los dioses representaban 
fuerzas de la naturaleza y de las activi-
dades humanas. Estas deidades no esta-
ban encima del cosmos, sino que eran 
inmanentes. Las figuras individuales 
de ellas se desdoblaban en dualidades, 
en formas cuádruples, o se asociaban a 
los cinco o los seis rumbos del univer-
so. La numerología y la calendárica, al 
igual que la geometría, eran elementos 
constitutivos de la religión prehispánica. 
El ritual ocupaba un lugar central en la 
religión y encontró formas exuberantes 
de expresión ligadas a la arquitectura 
ceremonial y la sacralización del paisa-
je. Mediante el ritual se garantizaba la 
circulación de las fuerzas del cosmos, 
circulación armoniosa que era necesaria 
para la continuidad del mundo natural y 
de la vida humana. A través de su parti-
cipación en la vida ritual se afianzaba el 
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papel dirigente de los gobernantes y de 
las estructuras de poder en Mesoamérica 
(cfr. Broda, 1976, 1979).

El Cristianismo

Por otra parte, el cristianismo junto con 
el judaísmo y el islam pertenece a las re-
ligiones monoteístas. La Virgen María y 
los santos solo son intermediarios entre 
los hombres y Dios, ellos mismos no son 
deidades. Para la Iglesia, los santos son 
modelo de virtudes que los fieles deben 
imitar. De acuerdo con la teología cris-
tiana, el culto es un acto de sumisión y 
de veneración, la ofrenda y la oración no 
establecen actos de reciprocidad. Dios 
es una deidad encima del cosmos de su 
propia creación; por lo tanto, el ritual 
no tiene la función de regular el flujo de 
las fuerzas del cosmos. La liturgia pone 
mayor énfasis en la oración, la misa y la 
contemplación solitaria que en las gran-
des dramatizaciones del ritual público. 
Se trata de una religión muy diferente a 
la del México antiguo o de las grandes 
religiones asiáticas.

La religiosidad popular

Sin embargo, lejos de la teología oficial, 
en la religiosidad popular el culto a los 
santos se aproxima al politeísmo y los ri-
tos que involucran a los santos; son actos 
en los cuales se espera una reciprocidad 
de parte del protector o patrono. Los lu-
gares de culto de la Virgen, de los santos 

y las cruces se ubican en el paisaje don-
de están asociados al agua, a los cerros 
y las cuevas. Por lo tanto, en el nivel de 
la religiosidad popular ambas religiones 
se asemejan mucho más que a nivel de 
la doctrina oficial. La expresión funda-
mental de la Religiosidad popular la 
constituye el ritual: fiestas, intercambio 
de bienes y comidas, convites, ofrendas, 
procesiones y peregrinaciones. Ahí es 
donde se pudo producir el sincretismo, 
el intercambio cultural y religioso y la 
reelaboración simbólica de creencias y 
prácticas. La base institucional de estas 
expresiones de la religión popular son 
las mayordomías y las cofradías donde 
existen todavía, y la organización comu-
nitaria corporada.

Los procesos de reelaboración sim-
bólica en México (siglos xvi al xxi)

Procesos sociales y políticos: el sincre-
tismo religioso

La interacción en la Nueva España en-
tre estas dos tradiciones religiosas creó 
el culto público cristiano mediante la 
imposición del poder hegemónico de la 
Iglesia Católica y del Estado español. 
Por otra parte, la nueva religión popular 
que surge a partir del siglo xvi retoma 
ciertas formas del culto prehispánico 
que antes habían formado parte de la 
religión estatal; ahora se convierten en 
expresiones de sociedades campesinas. 
Entre ellas el principal elemento es el 
culto agrícola que se encuentra en ínti-
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ma relación con las manifestaciones de 
la naturaleza (manifestaciones en torno 
a los ciclos de cultivo del maíz y otras 
plantas cultivadas, el clima, las estacio-
nes, la lluvia, el viento, las fuentes, las 
cuevas, los cerros, las piedras, etc.). Es-
tos son los aspectos donde encontramos 
las mayores continuidades en los rituales 
y la cosmovisión.12

Los cerros siguen siendo los conte-
nedores del agua, de las riquezas y del 
maíz; en ellos se hacen las espectacula-
res peticiones de lluvias, rituales públi-
cos que se siguen practicando en muchas 
regiones indígenas de México. Hoy en 
día los ritos se dirigen a la Santa Cruz 
que, sin embargo, reúne características 
de las deidades prehispánicas de la tierra 
y del maíz, y muchos elementos estruc-
turales de estos rituales reproducen de 
forma sincrética estas tradiciones ances-
trales (Broda, 2001, 2005; 2018). 

Además, podemos afirmar que, a 
nivel filosófico, la cosmovisión mesoa-
mericana con su visión dinámica y dia-
léctica del cosmos y la fuerza dramática 
de sus rituales públicos, también dejaron 
profundas huellas en el culto católico no-
vohispano. Así, por ejemplo, en el papel 
de los santos que asumieron funciones 
relacionadas con las fuerzas vitales de la 
naturaleza. En estos aspectos que asumió 
el sincretismo quedan aún muchas face-
tas por explorar.13

12.      Cfr. Albores y Broda coords. 1997; Broda y 
Good coords. 2004; Báez-Jorge 1994, 1997; Gó-
mez Martínez 2002; Gómez Arzapalo 2009, comp. 
2013; Juárez Becerril 2010, 2015.
13.      Cfr. la notable obra de investigación, do-

Los cultos indígenas se refugian en el 
paisaje (Nancy Fariss)

Los procesos históricos que desencade-
nó la Conquista española condujeron a 
la destrucción de la religión prehispáni-
ca y de la cosmovisión indígena como 
una totalidad integrada. Se destruyó la 
religión estatal, el exuberante politeísmo 
y el pensamiento filosófico de una com-
pleja civilización antigua. Lo que sobre-
vivió fueron los cultos campesinos rela-
cionados con el entorno geográfico, los 
cerros, cuevas, manantiales y lagos, así 
como del cultivo del maíz. Hemos ar-
gumentado en este trabajo que, en estos 
procesos de violencia política y cultural, 
de genocidio y de la integración cultural 
forzada, que en este contexto, los ritos en 
relación al paisaje y al entorno físico de 
las comunidades campesinas llegaron a 
adquirir nuevos significados y se convir-
tieron en símbolos de la identidad étnica 
y de su reproducción, así como de resis-
tencia. Según argumentó la historiadora 
Nancy Fariss en su brillante libro acer-
ca de los mayas de Yucatán (1983) que, 
como consecuencia del violento proceso 
de conquista, los cultos indígenas se re-
fugiaron en el paisaje. 

cencia y difusión que ha emprendido Ramiro Gó-
mez Arzapalo en los últimos años, junto con varios 
colegas. Cfr. Gómez Arzapalo 2009, comp. 2013; 
Gómez Arzapalo y Juárez Becerril comps. 2014; 
Juárez Becerril y Gómez Arzapalo coords. 2015; 
Padrón y Gómez Arzapalo coords. 2016.
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Reflexión final

Los paisajes rituales prehispánicos se 
convierten en símbolos de la identidad 
étnica y su reproducción, y de resisten-
cia

Añadiremos como reflexión final que el 
culto a los cerros y los ritos agrícolas re-
presentan hoy en día aspectos de la vida 
ceremonial de los pueblos en los que se 
ha conservado un cúmulo de creencias 
y prácticas de origen prehispánico. No 
se trata de remanentes congelados en 
el pasado sino de elementos que se en-
cuentran en un continuo proceso de re-
elaboración simbólica y que hoy en día 
forman parte orgánica de la religiosidad 
popular indígena en el ámbito de la Igle-
sia Católica en México. El vínculo entre 
la cosmovisión, el ritual, la observación 
de la naturaleza y las condiciones del 
medio ambiente hasta cierto punto con-
tinua vigente en la actualidad dentro de 
un accidentado territorio marcado por 
infinidad de montañas y por condiciones 
climáticas contrastantes, en el hábitat 
agreste de “as regiones de refugio de las 
que nos habló Aguirre Beltrán (1982). 

Estos ritos mantienen su funciona-
lidad mientras se conserva el ambiente 
natural en el cual se desarrolla la vida 
comunitaria y se siguen aplicando las 
técnicas ancestrales en la agricultura. 
Sin embargo, también se entiende que 
todos ellos siempre han estado sujetos 
a procesos de transformación y reinter-
pretación conforme cambiaban las con-
diciones materiales de existencia y la 

inserción de las poblaciones indígenas 
campesinas en la sociedad mayor.

Por otra parte, podemos afirmar que 
los santos, cristos y vírgenes en España 
y el resto de Europa tenían una relación 
muy diferente con el paisaje, así como 
con el simbolismo de la cosmovisión y 
doctrina cristianas; al integrarse en Mé-
xico con los paisajes ancestrales de Me-
soamérica se convirtieron en santos na-
gualizados, como diría Félix Báez-Jorge 
(1998). De esta manera, los santos han 
asumido funciones en el ancestral culto 
a los cerros, las cuevas y el agua de las 
comunidades indígenas de México. 

Si bien estos ancestrales cultos han 
encontrado una infinidad de reelabora-
ciones y reformulaciones a partir de la 
Conquista, la Colonia, el siglo xix y el 
xx, y constituyen hoy en día una parte 
muy importante del legado cultural me-
soamericano, por otra parte se puede de-
cir que la continuidad de estas creencias 
y prácticas se encuentra más amenazada 
que nunca de desaparecer debido a los 
profundas transformaciones que están 
afectando al campo mexicano y a las 
prácticas agrícolas de los campesinos 
indígenas. El avance brutal del neolibe-
ralismo ha obligado a miles y millones 
de campesinos indígenas a emigrar a las 
empresas agrícolas del Norte del país o 
aún más lejos, a los Estados Unidos. La 
falta de apoyos al campo desde hace dé-
cadas, el incremento del narcotráfico y 
de la violencia en las regiones habitados 
por los pueblos indígenas se ve además 
severamente afectada por el deterioro 
ecológico y la introducción de agroquí-
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micos y de cultivos transgénicos. Todo 
esto nos hace concluir que lo que no se 
logró en siglos –destruir las expresiones 
ancestrales de unas culturas agrícolas 
milenarias– actualmente está seriamente 
amenazando la paulatina desaparición 
de ellas.
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Resumen

En el presente artículo mostraré información etnográfica sobre 
algunas prácticas culturales que personas de distintas comu-
nidades zapotecas ubicadas en las sierras altas y bajas de los 
distritos de Yautepec, Miahuatlán y Pochutla realizan en el ojo 
de agua e iglesia católica de la comunidad de San Pedro Mártir 
Quiechapa Yautepec, Oaxaca. Enfatizaré en la importancia de  
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casa tanto en Quiechapa como en San Miguel Suchixtepec y San Pedro el 
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que el presente texto permita comprender la importancia que diversos pue-
blos zapotecos de las montañas de la Sierra Sur otorgan al espacio natural 
del ojo de agua de Quiechapa, al que posiblemente han peregrinado desde 
hace siglos, y esto permita generar una cultura de tolerancia y respeto hacia 
prácticas culturales que son milenarias. Cualquier interpretación errónea de 
los datos que en este artículo presento es solo responsabilidad mía.
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las fechas en que peregrinan y la cons-
trucción cultural del paisaje ritual ojo de 
agua-iglesia católica. En ambos espacios 
se evidencian procesos de reproducción 
cultural creativa de algunas prácticas y 
creencias de tradición cultural mesoame-
ricana dentro del marco institucional del 
catolicismo y contextos coloniales.

Palabras clave: Cosmovisión y obser-
vación de la naturaleza, paisaje ritual, 
procesos de reinterpretación simbólica,  
Quiechapa, comunidades zapotecas.

Abstract

In this article, I will present ethnographic 
information on certain cultural practices 
that inhabitants from different Zapotec 
communities located in the high and low 
mountains of the districts of Yautepec, 
Miahuatlán and Pochutla perform at their 
main natural spring (Ojo de Agua) as 
well as the Catholic church of San Pedro 
Mártir Quiechapa, Yautepec, Oaxaca. 
I will emphasize the importance of the 
dates on which these pilgrimages take 
place and of the cultural construction of 
the ritual landscape including both the 
water source (ojo de agua) as well as the 
Catholic church. In both places, the pro-
cesses of creative cultural reproduction 
of certain practices and beliefs of the 
Mesoamerican cultural tradition are evi-
dent within the institutional framework 
of Catholicism and its colonial contexts.

Keywords: World View (or Cosmovi-

sion) and Observation of Nature, Ritual 
Landscape, Processes of Symbolic Rein-
terpretation, Quiechapa (Oaxaca), Za-
potec Communities.

Introducción

San Pedro Mártir Quiechapa es una pe-
queña comunidad rural que se localiza 
en las montañas de la Sierra Madre del 
Sur en Oaxaca (Fig. 1). Tiene categoría 
política de cabecera municipal y se ubica 
en la parte sur central del municipio, al 
pie de las altas serranías de las Sierras 
Orientales.2 Su territorio mide 121 km2 
con los terrenos bajos orientados hacia el 
norte y los terrenos altos orientados ha-
cia el sur. Exuberantes montañas cubier-
tas de bosque de pino y encino definen la 
parte alta del municipio que alcanza los 
2 781 msnm donde el clima es templado, 
mientras que los terrenos bajos descien-
den a 1 100 msnm presentando un pai-
saje árido de climas secos, vegetación 
de selva y cactus resistentes (Badillo, 
2019). En realidad, estos ecosistemas 
no son únicos de Quiechapa, sino que se 
prolongan en los territorios de los muni-
cipios colindantes y más allá.

En la parte sur del municipio, al pie 
del cerro Guilosh, se encuentra un ma-
nantial natural u ojo de agua, que brota  
 
 
2.      Considero pertinente indicar que Quiechapa 
es la única localidad que constituye el municipio 
316 de San Pedro Mártir Quiechapa, que perte-
nece al distrito político administrativo 27 de Yau-
tepec.
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de una oquedad rocosa fluyendo hacia 
el norte por canales que la distribuyen 
dentro de la comunidad, ubicada a dos 
kilómetros aproximadamente. Este ma-
nantial suministra agua potable al pue-
blo de Quiechapa y también la que los 
lugareños utilizan para cultivar maíz, 
frijol, trigo, flores, frutas y hortalizas en 
sus terrenos de regadío.

Además de representar un recurso vi-
tal para los habitantes de Quiechapa, el 
ojo de agua es percibido culturalmente 
como un espacio sacralizado por diver-
sas personas de algunos pueblos zapote-
cos asentados en las sierras altas y bajas 
de los distritos de Yautepec, Miahuatlán 
y Pochutla, quienes peregrinan largas 

distancias atravesando imponentes se-
rranías para invocar y ofrendar a las en-
tidades sagradas que rigen este paisaje 
ritual.

Es justamente esta acción social de 
percepción y apropiación cultural del te-
rritorio la que me interesa discutir; para 
esto planteo las siguientes preguntas que 
trataré de responder en el desarrollo de 
este texto: ¿cómo perciben el espacio 
ojo de agua-iglesia católica los peregri-
nos zapotecos que acuden a Quiecha-
pa?, ¿por qué acuden a estos dos luga-
res?, ¿en qué fechas acuden?, ¿desde 
qué lugares?, ¿a qué entidades sagradas 
invocan y ofrendan?, ¿qué piden?, ¿qué 
acciones rituales realizan? 

Figura 1. Ubicación geográfica del municipio y pueblo de Quiechapa en la región 
Sierra Sur de Oaxaca (Fuente: Badillo, 2019, p. 65).
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Definición de conceptos

Cosmovisión y observación de la natu-
raleza

Johanna Broda (1991, p. 2012) ha enfa-
tizado la importancia que tiene el medio 
geográfico y la observación sistemática 
de la naturaleza que por milenios han 
realizado las comunidades indígenas 
campesinas de México en la configu-
ración de su cosmovisión. Para ella, la 
cosmovisión se define en relación con 
la percepción y conocimiento del medio 
natural, la geografía y las condiciones 
ambientales donde se sitúa la vida de las 
sociedades de tradición mesoamericana, 
dentro de sus marcos institucionales y 
políticos.3 Por tal razón “no existe una 
percepción ‘pura’ [de la naturaleza], 
desligada de las condiciones e institucio-
nes sociales en las cuales nace” (Broda, 
1991, p. 462). Este planteamiento es re-
levante puesto que permite comprender 
este concepto, al parecer difuso, como 
una creación cultural humana derivada 
de su percepción e interpretación del 
espacio natural; es decir, parte de una 
base material en la construcción de es-
tas creencias que de ninguna manera son 
estructuras de pensamiento inmanentes.

En este sentido, la observación de la 
naturaleza es fundamental para configu-
rar las cosmovisiones o interpretaciones 
culturales respecto al espacio natural en 
que vive el hombre y el lugar de este “en 
relación con el cosmos” (Broda, 2012,  
 
3.     Broda en este Dossier.

p. 102). Este concepto es definido por la 
citada autora como:

… la observación sistemática y repeti-
da a través del tiempo de los fenóme-
nos naturales del medio ambiente que 
permiten hacer predicciones y orientar 
el comportamiento social de acuerdo 
con estos conocimientos. Es decir, esta 
actividad contiene una serie de elemen-
tos científicos. La observación de la na-
turaleza influye en la construcción de la 
cosmovisión mezclándose con elemen-
tos míticos, es decir, religiosos (Broda, 
1991, p. 462).

De esta manera, la actitud de las socie-
dades indígenas hacia la naturaleza y la 
forma de concebirla “son una reelabora-
ción en la conciencia social de las con-
diciones naturales” (Broda, 2018, p. 4). 
Por esta razón, enfatiza en la importan-
cia de mantener una distinción analítica 
entre el mundo natural y las representa-
ciones o interpretaciones culturales que 
de él se hacen.4

Justamente esta conceptualización 
—o visión estructurada— de la natura-
leza es lo que configura la cosmovisión 
y “su estudio plantea explorar las múl-
tiples dimensiones de cómo se percibe 
culturalmente la naturaleza” (Broda, 
2018, p. 4). Por cosmovisión la autora 
comprende: 

…la visión estructurada en la cual los 
antiguos mesoamericanos [y los ac-
tuales miembros de comunidades de  
 

4.     Broda en este Dossier.
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tradición cultural mesoamericana] com-
binaban de manera coherente sus no-
ciones sobre el medio ambiente en que 
vivían, y sobre el cosmos en que situa-
ban la vida del hombre (Broda, 1991, p. 
462; 2001, p. 16).

En este tenor, la cosmovisión es una 
construcción social, un “sistema de re-
presentación simbólica”, donde “en la 
explicación del universo” convergen de 
manera dialéctica conocimientos exac-
tos del medio natural en que se vive, los 
cuales han sido transformados, a partir 
de cierto momento, en mito y religión 
(Broda, 2012). Ejemplo de ello es la di-
vinización de fenómenos atmosféricos 
como el rayo, la lluvia, los vientos; y ele-
mentos naturales como la tierra, el mar, 
los cerros, oquedades, fuentes de agua, 
que personifican poderosas deidades a 
las que hay que invocar y ofrendar para 
propiciar una serie de bienes.

De este modo, Johanna Broda explica 
que los cerros, —que junto con la geo-
grafía tienen una función determinante 
en la generación del clima y las condi-
ciones atmosféricas y meteorológicas 
en gran parte de Mesoamérica— fueron 
reinterpretados en la cosmovisión me-
soamericana como deidades de la llu-
via. Se pensaba (y aún se piensa) que 
en sus cumbres se producían las nubes 
y ellos mandaban la lluvia, los vientos y 
las tormentas. También que en su inte-
rior estaban llenos de agua que regarían 
en la temporada de lluvias; que el maíz, 
diversas plantas comestibles y riquezas 
en general se guardaban en cuevas en su 

interior, las cuales a su vez se concebían 
como “entradas al interior de la tierra, 
lugares de agua, símbolos de fertilidad y 
verdor”. En la cosmovisión prehispánica 
“…el espacio bajo de la tierra se conce-
bía como lleno de agua y existía una co-
municación subterránea entre los cerros, 
las cuevas y el mar” (Broda, 2018, p. 8 y 
9; 1991, p. 466-479; 1971, p. 259).

De acuerdo con Broda, la cosmovi-
sión mesoamericana “contenía toda una 
teoría acerca de la meteorología, la gene-
ración de los vientos y de los fenómenos 
atmosféricos, acerca de los procesos hi-
drológicos y el papel determinante de los 
cerros y de la geografía en la generación 
del clima”. Así, los cerros, el rayo, la llu-
via y el viento fueron personificados y 
representados como poderosas deidades. 
Nociones que revelan “una muy detalla-
da observación de los procesos que ocu-
rren en la naturaleza. Muchos rasgos ca-
racterísticos de estas deidades tratan de 
la observación de hechos empíricos y de 
experiencias colectivas” (Broda, 2018, 
pp. 8-9).

Paisaje ritual

En este tránsito del conocimiento deta-
llado de las propiedades naturales del 
medio ambiente en que se vive a la cons-
trucción cultural de la cosmovisión, los 
pueblos originarios crean “paisajes cul-
turalmente transformados” donde desta-
can lugares de culto que manifiestan la 
apropiación social del espacio con base 
en los preceptos de la cosmovisión que 
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se proyectan en el paisaje natural. Es de-
cir, se crean “paisajes rituales” donde so-
ciedades de tradición cultural mesoame-
ricana, pasadas y actuales, ejecutan ritos 
invocando antiguas deidades atmosféri-
cas del rayo y la lluvia, que a raíz de la 
Conquista y consecuente evangelización 
fueron sincretizadas y reinterpretadas 
con figuras de la religión católica (Bro-
da, 2018, p. 9; Broda, 2001).

Para Gilberto Giménez, el paisaje es 
la percepción vivencial y cultural del te-
rritorio. Se apropia, transforma y constru-
ye culturalmente al ejercerse una acción 
social sobre el entorno físico. Al ser “una 
realidad sensorialmente perceptible”, es 
decir, que es observable (no abstracta), 
representa un “espacio concreto cargado 
de símbolos” y constituye un “referente 
privilegiado de la identidad socioterri-
torial”. Su función principal “es servir 
como símbolo metonímico del territorio 
no visible en su totalidad” (2004, pp. 
39-40). El paisaje ritual, de acuerdo con 
Alicia Barabas, “…puede abarcar desde 
el propio de cada comunidad hasta el de 
una región devocional surcada por cami-
nos de peregrinación…” (2003, p. 21) 
que conducen a lugares sacralizados del 
territorio o región sociocultural.

Los procesos de reinterpretación simbó-
lica

Actualmente, la tradición cultural me-
soamericana, que gira en torno al ciclo 
agrícola del maíz y el culto a los cerros, 
la lluvia, el rayo, los vientos, la tierra, el 

mar y otros elementos de la naturaleza, 
ha sido reinterpretada simbólicamente 
a raíz de la conquista y evangelización 
española, configurando nuevas formas 
culturales donde puede percibirse una 
relativa continuidad. En ciertas acciones 
y creencias se evidencian elementos fun-
damentales de la cosmovisión indígena, 
donde la percepción cultural del paisaje 
y el conocimiento de la geografía siguen 
siendo trascendentales.

No obstante, Johanna Broda enfatiza 
que esta tradición cultural actualmente 
solo se ha conservado en ciertos aspec-
tos parciales de la vida social de estas 
comunidades, ya que existen múltiples 
contradicciones en este proceso. Por lo 
tanto, es necesario concebir las mani-
festaciones culturales de los pueblos 
indígenas actuales no como arcaísmos 
ni continuidades directas e ininterrumpi-
das de su pasado prehispánico, “… sino 
visualizarlas en un proceso creativo de 
reelaboración constante, que a la vez se 
sustenta en raíces muy remotas” (Broda, 
2001, p. 167).

En este proceso de transformación y 
relativa continuidad cultural tuvo gran 
impacto la empresa de conquista y evan-
gelización española que marcó profunda-
mente a las sociedades indígenas desde 
la Colonia con sus efectos de genocidio, 
etnocidio, asimetría social e integración 
forzada. En este contexto marcado por 
relaciones de poder e imposición ideo-
lógica las comunidades indígenas de 
México han encontrado los mecanismos 
para reproducirse culturalmente dentro 
de los marcos institucionales de la Igle-
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sia católica, la Corona española y el ac-
tual Estado-nación mexicano.

En este sentido, el concepto de rein-
terpretación simbólica desarrollado por 
Félix Báez-Jorge adquiere gran relevan-
cia, puesto que refiere a la capacidad de 
acción, es decir, a la estrategia social 
empleada en los procesos de reproduc-
ción cultural creativa y a la creación de 
nuevos significados culturales en con-
textos hegemónicos y de imposición 
forzada (en Broda, 2017). Ejemplo de lo 
anterior es el sincretismo religioso que 
surgió en diversos contextos indígenas 
a partir de la invasión española, donde 
elementos antiguos fueron articulados 
“con la nueva religión impuesta por los 
conquistadores” (p. 307).

Los complejos procesos de rein-
terpretación simbólica de creencias y 
prácticas culturales propias y ajenas que 
diversos pueblos indígenas de México 
han realizado para reproducirse social 
y culturalmente en contextos sociales y 
políticos desiguales y hegemónicos, han 
sido fundamentales para la configura-
ción de la religiosidad popular, que de 
acuerdo con Félix Báez-Jorge “implica 
prácticas y creencias ceremoniales dis-
tantes de la ortodoxia” de la iglesia ca-
tólica oficial (1998, p. 56). Básicamente 
refiere a la manera en que las comunida-
des indígenas campesinas se apropian, 
entienden y practican la religión oficial 
católica (p. 56), donde se pueden per-
cibir elementos de la tradición cultural 
mesoamericana al lado de elementos del 
catolicismo. Así es común que algunos 
santos católicos hayan personificado a 

los ojos de los devotos indígenas funcio-
nes relacionadas con las fuerzas vitales 
de la naturaleza, asumiendo “funciones 
en el ancestral culto a los cerros, las cue-
vas y el agua de las comunidades indíge-
nas de México”.5

Las rutas de peregrinaje hacia San 
Pedro Mártir Quiechapa

En la actualidad, indígenas zapotecos 
de diversas localidades asentadas en 
las sierras altas y bajas de los distritos 
de Yautepec, Miahuatlán y Pochutla 
mantienen un constante peregrinaje al 
territorio de Quiechapa (Fig. 2). Algu-
nos provienen de San José Quianitas y 
Santiago Quiavijolo, que se localizan al 
sureste de Quiechapa en las altas sierras 
orientales y pertenecen al municipio de 
Santa María Quiegolani, distrito de Yau-
tepec. Otros provienen de Santa María 
Lachivigoza y San Antonio Nizagoche, 
localizadas a unos kilómetros al oeste 
de Quiechapa en sierras bajas de paisaje 
árido y clima seco donde las lluvias son 
escasas (500-700 mm), comunidades 
que pertenecen al municipio de San José 
Lachiguiri distrito de Miahuatlán. En 
esta zona ecológica están integradas al-
gunas localidades del municipio de San 
Francisco Logueche, Miahuatlán, que 
también peregrinan a Quiechapa.

Un numeroso afluente de peregri-
nos proviene de las altas estribaciones  
de la Sierra de Miahuatlán6 de distintas 

5.      Broda en este Dossier.
6.      De acuerdo con Oscar Méndez, la Sierra Ma-
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localidades que pertenecen a los muni-
cipios de San Andrés Paxtlán, Santa Lu-
cía Miahuatlán, San Mateo Río Hondo, 
San Sebastián Río Hondo, San Marcial 
Ozolotepec, Santo Domingo Ozolote-
pec, San Juan Ozolotepec y San Miguel 
Suchixtepec, que pertenecen al distrito 
de Miahuatlán.7 Estas comunidades se 
ubican al sur y suroeste de Quiechapa, 
en la cadena montañosa donde se locali-
zan las mayores elevaciones de Oaxaca 
y de la Sierra Madre del Sur, estas son 
los cerros Nube Flan o Quie yelaag y 
el Quiexobee que alcanzan los 3 720 
msnm y los 3 640 msnm respectivamen-
te (inegi, 2017).8 En estas prominentes 
montañas cubiertas de bosque de pino 
y encino se registra una temperatura 
fría en sus picos más altos y templada 
en elevaciones un poco menores. Ge-
neralmente están cubiertas de niebla y 
las lluvias son abundantes alcanzando 
los 3 500 mm en algunas zonas. Dos 
grandes temporadas dividen el año en 
estas frías y altas serranías: el tiempo 
de lluvias, de mayo a octubre; el tiempo  
 
 
dre del Sur es conocida en el distrito de Miahuat-
lán como “Sierra de Miahuatlán” y abarca la región 
de los Coatlanes, Loxichas, Ozolotepec y Mixte-
pec (2004, p. 10).
7.      También acuden peregrinos de algunos pue-
blos de los coatlanes y los amatlanes (v.g. San 
Vicente Coatlán y San Cristóbal Amatlán), perte-
necientes al distrito de Miahuatlán.
8.      El Cerro Nube Flan se localiza en el territorio 
de San Pedro Mixtepec, San Juan y San Fran-
cisco Ozolotepec, y se conoce localmente como 
Gui wza ‘cerro encantado’. El cerro Guiexobee se 
ubica en el municipio de San Juan Mixtepec (Mén-
dez, 2004, p. 10).

de secas, de noviembre a abril, cuando 
soplan los vientos del sur que traen las 
lluvias del Pacífico. Ambas temporadas 
duran alrededor de seis meses.

Por la ladera sur de esta exuberante 
cadena montañosa sus altas serranías 
comienzan a descender entre barrancas, 
sierras bajas, lomeríos y llanuras hasta 
llegar al litoral del Pacífico. En esta zona 
se encuentra el territorio del distrito ad-
ministrativo de Pochutla de donde tam-
bién se registra un considerable afluente 
de peregrinos que acuden a Quiechapa. 
Principalmente de localidades ubicadas 
en los municipios de San Pedro el Alto, 
San Pedro Pochutla, Candelaria Loxi-
cha, San Agustín Loxicha, Santa Cata-
rina Loxicha y San Miguel del Puerto.9  
La temperatura, clima y vegetación de 
este distrito es variable, pues compren-
de alturas del terreno que van desde el 
nivel del mar hasta los 2 600 msnm.10  
Las comunidades zapotecas se ubican 
en la zona media y alta de este distrito, 
en lomeríos, sierras bajas y altas que se 
conectan hacia el norte con las promi-
nentes estribaciones ya descritas. Por tal 
razón, algunas localidades y municipios  
comparten características ecológicas y 
atmosféricas con los pueblos asentados  
en las altas montañas de la Sierra de 

9.      Además de los municipios mencionados he 
registrado peregrinaciones de El Samaritán, San-
ta María Tonameca Pochutla; de Santa María las 
Cuevas, Santo Domingo de Morelos Pochutla; y 
de Santa María Xonene, San Pedro Pochutla. Al 
parecer, hace tiempo también peregrinaban del 
municipio de Pluma Hidalgo, Pochutla.
10.     Como es el caso del municipio de San Mi-
guel del Puerto.
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Miahuatlán.11 En la mayoría de los mu-
nicipios mencionados se registran llu-
vias abundantes que alcanzan entre los 3 
000 y 3 500 mm. Por lo general, a raíz 
que la precipitación pluvial se concentra 
en un solo periodo, el año se divide en  
 
 
11.     Por ejemplo, en la parte norte del municipio 
de San Pedro el Alto (que alcanza los 2 600 msnm 
y colinda con San Miguel Suchixtepec) se regis-
tran abundantes lluvias que alcanzan los 3 500 
mm y el año también se divide en dos grandes 
temporadas: lluvias y secas que abarcan seis me-
ses cada una (de mayo a octubre y de noviembre 
a abril).

temporada de lluvias, que inicia entre 
mayo y junio para concluir en octubre, 
y temporada de secas, que inicia en no-
viembre y termina entre abril y mayo 
(Traffano, 2012).

Particularmente, el mayor afluente de 
peregrinos que acuden a Quiechapa pro-
vienen de los municipios de San Miguel 
Suchixtepec, Miahuatlán y San Pedro 
el Alto Pochutla. De donde peregrinan 
prácticamente de todas las pequeñas lo-
calidades dispersas que integran ambos 
municipios.

Figura 2. Ubicación espacial de algunas localidades o municipios desde donde provienen los peregrinos 
que acuden a Quiechapa. En la imagen se aprecia la orografía donde se ubican las siguientes comuni-
dades zapotecas. 1-San Vicente Coatlán; 2-San Sebastián Coatlán; 3-Santa Lucía Miahuatlán; 4-San 
Andrés Paxtlán; 5-San Sebastián Río Hondo; 6-San Mateo Río Hondo; 7-San Miguel Suchixtepec; 

8-San Pedro el Alto Pochutla; 9-San Marcial Ozolotepec; 10-San José Cieneguilla; 11-San Ildefonso 
Ozolotepec; 12-San Cristóbal Amatlán; 13-San Luis Amatlán; 14-San Francisco Logueche (El Costo-

che); 15-San Antonio Nizagoche; 16-Santa María Lachivigoza; 17-Santo Domingo Ozolotepec; 18-San 
Juan Ozolotepec; 19-La Merced del Potrero (San Miguel del Puerto); 20-San José Quianitas; 21-Santa 
María Quiegolani; 22-Santiago Quiavijolo; 23-Santa María Xonene (San Pedro Pochutla); 24-El Sama-
ritán (Santa María Tonameca); 25-Santa María las Cuevas (Santo Domingo de Morelos); 26-San José 

Lachiguirí; 27-Candelaria Loxicha; 28-San Agustín Loxicha; 29-Santa Catarina Loxicha. 
Mapa elaborado por Alex Elvis Badillo. Proyecto Antropológico de Quiechapa (PAQuie).
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El paisaje ritual ojo de agua-iglesia 
católica

Las fechas en que peregrinan

En lo general, hay fechas precisas del año 
en que los zapotecos de la amplia región 
descrita peregrinan a Quiechapa para 
llevar o pagar su promesa, estas son: 
durante las festividades de San Pedro 
Mártir el 27, 28 y 29 de abril; en la fiesta 
de Corpus Christi; en Noche Buena y el 
25 de diciembre; y el primero de enero. 
En estas fechas el paisaje ritual ojo de 
agua-iglesia católica resuenan con una 
polifonía de lenguas zapotecas que invo-
can y ofrendan a las entidades sagradas 
en dí’tséh o zapoteco cisyautepequeño, 
dí’zhzêh o zapoteco amateco, dí’zdéh o 
zapoteco miahuateco y di´zhke´ o zapo-
teco coatecano (Beam de Azcona, 2018).

En lo particular, hay otras fechas en el 
año en que principalmente los zapotecos 
de San Miguel Suchixtepec peregrinan a 
Quiechapa, específicamente en los meses 
de mayo, septiembre y diciembre, que 
son considerados mbeh nayón ‘meses sa-
grados, meses delicados o meses de las 
creencias’ y que están estrechamente re-
lacionados con las temporadas de lluvias 
y secas y con el ciclo vegetativo de la 
milpa. Peregrinan en días que consideran 
propicios (wis nayón ‘días sagrados, días 
delicados, días de las creencias’) para 
realizar rituales propiciatorios, estos son 
el 1, 5, 7, 10, 12, 14, 15, 17, 20, 21, 25 y 
27. En realidad, acuden todos los meses 
del año en las fechas mencionadas, parti-
cularmente los especialistas rituales lla-

mados en zapoteco miahuateco xa´ nyac 
‘el que sabe, el que puede’, xa´ wes ‘el 
que cura, el que adivina, el que interce-
de’, o el xa´ ndacuent ‘el que da cuenta o 
razón’, que llevan a grupos de personas 
tanto de San Miguel como de otros mu-
nicipios para realizar rituales de curación 
y de pedimento.12

La promesa

Hay dos clases de peregrinos que acuden 
a Quiechapa: los que acuden por prime-
ra vez y los que llevan varios años pe-
regrinando. Cuando acuden por primera 
vez refieren que van para llevar o dejar 
promesa, cuando llevan varios años pe-
regrinando explican que van a pagar su 
promesa.

Este concepto refiere a una especie 
de contrato recíproco que las personas 
adquieren con las divinidades a quienes 
piden la lluvia, sus labranzas, su salud 
y la de sus familiares, además de otras 
necesidades inmediatas que enfrentan en 
sus contextos de vida. A cambio de los 
favores de la divinidad, se comprometen 
a ofrendarles cierto número de años. Por 
ejemplo, el abuelo Rufino Hernández de 
San Miguel Suchixtepec comenta que él 
hizo dos promesas de siete años, en total  
 

12.     Hago referencia a los datos recabados en 
San Miguel Suchixtepec porque es el municipio 
donde pude hacer una amplia y sistemática etno-
grafía aparte de Quiechapa. No obstante, hay mu-
chas características que se comparten con otras 
comunidades, pero también otras en las que se 
difiere.
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fue catorce veces a Quiechapa para pedir 
a las entidades sagradas que lo asistie-
ran en sus necesidades. La primera vez 
que llevó promesa se comprometió a que 
durante siete años consecutivos peregri-
naría a Quiechapa para ofrendar a las 
divinidades y así pagar su promesa. Al 
concluir, volvió a hacer otra promesa de 
siete años.

Otros peregrinos refieren que año con 
año llevan y pagan promesa, es decir, un 
año les solicitan cierto bien a las divini-
dades y el siguiente regresan para ofren-
darles por el don recibido, pagando así su 
promesa. En el caso de los especialistas 
rituales que acuden a pedir su oficio es 
común que hagan una promesa de cinco, 
siete o doce años.

La percepción cultural del espacio del 
ojo de agua

Los peregrinos zapotecos que acuden a 
Quiechapa tienen una percepción cultu-
ral del espacio al que se dirigen. En el 
caso del ojo de agua,13 consideran que es  
 
13.     Ubicado aproximadamente a dos kilómetros 
al sur de la comunidad, al pie de las altas monta-
ñas donde el agua brota de una oquedad rocosa. 
Sobre esta cavidad estaban construidas dos anti-
guas capillas que fueron destruidas en el temporal 
de 2017 por la gran presión del agua, la cual al sa-
turar su salida natural salió por debajo de las ca-
pillas reventándolas. En su lugar los habitantes de 
Quiechapa construyeron una nueva capilla más 
grande que las dos anteriores. Cabe mencionar 
que dentro de las capillas se resguardan imáge-
nes de la Virgen de Guadalupe y de la Santísima 
Trinidad, las cuales tienen gran significado cultural 
para muchos peregrinos.

nayón na´ ka´ ‘lugar sagrado, delicado, 
de mucho respeto’ o nayónna ka´ ba´ 
dob xa´ kó´ nlobei ‘lugar sagrado don-
de está sentada la persona que manda’ 
(en el zapoteco miahuateco de Suchix-
tepec), un espacio donde ofrendan e in-
vocan al Santísimo Rey Encantado, la 
principal divinidad que lo habita.

Son dos lugares del espacio del ojo 
de agua los que adquieren gran signifi-
cado, uno es la oquedad donde nace el 
agua, otro es el pedimento que se ubica 
a unos metros hacia el sur sobre la lade-
ra del cerro Gilosh, junto a dos grandes 
cruces en cuya base se halla colocada 
una imagen de la Santísima Trinidad. 
No obstante, para el xá nyac Rogelio 
Salinas de San Miguel Suchixtepec hay 
un tercer lugar, que se encuentra a unos 
metros del pedimento sobre la ladera 
del cerro. Para él, en la oquedad donde 
nace el agua se encuentra el Santísimo 
Rey Encantado, en el pedimento se en-
cuentra el Rey Otlozomo y más arriba se 
encuentra el Rey Gaspar. En estas tres 
partes se debe pedir permiso a estos tres 
reyes para pedir por las necesidades. Por 
otra parte, el xa´ nyac Arnulfo López Pé-
rez de San Pedro el Alto tiene la creen-
cia que dentro del cerro están juntos tres 
reyes quienes proporcionan el agua: el 
Rey Centella da el agua, el Rey Moc-
tezuma da las cosechas y el Rey Santa 
Marta de Abogado es el rayo que cae. A 
estos reyes se les debe invocar y “dar un 
regalo porque sin ellos no va a llover y 
no se dará la cosecha”. Para los abuelos 
Nicolás Ortiz y Lucina López de San-
ta María Xonene Pochutla, el interior 
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del cerro donde brota el agua es la casa 
del Santísimo Rey Encantado, que es el 
Trueno Viejo, y de la Santísima Reina 
Encantada, la Sirena, a quienes invocan 
y ofrendan. El señor Santiago Cruz Gar-
cía de San Marcial Ozolotepec comenta 
que en el ojo de agua se ofrenda y pide 
al Rey Mdan, el rey ancestro o antepa-
sado, el que riega la lluvia, proporciona 
las cosechas, la salud, el dinero y asiste 
en las necesidades, él es el Santísimo 
Cantado.

Otro espacio que forma parte del 
complejo ojo de agua es una gran roca 
natural que tiene forma de felino con las 
fauces abiertas conocida como la boca 
de león. Este monumento se localiza a 
unos siete metros al este de la oquedad 
donde brota el agua y es común que los 
peregrinos dejen ofrendas dentro de sus 
fauces. Se cree que los colmillos de la 

boca de león (protuberancias de roca en 
forma de colmillos) están cargados de 
potencia, razón por la que son objetos 
apreciados.

La mayoría de los peregrinos y, sobre 
todo los especialistas rituales, coinciden 
en que la oquedad donde nace el agua 
es una puerta que se abre en fechas es-
pecíficas en las que es posible invocar y 
ofrendar al Santísimo Cantado, estas son 
las fechas mencionadas en apartados an-
teriores. De acuerdo con el especialista 
Jesús Ramírez Pacheco de San Miguel 
Suchixtepec en cada una de estas fe-
chas la Santísima Trinidad ordena a San 
Pedro que abra la puerta y así salga el 
Santísimo Cantado para poder hablar 
con él. Particularmente, el primero de 
mayo San Pedro abre la puerta para que 
el Santísimo Rey Cantado salga a regar 
el mundo (Fig. 3).

Figura 3. El espacio del ojo de agua. Bajo la capilla hay una amplia 
oquedad donde brota el agua. 

Fotografía: César Victoria Martínez, abril de 2019.
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Las acciones rituales en el ojo de agua

Muchos de los peregrinos que visitan 
Quiechapa en las fechas mencionadas 
van acompañados por un especialista 
ritual que aboga por ellos ante las enti-
dades sagradas para pedir por las lluvias, 
las labranzas, la salud y por las necesi-
dades que enfrentan. Abogado es justa-
mente otro de los nombres que recibe 
el especialista, pues es el encargado de 
intermediar ante divinidades y fuerzas 
de la naturaleza por las necesidades de 
las personas; solo ellos saben cómo in-
vocarlas y cómo ofrendarles utilizando 
un florido discurso ritual y disponiendo 
complejas ofrendas contadas con las que 
representa cosmogramas que miniaturi-
zan el universo. A menudo las personas 
explican que los especialistas son aboga-
dos porque ellos saben cómo hablar con 
el Santísimo Cantado, dicen que es como 
cuando van ante el gobierno a hacer algu-
na solicitud o tienen un problema y van 
a un ministerio público, necesariamente 
se necesita de un abogado para que in-
tervenga y hable. Con esta metáfora es 
común que expliquen la importancia de 
los xa´ nyac, xa´ wes, o xa´ nda cuent, 
los múltiples nombres con que son lla-
mados estos especialistas rituales en San 
Miguel Suchixtepec, pero con los que 
también se conocen en muchos pueblos 
que hablan la lengua dí’zdéh o zapoteco 
miahuateco, como San Pedro el Alto y 
Santo Domingo de Morelos, distrito de 
Pochutla, ubicado muy cerca del litoral 
del pacífico.14

14.      Véase Reyes, 2016.

Familias enteras son las que peregri-
nan a Quiechapa, desde bebés, niños, 
adolescentes, jóvenes, adultos y adultos 
mayores. Una vez que arriban al ojo de 
agua el xa´ nyac que los guía junta leña 
para prender una fogata o pide lumbre 
a otros peregrinos que ya se hallan ahí. 
Luego se dirige a la corriente de agua 
que emana del manantial donde enuncia 
un florido discurso ritual en zapoteco in-
vocando a Dios, a la Madre Tierra y al 
Santísimo Rey Encantado, coloca flores 
sobre la corriente, reza y vierte cinco y 
siete pedazos de copal en un recipien-
te que contiene brazas para ofrendar su 
esencia. Después comienza a realizar el 
baño ritual vertiéndose cinco jícaras de 
agua sobre la cabeza para Dios, luego 
siete jícaras de agua sobre el hombro 
derecho para la Madre Tierra o nuestra 
Madre Creador y por último siete jíca-
ras de agua sobre el hombro izquierdo 
para el Santísimo Rey Encantado. Esta 
serie de baños ritualizados es lo que co-
múnmente practican las personas de San 
Miguel Suchixtepec que tienen la creen-
cia en manantiales y pozos de agua. 
No obstante, en lugares donde abunda 
el agua suelen verterse una mayor can-
tidad de jícaras tomando como base el 
significado de los números cinco y siete: 
“el cinco es para Dios, el siete es para la 
Madre Tierra y el Santísimo Cantado”. 
De esta manera, el señor Nabor Hernán-
dez de Suchixtepec comenta que tam-
bién se pueden verter quince jícaras de 
agua sobre la cabeza para Dios, veintiún 
jícaras de agua en el hombro derecho 
para la Madre Creador y veintiún jícaras 



Año 15, No. 18, 2020, pp. 27-55  •  MIRADA ANTROPOLÓGICA40

Los caminos de la sierra: Rutas de peregrinaje... Victoria-Martínez C.

de agua en el hombro izquierdo para el 
Santísimo Cantado.15

Por su parte, el xa´nyac Arnulfo 
López de San Pedro el Alto explica que 
antes de salir de su pueblo para pere-
grinar a Quiechapa debe bañarse ritual-
mente durante cuatro mañanas previas 
al día de su peregrinación. Para esto 
acude a un pozo de agua donde realiza 
una serie de baños rituales “para pedir a 
Dios, para borrar todos los pecados que 
uno tiene”. Es decir, constituyen una es-
pecie de penitencia para purificarse y a 
su vez son una ofrenda. En el pozo de 
agua se vierte doce jícaras de agua sobre 
su cabeza, doce jícaras sobre su hombro 
derecho, doce jícaras sobre su hombro 
izquierdo, doce jícaras sobre su pecho y 
doce jícaras sobre su espalda. Esta pri-
mera secuencia de baños rituales es para 
pedirle a Dios. Luego comienza otra 
para pedirle al Santísimo Sacramento, 
con esta intensión se vierte cinco jícaras 
de agua sobre la cabeza, cinco jícaras 
sobre el hombro derecho, cinco sobre el 
hombro izquierdo, cinco sobre el pecho 
y cinco sobre la espalda. Realiza una úl-
tima secuencia “para pedirle a Nuestro 
Madre Creador del Mundo” vertiéndose 
siete jícaras de agua sobre la cabeza, sie-
te jícaras sobre el hombro derecho, siete 
sobre el hombro izquierdo, siete sobre el 
pecho y siete sobre la espalda.

15.     Veintiuno es el resultado de sumar tres ve-
ces siete. En esta lógica pueden verterse 5, 10, 
15, 25, 50 o más jícaras de agua en la cabeza 
para Dios y 7, 14, 17, 21, 27 o más jícaras de agua 
en el hombro derecho e izquierdo, para la Madre 
Tierra y el Santísimo Cantado respectivamente.

Esta secuencia de baños rituales con-
tados en series de 12, 5 y 7 jícaras las 
realiza los cuatro días previos a su pere-
grinación a Quiechapa. Llegado el quin-
to día sale de San Pedro el Alto por la 
madrugada para llegar a Quiechapa en 
la mañana, o bien peregrina desde la tar-
de del cuarto día. Una vez en Quiechapa 
realiza un quinto baño en el ojo de agua. 
Ahí cumple los cinco baños rituales que 
son su promesa para pedirle a Dios, es 
decir, hace una novena de cinco días. Al 
estar en la corriente de agua que emana 
del manantial pide la mano de Dios y se 
vierte cien jícaras de agua sobre la cabe-
za, cien jícaras de agua sobre el hombro 
derecho, cien jícaras sobre el hombro 
izquierdo, cien jícaras sobre el pecho 
y cien en la espalda como ofrenda para 
el Santísimo Sacramento. Luego repite 
la secuencia de baños contados, pero 
en esta ocasión para ofrendar y pedir 
a “Nuestro Padre Jesucristo, porque él 
nos da todo, él nos escucha en cualquier 
momento donde estamos, él está pre-
sente con nosotros”. Al terminar inicia 
una nueva serie de baños contados para 
ofrendar a “nuestro Madre Creador del 
Mundo”, la tierra, “ahí donde estamos 
pisando, donde encontramos de comer, 
donde encontramos dinero”.

Luego que el xa´ nyac ha realizado 
su baño ritual pide a cada miembro de 
la familia por la que aboga que vayan 
a la corriente de agua para que se ba-
ñen, pero antes los sahúma con la esen-
cia de cinco y siete pedacitos de copal, 
los limpia con flores, reza, pronuncia un 
discurso ritual y vierte sobre su cabeza 
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cinco jícaras de agua y siete en cada 
hombro.

Una vez que han terminado los baños 
rituales se dirigen frente a la oquedad 
donde nace el agua, al pie de las capi-
llas, pero si hay reunidos demasiados 
peregrinos en ese espacio se dirigen a 
las rocas de donde brota el agua al ex-
terior. En estos espacios el especialista 
ritual comienza a pagar u ofrendar a tres 
entidades sagradas principales: Dios, la 
Madre Tierra y el Santísimo Rey Encan-
tado (Fig. 4 y 5). Es preciso mencionar 
que los elementos que se ofrendan, sus 
significados y la forma de disponerlos 
pueden variar entre especialistas, inclu-
so de un mismo pueblo, en especial las 
ofrendas contadas que representan una 
miniatura del cosmos,16 sin embrago, 
hay elementos que se comparten. Por 
otra parte, es preciso recalcar que en el 
ojo de agua de Quiechapa se hacen tan-
to rituales terapéuticos como rituales 
de pedimento para propiciar la lluvia, 
las buenas labranzas o la salud. Por lo 
tanto, esta clase de rituales presentan si-
militudes y diferencias en los elementos 
que se ofrendan y en sus procedimientos 
(son ofrendas contadas). Por tal razón, 
en este texto solo haré referencia a los 
rituales de petición de lluvia.

16.      Por su complejidad, la disposición de la mes 
yie ‘mesa de flores’ que representa “una salvación 
para pedir la lluvia” es un tópico que no puedo 
describir a detalle en el presente texto.

Para pagar el agua a Dios, a la Madre 
Tierra y al Santísimo Cantado el xa´ 
nyac Rogelio Salinas dispone un rega-
lo para pedir una puerta y así propiciar 
este don. En sus palabras: “para pedir 
una puerta, para pedir el favor, se tiene 
que llevar un pan, llevar un pollo. Voy a 
dar para que me va a dar”. Utiliza esta 
metáfora para ejemplificar el sentido 

Figura 4. Petición en la base de la oquedad 
donde brota el agua. 

Fotografía: César Victoria Martínez, 
abril de 2019.

Figura 5. Ofrenda de flores y velas dispuestos en 
la oquedad donde brota el agua. 

Fotografía: César Victoria Martínez, 
abril de 2019.
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de reciprocidad que implica el acto de 
ofrendar a las entidades sagradas para 
recibir el bien solicitado.

Primero coloca sobre el suelo, fren-
te a las capillas, de manera horizontal, 
tres jarras que contienen doce flores de 
margarita cada una, enseguida coloca 
tres velas blancas (el florero y vela de en 
medio son para Dios, los de la derecha 
para la Madre Tierra y los de la izquier-
da para el Santísimo Cantado). Luego 
pide permiso disponiendo sobre el sue-
lo, en posición vertical, siete ramas de 
azucena distribuidas horizontalmente, 
sobre las que coloca siete barras de co-
pal de memela. En seguida ofrenda una 
mes yie ‘mesa de flores’ que constituye 
el pago o regalo a los tres Reyes (Fig. 
6). Para esto coloca sobre la tierra una 
capa circular de cien hojas de lima, enci-
ma coloca otra capa circular de cien ho-

jas de azucena, y por último una tercera 
capa de cien flores de margarita. Sobre 
las hojas y flores dispone cuatro barras 
rectangulares de copal de memela que 
marcan “las cuatro puertas de los minis-
tros de los cuatro vientos”. Por último, 
en el centro de la “mesa de flores” co-
loca un kilo de cera marqueta amarilla.

Es importante mencionar que al mo-
mento que comienza a disponer esta 
ofrenda el especialista ritual enuncia 
la frase “primeramente Dios, Madre 
Creador, Santísimo Rey Encantado, tres 
personas distintas un solo Dios verdade-
ro…” luego continúa rezando y enun-
ciando un constante discurso ritual en 
zapoteco. Al terminar de abogar por lo 
que se pide reza un rosario siete que es 
especial para pedir a la Madre Tierra y al 
Santísimo Cantado.

Figura 6. Ejemplo de una mes yie ‘mesa de flores’. Fotografía: Alex Elvis 
Badillo. Proyecto Antropológico de Quiechapa (PAQuie).
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Por su parte, el xa´nyac Francis-
co Salinas de San Miguel Suchixtepec 
enuncia el siguiente discurso ritual al 
momento de ofrendar o pagar:

Aquí vengo donde está el agua, donde 
está el agua viva, que nos dejó nuestro 
Santísimo Padre Eterno, donde está el 
agua verde y viva que nos dejó nuestra 
Madre María Santísima, vengo donde 
está el agua verde y viva que nos dejó 
nuestro señor Padre Jesucristo aquí en 
la tierra. Vengo aquí donde está el agua 
verde y viva que cuida el Rey Santua-
rio, que cuida el Santísimo Cantado, 
que cuida Mbáz, que cuida Msia´n,17  
Donde está el Rey Santísimo.

Daremos un regalo al agua, da-
remos un presente al agua para pedir  
 

17.      Tanto especialistas rituales como no espe-
cialistas de San Miguel Suchixtepec me explica-
ron que Mbáz y Msia´n, son divinidades del agua. 
Particularmente describieron a mbáz como una 
pequeña y robusta culebra encantada que vive en 
los pozos de agua y manantiales. Por su parte, 
Juan Reyes documenta que en el municipio de 
Santo Domingo de Morelos Pochutla Mzya´n es 
“el Dios de la tierra y el agua”. Algunos especialis-
tas rituales con los que trabajó le proporcionaron 
los siguientes nombres de esta divinidad: Mzya´n 
do´ ‘Reina Sagrada’, Mzya´n gol ‘Reina Antigua’, 
Mzya´n tan ‘Reina Madre de la Tierra y el Agua’. 
De acuerdo con sus informantes Mzya´n es una 
inmensa serpiente que vive en las ciénagas y en 
el lodo, es la “reina del agua” (2016, pp. 58 y 83). 
Por su parte Emiliano Cruz y Rosemary Beam de 
Azcona documentan que en San Bartolomé Loxi-
cha Mbáz “es la deidad que ordena en la tierra (de 
las cosas buenas y malas que pueden pasar) y 
su ubicación es la misma tierra también... se re-
presenta con el sexo masculino.” (2017, p. 23) Es 
una divinidad ambivalente pues se le piden bienes 
como la cosecha, pero también se le puede pedir 
algún perjuicio para otra persona.

nuestras cosas. Aquí está el Santísimo 
Cantado, aquí está sentado Mbáz, aquí 
está sentado Msia´n. Donde están las 
culebras de agua, donde está el encanto 
de agua, donde están las culebras que 
dan el agua, el encanto que da el agua. 
Donde está sentado el Rey Cantado, 
donde está sentado Padre Eterno. Don-
de está el Rey Cantado vamos a pedir 
nuestras cosas. Es la persona que está 
aquí.

Voy a preparar mi flor, traigo mi 
flor, traigo una vela. Verde vida. La 
pongo en este lugar. Dios me va a dar 
de beber y comer, Dios me dará vida, 
le dará la vida a mi esposa y mis hijos. 
Que encuentre trabajo, que Dios me 
acompañe para encontrar dinero. Dios 
me dará de comer y beber.

Aquí vengo, vengo a sembrar, Dios 
me dará lluvia, Dios hará que crezca mi 
cosecha. A veces viene el viento, casti-
ga la milpa, la tumba. Pero Dios la va 
a cuidar para que no le pase nada a mi 
cosecha. Para que se haga lo que voy a 
tomar y comer...18

Para pedir la lluvia el xa´ nyac Francisco 
Salinas ofrenda “a los pies y a las manos 
del Santísimo Cantado” tres docenas de 
flores de azucena que coloca en tres flo-
reros dispuestos horizontalmente, tam-
bién coloca de manera horizontal siete 
barras de copal de memela y tres kilos 
de cera marqueta. En sus palabras:  

18.     Traducción de los jóvenes Juan y Octa-
vio Hernández Salinas, hablantes del zapoteco 
miahuateco de San Miguel Suchixtepec, marzo 
de 2020.
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Luego que se ponen las flores se reza, 
y cuando uno termina de ‘declarar’ qué 
es lo que quiere uno, qué es lo que pien-
sa, qué es lo que tiene la cabeza de uno, 
entonces se agarra el rosario de un mis-
terio. Ahí se hace el ‘rosario siete’ para 
pedir sus cosas de uno: un padre nues-
tro y diez avemarías. Son siete padres 
nuestros, siete veces diez aves marías.19

Luego que los xa´ nyac terminan de 
ofrendar y rezar, las personas que lo 
acompañan (y él mismo si es su prome-
sa) se dirigen a la fuente de agua para 
ver su suerte. Aseguran que dentro del 
agua ven los dones solicitados: sembra-
díos de milpa, dinero, carros, ganado, 
casas, ven su trabajo, los que van a pe-
dir familia ven a su esposa y a sus hijos, 
entre otros bienes (Fig. 7). Luego se di-
rigen al pedimento para jugar, es decir 
representan en miniatura los bienes pe-
didos (Fig. 8). De esta forma, con pie-
dras, barro, ramas y hojas modelan pe-
queñas casas en miniatura, representan 
carros, dinero, pozos de agua, constru-
yen pequeños corrales con hilo y ramas, 
y el ganado lo representan con piñas de 
ocote. Simulan que rozan, labran la tie-
rra y siembran o, que tienen una tienda y 
venden. Los niños que piden aprender a 
leer y escribir figuran que lo hacen con 
una hoja de papel y un lápiz. En fin, de-
ben jugar modelando o representando 
los bienes pedidos.

19.      De acuerdo con varios especialistas rituales 
el “rosario siete” es especial para rezarle al Santí-
simo Cantado y a la Madre Tierra.

Una vez que han invocado y ofren-
dado a las deidades del ojo de agua se 
dirigen a la iglesia católica que se loca-
liza en el centro del pueblo para solici-
tar los mismos bienes a las divinidades 
católicas.

Figura 7. Los peregrinos “ven su suerte” 
reflejada en el agua. 

Fotografía: César Victoria Martínez, 
abril de 2019.

Figura 8. “El pedimento”, espacio donde los 
peregrinos “juegan” moldeando en miniatura los 

bienes solicitados a las divinidades. 
Fotografía: César Victoria Martínez, 

enero de 2017.
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Los rituales en la Iglesia Católica

De acuerdo con el xa´ nyac Francis-
co Salinas en el espacio de la iglesia 
ofrendan e invocan a tres divinidades 
principales: el Padre Eterno, la Santísi-
ma Trinidad y el Rey del Santuario, San 
Pedro Mártir. Pero también se paga a 
las Ánimas Principales, mdan, ‘los an-
cestros, los fundadores de un pueblo o 
linaje’. Como todos los xa´ nyac explica 
que la declaración que se hizo en el ojo 
de agua se debe repetir a los pies del pa-
trón en la iglesia, pero con una lógica 
que difiere en algunos puntos.

Por ejemplo, cuando el xa´ nyac 
Rogelio Salinas pide la lluvia y las la-
branzas coloca frente al altar mayor tres 
jarras con doce flores de margarita cada 
una, distribuidas horizontalmente. Al 
frente de cada florero coloca tres velas 
blancas, luego dispone sobre el piso, en 
posición vertical, cinco ramas de azu-
cena distribuidas horizontalmente para 
pedir permiso, sobre estas coloca cinco 
barras de copal de memela (recordemos 
que el número cinco es “especial para 
pedir a Dios”). En seguida ofrece el re-
galo, una mes yie ‘mesa de flores’, para 
lo cual dispone sobre el suelo una capa 
circular de cincuenta hojas de lima, so-
bre esta una capa circular de cincuenta 
hojas de azucena y por último una terce-
ra capa de cincuenta flores de margarita. 
Sobre las hojas y flores coloca cuatro 
barras de copal de memela que marcan 
“las cuatro puertas de los cuatro minis-
tros o vientos” y en el centro dispone 
un kilo de cera marqueta blanca. Este 

obsequio, de acuerdo con el xa´ nyac 
Rogelio, se ofrenda a los tres Reyes: 
“tres personas aquí, tres personas allá” 
explica para referirse a los espacios igle-
sia-ojo de agua. Luego reza un rosario 
cinco que es propicio para ofrendar a 
Dios: cinco padres nuestros y cinco ve-
ces diez avemarías.

Por su parte el xa´ nyac Francisco 
Salinas, sin dejar de enunciar un flori-
do discurso ritual, dispone frente al altar 
mayor tres floreros que contienen doce 
flores de margarita cada uno, frente a 
cada florero coloca tres velas blancas. 
Luego, comienza a poner tres mesas de 
flores que son una salvación para pedir a 
Dios, Santísimo Padre Eterno, a la San-
tísima Trinidad y a San Pedro Mártir, “el 
Rey del Santuario”. Cada mesa de flores 
la construye frente a cada vela y flore-
ro. De izquierda a derecha, la primera es 
una puerta cinco para el Santísimo Pa-
dre Eterno, que construye disponiendo 
sobre el suelo una cama circular de 25 
hojas de lima sobre la que coloca otra 
capa de 25 hojas de azucena y por úl-
timo una tercera capa de 25 flores de 
margarita. Al concluir reza “un rosario 
cinco a la mano del Santísimo Padre 
Eterno”. La segunda mesa de flores es 
“una puerta siete” para la Santísima Tri-
nidad, la construye disponiendo sobre el 
suelo una capa circular de 27 hojas de 
lima sobre la que coloca otra capa de 27 
hojas de azucena y sobre esta otra capa 
de 27 flores de margarita. Al concluir 
reza “un rosario siete a la mano de la 
Santísima Trinidad”. La tercera mesa de 
flores es “una puerta siete” para “el Rey 
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Santuario”, San Pedro Mártir, y las Áni-
mas Principales, que dispone colocando 
sobre el suelo una cama circular de 27 
hojas de lima, sobre las que pone otra 
cama de 27 hojas de azucena y por úl-
timo una capa de 27 flores de margarita 
(Fig. 9). Al concluir reza “un rosario sie-
te a la mano del Rey del Santuario y de 
las Ánimas Principales. En el momento 
en que comienza a disponer la ofrenda 
enuncia el siguiente discurso ritual:

Aquí traigo para hacer una mesa de flo-
res. Es una mesa para pedir la lluvia… 

Aquí pongo una mesa de flores para el 
Santísimo Padre Eterno, Mesa de flo-
res para la Santísima Trinidad, Aquí 
voy a poner una mesa de flores para el 
Rey Santuario. Aquí voy a pedir lluvia. 
Me va a mandar Dios lluvia, para que 
crezca mi cosecha, para que nada le pa-
se…20

20.      Traducción de los jóvenes Juan y Octa-
vio Hernández Salinas, hablantes del zapoteco 
miahuateco de San Miguel Suchixtepec, marzo 
de 2020.

Figura 9. Ofrenda en la iglesia católica. Fotografía: César Victoria Martínez, 
25 de diciembre de 2018.
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Una vez que los especialistas rituales 
y las personas por quienes abogan ter-
minan de ofrendar, rezar y declarar lo 
que piden, se dirigen a la secretaría de 
la parroquia para pagar misas de salva-
ción de labranza. De acuerdo con el xa´ 
nyac Rogelio Salinas para pedir la lluvia 
es necesario pagar al sacerdote católico 
tres misas: una misa de salvación para 
María Santísima, una misa de salvación 
a nuestra Madre Creador, una misa de 
salvación al Santísimo Rey Encantado.

Por su parte el xa´ nyac Maximino 
Cruz de Suchixtepec comenta que se 
debe pagar una misa para el Santísimo 
Padre Eterno, otra misa a la Santísima 
Trinidad, y una más para San Pedro 
Mártir. Además de las divinidades men-
cionadas es común que los peregrinos 
paguen misas al Señor de las Siete Velas 
(un Cristo que se encuentra en la iglesia 
de San Mateo Río Hondo a la que tam-
bién peregrinan en marzo), al Señor de 
Cuixtla (un Cristo que se encuentra en 
la iglesia de Santa Catarina Cuixtla, otro 
de los lugares de peregrinación), y a la 
Virgen de Guadalupe. En el caso de los 
abuelos Nicolás Ortiz y Lucina López 
de Santa María Xonene, San Pedro Po-
chutla, pagaron al sacerdote una misa de 
salvación a la Santísima Trinidad, otra a 
nuestra Madre Creador, otra al Santísimo 
Rey Encantado y una última a la Santísi-
ma Reyna Encantada.

En realidad, los peregrinos pagan mi-
sas para diversas situaciones, esto depen-
de de sus necesidades y del bien que pi-
dieron. Las misas la pagan a la secretaria 
parroquial y el costo es voluntario. Por 

lo general, los sacerdotes de la parroquia 
tratan de leer en sus misas las peticiones 
de los peregrinos tal cual las enunciaron. 
Una vez que cumplen con sus promesas 
los peregrinos retornan a sus comunida-
des de origen.

Discusión

Las divinidades y los procesos de rein-
terpretación simbólica

Con base en los datos etnográficos pre-
sentados en los apartados anteriores se 
pueden advertir las dinámicas de reinter-
pretación simbólica tanto de la tradición 
cultural mesoamericana como del catoli-
cismo resultando en la configuración de 
nuevas prácticas culturales. Solo así se 
explica que en los espacios rituales ojo 
de agua-iglesia católica se invoquen a 
específicas divinidades que personifican 
fuerzas de la naturaleza y que cultural-
mente están emparentadas: Dios, la Ma-
dre Tierra y el Santísimo Rey Encantado 
en el ojo de agua, y El santísimo Padre 
Eterno, La Santísima Trinidad y San Pe-
dro Mártir “el Rey del Santuario”, en la 
iglesia católica.

Por regla cultural en el ojo de agua 
se invoca a las tres entidades sagradas 
que rigen este espacio en un estricto or-
den: Dios, la Madre Tierra y el Santísi-
mo Rey Encantado, juntos conforman 
una especie de Trinidad indisociable y 
comúnmente se les invoca enunciando 
la siguiente frase: “primeramente Dios, 
María Santísima, Madre Creador, San-
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tísimo Rey Encantado, tres personas 
distintas, un solo dios verdadero”. Estas 
divinidades son consideradas ancestros y 
se les nombra Mdan Xudna Dios ‘Ances-
tro Padre Dios’, Mdan Xna´n Isliu ‘An-
cestral Madre Tierra’, Mdan Santísimo 
Cantado ‘Ancestro Santísimo Cantado’. 
Es común que a la Madre Tierra también 
la invoquen como Madre Creador, el 
ancestro sagrado “donde nace el maíz y 
frijol, donde nace el agua, donde nace el 
Divino,21 donde está el Encanto Anciano, 
el Encanto Antiguo, el que riega la tie-
rra”.22 Este Encanto que dispersa la llu-
via es el Santísimo Rey Encantado, que 
también se denomina en los contextos ri-
tuales como El Cantado, Rey Santísimo 
Cantado, Santísimo Cantado, Rey Cen-
tella, El Rayo Viejo. Es una divinidad 
múltiple, dual y ambivalente que está en 
los pozos de agua, en las ciénagas, ma-
nantiales, las cimas de los cerros y en el 
mar. Todos estos lugares son considera-
dos nayón ‘sagrado, delicado, de mucho 
respeto’ o nayónna ka´ ba´ dob xa´ kó´ 
nlobei ‘lugar sagrado donde está senta-
da la persona que manda’. Esta metáfo-
ra es muy interesante pues se considera 
una autoridad a la que hay que visitar 
con muchas reverencias y respeto como 
cuando se va al municipio o a la iglesia.

21.      Hongo alucinógeno que los especialistas in-
gieren ritualmente. También se le llama El Santito, 
El Compadrito, El Maestro, El Doctor, El Remedio.
22.      Fragmento de un discurso ritual enunciado 
por el Xa´ nyac Tomás Hernández en la cima del 
yi xbei la madrugada del primero de mayo en San 
Miguel Suchixtepec.

Numerosos peregrinos que acuden a 
Quiechapa consideran que la imagen en 
bulto de la Santísima Trinidad que se en-
cuentra en la iglesia católica se apareció 
dentro de la oquedad donde nace el agua. 
A decir de los especialistas rituales San 
Pedro y el Santísimo Cantado son mi-
nistros de la Santísima Trinidad, quien 
manda a San Pedro que con su llave abra 
la puerta para que el Santísimo Canta-
do salga a regar el mundo. Además de 
las tres divinidades principales que se 
ofrendan e invocan en el espacio del ojo 
de agua también se ofrenda a la Virgen 
de Guadalupe a quien se considera “la 
reina de los cerros y la reina del Santí-
simo Cantado”, a San Miguel Arcángel, 
que se vincula con la tierra y el agua, a 
Santa Marta, considerada “la devoción 
del rayo”,23 al Señor de las Siete Velas y 
al Señor de Cuixtla, Cristos que se cree 
“fueron convertidos en rayos o son brazo 
de rayo”.

Estos procesos de reinterpretación 
también se observan en el espacio de la  
 

23.      De acuerdo con el xa´ nyac Maximino Cruz 
de San Miguel Suchixtepec “Dios es uno solo con 
el Cantado, Dios es el que manda al Cantado. De 
Dios es el Cantado y el Cantado es Dios, no es 
cualquiera, cuando uno dice Santísimo Rey Can-
tado es Dios”, hace esta reflexión mediante la cual 
reinterpreta la imagen de Santa Marta en cuyos 
pies está un gran dragón que saca su lengua roja, 
la cual se cree es el relámpago. Por esta razón 
considera a Santa Marta como “el dios del Rayo 
y de la lluvia”. Por su parte el xa´ nayac Tomás 
Hernández, también de Suchixtepec, considera a 
Santa Marta como “el abogado del rayo” pues fue 
quien lo defendió cuando San Jorge iba a matarlo. 
Por esta razón invocan a Santa Marta cuando en-
frentan una tribulación.
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iglesia católica a través de las ofrendas 
que realizan y las divinidades que invo-
can: Santísimo Padre Eterno, la Santísi-
ma Trinidad y el Rey del Santuario, San 
Pedro Mártir. Acá como en el ojo de agua 
también son tres divinidades principales. 
De particular importancia es que a la 
Santísima Trinidad y a San Pedro Mártir 
se les ofrenda y reza en siete, un número 
que se considera especial para invocar a 
la Santísima Madre Tierra y al Santísimo 
Rey Encantado. Solo a Dios se le ofren-
da y reza en cinco, número especial para 
invocarlo.

La manera en que se ha reinterpreta-
do la Santísima Trinidad merece espe-
cial atención, pues su figura representa 
un misterio incluso dentro de la misma 
Iglesia Católica. De acuerdo con el xa´ 
nyac Maximino Cruz de San Miguel Su-
chixtepec:

La Santísima Trinidad es la Divina Pro-
videncia, ese dios tiene el mundo en sus 
manos. Dios formó el cielo, Dios for-
mó la tierra y Dios formó el mar. Son 
las tres personas distintas un solo dios 
verdadero. Un dios es dueño del cielo, 
otro es dueño de la tierra y otro es dueño 
del mar, pero son uno solo. Son las tres 
personas distintas un solo dios verda-
dero. Es uno solo con el cielo, la tierra 
y el mar.

De ahí adquiere gran importancia cul-
tural que en los espacios rituales ojo de 
agua-iglesia católica se invoque a tres di-
vinidades principales, “las tres personas 
distintas, un solo dios verdadero”: Dios, 
la Madre Tierra y el Santísimo Canta-

do (vinculado con el agua, la lluvia y el 
mar) en el ojo de agua; y Dios, la Santísi-
ma Trinidad (que también llaman María 
Santísima) y el “Rey del Santuario”, San 
Pedro Mártir (quien con su llave abre la 
puerta para que salga el Santísimo Can-
tado a regar el mundo), en la iglesia. Esta 
noción de representar a tres divinidades 
principales se figura en la disposición 
de las ofrendas: tres floreros, tres ve-
las blancas, tres manojos de flores, tres 
mesas de flores y los tres elementos con 
que se construyen: hojas de lima, hojas 
de azucena (para la Madre Tierra y el 
Santísimo Cantado) y flores de margarita 
(para Dios).

Las ofrendas contadas

Las ofrendas contadas que se disponen 
tanto en el ojo de agua como en la iglesia 
católica son de sumo interés y compleji-
dad, razón por la que solo señalaré algu-
nos puntos relevantes: Toda ofrenda que 
se dispone a las divinidades reproduce el 
simbolismo cultural de los números 5, 7 
y 12: el número cinco se considera espe-
cial para Dios, el siete es especial para 
la Madre Tierra y el Santísimo Cantado, 
y el doce es una especie de totalidad que 
integra el significado de ambos números, 
sus cualidades y las divinidades que re-
presentan. Esta lógica de los números se 
entrevé en las promesas de cinco, siete y 
doce años que realizan peregrinos y es-
pecialistas rituales. En los baños rituales 
donde se cuentan series de cinco, siete 
y siete jícaras para las tres divinidades 



Año 15, No. 18, 2020, pp. 27-55  •  MIRADA ANTROPOLÓGICA50

Los caminos de la sierra: Rutas de peregrinaje... Victoria-Martínez C.

principales; en los cinco y siete pedaci-
tos de copal con que se sahúma. En las 
doce flores que se colocan en los tres flo-
reros tanto en el ojo de agua como en la 
iglesia; en las siete ramas de azucena y 
los siete copales con que se pide permi-
so en el ojo de agua; en las cinco ramas 
de azucena y los cinco copales con que 
se pide permiso en la iglesia. En la mesa 
de flores cinco y las dos mesas siete que 
construyó el xa´ nyac Francisco Salinas 
en el templo católico; en el rosario siete 
o escalera siete que se reza en el ojo de 
agua y en el rosario cinco o escalera cin-
co que se reza en el templo católico.

En lo particular, esta forma de rezar 
en cinco y siete es un claro ejemplo de 
los procesos de reinterpretación simbó-
lica, se apropian oraciones católicas para 
reproducir elementos culturales propios. 
La disposición, orientación, materiales 
y cantidades con que se construyen las 
mesas de flores son un tema de especial 
interés que en este artículo no he podido 
profundizar. Son ofrendas contadas que 
representan una miniaturización del uni-
verso.

La importancia de las fechas y su rela-
ción con los ciclos de la naturaleza

Las fechas en que se movilizan las pere-
grinaciones a Quiechapa no son fortuitas, 
coinciden con eventos fundamentales del 
año como son las estaciones de lluvias y 
secas y el ciclo vegetativo de la planta de 
maíz. Particularmente cuando se celebra 
la festividad de San Pedro Mártir, santo 

patrono de Quiechapa, el 27, 28 y 29 de 
abril, se vive la época más seca del año 
y gran parte de las peticiones y ritos que 
se realizan tanto en el ojo de agua como 
en la iglesia católica están orientados a 
propiciar la lluvia.24

Tanto las divinidades católicas como 
las deidades culturales personifican 
fuerzas de la naturaleza como la lluvia, 
la tormenta, el viento o el rayo y están 
en estrecha relación con los ciclos de la 
naturaleza y las actividades agrícolas. 
Por ejemplo, San Pedro Mártir o “San 
Pedro Quichapa”, como lo nombran per-
sonas de diversos pueblos de la sierra, 
es concebido en algunos casos como el 
dios de la siembra y de las labranzas.25  
Justamente en las fechas de su celebra-
ción inicia la siembra de temporal en 
diversos pueblos asentados en las altas 
montañas de la Sierra de Miahuatlán y 
en las altas sierras orientales del distrito 
de Yautepec. Concretamente en San Mi-
guel Suchixtepec la siembra de temporal 
(bin gob tib) inicia el 27 o 29 de abril, 
en el día de “San Pedro Quichapa”, y 
puede prolongarse hasta el 15 de mayo 
como fechan límite. La siembra se rea-
liza en seco, es decir, cuando aún no ha 
 

24.      Aunque esta no es la única finalidad. Como 
mencioné en apartados anteriores tanto en el es-
pacio del ojo de agua como en la iglesia católica 
también se realizan rituales terapéuticos y se pide 
por las necesidades que los peregrinos enfrentan 
en sus contextos inmediatos de vida (salud, tra-
bajo, éxito escolar, dinero, familia, hijos, esposa, 
ganado y demás bienes materiales).
25.    Comentario del xa´ nyac Maximino Cruz en 
San Miguel Suchixtepec, Miahuatlán Oaxaca, fe-
brero de 2020.
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llovido y se nombra ner ats ‘la primera 
siembra o el primer golpe que se da a la 
tierra’. De acuerdo con la señora Micaela 
Hernández “la primera puesta de siem-
bra” se debe realizar el 29 de abril, día 
de “San Pedro Quichapa”. En esa fecha 
deben sembrar ritualmente “cinco y siete 
maíces” aunque la siembra total del te-
rreno la efectúen en días posteriores. En 
sus palabras “el 29 de abril es el mero 
día que se siembra para que la cosecha 
se de bien”. Esta práctica de sembrar en 
seco a partir de los últimos días de abril 
también se realiza en los pueblos de la 
sierra de Yautepec y está en estrecha re-
lación con los ciclos atmosféricos. De 
ahí se comprende que las fechas en que 
se celebra a San Pedro Mártir adquieran 
gran importancia cultural y se movilicen 
grandes peregrinaciones a Quiechapa.26 

El Santísimo Rey Encantado es una 
divinidad cultural de raíz mesoamerica-
na vinculado con el agua, la lluvia, el 
viento, el trueno, la tormenta y el mar.  
Se cree que vive en el interior de los ce-
rros nayón ‘sagrado, delicado, encanta-
do’, un espacio “lleno de agua” donde  
 
26.      En el espacio geográfico en que se loca-
lizan los municipios de San José Lachiguiri, San 
Francisco Logueche, San Luis Amatlán y parte de 
San Cristóbal Amatlán el tiempo de lluvias inicia 
en junio y termina en octubre con lluvias esporá-
dicas, mientras que el periodo de secas dura a 
rededor de siete meses. A raíz que en esta zona 
se vive un periodo muy corto de lluvias, cuya pre-
cipitación es muy poca (500-700 mm), para abril y 
mayo el calor y sequedad son intensos y el agua 
de las fuentes naturales escasea, por esta razón 
los peregrinos de estos municipios comentan que 
acuden a Quiechapa a pedir las lluvias y por sus 
cosechas.

se contienen múltiples riquezas. Diver-
sas personas y especialistas rituales de 
San Miguel Suchixtepec consideran que 
vive en la cumbre de los cerros y en el 
mar. La cumbre de los cerros, pozos de 
agua y manantiales se consideran puer-
tas que conectan al interior de los cerros 
sagrados que son “la casa del Santísimo 
Cantado”. De estas puertas es de donde 
sale el Santísimo Cantado “cuando va a 
trabajar, cuando va a regar el mundo, y 
cuando acaba de regar se vuelve a meter 
a su casa”, explica el xa´ nyac Francisco 
Salinas.

Este concepto cultural de salir a regar 
es de sumo interés puesto que está estre-
chamente vinculado con las estaciones 
de lluvias y secas, propias de las comuni-
dades zapotecas que se ubican en las al-
tas estribaciones de la Sierra de Miahuat-
lán, como San Miguel Suchixtepec, y en 
las altas sierras orientales del distrito de 
Yautepec. En esta zona el mes de mayo 
marca el tiempo de transición entre la 
temporada de secas (noviembre-abril) y 
la temporada de lluvias (mayo-octubre), 
y en consecuencia adquiere gran impor-
tancia simbólica pues se tiene la creencia 
de que el primero de mayo es la fecha en 
que el Santísimo Cantado sale a regar el 
mundo.27 Por esta razón, en San Miguel 
Suchixtepec el mes de mayo se conoce  
 

27.      Esta creencia es compartida en diversos 
pueblos de la Sierra Sur, en lo particular la regis-
tré detalladamente en San Miguel Suchixtepec, 
pero también se comparte en San Pedro el Alto 
y pueblos zapotecos del distrito de San Carlos 
Yautepec como San Pedro Leapi y San Baltazar 
Chivaguela.
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como mbeeh´ nayal ‘el mes fresco’, y 
el tiempo de secas y lluvias se nombra 
mbeeh´ bee ‘meses de calor del sol’ y 
mbeeh´ beyí ‘meses de lluvia’.

En este municipio los meses de 
mayo, septiembre y diciembre son de-
nominados mbeeh´ nayón ‘meses sa-
grados, delicados, de las creencias’ y 
corresponden con fechas cruciales de 
los ciclos de la naturaleza y del ciclo ve-
getativo de la planta de maíz. En estos 
meses hay días propicios para “realizar 
las creencias”, estos se denominan wis 
nayón ‘días sagrados, delicados, de las 
creencias’ y son el 1, 5, 7, 10, 12, 14, 
15, 17, 20, 21, 25 y 27.28  Durante estos 
meses y días sagrados las personas que 
tienen la creencia se dirigen a las cum-
bres de los cerros nayón o peregrinan a 
lugares sacralizados como Quiechapa 
para pedir por las lluvias y por sus la-
branzas, acción que realizan específica-
mente durante el mes de mayo cuando 
han comenzado a sembrar (entre el 27 y 
29 de abril hasta el 15 de mayo).

En septiembre es común que pidan 
que el viento no tumbe sus milpas que 
ya están espigando, pues durante este 
mes suele afectar la temporada de tor-
mentas y huracanes, es cuando rige “el 
Rey Moctezuma, quien está en la in-
mensa laguna, en la inmensa nube, en la 
inmensa lluvia, en el inmenso viento”.29   
 
28.       Basados en el simbolismo del número 5, 7 
y 12 mencionados en apartados anteriores.
29.      Fragmento de un discurso ritual enunciado 
por el xa´ nyac Tomás Hernández en la cima del yi 
xbei en San Miguel Suchixtepec la madrugada del 
primero de mayo de 2019.

Se refieren al mar, mdan nit doo ‘la in-
mensa agua ancestral’, de donde corren 
estos vientos huracanados del Pacífico. 
Se considera que del mar provienen las 
lluvias, las nubes y la fertilidad, pero 
también “el inmenso viento y la inmen-
sa lluvia” que puede afectar sus milpas. 
Durante el mes de diciembre la planta 
de maíz ya ha comenzado a secarse y 
se está viviendo la estación seca, es el 
tiempo en que escalan a la cima de los 
cerros sagrados o peregrinan a santua-
rios como Quiechapa para agradecer por 
sus cosechas y para pedir un buen tem-
poral para la próxima temporada.

La razón por la que hago esta re-
ferencia al ciclo ritual agrícola de San 
Miguel Suchixtepec es porque de este 
municipio es de donde se registra una 
marcada afluencia de peregrinos que 
acuden a Quiechapa en los meses y días 
señalados, además de las fiestas de San 
Pedro Mártir, Corpus Christi, Noche 
Buena, Navidad y Año Nuevo. Por lo 
tanto, permite comprender el por qué 
acuden a Quiechapa y la importancia de 
las fechas en que lo hacen. Además, las 
condiciones geográficas, climáticas y 
atmosféricas de Suchixtepec se compar-
ten con numerosas localidades zapote-
cas asentadas en las altas montañas de la 
región descrita, influyendo en los ciclos 
de la naturaleza y el ciclo vegetativo de 
la planta de maíz que son comunes, de 
ahí que se registren similitudes cultura-
les respecto a la percepción del espacio 
y tiempo. 
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Conclusiones

Los datos etnográficos presentados en 
este artículo permiten advertir la impor-
tancia de la geografía, las condiciones 
climáticas, atmosféricas y los ciclos de 
la naturaleza en la configuración de la 
cosmovisión y ritualidad de diversos 
pueblos zapotecos asentados en las altas 
montañas de la Sierra Sur. Como traté 
de mostrar, las peregrinaciones que se 
realizan a Quiechapa están relacionadas 
con los ciclos estacionales de lluvias y 
secas, además del ciclo vegetativo de la 
planta de maíz, que se empalman con al-
gunas festividades católicas como la que 
se celebra en honor a San Pedro Mártir 
a finales de abril. Los espacios ojo de 
agua-iglesia católica son habitados por 
divinidades específicas a quienes los pe-
regrinos invocan y ofrendan. En ambos 
espacios se evidencian las dinámicas de 
reinterpretación simbólica y reproduc-
ción cultural gestadas desde la Colonia. 
Es importante notar que los cerros si-
guen siendo los contenedores del agua 
y riquezas, espacios donde se invoca y 
ofrenda a antiguas deidades de la lluvia, 
el agua, el viento y la tierra sincretizadas 
con divinidades católicas.

Testimonios orales

Arnulfo López Pérez, 43 años, origina-
rio de San Pedro el Alto Pochutla. 
Entrevista realizada el 20 de junio de 
2019 en San Pedro Mártir Quiecha-
pa, Yautepec, Oaxaca.

Francisco Salinas, originario de San Mi-
guel Suchixtepec Miahuatlán Oaxa-
ca. Entrevista realizada en enero de 
2019 en San Miguel Suchixtepec.

Jesús Ramírez Pacheco, 45 años, ori-
ginario de San Miguel Suchixtepec 
Miahuatlán, Oaxaca. Entrevista rea-
lizada en enero de 2019 en San Mi-
guel Suchixtepec.

Lucina López López, 82 años, origina-
ria de Santa María Xonene Pochutla. 
Entrevista realizada el 27 de abril de 
2019 en San Pedro Mártir Quiecha-
pa, Yautepec, Oaxaca.

Maximino Cruz Hernández, 78 años, 
originario de San Miguel Suchixte-
pec Miahuatlán, Oaxaca. Entrevista 
realizada en septiembre de 2019.

Micaela Hernández Hernández, 65 años, 
originaria de San Miguel Suchixte-
pec Miahuatlán, Oaxaca. Entrevista 
realizada en enero de 2020 en San 
Miguel Suchixtepec.

Nabor Hernández García, 63 años, ori-
ginario de San Miguel Suchixtepec 
Miahuatlán Oaxaca. Entrevista reali-
zada en septiembre de 2019 en San 
Miguel Suchixtepec.

Nicolás Ortiz Santos, 88 años, origina-
rio de Santa María Xonene Pochutla. 
Entrevista realizada el 27 de abril de 
2019 en San Pedro Mártir Quiecha-
pa, Yautepec, Oaxaca.

Rogelio Salinas, 79 años, originario de 
San Miguel Suchixtepec, Miahuat-
lán, Oaxaca. Entrevista realizada el 
29 de abril de 2019 en San Pedro 
Mártir Quiechapa, Yautepec, Oaxa-
ca.
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Rufino Hernández Sánchez, 93 años, 
originario de San Miguel Suchixte-
pec, Miahuatlán Oaxaca. Entrevis-
ta realizada el 23 de septiembre de 
2019 en San Miguel Suchixtepec.

Santiago Cruz García, originario de San 
Marcial Ozolotepec Miahuatlán, Oa-
xaca. Entrevista realizada el 25 de di-
ciembre de 2017 en San Pedro Mártir 
Quiechapa, Yautepec, Oaxaca.

Tomás Hernández Salinas, 81 años, ori-
ginario de San Miguel Suchixtepec 
Miahuatlán, Oaxaca. Entrevista rea-
lizada en mayo de 2019.
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Resumen

Esta propuesta gira en torno a la praxis ritual de los grupos 
otomíes que habitan el municipio de Ixhuatlán de Madero, 
Veracruz, en la región huasteca baja o meridional. Median-
te datos etnográficos, propongo analizar el uso del concepto 
promesa y su función dentro del culto a los sitios sagrados 
que estructuran el paisaje ritual otomí. Cabe señalar que las 
promesas se llevan a cabo dentro de “el Costumbre” e im-
plican el desarrollo y cuidado de distintas fases durante un 
periodo de tiempo determinado. Se trata de peregrinaciones al 
cerro, a la cueva o al ojo de agua para ofrendar a las entidades 
que ahí residen y obtener su tutela y favores.

Palabras clave: “El Costumbre”, promesa, cosmovisión, 
paisaje ritual, Ixhuatlán de Madero.

1.     Desarrollado a partir de la ponencia presentada en el vii Coloquio de 
Cosmovisiones Indígenas. Coordinación Colegio de Antropología Social y 
Facultad de Filosofía y Letras, buap, mayo de 2019, ponencia titulada: La 
función de “la promesa” y el paisaje ritual otomí en Ixhuatlán de Madero, en 
la mesa intitulada “Los paisajes rituales en las cosmovisiones indígenas y el 
culto a los santos”. Los datos presentados fueron recogidos en la comunidad 
de Cruz Blanca, entre los meses de diciembre 2018 al mes de abril de 2019.

1
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Abstract

This article describes certain rituals per-
formed by Otomí groups that inhabit the 
municipality of Ixhuatlán de Madero, 
Veracruz, in the Southern or Huasteca 
Baja region. By using etnhnographic 
data, I propose to analyze the use of 
the concept of “promesa” (vow) and its 
function within the cult of sacred sites 
that structure the Otomi ritual landscape. 
It should be noted that “las promesas” 
are carried out within “el Costumbre” 
and involve the development and dis-
play of different phases during certain 
periods of time. These include pilgrima-
ges to sacred mountains, caves or water 
sources in order to make offerings to the 
entities that reside there and obtain their 
protection and “favors”.

Keywords: “El Costumbre”, Vows, 
Cosmovisión, Ritual Landscape, Ixhuat-
lán de Madero. 

Introducción 

En el México actual siguen conserván-
dose prácticas a través de las cuales los 
grupos humanos se apropian simbólica-
mente de distintos espacios del paisaje 
para llevar a cabo rituales que son enca-
minados a la petición de lluvias, la pro-
ducción agrícola, el pago de dones y en 
el mayor de los casos para estrechar vín-
culos con los regentes de los lugares sa-
grados, dando vida así al paisaje ritual. 
En este caso se trata de las promesas en 

la cosmovisión otomí, en la región de la 
huasteca baja o meridional.

Los datos que se presentarán a conti-
nuación fueron recabados entre los me-
ses de abril-mayo de 2018 y marzo-abril 
2019, y harán referencia a las promesas; 
ceremonias que forman parte del ejerci-
cio ritual de los otomíes que habitan en 
el municipio de Ixhuatlán de Madero,2 
en este caso se trata de la comunidad 
Cruz Blanca. Para esta celebración, la 
organización de los preparativos y el 
trabajo se concentraron en la casa de 
uno de los especialistas rituales de la co-
munidad, ahí se recibió y atendió tam-
bién a las personas procedentes de otras  
 
 
2.     Ixhuatlán proviene de las voces del náhuatl: 
Ixhuatl que significa papatla y Tlan que significa 
lugar. Ixhuatlán significa “Lugar de papatlas” plan-
ta que se da en lugares húmedos y que se utiliza 
para envolver tamales. Se ubica en la zona norte 
del estado, en las coordenadas 20º41´ de latitud 
norte y 98º01´ de longitud oeste, a una altura de 
260 msnm. Limita al norte con Chicontepec; al 
este con Temapache; al sur con los estados de Hi-
dalgo y Puebla; al oeste con Tlachichilco y Benito 
Juárez. Se encuentra regado por el río Vinazco. 
Su clima es cálido-extremoso con una tempera-
tura promedio de 18 ºC; su precipitación pluvial 
media anual es de 435.9 milímetros. Los ecosis-
temas que coexisten en el municipio son el bos-
que templado con especies de ojite, caoba, cedro 
y chicozapote. En el municipio se desarrolla una 
fauna compuesta por poblaciones de armadillos, 
tejones, ardillas, conejos, aves y reptiles. Asimis-
mo, es sumamente rica la fauna, ya que se cuenta 
con animales salvajes como lo son el venado, co-
nejo, mapache, tejón, armadillo, zopilote, gavilán, 
pavorreal, tucán, paloma, cotorra, iguana, y otras 
más.  (Enciclopedia de Municipios y Delegacio-
nes de México, http://www.inafed.gob.mx/work/
enciclopedia/EMM30veracruz/municipios/30083a.
html).
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comunidades otomíes y también de la 
etnia náhuatl.

Las promesas se llevan a cabo prin-
cipalmente hacia los cerros, cuerpos de 
agua y cuevas para efectuar la petición 
de lluvias, solicitar dones para diversos 
trabajos y también para el pago de dones 
por parte de los especialistas rituales. En 
estos espacios se lleva a cabo la entrega 
de ofrendas, música, plegarias, baile de 
sones rituales, esfuerzo físico y mental, 
en suma, trabajo colectivo; de este modo 
se establecen las condiciones para in-
cursionar en el paisaje ritual creado por 
estos grupos otomíes. En este sentido 
Johanna Broda señala que “por medio 
de los ritos los grupos sociales toman 
posesión simbólica del paisaje ritual. La 
cosmovisión se construye a partir de la 
observación de la naturaleza; al mismo 
tiempo constituye el prisma a través del 
cual se contempla el mundo” (2001, p. 
167). 

La ejecución de las promesas varía 
en cuanto a su duración; se podría decir 
que inicia cuando el especialista anuncia 
que se va a llevar a cabo, sin embargo, 
su duración estará determinada por la 
distancia del lugar que será visitado y 
también por la forma en la que el gru-
po se va a desplazar.3 A este tiempo del 
viaje se agregará un periodo de dieci-
séis días donde lo central será guardar  
 
3.     En tiempos pasados estas salidas de los 
grupos otomíes se realizaban a pie y duraban más 
de una semana en el viaje, sin embargo, en los 
tiempos actuales he observado que regularmente 
combinan los tramos desplazándose a pie y en al-
gún medio de transporte como camionetas.

dieta4 y hasta que este periodo conclu-
ya se llevará a cabo una réplica minia-
turizada de “El Costumbre”, donde se 
expresarán los agradecimientos hacia 
las entidades sagradas y  hacia los que 
participaron en la promesa. 

 Para el caso de este trabajo, se tra-
ta de la visita a lugares sagrados, que se 
encuentran al sur del estado de Hidalgo 
con dirección a San Bartolo Tutotepec5  

4.      En este lapso de quince días la gente retoma 
sus actividades cotidianas, ni hay la obligación ni 
necesidad de acudir a la casa del especialista ri-
tual, de lo que se trata es de mantener un compor-
tamiento social ejemplar que incluye no entrar en 
conflicto con otras personas, ser recatado y sobre 
todo no tener relaciones sexuales.
5.     El Municipio deriva su nombre de las raíces 
nahuas: tototl, “pájaro” y tepec, “lugar”, que sig-
nifica, “lugar de pájaros o aves”. El Municipio se 
localiza entre los paralelos 20° 24´ de latitud norte, 
98° 12´ de longitud oeste, a una altura de 1,000 
metros sobre el nivel del mar. Limita al norte con el 
Estado de Veracruz; al sur con Tenango de Doria; 
al este con Huehuetla y al oeste con Agua Blan-
ca y el Estado de Veracruz. Entre sus principales 
localidades se cuentan: San Miguel, san Mateo, 
San Andrés, San Sebastián, San Jerónimo, San 
Juan, Tutotepec y la cumbre. Los ríos que cruzan 
el Municipio son: Beltrán, Borbollón, río Xuchitlán, 
Pactepec y Tenango. En la flora se encuentra el 
eucalipto, pino, encino, ocote, manzanilla, encino 
negro, uña de gato, oyamel, cedro rojo, además 
de especies no maderables como: Hongos, pal-
ma camedor, musgo, también podemos encontrar 
arboles exóticos de manzana, durazno, capulín, 
pera y una gran variedad de plantas medicinales 
usadas en remedios caseros. La fauna la compo-
nen: venado, jabalí, tigrillo, gato montés, liebre, 
conejo, topo, tlacuache, armadillo, comadreja, 
codorniz, halcón, ardilla y una gran variedad de 
reptiles, aves cantoras, arácnidos, etc. El clima 
es templado-cálido, con una temperatura media 
anual de 19 °C, una precipitación pluvial de 2 600 
milímetros por año y el periodo de lluvias es de 
junio a octubre. (Enciclopedia de los Municipios 
de México Estado de Hidalgo San Bartolo Tutote-
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en la sierra otomí-tepehua, con el fin 
de llevar a cabo la petición de lluvias y 
traer la semilla para augurar una bue-
na producción en la milpa. Se trata de  
 

pec, http://intranet.e-hidalgo.gob.mx/enciclomuni/
municipios/13053a.htm

recorridos en grupo que se llevan a cabo  
a pie en la mayoría del trayecto, sin em-
bargo, en ocasiones se utilizan camione-
tas para desplazarse en algunos tramos. 
Estas salidas pueden durar entre dos y 
cinco días dependiendo de la distancia 
de los lugares a visitar. 

Figura1: Ixhuatlán de Madero, municipios y Estados vecinos. Fuente: inegi 2020.
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Se observa que algunos espacios físicos 
donde a simple vista pareciera no existir 
nada, son transformados con la llegada 
de los que asisten a la promesa, en esos 
momentos especiales el paisaje se trans-
forma, se llena de vida ritual y es a partir 
de esto que adquieren un estatus de lu-
gares sagrados. A través de la Historia 
podemos plantear que estas prácticas 
tienen su origen en la época prehispáni-
ca. Al respecto, Johanna Broda precisa 
que:

Las fuentes del siglo xvi –princi-
palmente de Sahagún y Durán– pro-
porcionan información acerca de las 
procesiones y peregrinaciones que se 
efectuaban en la Cuenca de México a 
partir de Tenochtitlan. Los ejemplos 
que se abordan demuestran cómo los 
mexicas, mediante estas procesiones, 
se posesionaron simbólicamente de te-
rritorios de entidades políticas que con-
quistaron en la cuenca, y cómo adop-
taron los antiguos lugares de culto de 
estos señoríos y los transformaron en 
santuarios propios, al reinterpretar su 
significado y advocación tutelar (2015, 
p. 72).

En este sentido en el presente texto, a 
partir de datos etnográficos se busca dar 
cuenta de elementos que llevan a pen-
sar que puede existir una continuidad 
dinámica en torno a estas prácticas, de 
tal manera que los sitios sagrados con-
tinúan siendo reinterpretados y apropia-
dos simbólicamente a través de un des-
pliegue ritual y la entrega de ofrendas. 

Aproximaciones al término “prome-
sa” y su importancia en el paisaje ri-
tual otomí

En el presente trabajo propongo analizar 
el uso del concepto promesa y su función 
dentro del culto a los sitios sagrados que 
forman parte y dan vida al paisaje ritual 
de los grupos otomíes. Plantearé estas 
reflexiones desde lo emic mediante el 
uso de datos etnográficos obtenidos en 
la región de estudio y de manera menos 
profunda desde lo etic. 

Bajo esta línea de ideas, encuentro 
que el concepto promesa, desde el es-
pañol, está impregnado de ambigüedad 
en su significación; tal es así que la Real 
Academia Española señala que proviene 
del latín promissa, plural de promissum, 
propone su uso en siete formas distintas, 
de las que retomaré tres que contienen 
algo en común en su formulación y las 
plantearé en relación con su uso entre 
los otomíes de Ixhuatlán de Madero:

1. f. Expresión de la voluntad de dar a 
alguien o hacer por él algo. 

3. f. Augurio, indicio o señal que hace 
esperar algún bien. 

4. f. Ofrecimiento hecho a Dios o a 
sus santos de ejecutar una obra pia-
dosa.

Si bien estas tres formulaciones están 
encaminadas a la cuestión de los dones 
y su flujo, dejan de lado elementos que 
incluyen lo colectivo, por ejemplo, el 
culto a los espacios sagrados existentes 
en las regiones donde aún resiste y per-
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vive el culto indígena como es el caso de 
la huasteca baja.

Para los otomíes de esta región y muy 
probablemente también para los grupos 
que comparten este territorio multiétni-
co, el término hace alusión a la puesta en 
marcha de la visita a lugares específicos 
en la geografía de este territorio. Se trata 
de una ceremonia de entrega de ofren-
das, música, baile, sacrificio de aves, et-
cétera, en lugares que son considerados 
sagrados. En relación con la importancia 
de las procesiones Susan T. Evans, apun-
ta que:

Se ha dicho que andar en procesión es 
implorar con los pies. Las procesiones 
son plegarias hechas paso a paso que 
trazan un sendero sagrado a través de 
un ambiente edificado y que hacen eco 
en las montañas, cuevas y manantiales 
circundantes. […] Son manifestaciones 
públicas de fervor y solidaridad, de-
mostraciones de creencias individuales 
y colectivas, así como de obediencia a 
la autoridad, sea esta humana o sobre-
natural (2015, p. 35). 

En lengua otomí, desde el ñuhu, ndän´re 
hace referencia a la promesa y se traduce 
como “ir a responder la palabra” o a “ir 
a empeñar” / “dejar la palabra”.6  En la 
 
 
6.     La traducción e interpretación de palabras y 
frases del otomí-ñuhu al español para este texto, 
se llevaron a cabo con el apoyo de Eduardo Mén-
dez Salas, originario de la comunidad otomí de 
Felipe Ángeles en Ixhuatlán de Madero, traductor 
e intérprete de esta lengua certificado por la Aca-
demia Veracruzana de Lenguas Indígenas.

praxis ritual se relaciona con hacer una  
petición o entregar un agradecimiento, 
en suma, “ir a comprometerse”.

Es con la celebración de “El Cos-
tumbre”,7 mathe8 en otomí y que se tra-
duce como pedir favor, que los grupos 
otomíes trabajan y se organizan con la 
finalidad de instaurar las condiciones ne-
cesarias para rendir culto a los regentes 
que custodian sus distintos espacios sa-
grados; la observación de la naturaleza, 
el conocimiento de su medio ambiente, 
el manejo de las rutas de acceso y la per-
cepción del estado del tiempo, son facto-
res que sin lugar a dudas intervienen en 
la preparación de la visita a estos lugares 
para la obtención de los favores particu-
lares o colectivos. 

La celebración de la promesa se lle-
va a cabo dentro de “el Costumbre” e 
implica el desarrollo y cuidado de dis-
tintas fases del ritual durante un perio-
do acordado. Se trata de una especie de 
contrato programado mediante el cual el  
 
 
7.     La gente de la comunidad y comunidades 
otomíes vecinas, nombran de esta manera a las 
celebraciones rituales que permiten ofrendar a 
las antiguas, los aires, imágenes de Santos cató-
licos, los cuatro elementos de la vida, etc. Es así 
como las promesas forman parte de “El Costum-
bre” y tienen lugar en diferentes fechas del año, 
sin embargo, no se tiene un plazo determinado en 
cuanto al tiempo en que deben de celebrarse y 
tampoco del lugar que será visitado. Al no estar 
determinados estos dos factores, “las promesas” 
se celebran en función de predicciones que pudie-
ran hacer los especialistas rituales o en el cumpli-
miento de “la palabra” que dio alguna persona o 
el especialista.
8.      Consultar Bautista Cabrera, 2017, pp. 183-
194.
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especialista ritual y las comunidades o 
representantes de estas se preparan para 
llevar a cabo la puesta en marcha de una 
peregrinación para saludar y entregar 
ofrendas a las entidades residentes en lu-
gares sagrados; esto con el fin de obtener 
su tutela y favores que son encaminados 
a la salud, prosperidad económica, abun-
dancia agrícola o en lo laboral, acciones 
que en suma se traducen en bienestar en 
un futuro inmediato. 

Para llevar a cabo la promesa se re-
quiere del despliegue de un sistema de 
organización ordenado, se trata de un 
ritual de carácter público en donde to-
man parte varios especialistas de “el 
Costumbre”, aunque solo uno sea el que 
va a encabezar la salida. Es necesaria la 
participación de las madrinas y padrinos 
del Costumbre, músicos de instrumentos 
de cuerda o banda de viento, la gente que 
apoya al especialista, los regentes del si-
tio o sitios a visitar y los Santos Católi-
cos. 

Los recortes de papel antropomorfi-
zados, que en este contexto se conocen 
como muñecos, los distintos elementos 
que conforman la ofrenda, la música, el 
baile de sones de costumbre forman parte 
de la parafernalia ritual de estas ocasio-
nes especiales. La comunicación onírica 
entre humanos, sus regentes o los santos 
les permiten visualizar situaciones que 
pudieran intervenir positiva o negativa-
mente en el desarrollo de la promesa. 

De manera frecuente la promesa se 
asocia con la petición de lluvias y con la 
iniciación en el curanderismo, desde la 
lengua podría decirse como: 

Dä ’yot’ro mënxa que quiere decir que 
“Va a hacer su mesa” y está refiriendo 
a que una persona se va a comprometer 
e iniciarse en el curanderismo, y con 
ello, tener su altar en casa, en donde 
tendrá su plato, su bastón de mando. 
Sin embargo, también hace referencia 
a “hacer o poner una mesa”, es el ritual 
de iniciación, para que aun sin ejercer 
el curanderismo se establezca un com-
promiso para ofrendar como si fuera 
un curandero. Por otro lado, también 
Dä den’ro b’ohi o dä b’oxro b’ohi se 
traduce como “recibir su plato o poner 
su plato”. Este les es entregado por los 
que encabezan la ceremonia o ritual 
de iniciación, se trata de curanderos 
que gozan de prestigio, de categoría de 
maestros o bädi, ellos son curanderos 
experimentados en la sanación espiri-
tual a través de su trabajo. Y son ellos 
quienes inducen o configuran la inicia-
ción de quien hace su promesa o recibe 
su plato (Méndez Salas, comunicación 
personal, 20 de mayo 2019).

La promesa da inicio cuando alguna en-
tidad o entidades regentes de los sitios 
sagrados anuncian en sueños algún es-
pecialista ritual la necesidad de llevar a 
cabo este ritual y este decide efectuarlo. 
Normalmente es durante el Costumbre 
de entrega del Año Viejo y recibimiento 
del Año Nuevo (31 de diciembre-01 ene-
ro) cuando el especialista ritual anuncia 
que ha tomado la decisión de llevar a 
cabo una promesa y menciona el lugar 
al que está siendo llamado y ha decidido 
acudir. En ese momento hace pública la 
invitación a los asistentes, que a su vez 
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la harán extensiva a familiares y amigos 
que pudieran interesarse en apoyar. 

A partir de esta fecha comienza el 
trabajo para reunir todo lo que va a ocu-
parse en esta importante celebración: 
algunos aportarán su apoyo económico 
y la cantidad dependerá del interés y 
posibilidades que tiene la persona para 
contribuir; otros aportarán en especie, 
maíz, frijol, chiles, arroz, azúcar, café, 
sal, manteca, aves, aguardiente, vinos o 
tequilas (presidente), pliegos de papel 
china o revolución (de brujo), cigarros, 
ropa y calzado para las semillas, entre 
otras cosas. Pero sobre todo se aporta la 
mano de obra para el trabajo en la bús-
queda de la palma de coyol y las flores 
de cempoalxóchitl que se van a ocupar 
para el día en que se van a hacer los ata-
dos de flores, fase que desde la exegesis 
local representa la antesala de “El Cos-
tumbre”.

Ndän´re “ir a responder la palabra” y 
celebrar “la promesa”

En este caso la salida al sitio sagrado 
para cumplir con la promesa se llevó 
a cabo del 21 al 23 de abril del 2019 y 
tuvo como destino “el Cupil”, donde se 
entregaron las ofrendas, se solicitó la se-
milla y se realizó el pago de dones por 
parte de los especialistas que encabeza-
ron la salida. 

El cierre de la promesa se efectuó 
dieciséis días después de haber regresa-
do del sitio sagrado. Se hicieron ofren-
das, hubo música y cantos por parte de 

las madrinas en la mesa del especialista 
ritual que encabezó la promesa. Se agra-
deció a los asistentes por el apoyo brin-
dado y a las entidades por la protección 
en este recorrido que permitió cumplirla 
A continuación presentaremos una des-
cripción detallada de las diferentes eta-
pas de la promesa.

Fase inicial; “El Costumbre” en la casa 
del especialista que encabezará la pro-
mesa

La fase inicial para la promesa se lle-
va a cabo ocho días previos a iniciar el 
camino al sitio sagrado, esta fase tiene 
lugar en la mesa que se encuentra al in-
terior de la casa del especialista que será 
el encabezado de esta salida, esto es con 
la finalidad de “mandar mensajes a los 
regentes de los espacios sagrados” que 
serán visitados e informarles sobre el 
avance del trabajo hasta este momento, 
como una especie de evaluación parcial 
para medir lo que se tiene y lo que aun 
hace falta. 

Alrededor de las siete de la mañana 
comienza a llegar la gente para iniciar el 
trabajo de los atados de flores; mientras 
tanto, en la cocina también hay movi-
miento, las señoras de la comunidad co-
mienzan a llegar para llevarse un poco 
de nixtamal a sus casas y devolverlo 
transformado en tortillas aproximada-
mente a las once de la mañana. 

Las personas que se encargan de ela-
borar los atados de flores hacen una pau-
sa al medio día para ingerir los alimen-
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tos que han sido preparados para este 
momento. Después un grupo de asisten-
tes comienza a adornar el altar o mesa 
del especialista y concluyen todo este 
trabajo aproximadamente a las tres de la 
tarde. Aunque en la casa del especialista 
el movimiento es constante, la mayoría 
de las personas que apoyan se retiran y 
regresarán por la noche para dar conti-
nuidad al ritual. 

Aproximadamente a las ocho de 
la noche la gente se reúne afuera de la 
casa del especialista para llevar a cabo 
la primera ofrenda, que será destinada 
a las entidades que pudieran intervenir 
negativamente en el trabajo que se va 
a realizar. Se convoca a las entidades 
de los malos aires, los difuntos y sobre 
todo al Santo del carnaval, el Zithü. A 
través de esta ofrenda se solicita el per-
miso para comenzar a trabajar, se trata 
de una especie de pago para establecer 
el equilibrio con estas entidades ya que 
no pueden ser excluidas de este trabajo.

La primera ofrenda concluirá des-
pués de las limpias, será entonces que 
los asistentes ingresen a la casa del es-
pecialista, donde está la mesa. Ahí se 
llevará otra ofrenda, se realizará el baile 
de los pollos y después se firmarán los 
recortes de papel muñecos9 y se coloca-
rán los atados de flores sobre la mesa. 
En todo momento la música de cuerda  
 
 
9.      La firma hace alusión al momento del ritual 
mediante el cual se cierra el “trato”, con una plu-
ma que se sustrae del ave sacrificada, se vierte la 
sangre de estas sobre los recortes de papel antro-
pomorfizados, simulando la firma en tinta.

o banda de viento se hará presente; las 
plegarias en lengua local serán el cán-
tico a través del cual las madrinas del 
Costumbre se conecten con las enti-
dades que están siendo convocadas: la 
Xhunfhö dehe (la Sirena), los cerros, las 
antiguas, la nana y el tata de la tierra. El 
baile de sones rituales, que normalmen-
te se lleva a cabo de manera individual, 
permite dar cuenta de la vida a través del 
movimiento, así se rinde culto a las enti-
dades que han sido convocadas. 

A muy temprana hora del día siguien-
te, se visitan los sitios locales como el 
pozo de agua, la iglesia, las salidas de 
la comunidad y se retorna a la casa para 
depositar la ofrenda respectiva a la lum-
bre. Este ritual concluye aproximada-
mente a las ocho de la mañana.

Preparar la salida

Se abre aquí un lapso de cinco días para 
reunir lo que aún haga falta para dar 
continuidad a la promesa. Tres días an-
tes de la salida, algunas personas se pre-
sentarán en la casa del especialista para 
entregar la palma de coyol y las flores 
de cempoalxóchitl que previamente re-
colectaron en el monte o en la milpa.
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Dos días antes de la salida otras perso-
nas llegarán para iniciar con la elabora-
ción de los atados de flores, trabajarán 
aproximadamente desde las ocho de la 
mañana hasta las tres de la tarde, y al día 
siguiente regresarán ya que la cantidad 
que se necesita para este ritual es grande 
y el número de atados dependerá de la 
ruta que conduce al lugar al que se desea 
llegar. 

El especialista encargado de la pro-
mesa tiene conocimiento de cada uno 
de los puntos donde ha de depositarse 
alguna ofrenda durante el recorrido que 
implica esta salida. Aunque el número 
de atados de flores es variable, se esti-
ma que pueden ser desde 4 500 o más. 
Por ejemplo, si en la peregrinación que 

se llevará a cabo se tocarán dos puntos 
antes de llegar al lugar, será necesario 
el depósito de atados de flores, petates 
con recortes de papel, refrescos, velas, 
aguardiente, acto que se acompañará de 
música y plegarias.

La noche previa a la salida, la gen-
te proveniente de otras comunidades, 
así como los habitantes del lugar sede 
de la promesa, se reúnen en la casa del 
especialista ritual para finiquitar los por-
menores antes de parir. Cabe mencionar 
que en ocasiones se lleva una lista de 
control sobre los que van a acompañar a 
la peregrinación, se anotan los nombres 
de cada uno. Durante la noche la música 
y el baile será constante frente al altar 
del especialista, las madrinas entablarán 

Figura 2: En el recorrido, la gente cruza ríos, arroyos, sube montañas, se interna en 
cafetales, atraviesa potreros y a veces otras comunidades para llegar al destino deseado. 

Fotografía: Santiago Bautista Cabrera.
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comunicación con las entidades convo-
cadas y darán a conocer el mensaje que 
estas les hacen llegar. 

Iniciar el camino hacia el sitio sagrado; 
la cueva del Cupil

Se trata de un lugar que reúne el culto 
a la cueva, a las entidades del agua, a 
los aires y a las antiguas, ellos son los 
que resguardan este lugar y que desde 
la cosmovisión de estos grupos otomíes 
también proveen de mantenimientos ne-
cesarios para la vida. 

Es un lugar muy significativo que ha 
sido visitado desde tiempos inmemoria-
les y que se encuentra enclavado en la 
sierra hidalguense. Al llegar a este lugar 
el paisaje asombra a la vista, se observan 
cerros llenos de vegetación, un río que 
nace a las faldas de estos cerros, cavida-
des en algunas paredes de estos, que a la 
postre darán vida al paisaje ritual que se 
instaura con la llegada de distintos gru-
pos a este lugar. El espacio en su con-
junto es propicio para el desarrollo de la 
flora y la fauna, ya que además de lo an-
terior, se trata de un área protegida como 
reserva ecológica. El día de la salida los 
que asistirán se reúnen afuera de la casa 
del especialista y aproximadamente a las 
siete de la mañana dará inicio el recorri-
do. En el transcurso del camino se depo-
sitarán ofrendas en puntos específicos,10  
10.     “Puntos”, es así como los especialistas ri-
tuales refieren a cada uno de los lugares donde 
se va a depositar ofrenda, por ejemplo, la iglesia, 
algún ojo de agua, la mesa de algún cerro, etc., en 
el caso del recorrido que se realiza en la promesa, 

lo que permitirá la obtención de fuerza 
para continuar y atravesar lugares que 
pudieran contener o representar algún 
peligro.

En este primer día de camino, la 
gente avanza conforme lo permiten las 
condiciones climáticas, en este caso, en 
el primer tramo de aproximadamente 15 
km son transportados por algún vehículo 
local para después continuar el recorrido 
a pie. Caminan el resto del día hasta que 
la noche los alcanza y es ahí cuando el 
grupo se instala en las faldas de algún 
cerro o como en este caso a las orillas 
de un río. Se hace una pequeña ofrenda 
en el lugar y se convoca a las entidades 
rectoras de esos espacios para que brin-
den protección al grupo y permitan con-
tinuar el camino. 

Al día siguiente se retoma el cami-
no, entre las seis o siete de la mañana 
el grupo se desplaza siguiendo el cauce 
del río, entre música de jarana, violín o 
banda de viento y los rezos que en mo-
mentos ejecutan las madrinas del Cos-
tumbre. Se genera entonces un estado 
de gracia y no hay temor alguno, de este 
modo se consigue llegar al sitio sagrado.

Limpiar el lugar

Al llegar al sitio sagrado, inicia de nue-
vo el despliegue ritual. Antes de entrar al 
lugar el grupo se detiene; el especialista  
 
se trata de lugares donde residen potencias que 
pudieran intervenir negativamente para “echar a 
perder” el trabajo, es por eso por lo que se les 
atiende y solicita su tutela.
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que guía, los demás especialistas pre-
sentes, madrinas y padrinos, así como 
la gente comienzan a orar en su lengua, 
esto es con el objetivo de solicitar el 
permiso para entrar al lugar. Una vez 
que se apropian simbólicamente del si-
tio, lo primero que hacen es limpiarlo: 
recogen la hojarasca, los restos de artí-
culos de plástico que ahí se encuentran y 
los depositan en un lugar alejado de las 
mesas principales que se encuentran ahí. 
Se trata de espacios compartidos con 
otros grupos que también acuden para 
llevar a cabo ofrendas, por lo que cada 
vez se colocan más y las ya presentes 
solo se hacen a un lado y se sitúan junto 
a la mesa sin que pierdan su fuerza, sino 
que forman parte de un complejo mayor 
en cuanto al depósito ritual. 

Ofrenda a los aires

Después se lleva a cabo la ofrenda a los 
aires que pudieran ocasionar algún daño 
o intervenir para que las cosas no salgan 
positivamente, ellos también son dueños 
del lugar. El especialista inicia colocan-
do los recortes de colores en el suelo, en 
ellos están configuradas las potencias 
nefastas. Se pone entonces un aro de be-
juco sobre estos recortes, se acomoda la 
ortiga y se les convida parte de la ofren-
da: refrescos, aguardiente, café, caldo 
de pollo, chocolate, atados de flores y se 
encienden velas de cera amarilla y velas 
de cebo de color blanco. Los especialis-
tas señalan que a estas entidades se les 
atiende para que dejen trabajar y entre-

gar bien la ofrenda mayor. Esta ofrenda 
a los aires nefastos concluye cuando se 
hacen limpias a todos los asistentes; se 
les barre con los atados de flores, se les 
unge con un huevo envuelto en tabaco 
y pasado por aguardiente; finalmente se 
barre con ortiga y se les pide que ocupen 
un lugar apartado de donde se llevó a 
cabo esta ofrenda. El especialista encar-
gado de la promesa, junto con dos o tres 
personas, que pueden ser especialistas, 
se quedan al final para recoger los restos 
de la ofrenda y uno de ellos se encargará 
de transportarlos a un lugar alejado.

Ofrendar a las antiguas

La ofrenda en las mesas principales 
representa el momento cumbre, es ahí 
donde se pide el favor a las entidades, 
residentes en estos espacios sagrados; el 
diálogo entre humanos y los regentes del 
lugar es de ida y vuelta y las madrinas o 
padrinos fungen como el puente que co-
necta lo terrenal con lo divino. En cada 
una de las mesas se deposita un deter-
minado número de petates11 con recortes 
de papel o muñecos, atados de flores, se 
sacrifican aves y con su sangre se fir-
man los recortes, se ofrendan refrescos, 
 
11.     Los petates se refieren a los recuadros de 
papel revolución o de brujo en términos locales, 
es ahí donde se acomodan un determinado nú-
mero de figuras antropomorfizadas que en este 
contexto reciben el nombre de muñecos. Son 
recortados por los especialistas rituales, ellos co-
nocen los tipos de recortes que se deben utilizar 
para cada ocasión, limpias domésticas o rituales 
colectivos en el Costumbre.
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café, chocolate, caldo de pollo, entre 
otros elementos. La música acompaña 
cada fase del ritual, se escuchan sones 
apropiados para cada momento, lo que se 
busca es agradar a cada entidad y con 
ello potencializar sus atributos ambiva-
lentes hacia lo positivo. 

En algunos casos el grupo puede per-
manecer un día y una noche en el lugar, 
sin embargo, hay sitios donde es necesa-
rio estar más o menos tiempo, ya que se 
tiene que atender cada uno de los niveles 
y ofrendar en las mesas que componen 
el lugar. 

Regresar con la semilla

Es hasta la mañana del día siguiente que 
se iniciará el camino de regreso a casa si-
guiendo la misma ruta; el grupo comen-
zará la travesía que en cierto modo será 
menos complicada, ya que por un lado 
los permisos se pagaron y con ello el 

grupo podrá avanzar sin muchos contra-
tiempos y también porque el peso de la 
carga disminuye notablemente después 
de haberla depositado en el sitio sagrado. 
Esto permite que el grupo pueda ser más 
veloz en el regreso, aunque no se puede 
dejar de lado que hay momentos en los 
que por indicaciones del especialista el 
grupo se detiene para realizar barridas e 
ir dejando los aires nefastos que pudie-
ran entorpecer el tránsito del grupo. 

Algunas personas de la comunidad 
y familiares de los que asistieron al ce-
rro con la peregrinación los esperan con 
gusto, dicen que ellos traerán la semi-
lla y por tanto es necesario recibirlos de 
buena manera, emulando una fiesta en 
el marco del ritual. Se instala una mesa 
afuera de la casa del especialista, se hace 
un arco de varas de madera y se adorna 
con flores y palma que se trae del monte. 
En ocasiones se sacrifica un animal para 
preparar una comida, pero en otros casos 
la gente de la comunidad aporta la comi-
da que consiste en enchiladas, enfrijola-
das, tlacoyos, tamales, bocoles, agua de 
tamarindo, refrescos, atoles y más para 
compartir y tener un rato de convivencia, 
desde donde se expresa la gratitud por 
los dones que han sido atraídos a través 
de su participación en la promesa.

Recibir la semilla; la espera en casa del 
especialista ritual

Al llegar a la entrada de la comunidad, 
alguno de los que camina con el grupo 

Figura 3: El especialista ritual se presenta ante 
la mesa principal para iniciar la ofrenda a las 
antiguas que habitan el sitio sagrado y firmar 

los muñecos de papel. 
Fotografía: Santiago Bautista Cabrera.
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toma un cohete12 de arranque y lo hace 
estallar en el aire, como señal de que la 
gente de la peregrinación ya está por lle-
gar a la casa del especialista ritual. Los 
que esperan terminan los preparativos 
para recibirlos, cuidan cada detalle de lo 
que se va a hacer en la entrega y recibi-
miento simbólico de la semilla.

Cuando el grupo se encuentra apro-
ximadamente a cincuenta metros de la 
casa del especialista, de nueva cuenta se 
enciende un cohete para dar la señal que 
ya se está llegado y que el saludo a la 
mesa está próximo. Al llegar al lugar, en 
el patio de la casa donde está la mesa, 
los que han peregrinado entregarán la 
semilla y por eso se colocan enfrente 
de la mesa sin rebasar el arco, colocado 
también enfrente de esta. Los que van 
a recibir la semilla se sitúan detrás de 
la mesa con sahumadores, velas, la mú-
sica de trío, una canasta con confeti y 
dulces, todo está dispuesto para llevar a 
cabo este momento del ritual. 

En cuanto el grupo que ha peregri-
nado irrumpe en el espacio que se ha 
dispuesto para el encuentro, da inicio el 
intercambio ritual de palabras en otomí 
y español, rezan de ambos lados de la 
mesa. En el discurso ritual, el especia-
lista, junto con los que lo acompaña-
ron al cerro, hablan acerca del trabajo 
que se fue a entregar en el cerro y de su  
 
 
12.      El sonido del cohete permite dar aviso, 
tanto hacia los humanos como a las entidades, 
del rumbo que lleva la peregrinación, junto con el 
sonido de la campana permiten avisar donde está 
descansando o caminando el grupo.

importancia. Piden las gracias por todos 
los que participan, convocan a las en-
tidades que intervinieron para que esta 
promesa saliera bien, de tal suerte están 
satisfechos por haber regresado sanos y 
salvos.

El grupo que se reunió para esperar 
en la casa del especialista hace las con-
testaciones acerca de lo que va dicien-
do el especialista ritual, agradecen a los 
santos, los regentes de los cerros, al tata 
y la nana de la tierra, por permitir que 
todos hayan regresado con bien. La mú-
sica ritual de instrumentos de cuerda y 
banda de viento acompaña este momen-
to, de ambos lados de la mesa se escu-
chan sones que complementan el ritual.

Después de aproximadamente vein-
te minutos de entablar un intercambio 
constante de palabras relacionadas con 
la ida al cerro y lo que se espera obtener, 
el especialista que encabezó la salida, y 
demás especialistas junto con las ma-

Figura 4: En las afueras de la casa se recibe al 
grupo que ha regresado de la visita al sitio 

sagrado, ellos traen la semilla. 
Fotografía: Santiago Bautista Cabrera.
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drinas, se acercan al arco que junto con 
la mesa cumplen la función de frontera 
entre los que llegan y los que esperan; 
ahí se lleva a cabo el saludo de mano 
e intercambio de discurso ritual, ambas 
partes se dan las gracias, uno por el es-
fuerzo hecho al traer la semilla y el otro 
por resguardar, desde la casa, el camino 
para que el grupo regresara con bien.

El grupo que espera hace a un lado 
la mesa y los que llegan comienzan a 
cruzar el arco, es ahí cuando la frontera 
se rompe y se instaura la unión de los 
asistentes. Un grupo de señoras es el 
encargado de recibir la canasta con los 
recortes antropomorfizados que en este 
marco humanizan y representan a la se-
milla, que constituye el motivo central 
de la visita al sitio sagrado. La persona 
con la canasta de confeti y dulces los 
lanza hacia los que atraviesan el arco 
como muestra de alegría, agradecimien-
to y bendición. 

Ambos grupos se entremezclan y 
forman uno solo, es en ese momento 
que juntos ingresan a la casa del espe-
cialista ritual, se dirigen a la mesa e ini-
cia el baile ritual. Entre varias mujeres 
levantan la canasta con la semilla y bai-
lan en círculo, los varones solo acom-
pañan este momento bailando detrás de 
las mujeres.

La música se hace escuchar y no se 
detendrá hasta que alguna de las madri-
nas lo indique, será entonces “cuando 
las entidades ya están satisfechas” con 
los sones ejecutados. La gente se man-
tendrá al interior de la casa bailando 
durante un largo rato y después deposi-

tarán la canasta con la semilla en la base 
superior de la mesa del especialista, con 
esto se concluye esta parte de la prome-
sa. Afuera de la casa instalan una mesa 
de madera, comienzan a servir los platos 
y a acomodar la comida para que se in-
vite a los asistentes a pasar a consumir y 
compartir los alimentos. 

En el interior de la casa la gente con-
tinúa bailando durante una hora o quizá 
más tiempo. Después de este momento, 
la gente de la comunidad comienza a re-
tirarse y los que vienen de otros lados 
deciden descansar para volver hasta el 
día siguiente a sus comunidades.

Para concluir esta fase de la prome-
sa el especialista ritual asume el control 
del momento, frente a su mesa, antes de 
iniciar la ofrenda pide a los asistentes 
manifestarse verbalmente para expresar 
lo que piensan o sienten sobre lo que se 
realizó en esta promesa, sobre las ense-
ñanzas y que aborden, en términos sim-
ples, la cuestión de la eficacia ritual. En 
esta ocasión el especialista encargado 
de la promesa dijo:

Ahorita ya estamos aquí en la Santa 
mesa, ahorita que hablen los que quie-
ran decir algo, de lo que pasamos tanto 
de ida como de regreso o en el espacio 
de estos quince días que faltan. Que 
pase quien quiera, aquí nadie decide, 
¡tú no! ¡el sí! ¡no!, aquí todos tenemos 
derecho decir quién es, que tuvo esta 
palabra, aquí están las puertas abiertas 
para todos, yo no digo que tú si y él 
no, y así. Ahorita, por eso quiero que 
bailen la flor, que hay que dar ánimo, 
aunque hay veces que sí hay egoísmo, 
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crítica, pero no, no con eso sino que 
estamos siguiendo, luchando, luchan-
do, marchando como quien dice y en-
tonces por eso yo quiero dar a enten-
der, la flor cada quien que lo baile, no 
quiero para mi solito, no quiero para… 
yo acaparar todo, no, todos tenemos 
derecho, todos tenemos hambre, todos 
queremos comer, salud, bienestar, tra-
bajo para todos, cada quien, quien tie-
ne hijos, tiene hijas, quien tiene nietos, 
quien tiene trabajo, para todos vamos a 
pedir los que están presentes y por eso 
quiero que toque la música los sones de 
la ofrenda, es lo que vamos a presen-
tar, mucho o poquito pero sí hay que 
darle ánimo por eso es lo que le digo 
ahí ustedes compadres, (…) así como 
sufrimos, fuimos a caminar fuimos a 
marchar, fuimos a buscar, pues ahora 
adelante, quien tiene una palabra de 
así como le digo, en buenas palabras, 
de buena manera, buena forma, que lo 
diga, tanto como madrina como padri-
no, que lo diga porque como estamos 
diciendo uno no lo hace nada más, o 
porque hay dinero, no, porque este tra-
bajo es pesado, hay vez que hay dinero 
hay vez que no, y si no hay cómo le ha-
cemos, por eso digo yo cada quien un 
granito de arena, eso es lo que pensa-
mos. Ya lo expliqué en castellano, pero 
no importa lo que es el habla, otomí, 
náhuatl, tepehua, totonaco, aquí todo 
es válido, la nana el tata todo oye, todo 
sabe, no apenas le van a decir (José Ca-
brera, Romualdo).

Cierre de la promesa

Finalmente, la gente que participó en 
la promesa se dará cita en la casa del 
especialista ritual dieciséis días después 
de haber llevado a cabo la salida al sitio 
sagrado para ejecutar otra fase del ritual, 
una réplica de “El Costumbre”, pero a 
una escala menor. Esto con la finalidad 
de informar a las entidades sagradas so-
bre el trabajo que se realizó y lo que se 
desea obtener con la culminación de la 
promesa. 

Es un momento propicio para agra-
decer a los asistentes por el apoyo brin-
dado. Se contrata música de violín y ja-
rana y se hacen ofrendas. Por su parte, 
las madrinas del Costumbre cantan y 
dan a conocer el mensaje de las anti-
guas, cuyo contenido tiene que ver con 
el recibimiento o no de las ofrendas y el 
número de cortes entregados en el sitio, 
es aquí donde se presenta la posibilidad 
de una aproximación más concreta a la 
eficacia ritual, de lo que se busca obte-
ner a través de la promesa.

Reflexiones finales

A través de la promesa se hace patente 
la relación del hombre con la naturaleza, 
ya que los grupos que participan se des-
plazan para llegar a lugares específicos 
y en cada punto de descanso (un río, fal-
das del cerro, una comunidad, etcétera), 
que representa un momento y espacio 
de transición, llevan a cabo una ofrenda, 
que en este caso incluye mayormente las 
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plegarias, los sones rituales, el encendi-
do de velas al pie del bulto en el que se 
transportan los recortes de papel deno-
minados muñecos.13

Cabe resaltar el conocimiento que 
estos grupos tienen sobre la geografía de 
los distintos lugares que necesitan visi-
tar durante el recorrido para llegar al lu-
gar que ellos consideran más importante 
para tal promesa. También llevan a cabo 
una observación sistemática de la natu-
raleza y sobre todo hacia los fenómenos 
meteorológicos que les permite calcular 
el tiempo en que se presentan en cier-
tos periodos del año y así poder llevar 
a cabo una planeación para el recorrido. 
En este sentido es relevante señalar que 
existe cierta correspondencia con las 
prácticas que se desarrollaban en el Mé-
xico prehispánico, Broda señala que: 

La observación de la naturaleza, sin 
duda, constituía una de las preocupa-
ciones fundamentales de las culturas 
prehispánicas. Estaba motivada, entre 
otros factores, por el deseo socialmente 
compartido de mantener los equilibrios 
del cosmos y entre los seres humanos y 
el mundo natural. Se trata de un tema 
de investigación interdisciplinaria que 
merece ser conocido y difundido en 
mayor medida en la sociedad mexicana 
actual. (2012, p. 130)

13.      Que en este contexto representan divinida-
des, lugares sagrados, la comunidad, semillas, el 
maíz, etcétera.

Bajo este orden de ideas, es necesario 
apuntar que la información vertida en 
este texto nos permite entender que, 
entre los otomíes de Ixhuatlán de Ma-
dero, la relación entre la naturaleza y la 
cultura todavía está vigente. Es desde la 
praxis ritual, a través de acciones, ofren-
das y los muñecos o recortes de papel, 
que los grupos de estas comunidades 
intentan humanizar todo el contexto del 
universo y su contenido para potenciali-
zarlo positivamente. 

En así que los espacios de la geo-
grafía sagrada también son considera-
dos como parte de esa humanidad, por 
lo tanto, a través de procesiones se les 
visita y saluda para llevar a cabo la pro-
mesa. Asimismo, la celebración de “El 
Costumbre” promueve la cohesión so-
cial, ya que estos grupos trabajan y se 
organizan con la finalidad de instaurar 
las condiciones necesarias para llevar a 
cabo la promesa y rendir culto a los si-
tios sagrados. Destaca entonces la obser-
vación de la naturaleza, el conocimiento 
de su medio, el manejo de las rutas de 
acceso y la percepción del tiempo, que 
en este caso son factores que intervienen 
en la visita a estos sitios para la obten-
ción o no de los favores particulares o 
colectivos. 

En conclusión, podemos decir que 
la promesa es fundamental para per-
petuar desde la praxis ritual la relación 
directa del hombre con la naturaleza y 
sus regentes. A través de esta es posible 
la construcción del paisaje ritual que a 
su vez permite a estos grupos otomíes 
estrechar la relación con las entidades 
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regentes de estos lugares. Es ahí donde 
se buscan las semillas que son los man-
tenimientos fundamentales para la vida 
humana y que van encaminados a la sa-
lud, la agricultura, la fertilidad, la peti-
ción de lluvias y la protección ante los 
fenómenos naturales. Sin embargo, con 
la promesa también se busca coadyuvar 
al cuidado de la flora y la fauna, dado 
que en los lugares visitados habitan los 
dueños del medio ecológico y es nece-
sario pagar, a través de las ofrendas, por 
las plantas o animales que consumimos 
para subsistir.
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Resumen

El objetivo de este artículo es resaltar, a través de los sueños 
de los especialistas, la importancia que se asigna al paisaje 
entre la ritualidad nahua de la Huasteca Meridional, en el nor-
te de Veracruz. Por ello, propongo que estos relatos forman 
parte de una memoria biocultural que expone su sistema de 
pensamiento religioso.

Para este artículo considero las aportaciones de Johanna 
Broda (1991) en relación con el paisaje ritual para analizar los 
espacios naturales intervenidos ritualmente, así como memo-
ria biocultural de Toledo y Bassols (2008) y de Eckart Boege 
(2008) para el estudio de los saberes locales nahuas sobre la 
naturaleza. 

1.    El siguiente artículo es producto del proyecto “Tepahtianih, mujeres 
especialistas en los rituales terapéuticos y agrícolas contemporáneos en la 
Huasteca Meridional”, desarrollado entre 2017-2019 bajo el financiamiento 
institucional del Programa en Estudios Mesoamericanos de la unam y el 
Programa de Becas de Posgrado del conacyt.

1



Año 15, No. 18, 2020, pp. 75-91  •  MIRADA ANTROPOLÓGICA76

El paisaje ritual en los sueños de los especialistas... Pérez Apango Y.
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Abstract

The objective of this article is to highli-
ght, through the dreams of specialists, 
the importance that the Nahuas assigned 
to the landscape within the ritual practi-
ces of the Southern Huasteca, in the nor-
th of Veracruz. In this sense, I consider 
these stories to be part of a biocultural 
memory that characterizes the nahuas’s 
religious thought system. For this article 
I consider the contributions of Johanna 
Broda (1996) regarding the ritual lands-
cape to analyze the natural spaces whe-
re rituals are performed, as well as the 
concept of biocultural memory proposed 
by Toledo and Bassols (2008) and Ec-
kart Boege (2010) for the analysis of the 
knowledge that native nahuas express 
about nature.

Keywords: Dreams, Ritual Landsca-
pe,  Rituals Specialists, Memory, Ritual,  
Southern Huasteca. 

Introducción 

Los sueños, elemento importante dentro 
del imaginario colectivo, permiten co-
nocer la cultura más allá de lo tangible, 
nos acercan a la comprensión de las di-
mensiones paralelas de lo incognoscible. 
Por ello, resulta fascinante, a través de la 

oralidad —como recreación misma de la 
memoria—, un acercamiento al universo 
onírico que refiere, además, al marco na-
tural de sus pobladores: cerros, cuevas, 
arroyos y el vergel fecundo de una re-
gión biodiversa que se mantiene en cons-
tante cambio por las acciones humanas.

El objetivo del presente artículo es 
resaltar la importancia que, a través de 
los sueños, los especialistas rituales asig-
nan al paisaje natural como medio que 
determina su corpus de saberes y conoci-
mientos cotidianos y rituales. Este entor-
no resulta sumamente importante en sus 
ciclos vitales por la relación intrínseca 
que entablan con él a lo largo del tiempo 
y que se manifiesta a través de una me-
moria biocultural. Por ello, se parte del 
supuesto de la importancia y trascenden-
cia del universo natural en la vida de las 
poblaciones nahuas pues tiene, dentro de 
la memoria biocultural, un lugar definido 
en su cosmovisión, así como en su siste-
ma religioso y de creencias.

Así, a lo largo de las siguientes pá-
ginas, se encuentra una serie de ejem-
plos etnográficos que abordan distintas 
percepciones nahuas en torno al paisaje 
natural. Para ello, ha sido necesario es-
tablecer un marco teórico-metodológico 
dentro del cual se presentan los concep-
tos centrales de este trabajo. Después, se 
ahonda en el concepto del sueño como 
medio para aprehender el saber del pai-
saje y, por último, me remito a casos 
etnográficos concretos a partir de tres 
elementos centrales: la geografía, las 
deidades y el paisaje ritual.
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Punto de partida: notas teóricas-me-
todológicas

La Huasteca, que comprende la planicie 
costera del Golfo de México y las estri-
baciones de la Sierra Madre Oriental, 
es una región subtropical con amplia 
biodiversidad y gran riqueza cultural 
que la distinguen como un espacio ex-
cepcional. Este artículo, se centra sola-
mente en el sur de la extensa región, es 
decir, en la parte meridional ubicada en 
el norte del estado de Veracruz, en lo co-
rrespondiente a las poblaciones de habla 
nahua. Esta zona se caracteriza por ser 
una región multiétnica donde confluyen 
poblaciones nahuas, otomíes, tepehuas 
y totonacas. Su distribución geográfi-
ca limita naturalmente por un macizo 
montañoso de la Sierra Madre Oriental, 
que aproximadamente tiene una altitud 
máxima de 750 msnm y está conforma-
da por los municipios de Chicontepec, 
Benito Juárez, Xochiatipan, Ilamatlán, 
Zontecomatlán, Huayacocotla, Ixhuat-
lán de Madero, Tlachichilco, Zacualpan 
y Texcatepec. 

El punto de partida de este texto es 
el trabajo etnográfico realizado para 
la investigación de maestría de la cual 
resultó la tesis Tepahtianih, mujeres 
especialistas en los rituales terapéuti-
cos y agrícolas contemporáneos de la 
Huasteca Meridional (2019). De este 
proceso, surgieron los datos que aquí se 
presentan y que corresponden al regis-
tro de testimonios orales de especialistas 
rituales en torno a su labor terapéutico 
y agrícola, así como a la observación 

participante del quehacer cotidiano y ri-
tual. En este contexto, los relatos aquí 
presentados fueron recopilados durante 
la realización de historias de vida de los 
especialistas, centrando la atención en 
los procesos de iniciación. Por lo tanto, 
hay referencias constantes a los testimo-
nios de especialistas de las comunidades 
nahuas de Ahuacapa II y Colatlán, en Ix-
huatlán de Madero, de Acatitla en Chi-
contepec y de Atlalco, en Benito Juárez, 
Veracruz.

La memoria oral referida en los testi-
monios que se analizarán obedece tam-
bién a dos nociones centrales de la rela-
ción hombre-naturaleza: la cosmovisión 
y el paisaje ritual. En este sentido, es 
pertinente comprender que en la cons-
trucción de una visión estructurada se 
conjugan “las nociones sobre el medio 
ambiente en que [vivían] viven, y sobre 
el cosmos en que [situaban] sitúan la 
vida del hombre” (Broda, 1991, p. 462). 
De dicha visión se desprende una obser-
vación “sistemática y repetida a través 
del tiempo de los fenómenos naturales 
del medio ambiente que permite hacer 
predicciones y orientar el comporta-
miento social de acuerdo con estos co-
nocimientos” (p. 462). 

En relación con el concepto de paisa-
je ritual, Broda lo explica como “el pai-
saje culturalmente transformado” (2007, 
p. 163), intervenido a través de los ritua-
les. La misma autora profundiza: 

[…] por medio de los ritos los grupos 
sociales toman posesión simbólica del 
paisaje creando así un paisaje ritual. La 
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cosmovisión se construye a partir de la 
observación de la naturaleza; al mismo 
tiempo constituye el prisma a través del 
cual se contempla el mundo (p. 167).

Así, estas nociones en torno al medio am-
biente natural se resguardan y actualizan 
en un marco cognitivo que entendere-
mos aquí como memoria. En este tenor, 
es conveniente seguir el planteamiento 
de Víctor M. Toledo y Narciso Barrera 
Bassols (2008) sobre la memoria bio-
cultural entendida como “el conjunto de 
la especie [que] mantiene recuerdos de 
experiencias pasadas en grupos selectos 
y específicos de seres humanos cultural-
mente articulados” (p. 26) y que, por lo 
tanto, expresa un “proceso biocultural 
de diversificación [que] es la expresión 
de la articulación o ensamblaje de la di-
versidad de la vida humana y no humana 
y representa, en sentido estricto, la me-
moria de la especie” (p. 26).

Ahora bien, para fines de este traba-
jo, y siguiendo a los autores menciona-
dos, se entiende el concepto de memoria 
como un mecanismo que permite a las 
poblaciones nahuas preservar y adap-
tar constantemente, de acuerdo con las 
dinámicas regionales y nacionales, los 
saberes locales en torno a sus prácticas 
cotidianas y rituales. Estas, a su vez, es-
tán fundadas en los preceptos signados 
por la cosmovisión nahua cuya noción 
central es esta relación constante con la 
naturaleza. 

Así, la memoria biocultural, en tan-
to saberes locales de la cosmovisión, se 
manifiesta en las representaciones ar-

tísticas como la música y la danza, en 
las formas agrícolas rituales, en el ciclo 
agrícola anual, en la veneración a cier-
tas entidades naturales que se conciben 
como entes sagrados, en la mitología y 
en la oralidad. En relación con esta úl-
tima, abordaré más adelante las narra-
tivas orales para analizar aquello que 
los especialistas locales explican como 
temiktli o temikilistli: el sueño o sus sue-
ños. De este modo, el sueño se entiende 
como una narrativa anclada a la memo-
ria colectiva que resguarda a su vez una 
serie de significados culturales, entre los 
que destacan elementos mitológicos y la 
praxis ritual. 

De acuerdo con Peter Burke, además 
del significado de los sueños en los nive-
les individual y universal (propuesta de 
Jung y Freud), existe un tercero: el cul-
tural o social. Este historiador agrega: 

Quienes atribuyeron significados cultu-
rales o sociales a los sueños fueron los 
antropólogos, en particular los especia-
lizados en psicología, formados en dos 
disciplinas y que trabajan en dos cultu-
ras. En un estudio pionero, Jackson S. 
Lincoln sugirió que en las culturas pri-
mitivas se daban dos tipos de sueños, 
ambos con significados sociales. […] 
El segundo tipo —que denominó sue-
ño de “pauta cultural”— se ajustaba en 
cada tribu a un estereotipo establecido 
por su cultura. En ambos casos incluso 
el contenido latente estaba influido por 
la cultura. En suma, en una cultura de-
terminada la gente tiende a tener deter-
minados tipos de sueños (2000, p. 43).
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En función de ello, es importante tener 
en cuenta que los sueños o temiktli en la 
región de estudio, cuyo vínculo con el 
espacio natural es bastante estrecho, ma-
nifiestan una serie de reinterpretaciones 
simbólicas producto de la influencia de 
diversos procesos históricos que deter-
minan, sin duda, esta memoria oral.

Kokolistli wan temikilistli como 
forma de adquisición del saber

Cuando una persona comienza a enfer-
marse mucho2 suele ir con algún tla-
chixketl, un adivino, un tepahtihketl o 
curandero o bien, con un wewetlakatl, 

2.      Las “enfermedades” más frecuentes entre 

el sabio, para que les haga una tlato-
mowia o consulta por medio del maíz, 
el alumbre o el huevo. De esta forma, el 
especialista descifrará si la enfermedad 
obedece a alguna tetetsawia o brujería, 
algún tlazol ehekatl, mal aire (enferme-
dad común) o bien, que esta persona tie-
ne el don para ser especialista.

La enfermedad posibilita un estado 
mental y físico de debilitamiento que 
permite entrar en largos periodos de sue-
ño. Es ahí cuando los enfermos exponen 
que tienen estos sueños premonitorios  
 
los especialistas son: la infertilidad tanto en hom-
bres como mujeres, las relacionadas con desma-
yos constantes, anemias o dolores muy fuertes de 
cabeza. Estas son las más frecuentes y permiten 
identificar, de entrada, que estas personas “traen 
la suerte o el don” para curar.

Figura 1. Especialista descansando. Es muy común que durante el costumbre los 
especialistas se queden dormidos dado que explican que es cuando reciben 

un mensaje de alguna deidad. 
Atlalco, Benito Juárez, Veracruz, 2018.
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que les avisan de su don. Es durante esta 
primera fase, cuando deciden aceptar el 
don que los especialistas refieren que co-
mienzan a soñar con Tepetlakatl, el se-
ñor del cerro, quien les indica cuál será 
el montículo al que deben llevar su pri-
mera ofrenda. Este es considerado como 
su cerro padrino, por ser el lugar donde 
reciben el don y comienzan formalmen-
te su proceso de iniciación y aprendizaje 
sobre su trabajo. De este modo, la pri-
mera ofrenda se denomina tetepeketsali 
o ritual para recibir el don. Para dicho 
ritual, existe un acuerdo previo mediante 
la fase onírica entre el recién iniciado, 
las deidades y su padrino, algún especia-
lista, así como el cerro que ha sido asig-
nado para el recibimiento del don. 

Este ritual consiste, además de la 
ofrenda en el cerro, en un baño prepara-
do con agua de nopal, pitahaya, helechos 
y caña de jabalí, preparada por el padri-
no. Él se encargará de retirar los aires, 
leer la suerte, encontrar el destino y en-
señar los saberes relacionados con el tra-
bajo del tepahtihketl. Regularmente es-
tas acciones rituales se llevan a cabo en 
el cerro, al que suben una vez que pre-
pararon toda la comida y ofrendaron en 
casa del recién iniciado. La mesa prin-
cipal, así como las acciones centrales 
del tetepeketsali, se celebran en el cerro. 
Ahí, además de retirarle los aires al nue-
vo tepahtihketl, el padrino le entrega las 
herramientas que utilizará en su trabajo, 
elementos indispensables para la prác-
tica ritual de un especialista: pochcal o 
copalero, tijeras, bastón y campana. 

En el cerro, durante el ritual de reci-
bimiento del don, el padrino enseña las 
prácticas principales al iniciado, quien 
participa como su ayudante, y durante 
este tiempo aquel será su maestro. Hay 
acciones en las que aún no puede parti-
cipar el nuevo especialista y solamente 
se limita a observar; una de estas es el 
corte de las deidades mayores, como 
Chikomexochitl. A los recién iniciados 
también les corresponde presentar las 
aves y toda la ofrenda: las cervezas, los 
tamales y la fruta durante el montaje de 
la ofrenda en el altar principal en el ce-
rro.

De esta manera, el espacio del ritual 
se entiende aquí como uno de enseñanza 
y aprendizaje en el que los sabios expli-
can, mediante la misma práctica, desde 
la transmisión oral del conocimiento a 
los jóvenes que comienzan en el arte 
del curanderismo. Cabe mencionar que 
existe una serie de conocimientos pre-
vios enseñados a los aprendices por me-
dio de los sueños a través de los cuales 
las deidades, seres dueños de la natura-
leza o divinidades católicas con atribu-
tos de sus deidades, les transmiten los 
conocimientos, ya sea en forma de vieji-
tos cuya figura les representa sabiduría, 
como espíritus, o bien como deidades 
o dioses con apariencia de personas. 
Los constantes sueños pueden incluso 
volverse un problema para quienes los 
tienen, pues no les permite conciliar el 
ciclo normal de descanso lo que contri-
buye también al debilitamiento físico. 
Asimismo, existen otros saberes que 
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aprenderán ahí mismo y desarrollarán 
con la práctica. Sobre los saberes adqui-
ridos en el espacio onírico sobre el me-
dio natural y el uso ritual de este, enfo-
caré la atención. 

El conocimiento del paisaje ritual a 
través de los sueños 

Como se ha mencionado líneas arriba, 
el conocimiento en torno a los cerros 
representa, dentro del proceso inicial 
de aprendizaje, una fase sustancial para 
obtener el don, dada la importancia que 
asignan al entorno natural. Conocer con 
precisión estos espacios les permite te-
ner elementos básicos para la vida. Ade-
más, se considera que en dichos espa-
cios viven las deidades más importantes 
para el desarrollo y equilibrio cósmico 
y social: la Sirena y los aires nefastos y 
benignos. 

Es importante considerar que en una 
región en la que el paisaje se conforma 
por pequeños cerros de aproximadamen-
te 700 metros de altura este elemento na-
tural tiene un lugar significativo dentro 
del imaginario, memoria y praxis social, 
y por ello, la asignación simbólica a di-
chas formaciones geológicas. 

Sobre el culto a los cerros y a sus 
habitantes, en la bibliografía especiali-
zada de la región, encontramos trabajos 
como los de Gómez Martínez (2002, 
2004) quien expone claramente los vín-
culos cósmicos entre las deidades y los 
seres humanos; se refiere en un primer 
momento al mito, y posteriormente al ri-

tual. Asimismo, el trabajo de Nava Vite 
(2009) sobre el Costumbre destaca el pa-
pel de los cerros más importantes, como 
el Postectitla, en relación con la deidad 
del maíz Chikomexochitl. De igual for-
ma, el trabajo de Gómez Martínez y 
Anuschka van´t Hooft (2012) sobre los 
rituales de petición de lluvia y la figura 
de Apanchaneh en esta parte meridio-
nal permiten comprender la relevancia 
de estos espacios y sus moradores; así 
como el vínculo que mantienen al for-
mar parte del paisaje natural y ser pro-
veedores de los elementos sustanciales 
para la vida. 

En dichos trabajos ha quedado ya 
expuesto que dentro la geografía sureña 
existe una serie de sitios considerados 
sagrados debido a las deidades que habi-
tan ahí. De esta forma, según Báez-Jorge 
y Gómez Martínez algunos sitios sagra-
dos son:

[…] los cerros de Postectitla-Ixcacua-
titla, Tzoahcalli, Xochicoatepec (mo-
rada de Tlacatecolotl), Xihuicomitl, 
Ayacachtli, Tepenahuac, Tepeicxtitla, 
Teposteco, Cuatzapotitla, Xalatla, El 
Jaguey, Sasaltitla, Tepetzintla, Tres Po-
zos y Tamazolinco. También destacan 
las ruinas arqueológicas (tepetzacua-
lli) de Ahuatlán, Zacatitla, Chapictla, 
Tecomaxochitl, Cacahuatengo, Siete 
Palmas y Pedernales; consideran a es-
tas moradas de los ancestros. Los ríos, 
manantiales y encrucijadas también son 
importantes. Hay otros espacios sagra-
dos situados demasiado lejos a los que 
jamás acuden; entre ellos destacan los 
volcanes Popocatépetl, Iztaccihuatl y 
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Citlaltepetl; las lagunas de Necaxa, 
San Jerónimo, Tamiahua (Tomiahuatl) 
y México; “el mar de Tuxpan”, el río 
Pánuco, el cerro La Sirena, la casa de 
los Tlaloques, la casa de Santa Rosa 
(Cannabis indica), la casa del rocío 
(Ahuechcalli) y la casa de la neblina 
(Ayohuicalli) (1998, p. 86). 

Es importante considerar que el imagi-
nario colectivo ha configurado una serie 
de creencias y carga religiosa sobre estos 
espacios naturales, producto de una cos-
movisión anclada al medio natural. Por 
ello mismo, el vínculo naturaleza-socie-
dad emerge al relatar la mitología y otras 
manifestaciones orales como los sueños. 

En este sentido, distingo tres elemen-
tos centrales de la imagen de los cerros, 
tanto en la vida cotidiana como en los 
rituales y su vínculo con los especialis-
tas: 1) el cerro es parte del paisaje y es 
fundamental que el ritualista tenga co-
nocimiento sobre él, por esa razón, den-
tro del proceso inicial de aprendizaje se 
debe conocer a través de los sueños esta 
geografía sagrada; 2) el cerro es la mo-
rada de las deidades vinculadas al agua y 
otras entidades sagradas; y 3) el cerro es 
el espacio que, por su cualidad dentro de 
la geografía sagrada, es el lugar que los 
nahuas intervienen a través de la ritua-
lidad, sobre todo con finalidad agrícola.

Figura 2. Vista desde el cerro de Tres Cruces en Atlalco, Benito Juárez hacia el macizo 
montañoso sur de la Huasteca. 2018. Fotografía de la autora.
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El cerro como parte de la geografía

Como bien explica Johanna Broda 
(2008), para el caso del México Antiguo, 
y sobre todo del Centro de México, los 
cerros tenían un papel relevante dentro 
del paisaje, en la mayoría de los casos, 
recibían una personificación como dei-
dades: “esta deificación de las montañas 
tenía su base en la observación de la geo-
grafía y clima de Mesoamérica” (p. 38). 
Para el caso de la Huasteca, los cerros 
forman parte de una geografía sagrada 
que, el ritualista (especialista de su cul-
tura), debe conocerlos de manera muy 
precisa para entender dónde moran sus 
deidades, dónde se encuentran determi-
nados recursos y cómo, en casos especí-
ficos, se puedan llevar a cabo peticiones 
climáticas en los lugares adecuados. 

El señor Lisandro Martínez, por 
ejemplo, explica que a través de los 
sueños visitó una serie de cerros impor-
tantes dentro de la geografía sagrada. El 
conocimiento de estos, para su caso, le 
significó una serie de travesías que al 
final le llevaron a la designación de su 
don. En esta primera parte, el señor Li-
sandro relata:3

3.       Los fragmentos de las entrevistas que pre-
sento para el análisis se realizaron tanto en es-
pañol como en náhuatl (masehuatlahtolli de la 
Huasteca Veracruzana). En el caso de las que co-
rresponden al náhuatl se tradujeron in situ con la 
ayuda de Soledad Ruiz de la comunidad de Ahua-
capa II, Ixhuatlán de Madero. Por ello, las entre-
vistas citadas están escritas considerando las 
formas orales de expresión de los colaboradores.

[…] Soñaba y soñaba. […] Y mi espíri-
tu se fue en sueños, puros sueños, seño-
rita, no vas a creer, que andaba yo con 
unos generales, son puros militares. No 
hay gentes civiles, puros militares. […] 
Me llevaban al cerro de San Juan de por 
allá [señalando hacia el norte]. Ahí es-
taba un tigre allá arriba. En la boca del 
tigre estaba saliendo agua y estaba un 
pocito así. Ahí me quería bañar, le dije 
que no. Y empecé a gritar. Y después 
me trajeron al cerro de Postectitla, ahí 
atrás del cerro de Postectitla está hue-
co así, ahí me querían meter y no me 
dejé. Me subieron arriba en el cerro de 
Postectitla, arriba está un pocito chiqui-
to así y me empezaron a lavar la cara 
después me metieron en un carro y me 
llevaron por ahí de San Agustín unos 
cerros y luego bajamos, bajamos y lle-
gamos al cerro de San Gerónimo. En el 
Cerro de San Gerónimo sí me metieron 
al cerro y está grande el cerro y ahí me 
metieron al cerro. […] Ya me metieron 
ahí iba yo de lado de lado de lado, atra-
vesé el cerro y luego vi ahí pura tierra 
y ya no hay piedras no hay nada. Hay 
una cueva así, como la cueva de tuza. 
Y por ahí me metí, ahí iba arrastrando, 
arrastrando la tierra. […] Y luego el 
cielo como que está bajito y está bien 
bajito el cielo y el Cristo está así, el 
Cristo así haciendo la mano (señala con 
ademán de saludo) y yo también le ha-
cía la mano así. […] El señor Cristo me 
está ayudando el señor cristo por eso 
tiene mucha suerte. Y el sol estaba así 
bien bonito y había estrellas. Luego del 
otro lado, como de acá Cuahueloco es-
taba un cerro así, había puras casas en 
el cerro, casas verdes. […] Luego, me 
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llevaron, es como una iglesia con siete 
pisos tiene. Ahí me metieron adentro y 
subimos y subimos y llegamos hasta 
el último piso, y había una mesa pues-
ta así una mesa como esa mesa, más 
grande y acá de este lado tiene muchas 
ceras, está como esto de grueso. Tenía 
un ramo de flores […]. (Martínez, en-
trevista, 2017) 

En el relato se explica que existe un cerro 
en el que los registran como curanderos; 
es decir, este corresponde al cerro patrón 
o padrino que cada curandero tiene y al 
que deben entregar ofrenda. Ahí suelen 
entregarles el don y darles las primeras 
enseñanzas sobre su trabajo, tanto en la 
práctica (en el tetepeketsali) como en la 
larga sesión de consejos que el padrino 
confiere al recién iniciado. Al respecto, 
abunda el señor Martínez:

Lisandro Martínez: Y ‘tonces el señor 
me dijo: vas a curar a los enfermos. Yo 
te voy a registrar. Tú vas a vivir mu-
chos años, pero vas a trabajar derecho, 
no te equivocas para nada. Vas a vivir 

muchos años. Entonces llamó la seño-
rita que estaba en el cuarto: A ver, trae 
la vacuna. A ver, te vamos a vacunar, 
mijo. Aaay dios, que me pone una in-
yección aquí y otra aquí, pero me dolió. 
Después dice el señor, ora sí ya te vas a 
ir a tu casa, te vas a ir a tu casita. Te va-
mos a enviar a los enviados que te van a 
enseñar la forma de trabajar. Así como 
dices que no sabes. […] Ya después de 
tres meses empezaron a llegar los en-
viados. Me llevaban los muñequitos 
cortados, me enseñaban la forma de 
poner los muñecos. […] Me venían a 
ver los enviados, los señores en sueños. 
Y me dijeron todo. Todas las formas me 
enseñaron, me dieron todas las formas. 
[…] Todo me lo dieron la forma de los 
señores de San Gerónimo. 

Yuyultzin Pérez: ¿Por dónde está 
San Gerónimo? 

L. M.: Pues yo creo que en el esta-
do de Puebla o en el estado de Hidalgo 
porque es de Huehuetla, de San Fran-
cisco, más adelante. Pienso que ha de 
ser en el estado de Puebla, es un cerro 
muy grande que se llama San Geróni-
mo. Ahí me registraron como curande-
ro, ahí me dieron mi trabajo (Martínez, 
entrevista, 2017).

Este especialista relata la importancia 
del conocimiento de los cerros para ob-
tener el don. Cabe destacar que, en el 
caso de los cerros mencionados, todos 
se sitúan en esta zona de la Huasteca y 
conforman una geografía sagrada; son 
espacios que los especialistas suelen 
usarlos como sus cerros padrinos a tra-
vés de los que obtienen el don, así como 
para solicitar lluvia y buen temporal 

Figura 3. Dibujo, los cerros. Cuaderno del 
tepahtihketl Miguel Leonardo Cruz. Acatitla, 

Chicontepec, Veracruz, 2018.
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para los cultivos, que regularmente se 
realiza durante la sequía.

Allá viven la Apanchaneh 

El cerro es la morada de las deidades 
vinculadas al agua y otras entidades 
sagradas que tienen un papel relevan-
te dentro del ciclo ritual agrícola. Son, 
generalmente, entes femeninos, como la 
Axinola, la Apanchaneh y las Cimarrosi-
renas, que conviven con unos truenos —
como atemoyani, atepostianih o ahuet-
zitltianih, el rayo, tlapetlalkayomeh—, y 
otro tipo de truenos —tlapetlalkayomeh, 
tomoiyianih y cuextlapalyanih—, que 
en conjunto se encargan de regular el 
agua, las lluvias y los fenómenos atmos-
féricos.

El cerro ha sido entendido por di-
versas culturas originarias, antiguas y 
presentes, como el lugar que contiene al 
agua y todos los seres que se vinculan 
a ella. Esta noción se encuentra tam-
bién en los especialistas rituales, tal es 
el ejemplo etnográfico de un sueño que 
tuvo Jovita Sánchez, especialista de la 
comunidad de Atlalco, de forma previa 
al Costumbre. En este explica la diferen-
cia de seres o entidades sagradas y los 
lugares donde estos habitan, dado que 
en el sueño la Axinola le pide también 
ofrenda y le explica: 

Y del agua pues es la sirena, el Axino-
la. Apachaneh, pues los que cuidan el 
agua, los señores del agua. Donde mora 
a eso se le dice apanchaneh, donde 

vive. La sirena se divide en muchos, 
del mar, de los ríos, de los arroyos, del 
monte y de donde se ve, a ese se les 
dicen, a los que viven en el monte se 
les dicen cimarrosirenas. Las sirenas 
también viven en el cerro nada más que 
como sus casas son como arroyos. Así 
se les dice. La que vive en la mar, esa es 
la sirena grande. Es la que sube y baja 
la lluvia. Es la que mueve las nubes. 
(Sánchez, entrevista, 2018). 

Esta especialista señala que en el sueño 
también le enseñaron que existen distin-
tos tipos de truenos y rayos a los que se 
contacta en los cerros a través de la mú-
sica y la comida:

A los truenos, a ese le dicen atemoya-
ni, atepostianih o ahuetzitltianih. Así 
como existe el rayo tlapetlalkayomeh, 
el de los truenos, es el rayo. El otro, 
son tres: tlapetlalkayomeh, tomoiyianih 
y cuextlapalyanih son los que cuando 
se paran en los árboles los despedazan 
los que andan trayendo el hacha. Esos 
son los rayos. Y se les busca cuando 
suben al cerro, a veces les piden que 
pasen a cuatro o cinco cerros, a veces 
andan enojados los dioses de aquí de 
los cerros y los acontentan muy rápido. 
Y pues así les llevan música, les llevan 
cerveza con todo eso, como aquí (Sán-
chez, entrevista, 2018).

En este ejemplo, los sueños funcionan 
como un medio para adquirir conoci-
miento especializado en torno a las dei-
dades y seres relacionados con el agua, 
que habitan ciertos planos sagrados, 
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como los cerros. Vemos que tanto los 
rayos como truenos están vinculados al 
elemento acuoso y su origen está den-
tro de los cerros y en manantiales, a los 
cuales se les considera espacios sagra-
dos donde se originan dichos recursos y 
donde habitan las entidades vinculados 
a ellos. 

Junto a las deidades del agua, los aires, 
como entidades anímicas ambivalentes, 
también habitan estos espacios, sobre 
todo en los más grandes y principales, 
como el Postectli, uno de los centrales 
de la cosmovisión nahua. En este sen-
tido, uno de los especialistas, Eugenio 
López Ramírez, explica:

Eugenio López: Los malos aires esos 
también salen en los cerros. 

Yuyultzin Pérez: ¿Por qué en los 
cerros?

E. L.: En donde existe la casa del 
malo. Ahí habita el mal y ahí salen los 
malos aires también.

Y. P.: ¿En cualquier cerro habita el 
mal?

E. L.: No, esos habitan por ejemplo 
en los cerros más grandes. 

Y. P.: ¿Por ejemplo aquí en la re-
gión?

E. L.: Aquí hay un cerro que le di-
cen Cruz de Piedra. Ahí es donde van 
a llamar el agua, donde van a ofrendar, 
donde está la Cruz de Piedra, más ade-
lante, más hasta abajo, ahí está la casa 
del mal. Existe un hueco, ahí existe el 
mal. Ahí también a veces cuando se 
hace la costumbre, entonces también 
vamos. También ofrendamos ahí, lo ta-
pamos el hueco, lo tapamos con manta 
y flores, con ofrenda lo tapamos, para 
que no perjudiquen tanto los malos ai-
res. 

Y. P.: Por ejemplo, ¿cada mal aire 
tiene un nombre? ¿O cómo les llaman a 
los malos aires?

E. L.: Bueno, en nahuatl les lla-
mamos el chikomexochitl ehekatl, el 
chikomexochitl kuatitlan ehekatl y el 
chikomexochitl tlalehekatl, y el chiko-
mexochitl tlasolehekatl y el chikomexo-
chitl kuekuex ehekatl y el chikomexo-
chitl meko ehekatl, y el chikomexochitl 
cimarron ehekatl, son siete nombres. 
Esos son los nombres de los malos ai-
res, que son los que nos enferman a las 
personas (López Ramírez, entrevista, 
2018).

Ahora bien, estos espacios, por su fun-
ción dentro del medio natural y por la 
carga simbólica asignada dentro del 

Figura 4. Altar a la sirena en el patio de la espe-
cialista ritual. Fotografía de la autora, Atlalco, 

Benito Juárez, Veracruz, 2018.
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sistema de la cosmovisión, han sido 
intervenidos históricamente con fines 
sociales específicos. Actualmente, esto 
sigue sucediendo y es entonces que vale 
la pena cuestionar ¿por qué emplean los 
cerros para hacer los rituales?,  ¿cómo 
se conforma el paisaje ritual y cuál es la 
finalidad de intervenirlo en el marco del 
ciclo agrícola ritual?

El cerro es parte del paisaje ritual y la 
cosmovisión nahua

¿Para qué y por qué subir al cerro? El 
cerro, por su cualidad dentro de la geo-
grafía sagrada, es el espacio que los 
nahuas intervienen a través de la ritua-
lidad, sobre todo con fines agrícolas. En 
la intervención ritual del paisaje natural 
se realizan magnas ofrendas con fina-
lidades específicas como pedir, dar y 
agradecer. Tanto los especialistas como 
la gente allegada al ritual participan e 
interactúan, a partir de la noción de re-
ciprocidad, con sus deidades durante la 
ceremonia exclusivamente en los espa-
cios designados para ello.

Al cerro se sube para pedir lluvia 
y agua en tiempo del tonalmilli, de las 
milpas de sol y sequías, durante los me-
ses de diciembre a mayo, siempre que 
no sea el carnaval. También se sube para 
agradecer la primera cosecha del xopan-
milli, la milpa de temporal o humedales, 
en septiembre. En el caso de los que tie-
nen el don de tepahtihketl van al cerro 
para cumplir sus promesas por el trabajo 
obtenido. Ellos regularmente eligen una 

fecha que se adapte también a las nece-
sidades vinculadas con la temporada del 
cultivo de la milpa.

En todo momento, la comida, la mú-
sica, el copal, el tlahtolli (la palabra u 
oración) y el acto ritual son parte de 
esta intervención humana y social en el 
paisaje con la finalidad de agradecer a 
quienes habitan ahí, sus deidades princi-
pales y solicitarles que permitan el ciclo 
normal de la vida. Estas ofrendas se lle-
van a cabo a partir de las peticiones que 
los habitantes o dueños de los cerros, el 
tepetlakatl, realizan a los tepahtihketl a 
través de los sueños que funcionan como 
su canal de comunicación. Mediante 
este espacio onírico los especialistas 
mantienen una estrecha relación con 
estos seres. El señor Antonio Martínez 
(2017) explica que, a través del sueño, 
conoce los cerros cercanos y a los que 

Figura 5. Malos aires. Atlalco, Benito Juárez, 
Veracruz, 2018.
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debe recurrir para peticiones específicas 
como las de lluvia o bien para que todo 
en el mundo esté bien; las divinidades 
le reclaman ofrenda y le indican cuán-
do debe ir y qué llevar. De no hacerlo, 
puede haber fuertes repercusiones en su 
trabajo e incluso en su vida: 

El sueño no me deja de dormir, me dice 
a donde voy [a] ir dejar la ofrenda: ora 
dos Cerros, acá al tres pozos, ora que 
me pasé por allá. Si me faltó un cerro 
porque siempre me voy para allá, me 
tengo que pasar de un cerro para acá, 
porque si no lo cerramos tu camino 
para que ya no te llegue la gente [refi-
riéndose a su trabajo] así pasa con los 
cerros y sus señores (Martínez, entre-
vista, 2017).

En cuando a las ofrendas realizadas en 
los cerros, el señor Eugenio López, es-
pecialista agrícola, explica una concep-
ción muy interesante sobre el cerro y la 
relación con el agua, así como sobre los 
seres habitantes del cerro y guardianes 
de estos espacios:

Les vamos a pedir a los seres que en 
este tiempo no falte el agua que llue-
va, que en el año no falte tanto del 
agua para que las milpas en ese año 
tengan buena cosecha allá también 
vamos a pedir todo, el agua lo que se 
va a comer en el año, lo que lo que le 
hace falta el campesino en el año. Pues 
allá vamos a pedir también. Nosotros 
también le ofrendamos al agua porque 
nosotros nos ponemos a pensar que si 
el agua no podemos vivir el agua tam-

bién nos mantiene entonces se puede 
decir que nosotros les damos gracias 
al agua se puede decir que nos están 
manteniendo. […] Al cerro llevamos 
tamales, llevamos mole, llevamos cer-
vezas, aguardiente todo eso llevamos 
al cerro llevamos manzanas, uvas lo 
que se vende en la plaza todo llevamos 
(López, entrevista, 2018). 

En este sentido, es importante notar la 
importancia que poseen los cerros en la 
concepción local como los contenedores 
de agua y núcleo central de la naturale-
za. Estos lugares son también la morada 
de entidades que se relacionan con los 
elementos naturales, como buenos los 
aires y los malos aires que fungen como 
entidades anímicas que pueden prote-
ger o dañar. Esto pone en evidencia sin 
duda, la configuración simbólica que las 
poblaciones nahuas asignan al medio 
natural. Estas deidades y seres sagrados 
que habitan los espacios naturales tienen 
diversas representaciones en los amat-
latecmeh o testigos de papel, donde se 
materializa la cosmovisión. De ahí surge 
el respeto y cuidado que estos espacios 
tienen dentro de la concepción local.

Reflexiones finales

Como hemos visto a lo largo de estas 
páginas, para las poblaciones nahuas de 
la Huasteca, la relación constante con el 
entorno natural se expresa en los ritua-
les, la mitología y el sistema de creen-
cias, misma que se reproduce a través 
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de las acciones rituales y se explica a 
través de la oralidad.4 Estos elementos 
hablan de una memoria histórica, co-
lectiva y biocultural —de la cual se han 
preservado elementos nucleares y se 
han incorporado nuevos, cuya función 
ha sido la de actualizar la misma tradi-
ción cultural— que se ha desarrollado 
en el largo devenir del tiempo histórico. 
La intención de exponer estos ejemplos 
etnográficos me ha permitido ilustrar la 
compleja concepción nahua en torno al 
espacio natural que comprende el medio 
geográfico, el clima, la orografía, la hi-
drografía y la biodiversidad. 

Ahora bien, como herramienta me-
todológica y concepto nodal dentro de 
esta investigación, la oralidad fue el me-
dio para registrar las concepciones hasta 
aquí presentadas, debido a que permite 
visualizarla desde una perspectiva di-
námica e histórica al considerar en su 
enunciación, las actualizaciones cultu-
rales que se construyen constantemente 
frente a una serie de procesos sociales, 
políticos y económicos que han tenido y 
tienen lugar a lo largo del devenir histó-
rico. Esta oralidad produce distintas na-
rrativas que, bajo categorías locales de  
 
 
4.      Aquí es pertinente el apunte de Augé, cuan-
do explica que los sueños son parte de un com-
plejo que articula también un elemento práctico. 
Al respecto explica: “ese complejo es una fuente 
de elaboraciones narrativas (complementarios de 
ritos, relatos chamánicos, epopeyas) producidas 
por creadores más o menos autónomos. El com-
plejo IMI (imaginario y memoria individual) puede 
influir en el complejo colectivo y enriquecerlo […]” 
(1998, p. 76-77).

cuentos, sueños o historias, representan 
las visiones del mundo del mundo na-
hua. 

Desde esta perspectiva, los sueños 
como narrativas orales han sido enten-
didos como un mecanismo de enseñan-
za-aprendizaje del saber local que, a su 
vez, inserta y reproduce una memoria 
biocultural. Los temiktli denotan una 
serie de interpretaciones culturales que 
remiten a las reelaboraciones simbólicas 
de los elementos, tanto de corte católi-
co como de corte indígena, tales como 
las concepciones del cerro que guarda 
el agua o las antropomorfas cuando se 
compara a los cerros con ciertos santos. 

Así pues, el énfasis que he dado a 
las narrativas orales de los especialistas 
rituales de la Huasteca han sido el me-
dio para analizar la relación que estos 
sostienen con la naturaleza, pero tam-
bién la importancia de un conocimiento 
especializado en torno a esta que los ri-
tualistas desarrollan con gran habilidad, 
pues a ellos se les confieren ciertas ac-
ciones sagradas que al resto no. Dentro 
de este conocimiento especializado, el 
del paisaje ritual y la geografía sagrada 
son fundamentales para dicha práctica. 
En conjunto, siguiendo la propuesta de 
Broda (2001), estos aspectos permiten 
conocer cómo las comunidades nahuas 
construyen sus interpretaciones locales 
del mundo y cómo desarrollan los meca-
nismos que consideran pertinentes para 
su preservación.
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Testimonios orales:

Antonio Martínez Hernández. Tepahti-
hketl y wewetlakatl. Ahuacapa II, Ix-
huatlán de Madero, Veracruz. 31 de 
octubre y 1 de noviembre, 2017.

Lisandro Martínez. Tepahtihketl y 
wewetlakatl. Ahuacapa II, Ixhuatlán 
de Madero, Veracruz. 1 de noviem-
bre, 2017. 

Eugenio López Ramírez. Tepahtihketl 
y motiochihketl. Colatlán, Ixhuatlán 
de Madero, Veracruz. 18 de enero, 
2018. 

Jovita Sánchez. Tepahtihketl y teehketl. 
Atlalco, Benito Juárez Veracruz. 5 de 
mayo, 2018.

Miguel Leonardo Cruz. Tepahtihketl. 
Acatitla, Chicontepec. 18 de julio, 
2018. 
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Resumen

Se describe la diversidad de flores que simulan el paisaje na-
tural dentro de varias iglesias y adoratorios a la Santa Cruz 
en los cerros; lugares en que comunidades y mayordomos re-
crean biomas para festejar a los santos patronos con la belleza 
de las plantas, símbolo de la renovación de la naturaleza. Estos 
vistosos ornamentos son ofrendados y engalanan los sitios ce-
remoniales de las divinidades, por la lluvia y agradecimiento 
del buen desarrollo y cosecha del maíz. Esta expresión ritual 
es documentada con datos históricos y arqueológicos que apo-
yan su raigambre prehispánica y la continuidad cultural, den-
tro de la cosmovisión mesoamericana. 

Palabras clave: Fiesta patronal, ritual, santo patrono.

Abstract

Communities and religious officials of rural Mexico recrea-
te natural landscapes and cycles by offering flower arrange-
ments in churches and shrines of the Holy Cross situated in 
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the mountains, thus recreating natural 
settings to symbolize the renovation of 
nature. These spectacular flower arran-
gements are dedicated to their ancient 
deities to obtain a good rainy season and 
an abundant corn harvest. These ritual 
expressions are documented by histori-
cal and archaeological data that point to 
their Prehispanic derivation and cultural 
continuity within Mesoamerican cosmo-
vision.

Keywords: Offerings, Patron Feast, Ri-
tual, Patron Saint.

Introducción

En México las estaciones climáticas son 
dos por año, una temporada de secas y 
otra de lluvias, este comportamiento del 
clima ha regido las prácticas de agricul-
tura y de recolección de los recursos na-
turales por las sociedades desde tiempos 
antiguos y se refleja en las ceremonias 
religiosas en las que humanos y enti-
dades divinas interactúan, de manera 
recíproca, para perpetuar la dinámica y 
el equilibrio de la naturaleza. Todo esto 
bajo el concepto de cosmovisión que 
ofrece Johanna Broda (2001), es decir, 
“la visión estructurada en la cual los an-
tiguos mesoamericanos combinaban de 
manera coherente sus nociones sobre el 
medio ambiente en que vivían, y sobre el 
cosmos en que situaban la vida del hom-
bre” (p. 166). 

De este modo, se muestra que durante 
del año se llevan a cabo diferentes fies-

tas para reverenciar a los dioses y a los 
santos patronos por el bienestar general. 
La forma de honrarlos implica, por lo co-
mún, el uso de flores y comida ritual, res-
pecto a las primeras, su disponibilidad 
varía a través del año y por esta razón se 
dispensan flores de recolección propias 
de una temporada u otra, sin perder de 
vista la ubicación geográfica de los tem-
plos o adoratorios. 

Bajo estos antecedentes, en este tra-
bajo se describen, de manera general, los 
contextos florales de ofrenda en Cerros y 
Templos para honrar a Dioses y Santos 
por el sustento, bienestar y salud, princi-
palmente. Se trata de rituales vinculados 
al ciclo agrícola del maíz y que se reali-
zan antes, durante y después del temporal 
en poblaciones nahuas de los estados de 
Guerrero y de México, principalmente. 
Estas festividades se describen siguiendo 
el ciclo anual a partir de las ceremonias 
de petición de lluvias (abril y mayo); se 
sigue con las celebraciones de San Luis 
Obispo en agosto, San Miguel Arcángel 
y San Francisco y San Lucas en septiem-
bre y octubre, respectivamente, para fi-
nalizar en las fiestas de Días de Muertos, 
Santa Cecilia y Santa Catarina en no-
viembre. En estos rituales las flores son 
elementos de oblación indispensables, y 
a través de estas se conoce el ambiente y 
la forma de apropiación de estas, sea por 
recolección o cultivo. Esta información 
etnográfica se acompaña de los registros 
arqueológicos y también históricos que 
fundamentan el uso de las flores como 
material de ofrenda a los dioses, desde 
antes de la llegada de los españoles. 
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La descripción de los eventos cere-
moniales que se incluyen en esta reseña 
corresponde con las festividades de peti-
ción de lluvias en los cerros Quiauhtépetl 
y Cruzco en Temalacatzingo y Acatlán, 
Guerrero, respectivamente; la celebra-
ción de San Luis Obispo, en San Luis 
Huexotla y de San Miguel Arcángel en 
San Miguel Tlaixpan, Estado de Méxi-
co. Se mencionan otras celebraciones de 
este último santo, en Morelos y Guerre-
ro, en torno a la cosecha de elotes, y si-
gue, en orden cronológico, con las fiestas 
de San Francisco, en Olinalá, Guerrero y 
San Lucas, en Tzicatlán, Puebla. Al final, 
se alude a las fiestas de Día de Muertos, 
Santa Catarina y Santa Cecilia, en Santa 
Catarina del Monte, Estado de México. 
  

Rituales de petición de lluvias

Temalacatzingo, Guerrero

Los campesinos del barrio de Santiago, 
en Temalacatzingo, Guerrero, represen-
tados por un mayordomo preparan la 
promesa u ofrenda de Petición de Llu-
vias a la Santa Cruz, la tarde del 24 de 
abril, para entregarla en la cima del cerro 
Quiauhtépetl o Teopan, la madrugada 
del 25, lugar en donde está el adoratorio 
de la Cruz, plausiblemente la divinidad 
del cerro, en donde se hacen las nubes y 
está almacenada el agua, según el pensa-
miento de la gente del campo. La prepa-
ración de la ofrenda la hacen en la casa 
del mayordomo, allí se reúnen los ofe-
rentes y todos trabajan por la promesa. 

Se observa, por ejemplo, a un grupo de 
mujeres configurando largas cadenas con 
flores de cacaloxóchitl (Plumeria rubra 
L.) de vistosos colores (amarillas, blan-
cas, rosas y matizadas: blancas con rosa, 
amarillas con blanco, rosas y rojas con 
blanco); también se puede ver a los hom-
bres enflorando unas varas, de por lo me-
nos metro y medio de largo, con flores 
de cultivo, bugambilias (Bougainvillaea 
spectabilis Choisy) y azucenas (Heme-
rocallis flava L.) de distintos colores, y 
de recolección, como tronadora [Tecoma 
stans (L.) H.B.K.], bastones enflorados 
que son conocidos como masúchiles. Al 
mismo tiempo, en la cocina varias perso-
nas preparan la comida ritual (guisados 
de pipián o mole verde, chile rojo, torti-
llas, tamales, chocolate, etcétera), mien-
tras que afuera, en el patio dos hombres 
sacrifican uno o dos chivos y guajolotes, 
recolectan en un recipiente su sangre y 
les extraen el corazón, que serán parte de 
la promesa, igual que las plumas de las 
aves, además de su carne cocinada. 

De igual modo, la gente que llega trae 
consigo copal, velas, veladoras y flores, 
principalmente y, al parecer, es peculiar 
y distintivo de esta ofrenda la manufac-
tura, con masa de semillas de amaranto 
o alegría, de pequeñas figuras antropo-
morfas (angelitos), animales de la lluvia 
y una gran serpiente, todos con ojos y 
dientes de semillas de frijol y maíz, res-
pectivamente.

 La noche del 24 de abril, mayordo-
mo y oferentes velan la promesa y a las 
tres de la mañana del día 25 la llevan a 
la cumbre del Quiauhtépetl y un espe-
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cialista ritual entrega a la Santa Cruz, 
uno a uno, los dones de esta después de 
ofrendarlos al sol y a los cuatro rumbos 
del universo. Previo a la entrega de la 
promesa, un grupo de oferentes, al lle-
gar al altar de la Santa Cruz, lo limpian 
y luego adornan profusamente la Santa 
Cruz, cuyo color azul resalta entre las 
numerosas, vistosas y aromáticas cade-
nas de flores de cacaloxóchitl y los ma-
súchiles. Quienes llegan tarde le deposi-
tan ramos y cadenas de flores y copal que 
traen como ofrenda personal. Al final, el 
altar y la propia Cruz quedan adornados 
con abundantes flores y la plataforma del 
mismo termina cubierta con los contene-
dores de figuras de masa de amaranto y 
comida ritual (tortillas, tamales, guisos 
de mole rojo y verde, cocidos de carne 
de chivo y guajolote, pan, chocolate y 
mezcal) debidamente servida para con-
sumo de la Santa Cruz (Figura 1), que 
la degusta en un ambiente saturado de 
humo de copal, la detonación de nume-
rosos cohetes, entre ellos los de un torito, 
y el rezo del rosario, por un especialista. 
Después de la entrega y consumo divino 
de la comida, esta es consumida por to-
dos los asistentes del ritual. 

De manera particular, las figuras de 
amaranto son honradas durante la danza 
del Teponaztle, realizada alrededor del 
altar de la Santa Cruz, que termina con el 
sacrificio de angelitos, animales del agua 
y la gran serpiente, entre los otros ele-
mentos, para después liberar las semillas 
de frijol y maíz (ojos y dientes), guardar-
las como material sacralizado y al final, 
consumirlas como alimento. Este hecho 

recuerda la ingesta divina de huesos y 
carne de los dioses configurados en ama-
ranto en la época prehispánica. 

Para terminar, el especialista ritual 
ofrece las flores que configuraron el 
adorno de la Santa Cruz y los oferentes 
pugnan por traer consigo alguna de estas 
como símbolo de buena cosecha y bien-
estar. La gente parte hacia sus casas, con-
vencida de que ha entregado la ofrenda 
que merece la Santa Cruz misma que, a 
cambio, garantiza el inicio del temporal, 
porque es tiempo de sembrar, y volverán 
con otra promesa el 18 de octubre para 
agradecer el beneficio recibido. 

Acatlán, Guerrero

Una ceremonia similar a la de Temala-
catzingo se realiza en Acatlán, Guerre-
ro, del primero al 4 de mayo, en honra 
de la Santa Cruz en la cumbre del cerro 
Cruzco, así como en los manantiales, 
cisternas y ríos. Esta fiesta de petición 
de lluvias es un evento que convoca a 
la comunidad y a mucha gente lugareña 
que llega de diferentes partes de Méxi-
co y del extranjero, quienes acuden a la 
cima del Cruzco para entregar la ofrenda 
a la Santa Cruz. A través del recorrido 
de ascenso se observan pequeños alta-
res en donde están depositadas muchas 
flores, velas y copal; uno de estos alta-
res lo constituye un árbol de ceiba en 
forma de cruz, la cual luce plenamente 
adornada con flores. En la cumbre del 
cerro se ubican tres grandes altares a la 
Santa Cruz (Figura 2), los cuales lucen 
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cubiertos profusamente con distintas flo-
res, en un ambiente de humo de copal, 
comida y diversas danzas, entre ellas las 
de los Tecuanis. Se percibe la cohesión 
social en la preparación de alimentos y 
del sacrificio de aves (pollos y uno que 
otro guajolote). En Acatlán, la ejecu-
ción de los rituales de petición de lluvia 
se sucede en torno a varios cuerpos de 
agua (cauces de río, manantiales y cis-
ternas), sitios en donde son depositadas 
abundantes flores, copal y velas como 
ofrenda. Estas actividades de oblación 
son realizadas durante los cuatro días de 
fiesta a la Santa Cruz e incluyen bastante 
comida para los participantes. En suma, 
la divinidad recibe muchísimas flores, le 
queman copal y la honran también con 
el sacrificio de abundantes aves y una o 
dos reses. Durante los días que dura la 
ceremonia, preparan pozole y otros gui-
sos, tortillas, tamales, pan, aguardiente, 
etcétera, como comida y bebida rituales, 
que son repartidos entre los asistentes 
(Montúfar, 2013).

Fiestas patronales

San Luis Huexotla, Estado de México

Una de las ceremonias patronales que 
se realizan en el mes de agosto la repre-
senta la fiesta de San Luis Obispo, en 
San Luis Huexotla, Estado de México, 
el 21 de agosto de cada año. De mane-
ra particular, en la ceremonia de 2018 
destaca la recreación (a cargo de los ma-
yordomos de la iglesia), como parte de 

la ofrenda a San Luis, de dos enormes 
vasijas que derramaban riquezas. Los 
recipientes representaban dos grandes 
ollas manufacturadas en carrizo y colo-
cadas en posición de verter (Figura 3), y 
de ellas salían flores en abundancia, es-
pecialmente rosas (Rosa spp), azucenas 
(Lilium candidum L.) y anturios (Anthu-
rium spp) de variados colores y aromas. 
Este arreglo floral representa la promesa 
a través de la cual la gente manifiesta su 
agradecimiento a San Luis Obispo por 
el temporal y la renovación plena de la 
naturaleza. La representación de riqueza 
en estos jarrones remite, plausiblemente, 
a los Tlaloque, quienes, de acuerdo con 
López-Austin y López-Luján (2009) son 
los pequeños dioses pluviales que viven 
en los cuatro rumbos del universo y por-
tan el agua en ollas que vacían sobre la 
tierra, estas se concebían como alegoría 
de las nubes y están relacionadas con la 
regeneración de las aguas y la fertilidad, 
que revitalizan a la naturaleza año tras 
año.
 

San Miguel Tlaixpan, Estado de México

La fiesta a San Miguel Arcángel, en San 
Miguel Tlaixpan, Estado de México, el 
29 de septiembre, tiene como escenario 
la iglesia del santo patrono, cuyo templo 
y atrio lucen repletos de flores variadas 
y de múltiples colores, acompañadas de 
ramas con sus frutos, y en cuyo interior 
se recrean corrientes de agua. De igual 
modo, destaca la configuración de la 
imagen de San Miguel con flores de cri-
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santemo (Chrysanthemum indicum L.) 
que aparece en la parte central y superior 
de los arcos que adornan la fachada del 
templo y la entrada al patio atrial (Figura 
4). Las imágenes del santo patrono están 
elaboradas, en su totalidad, con flores 
naturales, además, en el patio atrial se 
encuentran distintas carrozas adornadas 
con muchas y variadas flores frescas, 
estos carruajes son traídos de visita, de 
los lugares cercanos, para honrar a San 
Miguel. La multitud de flores simboliza 
la ofrenda de grandes riquezas al santo 
patrono como agradecimiento por el ini-
cio de la producción del maíz.

Con relación a las flores y frutos que 
adornan la iglesia y su atrio, se puede 
mencionar, entre las más abundantes, los 
anturios, azucenas, orquídeas (Epiden-
drum spp, Cattleya spp), crisantemos, 
gladiolas (Gladiolus grandis Thunb.), 
besos (Zinnia spp), margaritas (Callis-
tephus chinensis Nees), aves del paraíso 
(Strelitzia reginae Bankz.), nubes (Gyp-
sophyla paniculata L.), alcatraces (Zan-
tedeschia aethiopica (L.) Spreng.], etc., 
y como frutos es común observar las 
guías con racimos de uvas (Vitis vinife-
ra L.) y las ramas con manzanas (Pyrus 
pumila Mill.), aguacates (Persea ameri-
cana Mill.) y peras (Pyrus communis L.). 
Todos estos elementos son de cultivo y 
su diversidad se explica porque en la re-
gión mucha gente se dedica a la produc-
ción de plantas ornamentales de inverna-
dero y tienen en sus huertos familiares 
varios tipos de árboles frutales de clima 
templado.  

Morelos, Puebla y Guerrero 

San Miguel Arcángel es el santo patro-
no de muchas poblaciones de Morelos y 
Puebla, entre otros lugares del centro de 
México, en cuya festividad es notable el 
uso de las plantas en floración de pericón 
o yauhtli (Tagetes lucida Cav.), como 
parte esencial de su ofrenda. Por esta ra-
zón, es frecuente observar el adorno con 
exuberantes flores de pericón en los ar-
cos de entrada a los atrios y las puertas 
de acceso a los templos dedicados a este 
santo, y en algunas ocasiones también de 
sus bardas atriales. Los arcos adornados 
con yauhtli se acompañan de arreglos or-
namentales de cucharilla, la base foliar 
de las palmas de sotol (Dasylirion spp). 

Cabe señalar que en el día de San 
Miguel en la región Morelos-Puebla se 
piensa que el diablo anda suelto y una 
manera de conjurar el mal que represen-
ta es protegiendo la puerta de las casas 
con cruces hechas con ramas en flora-
ción de yauhtli (Sierra, 2008). Pero, más 
allá de esta costumbre, quizá reciente, 
está la tradición de colocar este tipo de 
cruces en la milpa con la idea de prote-
ger las plantas de maíz en fructificación 
contra fuertes vientos y granizadas que 
suelen presentarse en esta temporada y 
que podrían dañar la maduración de las 
mazorcas. Cabe destacar que los mayor-
domos de las iglesias que tienen como 
santo patrono a San Miguel seleccionan 
al pericón como la flor idónea para fes-
tejarlo, por ser plantas de la estación que 
se encuentran en abundancia y ostentan 
vistosas y aromáticas flores, que son re-



Año 15, No. 18, 2020, pp. 92-115  •  MIRADA ANTROPOLÓGICA98

Flores, ofrenda para los dioses y símbolo de renovación... Montúfar López A.

colectadas y ofrendadas por muchas per-
sonas de la región.

El yauhtli es una planta de flores 
atractivas, de olor agradable y de color 
del sol. Es un elemento de recolección 
que florece solo durante el temporal, 
desde finales de julio y hasta principios 
de noviembre. El yauhtli junto con el es-
tafiate o ajenjo de esta tierra (Artemisia 
mexicana Willd.) son llamadas Hierbas 
de Tláloc, nombre que responde a su 
utilidad medicinal en el tratamiento de 
enfermedades producidas por el frío o 
el agua (Ortiz de Montellano, 2003, pp. 
232, 235).

En cuanto al yauhtli, cabe mencionar 
la celebración de la fiesta de Xilocruz en 
Chilapa, Guerrero (Álvarez del Castillo, 
1997), donde honran la milpa, por la 
primicia de la producción de sus frutos 
tiernos o elotes, y la adornan con muchas 
flores de pericón que colocan en forma 
de cruces (Figura 5), en las cuatro esqui-
nas y el centro de la parcela, además de 
ofrecerle copal en sahumerio. Esta cele-
bración tiene lugar el 14 de septiembre, 
el Día de la Cruz de jilote (el maíz tier-
no). 

Olinalá, Guerrero

San Francisco es un santo patrón que se 
celebra el 4 de octubre, y por ejemplo 
en Olinalá, Guerrero, lo festejan con 
diferentes ofrendas y bellos arreglos 
florales con plantas de yauhtli en flo-
ración, estas flores también sirven para 
configurar varas enfloradas o masúchi-

les (Figura 6) que pueden ser uniflorales 
como el de pericón y multiflorales com-
puestas de variadas flores acompañadas 
de distintos frutos, o bien conformadas 
solo con frutos de chile (Capsicum an-
num L.); estos bastones, de acuerdo con 
Long-Solís (1990) hacen que la fiesta de 
San Francisco se conozca también como 
fiesta de los masúchiles o fiesta de los 
chiles. 

Tzicatlán, Puebla

En Tzicatlán, Puebla se realiza la venta 
general del copal que ha sido extraído 
por los copaleros de la región (Teot-
lalco, Jolalpan, Tepalcingo, etc.), en el 
temporal y que es expendido, en torno a 
la fiesta patronal de San Lucas, el 18 de 
octubre. Así, durante el festejo de este 
santo patrono, se dan cita los comprado-
res de la resina al mayoreo y al menu-
deo, además de ser comercializada por 
los propios copaleros. En esta fecha, 
San Lucas, protector de los animales 
domésticos, es venerado con humo de 
copal y abundantes donaciones de va-
cas, chivos, borregos, cerdos, conejos, 
gallinas y guajolotes, los cuales son 
encerrados en corrales acondicionados 
en el atrio del templo. Vacas y chivos 
lucen por lo general un collar de flores 
de cempoalxóchitl (Tagetes erecta L.), 
yauhtli (Figura 7) y hojas de cucharilla, 
adornos que les confieren el carácter de 
regalo para el santo. El arco del templo 
de San Lucas también luce adornado 
profusamente con flores de cempoalxó-
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chitl, acompañadas armoniosamente 
con hojas de cucharilla. Las flores de pe-
ricón también son un material de ofren-
da abundante y su presencia se debe a 
la donación de la gente del campo de la 
localidad. El pericón y la cucharilla son 
plantas de recolección, sean estas de la 
región o de lugares lejanos. En este sen-
tido, conviene destacar que las flores de 
cempoalxóchitl, mercadela (Calendula 
officinalis L.), gladiola y azucena, entre 
otros dones para San Lucas, son plantas 
cultivadas.

En esta ceremonia, el nicho-vitrina 
y cuerpo de San Lucas lucen revestidos 
de billetes, nacionales y del extranjero 
(dólares), elementos de honra y ofrenda 
que el santo recibe de la gente. En otras 
ocasiones, en su vitrina de resguardo, 
además de los billetes, le suelen ofren-
dar barras de copal. También, como par-
te de la expresión de culto a este santo 
se observa una larga fila de personas que 
desean entregarle flores, en especial gla-
diolas, la mayoría de ellas proporciona-
das por los mayordomos. Cabe señalar, 
que en el atrio del templo existe un espa-
cio en donde aparecen varias imágenes 
de San Lucas ofrendadas con montones 
de flores, especialmente de cempoalxó-
chitl y pericón, y arreglos de cucharilla. 
En esta celebración, como en la mayoría 
de los eventos religiosos católicos, no 
falta el humo de copal y más si se consi-
dera que con motivo de esta fiesta en el 
mercado de Tzicatlán se efectúa la venta 
de la cosecha de la resina de esta amplia 
región del sur de Puebla.

Día de Muertos 

Siguiendo con las fechas del calendario 
anual, el 1 y 2 de noviembre las fami-
lias festejan a sus muertos con muchas 
flores, frutas y comida, señalándoles el 
camino a su hogar con pétalos. Así, por 
ejemplo, en Santa Catarina del Monte, 
entre otras localidades del Estado de 
México, mantienen la tradición de ha-
cer caminos con pétalos de flores de 
cempoalxóchitl, estos se configuran al 
amparo del humo de copal y se consi-
dera sirven para guiar el alma del difun-
to desde la calle, frente a la que fue su 
casa, hasta el interior de la misma, en 
donde previamente los familiares han 
preparado un altar, mesa con un visto-
so mantel, sobre el que han colocado 
muchas flores, guisados y bebidas que 
agradaban en vida al difunto, sin faltar 
algunas imágenes de santos y fotos del 
fallecido. La elaboración del camino 
de flores se repite al día siguiente, 2 de 
noviembre, igual que el día anterior, a 
las doce del día, momento en el que los 
familiares enfloran nuevamente el cami-
no de retorno, al cielo, del difunto, al ir 
depositando flores de cempoalxóchitl, a 
partir del altar de ofrenda hacia la ca-
lle, camino que después de veinticuatro 
horas se había desdibujado. En esta lo-
calidad sorprende que aún se mantenga 
la costumbre de compartir con propios 
y extraños los alimentos que fueron 
ofrendados. Al respecto, mi experien-
cia muestra que siendo yo una persona 
desconocida los oferentes me hicieron 
partícipe al darme fruta, pan y guisado, 
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entregados simbólicamente en honra y 
beneplácito del finado. 

Como parte de los festejos en San-
ta Catarina del Monte, los caminos de 
flores salen, como ya se mencionó, del 
domicilio de los difuntos a la calle y a 
través de esta, llegan a la iglesia hasta un 
gran altar, que se ubica junto a la santa 
patrona. Esta última también luce profu-
samente adornada de flores y contiene la 
ofrenda de diversos guisados, pan, bebi-
das y varias frutas (Figura 8). 

Cabe subrayar, que los muertos son 
ofrendados con muchas riquezas natura-
les, entre otros elementos, estas ofren-
das expresan el agradecimiento por el 
trabajo que ellos desempeñan ahora al 
lado de los dioses por el buen desarrollo 
del ciclo agrícola del maíz, según el pen-
samiento religioso nahua. 

Fiesta de Santa Cecilia en Santa Ca-
tarina del Monte

Otra de las festividades religiosas pe-
culiares en Santa Catarina del Monte, 
Estado de México, es la del 22 de no-
viembre, fecha dedicada a Santa Cecilia, 
patrona de los músicos. Su capilla está 
ubicada a un costado del templo de San-
ta Catarina. Como parte de la ofrenda, el 
21 de noviembre arreglan la iglesia con 
muchas flores e instrumentos musicales. 
De acuerdo con la gente, por la mañana 
la población inicia este festejo tocan-
do música para Santa Cecilia, luego le 
ofrecen tamales y atole, que después 
son repartidos y consumidos entre los 

asistentes. Cabe señalar que solo he vi-
sitado la capilla unos días después de la 
celebración y por ello muestro los ador-
nos de las flores ofrendadas (anturios, 
azucenas, gladiolas, orquídeas, aves del 
paraíso, etc.), las cuales son similares a 
las entregadas a San Miguel Arcángel, 
en San Miguel Tlaixpan, hecho que se 
explica porque ambos pueblos son ve-
cinos y cultivan las mismas flores de or-
namento en sus viveros. Por último, es 
importante destacar que muchos de los 
habitantes de Santa Catarina del Monte 
se dedican profesionalmente a la músi-
ca. 

Santa Catarina del Monte

En Santa Catarina del Monte, Estado 
de México, tienen como patrona a la 
Santa del mismo nombre, la festejan el 
día 26 de noviembre y su templo luce 
repleto de flores variadas, como sucede 
con otros recintos religiosos de la zona. 
En este caso llama la atención el arco 
que adorna la entrada de la iglesia, en el 
cual normalmente configuran un par de 
vasijas, una a cada lado de la entrada y, 
sobre todo, la personificación de Santa 
Catarina, que se viste con miles de flores 
de crisantemo (de color guinda en 2017 
y blanco en 2018) y en 2019, su vestido 
fue multicolor, hecho con diversas orquí-
deas, musgos, helechos y ramas de abeto 
[Abies religiosa (h.b.k.) Schl. et Cham.] 
(Figura 9). También lucen repletos de 
flores los diversos altares (paradas) que 
se encuentran en los barrios por donde 
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transita la peregrinación con la Santa, a 
través del pueblo. Estos altares también 
contienen la representación, compuesta 
con flores, de diferentes animales, por 
ejemplo, mariposas, pavorreales y feli-
nos (pumas, tigres). 

Esta ofrenda de flores, como parte 
del ritual, es producto de un trabajo co-
munitario y de cohesión social capitali-
zado por los mayordomos, y que al final 
es una ceremonia de agradecimiento por 
el reverdecimiento de la naturaleza, la 
cosecha y el bienestar de la sociedad. 

Antecedentes históricos

Después de haber descrito de manera 
sucinta la expresión ritual de honra a la 
Santa Cruz por la lluvia y algunas fies-
tas patronales ligadas con el temporal; 
la producción de elotes y la cosecha que 
se suceden en varios lugares de nues-
tro país, dentro de los que destacan las 
realizadas por poblaciones de tradición 
náhuatl, a continuación se ofrecen al-
gunos datos etnohistóricos relacionados 
con las fiestas de las veintenas del ca-
lendario solar de los mexicas vinculadas 
con los dioses del agua, la fertilidad y la 
agricultura, y en donde, de acuerdo con 
la información histórica de la Nueva Es-
paña, las flores eran objetos comunes de 
ofrenda y honra a sus divinidades. 

Para fundamentar este argumento, 
presentaré una síntesis del calendario 
anual de las 18 fiestas del calendario so-
lar mexica, basada en los datos de fray 
Bernardino de Sahagún y la correlación 

que se puede reconstruir a partir del Li-
bro II de su Historia General (1979). En 
esta correlación sigo la interpretación de 
estas fiestas que ha establecido Johanna 
Broda en sus numerosas publicaciones 
acerca de este tema (cfr. Cuadro 1; Bro-
da 2004a, b; 2013).
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En esta perspectiva, en i Atlcahualo,1 
primer mes del calendario solar mexi-
ca según fray Bernardino de Sahagún, 
celebraban a los dioses del agua, les 
ofrendaban y sacrificaban infantes en la 
cumbre de los cerros, a quienes llevaban  
 
 
1.      Los números romanos denotan la posición 
del mes dentro del calendario solar mexica de 18 
meses de 20 días según fray Bernardino de Saha-
gún (cfr. Broda 2004ª, p.40, Cuadro 1).

muy bien ataviados en literas adornadas 
con plumas y flores, entre cantos, músi-
ca y baile (Sahagún, 1979, lib. II, cap. 
I). En ii Tlaxipehualiztli, segundo mes 
del ciclo anual, festejaban al dios Xipe 
Tótec, le ofrecían sacrificios humanos 
y desollaban a las víctimas; sucesiva-
mente varios jóvenes vestían la piel de 
los inmolados, así representaban al dios 
Xipe y entraban a las casas para pedir li-
mosna, allí los sentaban en lechos prepa-

CUADRO 1 (Broda 2004a: 40)
La correlación del calendario mexica de acuerdo con Sahagún, Historia General de la Indias 

de Nueva España, Libro II (1979) que coincide con la correlación propuesta por Tichy 
(1991), con base en sus estudios arqueoastronómicos y calendáricos

* A las fechas que da Sahagún se han añadido 10 días por la Reforma Gregoriana que ocurrió en el año 1582, después 
de la redacción de la Historia General.
** En la correlación de Sahagún, se intercalan aquí los 5 nemontemi, entre xviii Izcalli y Atlcahualo (cfr. Broda 2004a).
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rados de hojas de zapote y los adornaban 
con sartales de mazorcas de maíz y de 
flores, además de ponerles guirnaldas y 
darles de beber pulque (lib. I, cap. XVI-
II). En iii Tozoztontli hacían ceremonias 
para honrar a los dioses del agua y, nue-
vamente, les ofrendaban la vida de los 
infantes y las primicias de las flores del 
año, y antes de la entrega de estas, na-
die osaba disfrutar de su aroma. En esta 
fecha, los oficiales de las flores, xochi-
manque, celebraban a la diosa Coatlicue 
y le ofrecían las flores que nacían enton-
ces por primera vez (lib. II, cap. III). 

En la fiesta de iv Huey tozoztli fes-
tejaban a Cintéotl, dios de los maíces, 
adornaban las puertas de sus casas con 
espadañas (tules) untadas con la sangre 
del autosacrificio en orejas y espinillas. 
La gente rica ornamentaba sus hogares 
con ramos de acxóyatl (ramas de árbol 
de abeto) y adornaban con flores a los 
dioses que tenían en casa. Luego, la 
gente iba a los maizales y traía cañas 
de maíz para ofrecerlas junto con flores, 
delante de sus dioses en el templo (lib. 
II, cap. IV). En la ceremonia dedicada 
a Tezcatlipoca, en el mes de v Toxcatl, 
sacrificaban al mancebo que personifi-
caba al dios en esta fiesta, quien durante 
el año previo era instruido en tañer la 
flauta, cantar y hablar dignamente. Este 
joven lucía ricamente ataviado: su cabe-
za estaba emplumada, en la mano porta-
ba una guirnalda de flores, izquixóchitl y 
un sartal de estas cubría sus hombros y 
sobaco. Junto con sus ocho pajes toca-
ba la flauta por todo el pueblo, llevando 
flores y su caña de humo en las manos, 

mientras los sacerdotes ejecutaban el 
baile de Tóxcatl (toxcachocholoa), con 
una especie de flor de papel en la frente 
y en sus manos cargaban cetros de pal-
ma, cuya punta portaba una flor de plu-
ma negra. A este mancebo lo adoraban 
y le rendían culto como al mismo dios. 
La gente del palacio, guerreros, viejos y 
mozos danzaban en otras partes del pa-
tio del templo; las doncellas traían sus 
piernas y brazos emplumados (de plu-
mas coloradas) y en su cabeza sostenían 
ramilletes de maíz tostado, momochtli, 
donde cada grano parecía una flor blan-
quísima. Después del sacrificio de este, 
elegían al nuevo mancebo que recrearía 
a Tezcatlipoca durante el siguiente año 
(lib. II, caps. V y XXIV).

En el mes de vi Etzalqualiztli ren-
dían culto a los dioses del agua y los sa-
cerdotes iban por juncias, muy grandes 
y hermosas, a las aguas de Temilco en 
Citlaltépec, para adornar su templo. Los 
sacerdotes de los Tlaloque, debidamen-
te ataviados, al salir el sol les ponían a 
las imágenes de esos dioses una flor de 
papel grande, fruncida y redonda, a ma-
nera de rodela y les colocaban en la nuca 
otras flores de papel, también fruncidas, 
que sobresalían en ambas partes de la 
cabeza, en forma de orejas. Entre otras 
cosas, estos ministros hacían acopio de 
los ornamentos de papel dedicados a la 
honra de los dioses y configuraban, por 
ejemplo, los llamados tlaquechapániotl, 
que portaban en el cuello o los amacuex-
palli que se lucían detrás del colodrillo, 
así como flores de papel (lib. II, caps. VI 
y XXV).
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La diosa de la sal Uixtocíhuatl, con-
siderada la hermana de los Tlaloque, era 
venerada en el mes de vii Tecuilhuitontli. 
Esta divinidad vestía de amarillo, carga-
ba una rodela adornada con plumas de 
papagayo y flores, hechas de pluma de 
águila. Portaba un bastón adornado con 
papeles goteados de hule y con tres flo-
res de papel llenas de incienso, una en 
cada tercio de este. En esta ceremonia 
realizaban bailes y cantos, en torno a la 
mujer que personificaba a la diosa; las 
danzantes iban asidas por una cuerda que 
llevaban en las manos, a la que llamaban 
xochimécatl (Smilax sp), y cada una por-
taba guirnaldas de iztáuhyatl (estafiate). 
La persona que recreaba a la diosa lucía, 
a su imagen y semejanza, con ricos orna-
mentos, la velaban con mucha algarabía, 
en especial las mujeres que producían 
sal, y los participantes del festejo car-
gaban en las manos flores amarillas de 
cempoalxóchitl o bien de iztáuhyatl. Por 
la mañana, en lo alto del templo de Tlá-
loc, después de matar a varios cautivos, 
sacrificaban a la mujer que había repre-
sentado a Uixtocíhuatl (lib. II, caps. VII 
y XXVI).

Antes de la fiesta del noveno mes, 
ix Tlaxochimaco, toda la gente iba a los 
campos y maizales para traer diversas flo-
res silvestres, por ejemplo: acocoxóchitl, 
huitzitzilocoxóchitl, tepecempoalxóchitl, 
nextmalxóchitl, tlacoxóchitl, oceloxó-
chitl, cacaloxóchitl, ocoxóchitl, o aya-
coxóchitl, quauheloxóchitl, xiloxóchitl, 
yolloxóchitl, tlalcacaloxóchitl, cem-
poalxóchitl, atlacuezonan, tlapalatle-
cuezonan, atzatzamulxóchitl. Estas flores 

eran llevadas al templo de Huitzilopocht-
li y, al amanecer, la gente se reunía para 
ensartarlas en hilos y con ellas configurar 
sogas enfloradas gruesas, torcidas y lar-
gas, las cuales eran tendidas en el patio 
como ofrenda y festejo a Huitzilopochtli. 
En esta ceremonia entregaban a este dios 
las primeras flores acompañadas de gui-
sos de gallina y perro, tamales, etcétera. 
Los sacerdotes adornaban a Huitzilopo-
chtli con guirnaldas y sartales de flores 
muy olorosas, lo mismo hacían con las 
estatuas de los demás dioses y también 
con las que estaban en los barrios y en 
los telpochcallis, así como en las casas de 
los calpixques, de la gente principal y de 
los macehuales. Después de ofrendar a 
todas las divinidades abundantes flores e 
incienso, les ponían las viandas que para 
ello habían preparado, luego las consu-
mían y enseguida comenzaban a bailar y 
cantar (lib. II, caps. IX y XXVIII).

Al final del mes ix Tlaxochimaco 
los sacerdotes iban al monte, cortaban y 
traían un gran árbol que ponían en el pa-
tio del templo de Xiuhtecuhtli, al llegar a 
este lugar acudían a recibirlo las señoras 
y mujeres principales, quienes cargaban 
flores para adornarlo y jícaras con cacao 
(chocolate) para que lo tomaran los que 
lo habían cortado y transportado. Este 
madero después de ser limpiado (le qui-
taban todas sus ramas), lo levantaban y 
lo plantaban para que luciera erguido. Un 
día antes de la fiesta del siguiente mes de-
dicada a Xiuhtecuhtli, en x Xócotl huetzi, 
adornaban el árbol ricamente y en torno a 
él hacían la ceremonia, la cual incluía el 
sacrificio de muchos cautivos, a quienes 
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después de velarlos durante la noche, an-
tes de matarlos les espolvoreaban el ros-
tro con polvos de flores de yauhtli, con 
el fin de calmarlos y disminuir su dolor 
(Sahagún, 1979, lib. II, caps. X y XXIX). 
A propósito de yauhtli, al dios Opochtli 
los pescadores se lo ofrecían junto con 
cañas de maíz, flores, humo de tabaco y 
copal, y en su procesión portaban juncos 
procedentes del lago (lib. I, cap. XVII). 

La madre de los dioses Teteo innan o 
Toci era celebrada en el mes xi Ochpa-
niztli. Una mujer personificaba a la divi-
nidad, vestía a su imagen y semejanza e 
iba muy bien adornada. Las actividades 
previas a la fiesta incluían bailes en si-
lencio (nematlaxo) por ocho días, donde 
la mujer vestida como Toci y las médicas 
(parteras), viejas y mozas dispuestas en 
cuatro hileras se movían en silencio y en 
sus manos cargaban ramos de flores de 
cempoalxóchitl. Después, estas mujeres 
divididas en dos bandos, en torno a la 
diosa, y las tres ancianas que la acompa-
ñaban, peleaban aventándose amasijos 
de pachtli (heno, Tillandsia sp), hojas de 
tuna, espadaña y de flores de cempoalxó-
chitl. Este evento duraba cuatro días, en-
seguida mataban y desollaban a la mujer 
que personificaba a Toci, en su templo, y 
luego con su piel vestían a un mancebo. 
Cabe señalar, que los bailarines con flo-
res en sus manos, cuando levantaban y 
bajaban los brazos, al compás del atam-
bor, simulaban flores (lib. II, caps. XI y 
XXX).

Por otra parte, Durán (1984, pp. 137-
141) señala que en la celebración a Chi-
comecóatl (Chalchiuhcíhuatl), diosa de 

las mieses y de todas las semillas y le-
gumbres, (que igualmente tenía lugar en 
el mes de xi Ochpaniztli y se celebraba 
en el templo de Huitzilopochtli) una jo-
ven personificaba a la divinidad, quien 
portaba en la cabeza una tiara colorada 
de papel, sarcillos y collar de mazorcas, 
en oro y en sus manos sostenía mazorcas 
de plumas y oro, y, como diosa, era so-
lemnizada con suntuosos sartales de ma-
zorcas, chiles y de todo tipo de semillas, 
productos que también adornaban la 
puerta, el piso y el interior y exterior del 
templo, en cuyo atrio abundaban las fo-
gatas y el incienso. Los sacerdotes car-
gaban en andas (ricamente aderezadas 
con distintos sartales) a la joven-diosa; y 
luego, dentro del templo y junto a la es-
tatua de la diosa colocaban sobre un le-
cho de mazorcas, ají, calabazas y bledos, 
con humo de copal y al ritmo de bocinas 
y caracoles recibía la gratitud del pueblo 
por el beneficio de la fertilidad y buena 
producción de los mantenimientos en 
el ciclo anual. La joven después de ser 
reverenciada e incensada sobre su lecho 
de frutos, semillas y rosas, en honor y 
veneración a Chicomecóatl, era degolla-
da y con su sangre rociaban a la estatua 
de la diosa y a todos los frutos y verdu-
ras ofrendados que adornaban profusa-
mente el recinto. Diego Durán (1984, p. 
141) considera que la ofrenda de sartas 
de mazorcas, chiles y rosas permaneció 
en el siglo xv como una costumbre para 
halagar a la Virgen María durante el mes 
de septiembre. 

En el siguiente mes de xv Panquet-
zaliztli, los mexicas realizaban la fiesta 
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principal de Huitzilopochtli, para hon-
rarlo le ofrendaban muchos cautivos y 
esclavos en sacrificio y, tras haberlos 
matado, los captores hacían fiesta en 
sus casas y ofrecían pulque a los viejos 
y viejas, y los casados y los principales 
cantaban, tañían y tocaban las sonajas 
y daban mantas a los servidores de la 
fiesta, quienes tenían el cargo de dar la 
comida, bebida, cañas de humo, flores, 
etcétera. (Sahagún, 1979, lib. II, cap. 
XXXIV). 

Por otro lado, en el signo décimo 
primero del calendario ritual del Tonal-
pohualli, ce técpatl, dedicado a Huit-
zilopochtli, en el barrio de Tlacatecco, 
como parte de las acciones en su honra, 
sacaban todos los ornamentos del dios 
para limpiarlos y ponerlos al sol, a la vez 
que colocaban delante de él, diversas 
comidas, incienso y “todas las preciosas 
flores” (lib. II, cap. XIX).

A la diosa Ilamatecutli la reverencia-
ban en el mes de xx Títitl, por ello una 
esclava, comprada por los calpixque era 
ataviada a su imagen y semejanza, lucía 
una máscara de dos caras, una atrás y 
otra adelante, y el sacerdote encargado 
del festejo portaba unos penachos blan-
cos, bajaba de lo alto del templo e iba 
derecho al llamado quauhxicalco, en 
donde había una especie de jaula hecha 
de teas y en su porción superior un tla-
panco empapelado que simbolizaba la 
troje de la diosa. El sacerdote le prendía 
fuego a esta troje, y los demás sacerdo-
tes ascendían al templo, en donde se en-
contraba una flor conocida como teoxó-
chitl; quién llegaba primero la tomaba, y 

todos los sacerdotes que habían subido, 
descendían juntos trayendo la flor para 
arrojarla al quauhxicalco, en donde ar-
día la troje. Al otro día, jugaban el ne-
chichiquauilo los hombres y muchachos 
que así lo querían, para ello llenaban con 
flores de espadañas y con papeles rotos 
unas pequeñas talegas o redes configu-
radas para tal fin, les ataban un cordel y 
las usaban para agredirse; en este juego 
armaban una pelea, golpeándose en la 
cabeza o donde se pudiera con dichas ta-
legas (Sahagún, 1979, lib. II, cap. XXX-
VI). 

En el marco de la cosmovisión y el 
ciclo agrícola del maíz, principalmente, 
los datos etnohistóricos vertidos mues-
tran que los rituales de culto a las en-
tidades divinas de la naturaleza (agua, 
fuego, sol, viento, etc.) eran producto 
de la organización de los sacerdotes, las 
autoridades políticas o la gente de los 
barrios, procedimiento que permane-
ce y que conlleva la realización de las 
ceremonias de honra divina, en tiempo 
y forma, en los adoratorios y templos. 
Así, la etnohistoria permite comprender 
el comportamiento de los humanos para 
con los dioses y las formas de alagarlos 
para lograr sus beneficios, lluvia, buenas 
cosechas, salud, etcétera. Como se pue-
de observar, entre los materiales de culto 
más comunes de ayer y hoy, destacan los 
ornamentos y las ofrendas de productos 
naturales de la temporada (flores, frutos, 
ramas en floración y fructificando, co-
pal), la personificación de las deidades 
con diversos elementos vegetales y di-
ferentes adornos en forma de animales 
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(mariposas, pavorreales, pumas) elabo-
rados también con flores, como expre-
siones de la naturaleza. Cabe mencionar 
que, en los adoratorios de petición de 
lluvias, además de los dones de ofrenda 
mencionados, la comida ritual es abun-
dante y hacen sacrificio de reses, chivos, 
guajolotes, etcétera. 

Las ofrendas, en general, son de gran 
belleza y cubren los templos de los san-
tos patronos y los altares de culto en la 
cima de los cerros, manantiales y cue-
vas; estos elementos de algún modo re-
plican el medio natural y sus riquezas, 
y conllevan el deseo de la población de 
disponer de estas, por la gracia divina. 
En suma, los rituales de culto a los san-
tos y cerros (materialización de la Santa 
Cruz) continúan y aunque reelaborados 
reflejan el pensamiento religioso mesoa-
mericano, el cual responde a un acto de 
magia imitativa “doy para que me des”; 
concepción arraigada y difundida entre 
los campesinos nahuas de Temalacat-
zingo, Guerrero, que se percibe en mu-
chas ceremonias de petición de lluvias y 
agradecimiento por el temporal, y desde 
luego en las fiestas patronales.

Antecedentes arqueobotánicos

Por otra parte, la evidencia arqueobo-
tánica registrada en los contextos de 
ofrenda del Templo Mayor de Tenochtit-
lan (tmt), muestran la existencia de res-
tos vegetales (semillas, ciscos de maíz, 
frutos, flores, resinas de copal y hule, es-
pinas de maguey, etc.) como materiales 

de oblación y culto a las divinidades que 
presiden el recinto sagrado mexica. Un 
ejemplo de estos lo constituye la ofren-
da 102, dedicada al dios de la lluvia, en 
la que este aparece representado a tra-
vés de una máscara Tláloc de madera de 
pino (Pinus sp) con su tocado de papel 
de amate adornado con una pluma de 
quetzal (Pharomachrus mocinno mocin-
no De la Llave 1832) y aplicaciones de 
hule (Castilla elastica Cerv.). También 
lo personifican en dos figuras revesti-
das con papel de amate (Ficus sp), una 
de ellas estaba compuesta por ramas de 
ahuehuete (Taxodium mucronatum Ten.) 
y la otra con ramas de mezquite [Pro-
sopis laevigata (Wild.) M.C. Johnst.], 
ambos personajes estaban asociados con 
una olla y una máscara Tláloc miniatu-
ras de madera de pino, principalmente 
(Alonso, 2002). De igual manera, había 
tres artefactos antropomorfos de co-
pal [Bursera bipinnata (Sessé y Moc.) 
Engl.], que según los arqueólogos se re-
lacionan con divinidades del agua, una 
de ellas personificaba, plausiblemente, a 
Chalchiuhtlicue, la diosa de las mieses 
y del agua dulce. Estas imágenes acom-
pañaban a la figura pétrea del dios del 
fuego y a una olla Tláloc de cerámica. 

La conservación de los elementos 
vegetales de esta ofrenda es única y 
junto con los objetos divinos enuncia-
dos se encontraron un guaje [Lagenaria 
siceraria (Molina) Stand.] a manera de 
vasija, mantas de algodón (Gossypium 
hirsutum L.), espinas de maguey (Aga-
ve salmiana Otto ex Salm-Dyck), arte-
factos elaborados con papel de amate y 
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adornados con abundantes ramillas de 
yauhtli, ramos de ahuehuete, fracciones 
de pasto, semillas de frijol (Phaseolus 
vulgaris L.), calabaza (Cucurbita pepo 
L.), etc. Cabe mencionar que al interior 
de la olla Tláloc había múltiples semi-
llas de amaranto (Amaranthus sp), chía 
(Salvia hispanica L.), chía de Colima 
[Hyptis suaveolens (L.) Poit.], epazote 
(Chenopodium sp) y yauhtli, además de 
resina de copal. Conviene señalar que 
este sustenta la tradición centenaria de 
resina aromática que ha permitido la co-
municación humanos-divinidades, des-
de hace más de 500 años, y el yauhtli 
(Figura 10) destaca por su relevancia 
ceremonial prehispánica y contemporá-
nea asociada con el temporal y con los 
dioses del agua (Montúfar, 1997, 1999, 
2013; Montúfar y Aguirre, 2019; Mon-
túfar, Barrera e Islas, 2016). 

Asimismo, el reino animal estaba 
representado por múltiples exoesquele-
tos de invertebrados marinos (corales, 
erizos de mar, conchas, caracoles, etc.) 
y como vertebrados depositaron ser-
pientes de cascabel (Crotalus molossus 
Baird y Girard 1853; C. cf. polystic-
tus Cope 1865 y Sistrurus ravus Cope 
1865), la pluma de un quetzal y un puma 
(Felis concolor Linnaeus 1771), según 
los restos de su piel, cráneo y huesos de 
sus extremidades y cola, principalmente 
(Valentín y Zúñiga, 2006); los inverte-
brados son símbolo del medio acuático 
marino y los vertebrados representan el 
ambiente terrestre. 

En suma, la ofrenda 102 muestra 
plantas alimenticias, cultivadas y silves-

tres, flores y ramas arbóreas y artefactos 
divinos elaborados con materiales de 
origen vegetal (papel de amate, copal, 
madera de pino, ramas de ahuehuete, 
mezquite, etc.), principalmente. El con-
junto de estos dones manifiesta la flo-
ra de uso ritual, misma que recrea a la 
naturaleza y engalana los depósitos de 
culto en los que se invoca la renovación 
natural, sustento y permanencia de la 
vida, tras la muerte, según la cosmovi-
sión mesoamericana.

Las evidencias de ahuehuete, mez-
quite, yauhtli, amate, guaje, algodón, re-
sinas de copal y hule, pastos y variadas 
semillas de cultivo, entre otras, como 
elementos ornamentales y materia prima 
de varios artefactos, expresan la presen-
cia de las riquezas naturales ofrendadas, 
pero también, el uso de algunos vegeta-
les como materia prima para personifi-
car a las entidades divinas convocadas. 
Estas manifestaciones de culto se per-
ciben en la información etnohistórica, 
pero también en los rituales contempo-
ráneos, en los que, por ejemplo, recrean 
a los santos patronos con flores y ramas. 

Con relación a la ecología de las 
plantas de oblación enunciadas, algunas 
derivan de los bosques templados de 
la cuenca de México (pino, ahuehuete, 
mezquite, amaranto, chía, frijol, etc.) y 
otras de ambientes cálidos de lugares 
tropicales y subtropicales de México, 
las cuales representan, plausiblemente, 
productos de tributación. En torno a las 
semillas, estas corresponden con plantas 
de cultivo y silvestres, de importancia 
alimenticia. El yauhtli en esta ofren-
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da aparece no solo como adorno de los 
artefactos, sino que también por ser un 
elemento que florece durante el tempo-
ral, indica la época húmeda del año, la 
de la abundancia que permite compren-
der la diversidad florística de halago a 
los dioses que la producen.  

Reflexiones finales

Este trabajo interdisciplinario muestra la 
información arqueobotánica e histórica 
como fundamento para comprender las 
manifestaciones rituales contemporá-
neas y destacar los hechos que eviden-
cian la continuidad cultural, basados en 
la cosmovisión mesoamericana y reela-
borados bajo la influencia cristiana reci-
bida durante la época colonial. De esta 
manera, los dioses y santos patronos, 
como divinidades que influyen en los fe-
nómenos meteorológicos y el ambiente, 
son celebrados y ofrendados por el buen 
desenlace de la agricultura y el bienes-
tar de los humanos. Estas expresiones 
de halago y culto incluyen numerosas 
y variadas flores aromáticas, frutos y en 
general productos del temporal, muestra 
de la renovación de la naturaleza. Las 
festividades descritas están relacionadas 
con el ciclo agrícola del maíz y las eta-
pas de sequía y temporal anuales. 
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Figuras

Figura 1. Cadenas de flores de cacaloxóchitl, comida y copal,
 principalmente. Ofrenda para la Santa Cruz. Temalacatzingo, Guerrero. 

Fotografía de la autora. 

Figura 2. Abundantes flores de cempoalxóchitl y cacaloxóchitl, comida 
y copal. Ofrenda para la Santa Cruz. Acatlán, Guerrero.  

Fotografía de la autora.
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Figura 3. Jarrones de carrizo vertiendo su riqueza en flores. San Luis 
Huexotla, Texcoco, Estado de México. Fotografía de la autora.

Figura 4. Flores diversas y abundantes para honrar a San Miguel Arcángel, 
en su día. San Miguel Tlaixpan, Texcoco, Estado de México.  

Fotografía de la autora.
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Figura 5. Cruz elaborada con flores de yauhtli. Ofrenda para la milpa por sus 
primicias. Jolalpan, Puebla. Fotografía de la autora.

Figura 6. Flores de yauhtli y masúchil de las mismas, en honra a 
San Francisco, Santo Patrono de Olinalá, Guerrero.  Fotografía de la autora.
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Figura 7. Ofrenda de flores de yauhtli para honrar a San Lucas. 
Tzicatlán, Puebla. Fotografía de la autora.

Figura 8. Camino de flores de cempoalxóchitl para guiar a los difuntos a la 
que fue su casa y también para la iglesia. Santa Catarina del Monte, Texcoco, 

Estado de México. Fotografía de la autora.
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Figura 9. Festejo de Santa Catarina y recreación de su imagen con múltiples 
y vistosas flores. Santa Catarina del Monte, Texcoco, Estado de México. 

Fotografía de la autora.

Figura 10. Conos de papel amate adornados con flores de yauhtli. Ofrenda 102, 
Templo Mayor de Tenochtitlan. Fotografía de la autora.
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Resumen

En el presente trabajo mostraremos el culto que las perso-
nas, tanto de Oxchuc, como de otros municipios de Chiapas, 
rinden a Santo Tomás y el territorio que forman a partir de 
ello. Haremos un recorrido por la historia del santo y presen-
taremos una breve historia sobre la religiosidad popular en 
Oxchuc, la mitología en torno a la hagiografía, así como una 
etnografía de su fiesta y cultos relacionados al mismo.

Palabras clave: Santo Tomás, Tseltales, cosmovisión, Chia-
pas.

Abstract

In this article, we will describe the cult that the inhabitants 
of Oxchuc, and other municipalities of Chiapas, pay towards 
Saint Thomas and the territory that is created in this way. The-
refore, we will comment on the history of the saint, and des-
cribe the practice of popular religion in Oxchuc, the mytho-
logy associated with the Saint’s hagiography, as well as an 
ethnography of his celebration and cult practices related to it.
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Introducción

Como es bien sabido, los santos, entre 
los mayas, pueden asumir diferentes 
funciones dentro de su cosmovisión. Sa-
bemos que hay algunos que son protec-
tores, otros tienen habilidades para con-
trolar algún elemento natural o parte de 
la naturaleza, así como elementos tera-
péuticos de sanación, entre otras cosas. 
A la vez, cada pueblo se dirige hacia es-
tas hagiografías de diferentes maneras, 
rindiéndoles culto de formas muy dis-
tintas entre ellos. Lo anterior hace que 
podamos observar una riqueza de mitos 
y ritos que muestran el vínculo entre so-
ciedad y seres sobrehumanos. Por últi-
mo, tenemos que entender que todo lo 
que vemos hoy en día, en relación con 
el tópico que nos incumbe, así como de 
otros fenómenos, es el resultado de toda 
una transformación histórica que estos 
pueblos hicieron de diferentes elemen-
tos culturales traídos por otras socieda-
des (españoles, mestizos, negros, etc.), 
que transformaron y adaptaron junto 
con las propias.

Las hagiografías, dentro del área me-
soamericana, forman parte integral de 
la ritualidad, del paisaje ritual, mitolo-
gía, cosmovisión y dinámicas sociales 
de los pueblos. En el área maya, Mario 
Humberto Ruz (2006), nos ha mostrado 
un abanico de fenómenos relacionados 
en torno a estos seres y en distintas geo-

grafías; así también, entre los modernos 
mayas de Chiapas, Kazuyazu Ochiai 
(1985) ha plasmado parte de esas diná-
micas entre los tsotsiles, en especial, en 
San Andrés Larrainzar. En estos dos tra-
bajos, que son punta de lanza, podemos 
entender diferentes aspectos de donde se 
ha abordado esta temática, pero no nos 
muestran otros factores, tales como la 
cosmovisión, la historia y el territorio 
que forman estos cultos. En ese senti-
do, nosotros elegimos a Santo Tomás, 
el santo patrón de Oxchuc, para poder 
mostrar estos fenómenos y entender su 
desarrollo histórico y su situación en la 
actualidad, por lo que plasmaremos par-
te del trabajo de campo que hemos de-
sarrollado en esa localidad, desde 2018.
 

Aspectos conceptuales

Santo Tomás, a pesar de ser un santo 
traído por los españoles, hoy en día en-
tre los oxchuqueros, posee una connota-
ción diferente a la que tiene en España 
o Europa misma. Esto se debe a la cos-
movisión de los lugareños. De acuerdo 
con Johanna Broda, esta es “la visión 
estructurada en la cual los antiguos me-
soamericanos combinaban de manera 
coherente sus nociones sobre el medio 
ambiente en que vivían, y sobre el cos-
mos en que situaban la vida del hombre” 
(1991, p. 462). En la cosmovisión, hay 
todo un sincretismo religioso que surge 
en la etapa colonial, retomando ciertas 
formas del culto prehispánico, enfocado 
en la agricultura. Dicha visión estructu-
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rada resalta la ideología imperante, la 
cual Broda define como “el sistema de 
representación simbólica o cosmovisión 
visto desde su relación con las estruc-
turas sociales y económicas. La ideolo-
gía cumple con la función de legitimar 
el orden establecido y en ese sentido la 
ideología es el resultado de sociedades 
diferenciadas socialmente” (p. 462).

Recordemos que, en la etapa colonial, 
los conquistadores destruyeron gran 
parte de la religión estatal e impusieron 
una nueva. Debido a lo anterior, vemos 
que hubo una síntesis o reinterpretación 
simbólica en las religiones resultantes, 
articulándose los antiguos núcleos nu-
minosos con las expresiones simbóli-
cas de los conquistadores (Báez-Jorge, 
1994, p. 30). Y como todas las religiones 
son dinámicas, cada momento histórico 
permeó en los elementos que moldea-
ron, transformaron o quitaron las cultu-
ras que crearon las mismas (Báez-Jorge, 
1988, p. 26). Entre los tseltales, región 
donde están los oxchuqueros, podemos 
apreciar estos niveles de síntesis (Mau-
rer, 1984). En la actualidad, la cosmovi-
sión y la ideología, entre los pueblos de 
origen mesoamericano, puede apreciar-
se de mejor manera en la religiosidad 
popular. Este concepto, de acuerdo con 
Broda, se define como:

Una religión distante de la ortodoxia 
en la doctrina de la Iglesia. La religión 
popular enfatiza los aspectos devocio-
nales y protectores, centrada en el culto 
a los santos; la importante función que 
desempeñan las imágenes, los santua-

rios y los peregrinos tiene su origen en 
la religiosidad barroca (2009, p. 10). 

En ese sentido, Báez-Jorge y Gómez, 
proponen: 

... estos cultos populares surgieron, 
ya sea como alternativa a la cateque-
sis, o como mediadores simbólicos, 
que pudieron o no, sincretisarse con la 
imaginería católica. En el primer caso 
operaron como resistencia ideológica, 
mientras que en la segunda operaron 
como materias primas de una nueva su-
perestructura, construida a partir de la 
religión prehispánica y del cristianismo 
colonial, pero distinto de ambas matri-
ces (2001, pp. 391-392).

Los cultos son expresados en un terri-
torio, donde se encuentran los paisajes 
relacionados con la agricultura y que da 
pauta a toda su cosmovisión. De esta 
manera, nosotros aplicamos la defini-
ción que usa Gilberto Giménez sobre 
territorio. Este autor nos explica que:

Se entiende por territorio el espacio 
apropiado por un grupo social para ase-
gurar su reproducción y la satisfacción 
de sus necesidades vitales que pueden 
ser materiales o simbólicas. En esta de-
finición, el espacio se considera como 
la materia prima a partir de la cual se 
construye el territorio, y, por lo mismo, 
tendría una posición de anterioridad 
con respecto a este último (2004, p. 34).

El mismo autor nos menciona que, en 
este proceso de apropiación del terri-
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torio, existen procesos de dominación, 
algunos marcados por conflictos, otros 
regulados y protegidos por grupos de 
poder (2004, p. 34). Otro aspecto son las 
diferentes clases de territorio, Giménez 
expresa que “entendido como espacio 
apropiado, el territorio es de naturaleza 
multiescalar. Es decir, puede ser apre-
hendido en diferentes niveles de la esca-
la geográfica: local, regional, nacional, 
plurinacional, etc.” (p. 36). Para este au-
tor, la región es una escala intermedia. 

De acuerdo con lo propuesto por Gi-
ménez, vemos que existen elementos 
de la religiosidad popular que pueden ir 
más allá de las fronteras del pueblo que 
crea estos aspectos, generando regiones. 
En ese sentido, Eric Van Young explica 
que la definición de región es variada, 
pero que puede comenzar a definirse 
como “un espacio geográfico con una 
frontera que lo activa, la cual estaría 
determinada por el alcance efectivo de 
algún sistema cuyas partes interactúan 
más entre sí que con los sistemas ex-
ternos” (1987, pp. 257-258). También, 
podemos comprender que la región es 
un poco más compleja, pues como nos 
menciona Brigitte Boehm, “el concep-
to de región implica la localización del 
objeto en el espacio y en el tiempo y su 
distinción de otros objetos con esa mis-
ma característica” (1997, p. 17). 

Entender la región nos ayuda a vi-
sualizar y comprender la tensión entre 
la generalización y la particularización 
(Van Young, 1987, p. 260). Esto quiere 
decir que, no todas las regiones reflejan 
aspectos más amplios, como los nacio-

nales o mundiales, al contrario, ayudan a 
develar elementos únicos, pues permiten 
saber cómo se insertaron en estos proce-
sos que van más allá de las regiones. 

Debido a que el estudio de este fenó-
meno se abrió a algo más que la geogra-
fía, esto trajo consigo nuevas regiones, 
incluso si estas estaban dentro de otras 
históricamente construidas; lo que ha 
llevado a interesantes propuestas (Boe-
hm, 1997, p. 25). Lo anterior nos ayuda 
a ver más allá de lo ya dicho, pues abre 
aspectos por descubrir y, como mencio-
na Van Young, “la región es una hipó-
tesis por comprobar, más que hechos 
asumidos” (1992, p. 3), por lo que es-
tas nuevas propuestas nos permiten un 
mayor entendimiento, así como nuevos 
entramados de fenómenos particulares 
que, aplicada la correcta metodología y 
teoría, puede ayudarnos a explicar más 
lo que sucede en estos territorios.

Dicho lo anterior, entendemos a la 
región como una hipótesis a demostrar, 
donde observamos y entendemos tensio-
nes dentro de un territorio en particular 
con una frontera que es activada por me-
dio del agente que lo determina, cuyas 
fracciones de ese todo interactúan entre 
sí para mantener ese espacio geográfico 
activo. En todo ese entramado, vemos 
que la religiosidad popular crea territo-
rios que pueden ser locales o regionales. 

Oxchuc

El municipio donde se despliega el culto 
a santo Tomás se encuentra en la par-
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te noreste de la región de Los Altos de 
Chiapas. Limita al norte con Ocosingo y 
San Juan Cancuc, al este con Altamirano 
y Ocosingo, al sur con Chanal y Huix-
tán y al oeste con Tenejapa y Huixtán. 
Este lugar cuenta con una extensión te-
rritorial de más de 72 km2. Está a una 
media de 2 000 metros sobre el nivel del 
mar. Cuenta con 10 localidades, siendo 
la cabecera de Oxchuc y Yochib las que 
cuentan con mayor población. 

Oxchuc significa tres nudos; las per-
sonas de esa localidad mencionan que 
es porque se tiene que dar tres vueltas 
y se deben hacer tres nudos a la faja de 
color rojo que sirve para poder fijar la 
playera de manta tradicional que usan 
los oxchuqueros. Aunque también hay 
otra versión donde indican que Santo 
Tomás y la Virgen María hicieron una 
fiesta donde invitaron a los santos de 
los pueblos cercanos, como Tenejapa, 
Huixtán, Abasolo, Chanal y Cancuc, 
pero el principal, era Topinsil, dios del 
inframundo. Ellos querían embriagarlo 
con pox. Cuando estuvo borracho, San-
to Tomás le indicó a la Virgen María que 
le alzara la falda para que se desmayara. 
Una vez que hizo eso, lo amarraron y lo 
llevaron al cerro más alto para atarlo ahí, 
siendo Santo Tomás quien lo amarró y le 
dio tres vueltas y tres nudos con la cade-
na. Siendo que ya rompió dos cadenas, y 
si llega a romper la tercera será el fin del 
mundo (López Sántiz, 2014, p. 4). 

Ellos hablan tseltal, en su variante 
dialectal denominada variante de Ox-
chuc. Se encuentran divididos en las re-
ligiones que profesan, pues 19 200 per-

sonas profesan la religión católica y 21 
781 practican alguna religión diferente a 
la católica, como las distintas variantes 
del protestantismo; también hay 2 970 
que no tienen o no especificaron tener 
una. También, se rigen mediante los 
usos y costumbres. En fechas recientes 
han elegido a sus gobernantes por me-
dio de esta forma, aunque han tenido 
problemas debido a la implementación.

Historia e iconografía de Santo To-
más

El santo patrón de Oxchuc, como sa-
bemos, es Santo Tomás, quien en vida 
se llamó Judas Tomás Dídimo, y fue 
uno de los doce apóstoles que tuvo Je-
sús de Nazaret. Este personaje aparece 
en varios pasajes de la Biblia, como lo 
es Marcos 16:15. La iglesia católica 
menciona que este apóstol terminó sus 
días en Chennai, India. A él se le atri-
buye haber predicado en las Indias y el 
Oriente, incluso el que llegó a predicar 
a América. Siendo los dominicos, por 
parte de Bartolomé de Las Casas y los 
Jesuitas, quienes introducen esta mito-
logía al continente. El primero lo hizo 
para México y los segundos para Amé-
rica del Sur. Esta mitología quedó tan 
arraiga que en México vuelve a surgir 
para finales del siglo xviii, y en varias 
partes de América del Sur se mantiene 
vigente (Page, 2017). Cabe mencionar 
que el día marcado en el calendario para 
celebrarlo es el 21 de diciembre. Este 
fue uno de los apóstoles que se mostró 
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más incrédulo al momento de reaccionar 
ante Jesús resucitado, dando lugar a la 
escena que más se ha tomado para su re-
presentación, la de él tocando las llagas 
del Nazareno. Generalmente lleva una 
escuadra de albañilería o una lanza, es 
patrono de arquitectos y geometras (Ca-
bral Pérez, 2012, p. 291).

 Tras entender su historia y su icono-
grafía, ahora veremos cómo los oxchu-
queros y las comunidades que le rinden 
culto lo plasman, por lo que describire-
mos el mito fundacional de Oxchuc, así 
como el de la promesa de lluvia.

Mito fundacional de Oxchuc y mito de 
promesa de lluvia

El mito fundacional de Oxchuc (Gómez 
Ramírez, 1991, pp. 31-34), de forma re-
sumida, dicta que Santo Tomás, la Vir-
gen de la Candelaria y una palomita pe-
regrinaron para encontrar el ombligo del 
mundo. Pasaron por varios lugares, pero 
cada vez que querían asentarse y cons-
truir su iglesia, la palomita que guiaba 
la peregrinación decía que no era el lu-
gar indicado. En una de las paradas la 
Virgen ya no quiso proseguir y se quedó 
en un lugar a su gusto (se cree que es 
Ocosingo), mientras la palomita y Santo 
Tomás continuaron su búsqueda hasta 
que llegaron a un sitio denominado Yax-
nichil, donde la palomita le dijo al santo 
que podía construir su iglesia, pues ese 
era el ombligo del mundo.

El siguiente es un relato que mencio-
nan las personas que llegan de otros mu-

nicipios a rendirle culto a Santo Tomás. 
Esto fue lo que me platicaron unos pere-
grinos, quienes llegaron a principios de 
noviembre a agradecer a Santo Tomás 
por las lluvias: 

Una familia desesperada porque su 
milpa estaba echándosele a perder por la 
falta de lluvias, estaba esperando a que 
cayera unas gotas de agua desde el cielo 
cuando una persona llamó a su puerta; 
al salir a atender, un hombre barbado y 
grande les pidió agua, lo que la familia 
le negó, debido a que esta ya escaseaba. 
Al enterarse de esto, el extraño sugirió a 
la familia que él podría darles esa agua 
que tanto les hacía falta, lo único que de-
bían hacer era ir a la cabecera de Oxchuc 
y buscar la casa más grande. Cuando 
ellos dieran con esa casa, la suya, él les 
iba a corresponder con el agua. Pasado 
un tiempo, no mucho, la familia decidió 
comprobar si esto era cierto, y al llegar 
a la cabecera municipal de dicho pueblo 
comenzaron a buscar la casa más grande 
del lugar para pedirle agua al personaje 
que con anterioridad les había prometi-
do lo que ellos más ansiaban. Al comen-
zar su búsqueda, se llevaron una sor-
presa, pues se dieron cuenta que la casa 
más grande no era otra sino el templo de 
Santo Tomás y que este se apareció ante 
ellos. Debido a esto es que llegaban ante 
su iglesia para pedir por lluvias y agra-
decerle por haber hecho llover.
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Etnografía de la fiesta de Santo To-
más 

La fiesta patronal varía dependiendo de 
las circunstancias en que el comité or-
ganizador y la sociedad oxchuquera se 
encuentren. Generalmente, el 19 de di-
ciembre, sacan la imagen del santo para 
llevarlo en procesión hacia las cruces 
que delimitan la cabecera municipal; 
el 20 de diciembre hacen un rezo en la 
iglesia, así como el 21, que es cuando 
llega el cura a recitar la misa en honor 
al santo patrono. A la par de todo eso, 
los oxchuqueros hacen rezos en sus ca-
sas, invitando a dos rezadores de los dos 
barrios, Mukul Kalpul (Barrio de San-
to Tomás) y Bikit Kalpul (Barrio de la 
Santísima Trinidad); simultáneamente, 
llegan peregrinos de distintos lugares a 
pedir lluvias. Como hemos mencionado, 
varía la festividad dependiendo de lo 
que el comité organizador mencione, y 
del arreglo que haya hecho con el cabil-
do municipal.

Cuando se logra sacar al santo, como 
ocurrió el 19 de diciembre de 2018, 
sucede lo siguiente: hay una comitiva 
compuesta por dos personas del Comi-
té Organizador custodiando. Atrás van 
los músicos tradicionales tocando varias 
melodías, un señor con pito y tambora 
vestido en traje típico de Oxchuc, así 
como dos mancebos sin la vestimenta 
tradicional, uno tocando el arpa y otro la 
guitarra. Un poco más atrás de ellos, va-
rios jóvenes cargando en andas la figura 
de Santo Tomás que lleva sus mejores 
ropajes y las andas contaban con palmas 

a forma de casa. Seguido de ellos está el 
rezador principal vestido en el traje ox-
chuquero, para terminar con una banda 
de viento y un comité de jóvenes, desde 
la reina de Oxchuc, hasta más mancebos 
vestidos con máscaras, como si fuera un 
carnaval. Todos estos en la parte central. 
Las demás personas se ubican a los cos-
tados del grupo (figura 1).

Las cruces donde están las paradas se 
adornan con flores blancas, rojas y pal-
mas. Cuando la comitiva llega cargando 
al santo patrón, el rezador comienza a 
sahumar, luego a recitar varias plega-
rias, mientras los músicos comienzan 
a tocar canciones preparadas para esa 
ocasión. A la par, los cueteros comien-
zan a prender varias pirotecnias. Estas 
cruces transitan por los dos barrios que 
comprenden el pueblo, Santo Tomás y 
La Santísima Trinidad. El recorrido que 
hicieron fue el siguiente:

Figura 1. Rezador haciendo plegarias en una las 
cruces como parada de Santo Tomás. 

Fotografía del autor.
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• Salida de la iglesia de Santo Tomás
• Jolton
• Pachén
• Kalvario
• Manantial o Tanque
• Pats Uniwilkina
• Santísima Trinidad
• Mugulakil
• Regreso a la iglesia de Santo Tomás

Solo en Mugulakil la comitiva se detuvo 
para hacer comentarios sobre la organi-
zación de la fiesta y los problemas con la 
presidencia municipal. A la par de esto, 
había peregrinos de muchos lugares que 
llegan a la iglesia de Santo Tomás a 
ofrendar y hacer pedimentos.

En 2019 no sacaron al santo, pero se 
hicieron rezos familiares, como todos 
los años. En esos, deben estar, al menos 
un especialista de cada calpul o barrio. 
Se comienzan a desplegar las ofrendas. 
Estas consisten en trece velas blancas 
prendidas, igual número de refrescos 
de cola, todos puestos de frente a una 
mesa que contiene una gran colección 
de hagiografías, en medio está Santo 
Tomás. Antes de comenzar, se prenden 
las candelas, acto siguiente, se ponen 
los refrescos a la misma línea que las 
primeras. Luego se prende el sahumerio 
con copal, sahumando las ofrendas y a 
todos los participantes, finalizando con 
los cuatro rumbos. El especialista del 
Mukul Calpul o del barrio de Santo To-
más es el que da inicio. Los músicos co-
mienzan la faena al mismo tiempo que 
este comienza su plegaria. Se le agrade-
ce al santo patrón y se le piden distin-

tas cosas: unidad, beneficio de lluvias, 
bienestar, etcétera. Dura alrededor de 
quince minutos y concluye cuando los 
participantes toman el refresco de cola. 
Después va el especialista ritual del otro 
calpul, quien toma casi el mismo tiempo 
en recitar las frases floridas que le co-
rresponden. La música acompaña todo 
el momento, junto con los cuetes, que se 
lanzan cada cierto tiempo. Cuando los 
dos especialistas concluyen, se hincan 
en conjunto, dan gracias a los santos y 
vírgenes por unos minutos y después to-
can sus crucifijos para cada uno besar el 
del otro. Se levantan y los participantes 
deben hacer lo mismo. Seguido de esto, 
cada persona bebe refresco de cola. Lue-
go, la música se mantiene, se sacan las 
maracas y comienza a tocarse de forma 
cíclica. Todo esto concluye después que 
se ofrece el pilico; se tiene que poner un 
poco en el paladar y lo demás esparcirlo 
en la parte trasera de la cabeza. Finaliza 
alrededor de las dos de la mañana, pero 
no el ritual. 

En la mañana, como a las seis, la 
gente se vuelve a reunir en la casa de 
quien organiza. La comitiva se dirige a 
la iglesia de Santo Tomás. Generalmen-
te hay varios grupos familiares haciendo 
el ritual. Ahí, primero se ponen las tre-
ce velas, después la misma cantidad de 
refrescos. Como tercer acto, se prende 
el sahumerio y se sahúma a las perso-
nas, las ofrendas y a los cuatro rumbos. 
A continuación, los especialistas rituales 
se hincan y comienzan sus plegarias, la 
música toca de fondo. Ellos tienen que 
rezar de frente a la imagen de santo To-
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más, al mismo tiempo que los músicos 
hacen su faena. Esto dura veinte mi-
nutos, aproximadamente. Después, se 
ofrenda el refresco de cola a todos los 
participantes. Al mismo tiempo, los es-
pecialistas rituales chocan sus crucifijos 
y cada persona debe besar estos obje-
tos. Por su parte, los cueteros hacen su 
trabajo, prendiendo cuestes cada cierto 
tiempo. Concluido esto, se dejan las ve-
las que se deben consumir. Se parte de 
regreso a la casa donde comenzó el ri-
tual. Ahí se hace otro rezo con música 
y cuetes. Aquí los mismos especialistas 
repiten los movimientos anteriormente 
expresados.

Toda esta expresión religiosa en torno 
al santo patrón tiene que ver porque es 
el protector de ese paisaje oxchuquero. 
Cuando se le saca en andas a las cruces 
traza simbólicamente el territorio. En el 
mito fundacional se expresa que es el 
primero del linaje, quien construye la 
iglesia y determina el lugar donde se es-

tablecerá y será el ideal para vivir (Cas-
tellanos Mora, 2017, p. 70). Debido a lo 
anterior, se le debe rendir culto y pactar 
constantemente el derecho a pertenecer 
a ese sitio, a las tierras, a las cuevas, 
montañas, ojos de agua y todo lo que 
está en su territorio. Pero no es solo ese 
derecho a pertenecer, sino a estar vincu-
lado a un ciclo agrícola que les permita 
la subsistencia, y ese ciclo está atado a 
toda esta cosmovisión, que a veces se 
manifiesta a través de los santos, pero 
en otras ocasiones es mediante otros se-
res sobrehumanos que moran en toda la 
geografía que cuida la hagiografía patro-
na (cfr. Broda, 2004).

Al seguir esta idea vemos una jerar-
quización, donde santo Tomás está por 
encima de cultos locales. Durante el tra-
bajo de campo realizado en este munici-
pio, he podido percatarme de lo anterior. 
En distintos rituales en los que he estado 
presente, se ha ido a la iglesia del santo 
patrón para pedir permiso y ayuda, así 
como que no ocurra ningún inconve-
niente en la realización de estos. Tanto 
en los rituales hacia Ik’al Ajaw como 
para Yakul Witz, dos serpientes que do-
minan el paisaje y su territorio, se acu-
de primero a la iglesia de santo Tomás. 
También he visto que cuando no se pue-
de ir a la iglesia, debido a las distancias, 
se lleva una imagen del santo patrón para 
presenciar el ritual. No se limita a estos, 
sino a distintos rituales, como el de la 
milpa, la casa, las curaciones, etcétera. 

Figura 2. Rezo de los especialistas en la iglesia 
de Santo Tomás. Fotografía del autor.
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Transformación religiosa

Para comprender todo este fenómeno, 
debemos hacer una breve inmersión en 
la historia de Los Altos de Chiapas y de 
Oxchuc, para entender cómo este pecu-
liar culto pudo haber surgido. Los con-
quistadores sometieron a la población 
indígena por medio de las reducciones 
mediante las Repúblicas de Indios; y 
estas “fueron organizadas después de 
que la población autóctona había sido 
reubicada en asentamientos; adquirieron 
personalidad jurídica al ser regidas cada 
una por un cabildo indígena” (Lenker-
sdorf, 2010, p. 14). En ese sentido, se 
congregaban, pues su función era el 
control de la población, el cobro de im-
puestos, tributos, así como la fragmen-
tación de la antigua unidad política y de 
las lealtades, en detrimento de la hispá-
nica (Palomo Infante, 2009, p. 52)

En toda la zona de Los Altos, tene-
mos registro que, en este primer siglo 
de dominación, fueron construidas la 
mayoría de las iglesias y se asignó un 
Santo, Santa o Virgen Patrona (Calnek, 
1989). Santo Tomás resulta ser el san-
to designado a Oxchuc durante la fun-
dación de ese pueblo. Edward Calnek 
menciona que los pueblos de indios de 
Chiapas tenían un nombre en lengua 
mexicana, otro en lengua local y un 
santo patrón. A veces se les identifica-
ba por uno o más de estos tres aspectos 
(p. 105). El mismo autor comenta que 
Oxchuc, anteriormente se denominaba 
como Teultepec (su nombre en mexica-
no), junto a la parcialidad de San Martín 

Teultepec (ahora Abasolo), en documen-
tos del siglo xvi y xvii (p. 115).

 Entre finales del siglo xvii y princi-
pios del siglo xviii, comenzaron a mani-
festarse cultos y ritos en torno a hagio-
grafías, denominadas sui generis, donde 
los indígenas empezaron a mezclar sus 
propias creencias con el culto traído por 
los peninsulares, siendo un vivo ejemplo 
de eso, la rebelión de los Zendales (De 
Vos, 2010, pp. 100-102). 

Para el siglo xix, con la llegada del 
nuevo régimen republicano, la iglesia 
comenzó a perder el poder de control 
sobre los territorios y pueblos indíge-
nas. En Oxchuc, sabemos que conforme 
avanzaba el siglo, la iglesia y los sacer-
dotes fueron disipando su vigencia en-
tre las autoridades del municipio, tanto 
así, que, la élite política oxchuquera fue 
adaptándose, como lo había hecho antes 
en la etapa colonial, con las nuevas re-
formas que surgieron a nivel de la Repu-
blica. Esto hizo una restructuración en 
su cultura, pues ya no había curas que 
impidiesen celebrar rituales que antes se 
habían realizado de formas disfrazadas 
u ocultas (Pérez Sánchez, 2017, p. 127). 

Con este repaso, queremos exponer 
que hubo etapas históricas que ayudaron 
a transformar la religiosidad popular de 
la región, en especial de Oxchuc, por lo 
que creemos que esto permitió que hu-
biese un culto hacia esta hagiografía, 
mismo que podemos observar hasta el 
día de hoy.
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Región de Santo Tomás

Conocemos que desde noviembre y has-
ta marzo llegan peregrinos de distintos 
lugares en busca de la promesa de llu-
vias, como se menciona en la mitología 
del apartado anterior. También sabemos 
que esos aumentan durante los días que 
corresponden a la festividad de Santo 
Tomás. De estos peregrinos tenemos no-
ticias por distintos autores. El primero 
en redactar sobre el culto a Santo Tomás 
fuera de Oxchuc, fue Alfonso Villa Ro-
jas, quien en su texto sobre los tseltales 
indica que, durante la bajada del santo, 
un grupo de oxchuqueros danzaba en 
honor a esta hagiografía, mientras, había 
otro grupo de indígenas que bailaban y 
libaban al son de arpas, pitos, guitarras 
y tambores. Estos venían de Chanal y 
portaban su ropa tradicional y una ban-
dera con los colores verde, blanco y rojo 
(1990, pp. 496-498).

Los siguientes en reportar algo sobre 
el mismo culto son Frans Blom y Ger-
trude Duby y mencionan que un grupo 
de personas, de la colonia Victórico 
Grajales, Ocosingo, donde ellos se en-
contraban, se reunieron para llevar su 
ofrenda a santo Tomás y pedirle lluvia. 
Nos narran que una comisión va a con-
seguir velas, aguardientes y demás ence-
res, comenzando la peregrinación, desde 
la ermita hasta la iglesia del santo dador 
de aguas, o como ellos le denominan, el 
dios de la lluvia. La ermita la adornan 
con arcos de flores y desde ahí parten en 
procesión tirando pirotecnia y tocando 
música, durante cinco días, dos de ida, 

uno en el pueblo y dos de vuelta. Le 
ofrendan música, cuetes, velas, garra-
fones de aguardiente, incienso y dinero, 
que se entrega al comité que los recibe 
en Oxchuc (1955, pp. 47-50).

El siguiente en relatar algo sobre este 
fenómeno, es Henning Siverts, quien 
comenta que, durante la fiesta del san-
to patrón de Oxchuc, llegaban peregri-
naciones desde otros pueblos a rezar y 
pedir por lluvia, debido a la fama que 
había alcanzado en otros lugares para 
hacer llover. Menciona que son varios 
grupos provenientes de distintos lados, 
tales como Chanal, Tenejapa y Huixtán, 
los que él pudo observar (1969, p. 205).

June Nash menciona, “… que algu-
nos indígenas han ido a la iglesia [de 
Santo Tomás] a prender una vela y pedir 
por lluvia, y a su regreso la lluvia llega” 
(1970, p. 45). También relata que “du-
rante una extendida sequía en agosto de 
1967, más de cien personas caminaron 
(desde Amatenango) hasta Oxchuc para 
pedir por lluvia” (p. 45). Desde que la 
mitad de las personas se convirtieron al 
protestantismo, la gente del paraje de 
Tzon’tahal se siente algo amarga con 
los oxchuqueros, más porque los culpan 
si alguna sequía se llega a posar sobre 
algún lugar, pues ellos son los responsa-
bles del cuidado de Santo Tomás (p. 45). 

Otro autor que relata algo sobre esta 
cuestión es Gómez Ramírez, quien des-
cribe que arriban grupos de peregrinos 
de distintos poblados, tales como: Tene-
japa, Cancuc, Abasolo, Huixtán, Chanal, 
que llegan en los días de la fiesta de San-
to Tomás (1988, p. 177) y, desde el ini-
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cio de la festividad hasta el fin de mayo, 
acuden grupos desde Aguacatenango, 
Altamirano, Bachajón, Buena Vista, Ca-
rranza, Comitán, Chilón, Huixtán, Gua-
quitepec, Independencia, Ocosingo, Las 
Margaritas y Trinitaria (p. 180).

Por último, debo decir que, desde el 
comienzo del trabajo de campo, vi que 
siempre llegaban peregrinos de otros 
lados a pedir lluvias, a ellos se les en-
trevistó y se obtuvo la siguiente infor-
mación:

Santiago Pérez Hernández, de la co-
munidad 20 de noviembre, del muni-
cipio de Las Margaritas, comentó que 
el motivo de su arribo fue por lluvias, 
también para pedir por todos ellos, sus 
fieles, pero en especial por lluvias. Le 
llevan ofrendas, como cuetes, música 
y dinero. Otro señor, Joaquín Cruz Va-
lle, del municipio de Amatenango del 
Valle, mencionó que el propósito de su 
llegada fue para pedir lluvias para sus 
cosechas, pues era el tiempo de sem-
brar; llevó como ofrenda, cuetes, flores, 
velas y dinero. Mario Hernández, de la 
localidad de Plan de Ayala, municipio de 
Las Margaritas, dijo que ellos llegaban 
a pedirle lluvias, para que sus cosechas 
no mueran por viento o cualquier cosa; 
y ellos llevaban tambores, velas y flau-
tas. Como vemos, desde mediados del 
siglo pasado, este fenómeno se ha docu-
mentado, aunque en las distintas fuen-
tes mencionan que esta práctica es más 
antigua. 

Al retomar el territorio como tema 
principal, vemos que el culto a santo To-
más es algo que trasciende el municipio 

en sí y, pasa a formar una región. Como 
hicimos notar en el primer apartado, en-
tendemos a la región como una hipótesis 
a demostrar, donde vemos y entendemos 
tensiones dentro de un territorio en par-
ticular con una frontera que es activada 
por medio del agente que determina ese 
territorio y cuyas fracciones de ese todo 
interactúan entre sí para mantener ese 
espacio geográfico activo.

Por lo tanto, con lo que ya se ha 
expuesto, vemos que esta hipótesis a 
demostrar tiene que ver con el culto a 
Santo Tomás y la petición de lluvias por 
parte de las personas de distintas partes. 
Sabemos que el epicentro de todo este 
culto es la iglesia o ch’ul na de este san-
to. Ahí es donde los peregrinos llegan a 
dejar sus ofrendas, rezos y demás para 
garantizar la efectividad de sus peticio-
nes. Entonces, hay que ver dónde están 
las fronteras, que se forman a partir de 
los peregrinos y de dónde llegan estos 
para poder delimitarlas: 

Los peregrinos llegan de: Abasolo, 
Aguacatenango, Altamirano, Amate-
nango del Valle, Bachajón, Buena Vis-
ta, Cancuc, Chanal, Comitán, Chilón, 
Guaquitepec, Huixtán, Independencia, 
Las Margaritas, La Trinitaria, Ocosingo, 
Tenejapa y Venustiano Carranza.

Si observamos el mapa 1, de color 
rojo podemos ver a Oxchuc y de color 
gris a los municipios de donde llegan los 
peregrinos no oxchuqueros. Entendemos 
que en todos estos lugares hay población 
indígena, en especial, tseltal, excepto en 
Huixtán y Venustiano Carranza (tsotsil), 
así como Comitán y La Trinitaria (tojo-
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labal). También, por el trabajo de campo 
realizado, vimos a varios mestizos que 
llegaban a pedir lluvias para sus milpas.

Esta región está conectada a partir 
de la cosmovisión. Todos aseguran que 
Santo Tomás es el personaje más efec-
tivo para asegurar las lluvias a sus par-
celas. Entonces, entendemos que este 
culto está vinculado con la agricultura.

Conclusiones

Como hemos visto en este trabajo, el 
culto hacia Santo Tomás tiene particula-

ridades. En primera instancia, observa-
mos que el santo cumple una función de 
patrón, pues es el fundador del pueblo 
de Oxchuc. Los propios oxchuqueros 
le rezan dan varias ofrendas durante su 
fiesta para que los proteja y les permi-
ta la subsistencia. En segunda instancia, 
este culto va más allá de las fronteras 
del lugar, ya que muchas personas de 
otros municipios y localidades llegan 
a dejarle ofrendas y hacer peticiones 
para que haga llover en sus lugares de 
origen. En tercera instancia, podemos 
apreciar que el culto está conectado con 
la cosmovisión, ya que resulta que todos 

Figura 3. Mapa, la región de santo Tomás. Dibujo realizado por el autor.
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tienen la misma creencia, pues tiene la 
facultad de hacer llover; por lo que lle-
gan a depositar ofrendas y plegarias en 
ciertas fechas, para que puedan tener un 
sustento y sus cultivos crecer y dar bue-
nas cosechas. Todo esto está conectado 
en un sistema estructurado que refleja el 
calendario anual agrícola.      

Esto quiere decir, que la cosmovisión 
e ideología, expresadas a través de la re-
ligiosidad popular, pueden mostrarnos 
territorios. En el ejemplo que desarro-
llamos, vimos cómo el culto a un santo 
puede crear dos formas de territorios, 
uno local y otro regional; a su vez, nos 
expresan creencias y tensiones sociales. 
Si se analizan más ejemplos, podremos 
ver hagiografías que pueden ir más allá 
de lo regional y comprender de mejor 
manera a las sociedades y sus expresio-
nes. 

Es gracias a estos planteamientos 
que podemos comprender la estructu-
ración de las jerarquías entre los seres 
sobrehumanos. En nuestro caso, vemos 
que santo Tomás ostenta un mayor ran-
go que otros cultos locales que se dan 
en cuevas, montañas, ojos de agua, etcé-
tera. Concluimos que estas últimas cir-
cunstancias reflejan el proceso histórico 
al cual fueron sometidos desde la con-
quista hasta la actualidad. Por último, 
es menester apuntar que esta clase de 
aproximaciones son posibles investigar 
mediante los planteamientos y el enfo-
que interdisciplinario de la Etnohistoria. 
Esto quiere decir, que debemos tener 
una noción de la historia de estos luga-
res y sus procesos de transformaciones 

para entender lo que estamos viendo en 
la actualidad. 
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Resumen

Son diversas las prácticas rituales que caracterizan los santua-
rios en el estado de Oaxaca, una de ellas son los pedimentos. 
Los peregrinos se dirigen a determinados santuarios locales 
y regionales para venerar la aparición de Vírgenes, Cristos y 
Santos conformando rutas peregrinaje. Estos y otros elemen-
tos en su conjunto determinan la colocación de este tipo de 
ofrendas con el objeto de pedir por un buen temporal, pero 
también para el equilibrio de los mantenimientos. Es preci-
samente el objetivo de este artículo describir, por medio de 
un marco etnográfico, dos rutas de peregrinación y proponer 
algunas características de los pedimentos (materiales, ubica-
ción, tipologías, etcétera). 

Palabras clave: Pedimentos, rutas de peregrinaje, ciclo 
agrícola, paisaje, santuario.
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Abstract

There are different ritual practices that 
characterize the sanctuaries in the state 
of Oaxaca. A specific kind of the ritual 
practices are the so-called pedimentos. 
The pilgrims visit certain local and re-
gional sanctuaries to venerate the appa-
rition of Virgins, Christs and Saints thus 
defining pilgrimage routes. These and 
other elements determine the complexity 
of these offerings to ask for benevolent 
rains, but also for the balance of human 
maintenance. The purpose of this article 
is to describe the ethnography of two pil-
grimage routes and define certain funda-
mental characteristics of these pedimen-
tos (materials, location, typologies, etc.)

Keywords: Pedimentos, Pilgrimage 
Routes, Agricultural Cycle, Landscape, 
Sanctuaries.

Uno viene aquí por la fe que le tenemos 
(…) por la fe que uno tiene. Venimos 
a pedirle trabajo o cuando uno está en-
fermo; viene uno a pedirle y pues uno 
viene a hacer su pedimento con casitas. 
(…) porque dicen que él anduvo todo 
por aquí, se ven en partes las pisadas y 
las huellas por donde anduvo y por lo 
milagroso que es, por eso es que tene-
mos fe. Por eso nosotros venimos cada 
año y a darle gracias por la vida que nos 
da. Peregrina.1

1.      Entrevista realizada por la autora en el San-
tuario de Las Peñitas en Reyes Etla, Oaxaca, 
marzo, 2013.

Preámbulo: El culto a la piedra

La manifestación de objetos sagrados 
como las piedras revelan la sacralidad 
de un espacio como el objeto mismo. 
Las piedras (kratofanías líticas) del latín 
petra, son objetos minerales rocosos y 
severos que han representado la dureza, 
permanencia y representación de algo 
divino desde las culturas antiguas (Elia-
de, 2010, pp. 201-219). Mircea Eliade 
afirma que al ser objetos rituales son ins-
trumentos de acción espiritual enmarca-
dos en revelaciones hierofánicas (pp. 
36-37). Maurice Godelier por su parte 
indica que una piedra se vuelve sagrada 
cuando está habitada por los antepasa-
dos, por lo que se consideran inaliena-
bles e inalienados (1998, p. 324). Las di-
ferentes civilizaciones se caracterizaron 
por tener un culto a su medio geográfico, 
en especial a estos objetos simbólicos: 

Esta variedad de culto se presenta 
mayormente asociada a prácticas má-
gico-religiosas de carácter meteoroló-
gico vinculadas a la agricultura, y su-
peditadas al culto principal a la tierra 
y al agua. Las funciones principales 
de este tipo de culto son atraer o ale-
jar las lluvias y predecir el tiempo y 
el movimiento de los astros; todo ello 
orientado al mantenimiento adecuado 
y satisfactorio de la actividad agrícola 
(Armand; Falcón y Gil, 2000, p. 55). 

Las piedras han estado asociadas a de-
terminados ritos para la fecundación de 
la tierra, para honrar la fundación de un 
lugar (Eliade, 2010, p. 204) y para es-
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tablecer una comunicación más estrecha 
con las fuerzas divinas. Por ejemplo, en 
el cristianismo se veneró la presencia 
de prominentes rocosos (pp. 213-215; 
Ruiz, 2011, pp. 27-28). Algunas des-
cripciones las encontramos en la Biblia 
y dan cuenta del paisaje que se manifes-
tó por la presencia del Creador, de ahí 
las numerosas peregrinaciones y ofren-
das (Ídem). Algunos lugares sagrados 
fueron: el monte Sinaí; la tumba rocosa 
donde Jesús resucitó a Lázaro; la cueva 
de Belén donde nació Jesús de Nazaret 
(Ídem) o la cueva donde yacía su cuer-
po antes de resucitar. Sobre las piedras 
como objetos sagrados existen algunas 
propuestas de clasificación, por ejem-
plo, la pesquisa de Santos (s/f) o la que 
ofrece Eliade (2010, pp. 202-217) para 
la India, Asia y Australia. Estas clasifi-
caciones coinciden en que existe el mito 
de que las piedras son sinónimo de ferti-
lidad debido a su contacto con la tierra, 
por otro lado, legitiman un territorio y 
son intermediarias entre lo celestial y lo 
terrenal por medio de la aparición mila-
grosa. 

Las fuentes: Ofrendas, procesiones y 
la importancia del paisaje mesoameri-
cano

El proceso del colonialismo (Carmag-
nani, 2004; Gibson, 2000; Lockhart, 
1999; Gruzinski, 1985; Báez, 2009; 
Broda, 2007) emprendido por Occiden-
te significó, además del establecimiento 
de relaciones territoriales desiguales, la 

instauración de un modelo cristiano. La 
transformación del mundo mesoame-
ricano y la restitución de su geografía 
sagrada por una visión cristiana fueron 
temas urgentes. Los cerros y montañas, 
afirma Johanna Broda, eran sitios de 
culto y peregrinación, así como áreas 
de observación astronómica. Se tenía 
la creencia, además, que tenían comu-
nicación directa con el mar, por eso la 
importancia de ofrendarlos (1996, pp. 
40-49; Broda, 1997a, pp. 47-73) ya que 
eran sitios dadores de lluvia y fertilidad. 
De acuerdo con las crónicas y siguiendo 
los planteamientos de la misma autora, 
en las fiestas de Tepeilhuitl, Atemoztli 
(1996, p. 43), y en las fiestas de Huey 
Tozoztli los indios realizaban peregri-
naciones y llegaban a la cumbre de los 
montes, rendían culto a los dioses con 
piedras y figuras de barro. Bernal Díaz 
del Castillo lo describe de una forma si-
milar, los naturales usaban ídolos hechos 
de barro, con piedras y palos (1968, p. 
47). Bernardino de Sahagún hace refe-
rencia a estas mismas ofrendas en mi-
niatura para ofrendar a los tlaloques en 
la cima de los montes (2000. Cap. XIII. 
158, Cap. XVI, p. 164). 

Esta forma de “idoloclastia” 
(Gruzinski, 2000, p. 40) siguió siendo 
registrada para detallar la importancia 
de los ritos en el paisaje y el uso de es-
tos objetos. Hernando Ruiz de Alarcón 
describe los ritos que llevaban a cabo 
los indios de Guerrero y Morelos sobre 
los cerros y sus ofrendas con ídolos “de 
diferentes hechuras y nombres”, mon-
tones de piedras como parte de sus pe-
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regrinaciones y sus fiestas (1953, pp. 
37, 40). Fray Juan de Torquemada hace 
referencia también al uso de estas bajo 
el nombre de tepictoton. Salvador Ma-
teos los define como dioses menores o 
pequeñuelos que habitan en los montes 
(tepeme) (1994, pp. 8, 176). Torque-
mada narraba que los indios creían por 
ello en los tepictoton (diosecillos acuá-
ticos-monteses) (López, 1972, p. 403), 
estos idolillos eran figurillas que hacían 
los naturales de manera manual para co-
locarlos no solo en los montes a manera 
de ofrenda sino en sus casas, en los ca-
minos o en sus altares, los cuales “en-
ramaban con flores e incensaban” a fin 
de ahuyentar enfermedades y propiciar 
la lluvia (Torquemada, 1976, pp. 103, 
407). 

A pesar de que aconteció este “im-
perialismo español”, como lo nombró 
Charles Gibson, las comunidades indias 
tuvieron la capacidad de revertir este 
complejo proceso recreando sus propias 
creencias, tradiciones y sus formas infi-
nitas de culto, dando lugar a una manera 
propia de practicar el culto a los santos, 
las fiestas patronales y otros rituales. 

Estado del arte: Festividades y 
ofrendas en miniaturas

Los primeros planteamientos sobre 
ofrendas y maquetas en el paisaje fueron 
los estudios de Johanna Broda para el 
área de Mesoamérica. La autora mencio-
na que los mexicas en el Altiplano Cen-
tral durante el siglo xvi llevaban a cabo 

ritos en espacios rocosos como parte del 
ciclo anual de fiestas (2004a, p. 269). 
Esta ritualidad tenía relación con Tláloc, 
dios de la lluvia, por lo cual fue funda-
mental para el culto a las montañas y los 
cerros. El paisaje fue observado y repre-
sentado por medio de petrograbados y 
tallado en las rocas simulando templos 
y pirámides (p. 271). El objetivo no fue 
solo la representación del medio físico, 
sino algo mucho más complejo, eran 
modelos en miniatura que simbolizaban 
tanto la organización social como la cos-
movisión del grupo (p. 273). Algunos 
petrograbados tenían diseños geométri-
cos en forma de espirales, círculos con-
céntricos y cruces punteadas. También 
están los llamados piecitos o huaraches 
esculpidos de estilo mexica, que tenían 
la función de indicar en el paisaje la di-
rección o desplazamiento de un grupo 
(Broda, 1997b, p. 148). Las pocitas fue-
ron otro tipo de grabado en piedra,2 que 
sirvieron para medir el nivel del agua o 
el movimiento de los astros. Este culto 
a la piedra por medio del tallado no se  

2.      Sobre el tema de las pocitas el trabajo de 
Rafael Zimbrón es muy ilustrativo. El autor men-
ciona que este tipo de grabados en roca en la ac-
tualidad muchas comunidades mantienen su uso 
ritual, sobre todo para la petición de lluvia y culto 
a los cerros. El autor se ocupa de hacer un regis-
tro biblio-etnográfico en algunas regiones como 
Morelos, Guerrero, Xochimilco, Texcoco, Ciudad 
de México y el Estado de México, retomando los 
estudios de Julio Glockner, Druzo Maldonado y 
Jesús Galindo (Zimbrón, 2020, pp. 162-164).



Año 15, No. 18, 2020, pp. 132-161  •  MIRADA ANTROPOLÓGICA136

Los pedimentos en Oaxaca: El culto a los santos... Vázquez Martínez Ana L.

limitó a la representación del espacio ni 
a funcionar como mapas arquitectóni-
cos, sino que significaban: 

Modelos simbólicos en miniatura del 
paisaje, de significado ritual y cosmo-
lógico, que servían para fines rituales 
(…) y que fueron tallados en puntos 
estratégicos del paisaje. Su ubicación 
geográfica puede ser más relevante que 
su diseño mismo. Además, hay que in-
vestigar la ubicación de unas en rela-
ción a otras. Se trata de una toma de 
posesión del espacio o territorio políti-
co mediante símbolos visuales (Broda, 
1997b, p. 156). 

Los siguientes estudios (Broda, 2019) 
aportan elementos sustanciales, sobre 
todo en el aspecto etnográfico y compa-
rativo para analizar las ofrendas en mi-
niaturas como un elemento constitutivo 
de la ritualidad de los pueblos indígenas. 
Danièle Dehouve analiza los depósitos 
rituales de los tlapanecos de Guerrero. 
Las ofrendas están determinadas por el 
inicio y el término del ciclo agrícola, 
estas son colocadas en los cerros, mon-
tañas, cuevas y manantiales. Estas se 
constituyen porque representan de ma-
nera simbólica a los cerros y al mismo 
tiempo recrean con objetos en miniatu-
ras lo que se desea del porvenir (2019a, 
p.139). 

Otro tipo de miniaturas son las que se 
dedican en los rituales de los difuntos. 
Arturo Gómez indica que en la Huas-
teca Veracruzana se sube el Cerro Pos-
tectli para agradecer el ciclo del cultivo 
del maíz y la fiesta de los difuntos. Para 

ello se colocan diversas ofrendas con 
figuras de papel cortado en miniatura 
representando a sus Dioses y entablan-
do una comunicación con los humanos 
(2019, p. 143). Lourdes Báez Cubero 
por su parte describe que en la comu-
nidad otomí de Santa Ana Hueytlalpan 
cuando fallece una persona hacen un ri-
tual llamado costumbre para el levanta-
miento del difunto.3 En una de las etapas 
del ritual, los familiares deben seguir los 
pasos de la persona cuando estuvo vivo 
y saber qué acciones hacía en vida, todo 
esto es representado subiendo un cerro 
y recreando las escenas por medio de 
miniaturas (objetos de trabajo y objetos 
personales) con el fin de reconstruir la 
vida del difunto (Báez, 2019, pp. 349-
385, 363). 

Alicia Juárez, David Lorente y Jo-
hannes Neurath (2019), muestran el uso 
de miniaturas ofrecidas a entidades divi-
nas que son llamados niñitos que habitan 
en la cima de los cerros a los que se les 
pide una buena cosecha, la curación de  
 
 

3.      Entre los aymaras de Tarapacá, de acuerdo 
con el autor Kessel, 2001, cuando fallece una per-
sona y preparan al difunto es un ritual muy íntimo 
para los familiares. En ese momento en el cajón 
del difunto se coloca un cambio de ropa limpia y 
un poco de maíz tostado y charqui, un chal de ca-
cique y un látigo de cuero. Una semana después 
se hace un nuevo velorio y se coloca una especie 
de ofrenda sobre una mesa con el sombrero del 
difunto y su ropa. Además de su comida preferida 
colocan objetos en miniatura (con materiales de 
fácil combustión, como madera o cartón) como 
un telar, una bicicleta, un fusil, un serrucho, una 
pala, una mula, juegos o instrumentos musicales, 
de acuerdo con su sexo o actividad que realizaba.
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enfermedades y el equilibrio del cosmos 
con el fin de tenerlos contentos. El traba-
jo de Juárez se desarrolla en la región de 
Morelos y estudia los aires y el ritual del 
amarre en forma de miniaturas (pp. 261-
297). David Lorente estudia la región 
de Texcoco por medio de los tiemperos 
y registra el uso de objetos en miniatura 
(antropomorfas y zoomorfos) (pp. 299-
348). El área de análisis de Neurath son  
los rituales wirarikas del Gran Nayar, los 
especialistas encargados de la festividad 
y de hacer las ofrendas en miniatura son 
los jicareros (pp. 435-499). Las miniatu-
ras en los tres casos son trastecitos, mu-
ñequitos, figuras de animales, semillas y 
humanos. 

Fuera del área de Mesoamérica en-
contramos algunos ejemplos similares. 
El primer trabajo es el de Junko Seto 
(2016) entre los aymaras en América del 
Sur. Ella registra la representación de 
un ritual llamado Alasita, que es la pro-
ducción (en escala reducida) de la papa 
(desde la siembra hasta la cosecha) en 
el mes de agosto. El ritual consiste en la 
adquisición de objetos (canastas, costa-
les, camión) en miniaturas para simular 
la siembra (pp.101-126). Otro trabajo es 
el de Carlos Navarrete (2015), él analiza 
en el santuario dedicado al Cristo Negro 
de Esquipulas en Guatemala las ofren-
das a manera de miniaturas que ofrecen 
los peregrinos al cristo alrededor de los 
cerros. Los peregrinos llaman a estas 
miniaturas casitas de las esperanzas y 
representan, de acuerdo con el autor, ro-
gativas de lo que se desea (salud, casa, 
trabajo). También elaboran tabletas en 

miniaturas moldeadas con Tierrita del 
Señor y las ofrendan en el Cerro del Pe-
dimento.4 Estas se venden en el Mercado 
de Esquipulas con la imagen del cristo y 
se elaboran con arcilla obtenida del cerro 
y la cueva de donde apareció la imagen; 
a estos objetos votivos se les atribuyen 
propiedades curativas (Navarrete, 2015, 
pp. 248-263). 

En otro trabajo de Johanna Broda, si-
guiendo los planteamientos de Cushing y 
Fewkes, analiza las ofrendas y miniatu-
ras en el suroeste de Estados Unidos con 
los indios pueblo de los hopis y navajos, 
así como las ofrendas en el área andina. 
Al igual que en Mesoamérica, estos pue-
blos se caracterizan por la hechura de 
complejos altares para sus dioses con el 
objetivo de procurar la lluvia, la sacra-
lidad del maíz y en general el bienestar 
humano. Los objetos que colocan son fe-
tiches zoomorfos a pequeña escala como 
sapos, ranas, lagartijas, tortugas y otros 
objetos como maíces, conchas y caraco-
les. En el caso de las ofrendas andinas, 
entre los pueblos quechuas y aymaras, 
las ofrendas se relacionan con el culto a  
 
 

4.      Es importante hacer mención que en el san-
tuario del Cristo de Yosonotú en la Mixteca Alta 
en Oaxaca, los peregrinos antes de subir el Cerro 
del Pedimento (donde apareció el cristo) hacen 
una parada en un espacio rocoso. Los peregrinos 
rascan la “roca de la abundancia” y juntan una es-
pecie de polvito y al llegar al cerro lo juntan con 
tierra y agua para hacer una especie de barro y 
así formar sus casitas o maquetas para sus pedi-
mentos, otros más, se llevan un “poquito de tierrita 
para regar en mi puerta, en la milpa y pedir por mi 
familia” (Vázquez, 2019).
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los cerros (apus), de acuerdo con la au-
tora, son elementos que perviven hasta la 
actualidad. Durante la sequía estas ofren-
das son llamadas pagos o despachos y 
consisten en objetos como hojas de coca, 
comidas, bebidas, maíz en mazorca y  
en grano, dulces y objetos en miniatura 
como: ganado bovino, estrellas de mar, 
alpacas, entre otros, con el fin de obtener 
un equilibrio en el cosmos (Broda, 2019, 
pp. 531-582). En este mismo tenor la in-
vestigación que realiza Mariel López en 
el área de Bolivia y Jujuy en Argentina 
durante la festividad de la Señora de la 
Paz, los migrantes y peregrinos realizan 
miniaturas para pedir sus favores: talle-
res de costura, medios de transporte, tí-
tulos secundarios y universitarios, casas, 
etc. (López, 2012, pp. 47-74). 

Llegados a este punto,5 los casos et-
nográficos que hemos presentado sirven 
como marco general para aproximarnos 
al estudio de las miniaturas y como in-
troducción al estudio de los pedimentos 
en Oaxaca y así entender la complejidad, 
similitud, función y la estructura de es-
tas ofrendas en el paisaje. Este tipo de  
 
 
5.      Por último y no menos importante decir la re-
vista Journal of Anthropological Research, 2016, 
dedicó un número especial al tema de las miniatu-
ras en Mesoamérica y los Andes. Las reflexiones 
que aborda el número en su conjunto se refieren 
a las ofrendas a manera de escala, no solo como 
artefactos rituales sino todo lo que implica en su 
elaboración, es decir, considerando otros elemen-
tos como el propósito ritual, el contexto y las técni-
cas. Muchos de los casos etnográficos presenta-
dos (como los Andes y la feria de Alasitas) ya han 
sido abordados con algunos autores que hemos 
presentado, siendo en algunos casos los mismos.

ofrendas en miniatura reflejan el culto a 
la naturaleza y la apropiación del territo-
rio, y su relación con los montes y cerros 
como dadores de abundancia y fertili-
dad, por lo que es necesario conocer más 
acerca del lenguaje de los objetos como 
portadores de una memoria histórica es-
pecífica (Broda, 2019, p. 568). 

Los pedimentos en Oaxaca: Esbozo bi-
bliográfico 

En general el tema de los pedimentos 
en el área oaxaqueña ha sido poco tra-
tado, sin embargo, existen fuentes6 y al-
gunos estudios históricos y etnográficos 
que han hecho referencia a este tipo de 
ofrendas en el paisaje y su relación con 
el culto a los santos. 

En las Relaciones Geográficas de 
Antequera, en la zona de los Valles Cen-
trales se describe el uso de las piedras –
llamadas chalchihuites– durante los ritos 
y peregrinaciones, estas tomaban forma  
 
 

6.      Respecto a los planteamientos arqueológi-
cos en el área oaxaqueña, Rafael Zimbrón res-
cata el trabajo de Horst Hartung titulado “Estruc-
tura y significado de las maquetas en Oaxaca”. 
En este, muestra que en Monte Albán existieron 
manifestaciones prehispánicas de un tamaño re-
ducido que representaban maquetas y grabados 
de templos, cerros y elementos del paisaje como 
terrazas, pocitas, canales o escaleras, que hacían 
referencia a un sistema urbano, pero también a 
objetos simbólicos o rituales. Otro lugar fue Hierve 
El Agua. En el sitio se han localizado pocitas talla-
das en piedra y una red diminuta de canales, por 
lo cual se sugiere que el sitio funcionó como lugar 
sagrado (Zimbrón 2020, pp. 59-60, 88-88).
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de dioses y demonios, y eran ocupadas 
“unas para la salud (…) otras para los 
tiempos o temporales buenos, y otras 
para las mujeres (Relaciones, 1984, pp. 
37, 49). Gonzalo de Balsalobre en su 
Relación auténtica de idolatrías (2003), 
describe que las piedras eran usadas tan-
to para rituales como para los sacrificios 
mortuorios. Hermann Lejarazu (2008), 
siguiendo la descripción de Francisco 
de Burgoa, menciona que entre los ix-
catecos existía un importante culto a dos 
bultos sagrados formados de ídolos y 
piedras verdes. Asimismo, en el pueblo 
zapoteco de Quiegolani, le rendían culto 
a una mazorca y la ofrendaban con pie-
dras verdes, sacrificios, cantos y bailes 
con el fin de propiciar una buena cosecha 
de maíz. Por último, menciona Hermann 
que algo parecido sucedía en Nexapa en 
una cueva, se ofrendaba a dos ídolos de 
piedra a quien se le ofrecía un gran ban-
quete (2008, pp. 80, 88).  

David Tavárez asevera que el Obis-
po dominico, fray Tomás de Monterroso 
(1665-1678) persiguió y castigó las ido-
latrías en su obispado. Por ejemplo, en 
Villa Alta las idolatrías se relacionaban 
con prácticas adivinatorias, con la fa-
bricación de ídolos de piedra (en forma 
de tormentas y rayos) y adoraciones de 
imágenes (frutos de la tierra y serpientes) 
las cuales eran colocadas en sus lugares 
sagrados y en las tumbas de sus muertos 
(2016, pp. 67).

En cuanto a los trabajos etnográficos 
sobre la mención de los pedimentos, aún 
son contados pero significativos para 
empezar a mapear este tipo de ofreci-

mientos. Alicia Barabas menciona los 
pedimentos en algunas de sus investiga-
ciones como práctica ritual, empero en 
su etnografía de la aparición de la Virgen 
de Juquila en el pueblo de Tejalapam, 
Oaxaca (2000, pp. 125-142), describe de 
manera muy breve esta práctica y ofre-
ce una acepción. Ella menciona que los 
peregrinos, después de subir a la cima 
del cerro ofrecen: “a las deidades, se ma-
terializan figuras de barro, piedra o ma-
dera que representan el bien solicitado: 
hijos, partes del cuerpo, casas, camiones 
y otros bienes” (nota 16 de la autora). 
En otro artículo de Barabas, retoma el 
trabajo de Etsuko Kuroda para describir 
los pedimentos que realizan como parte 
de una peregrinación a un santuario re-
gional zapoteco de nombre Santa Cata-
rina Albarradas (Barabas, 2006, pp. 225-
258). Ahí se le rinde culto a San Antonio 
Abad y a los dueños de los montes. Los 
peregrinos entran a una cueva y además 
de sacrificar animales “ponen como pe-
dimentos pequeñas figuras de lo que de-
sean: un bebé, animales y otros” (Kuroda 
citado por Barabas, 2006, p. 243), luego 
se acercan a la iglesia y le rezan al santo, 
tocándolo con flores y velas. 

Estas mismas prácticas, menciona 
Barabas, sobre el uso de barro para ha-
cer figuras en miniatura se registran en el 
Santuario de la Virgen de la Concepción 
en Santiago Ixcuintepec en la región 
mixe, así como en el Cerro del Pedimen-
to en Amialtepec y lo mismo pasa en Za-
catepec (p. 251). Los pedimentos, señala 
la autora: “constituyen una parte funda-
mental de la parafernalia en los rituales 
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propiciatorios de raigambre mesoameri-
cana que se practican actualmente, y son 
símbolos de lo que se pide y espera obte-
ner de la deidad” (p. 252). 

Siguiendo con el área mixe en el 
municipio de Tlahuitoltepec, específica-
mente en la montaña sagrada del Zem-
poaltépetl, el trabajo de Perig Pitrou 
(2016) ofrece una etnografía sobre las 
miniaturas rituales como ofrendas para 
establecer un intercambio con seres no 
humanos bajo un “marco de colabora-
ción” y así atraer buena lluvia y agri-
cultura. Estas miniaturas consisten en 
alimentos en pequeña escala (tortillas, 
maíz y pan) y artefactos como casas de 
piedra y figuras antropomorfas. Arturo 
Montero (2000), señala que en las cue-
vas cercanas a Mitla existía la costumbre 
de ofrendar con miniaturas lo que se de-
seaba, por ejemplo, una casa, dinero, sa-
lud o trabajo. La costumbre aún se lleva 
a cabo en un cerro cerca de Tlacolula (p. 
311). Por otro lado, el trabajo de Medina, 
Peñaflores y Rivera (2019), documenta 
una peregrinación que se realiza el dos 
de febrero a la cima del Cerro de Agua, 
donde se encuentran las cuevas “Las Sie-
te Puertas” y El Calvario en Coixtlahua-
ca, Oaxaca. El peregrinaje tiene como 
objetivo pedir por la fertilidad agrícola, 
el bienestar comunitario y la bendición 
de semillas. Todo esto es materializado 
dejando miniaturas para pedir por el bien 
de la unidad doméstica (corrales, gana-
do, trojes, pozos y manantiales) (Medi-
na; Peñaflores y Rivera, 2019, pp. 387-
434).

De acuerdo con estos trabajos y si-
guiendo los planteamientos de Johanna 
Broda, las miniaturas son formas comu-
nicativas y efímeras (Broda, 2019, p. 
574) de un ritual. Los elementos además 
están condicionados históricamente, por 
lo que reproducen la memoria colectiva 
de una comunidad que a su vez se rela-
cionan con su cosmovisión y la forma 
de apropiación del territorio y de su pai-
saje. Este tipo de ofrendas son rituales 
figurativos (Dehouve, 2019a, p. 504) 
que muestran el significado no solo de 
los objetos sino lo que se quiere lograr. 
Dilucidar este tipo de ofrecimientos im-
plica saber que “cada región y cada de-
pósito ha elaborado su propio lenguaje 
para contar una historia específica […] 
Es nuestra tarea descifrar estas historias 
y sus medios de expresión” (p. 526).

El contexto etnográfico de los pe-
dimentos: Santuarios, santos y dos 
rutas de peregrinaje

Este apartado hace un planteamiento 
etnográfico sobre los pedimentos y su 
relación con otros elementos como el 
culto a los santos, rutas de peregrinaje y 
la apropiación del paisaje. Los datos son 
obtenidos de investigaciones de cam-
po que se han realizado entre los años 
2012-2019 en los Valles Centrales (y de 
manera parcial en otras regiones como 
la Mixteca Alta y la región chatina). 
Además del trabajo de campo se consul-
taron acervos documentales (archivos 
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parroquiales y municipales); se llevaron 
a cabo entrevistas con peregrinos y se 
recopilaron algunas narraciones popula-
res sobre la aparición de los santos.

En los Valles Centrales con base en 
el material antes mencionado, hemos 
detectado dos rutas de peregrinaje que 
se realizan en dos temporadas: en el mes 
de Cuaresma y en los meses de noviem-
bre-diciembre. Estos circuitos de visita 
y peregrinaje coinciden con la apertura 
y el cierre del ciclo agrícola7 para pedir 
una buena cosecha y agradecer por las 
bondades que ofreció la tierra. Johanna 
Broda afirma que, si las fiestas patrona-
les son fundamentales, esto se ve mejor 
representado en una serie de rituales que 
se practican en el paisaje que rodea a las 
comunidades (Broda, 2004b, p. 61) con 
el fin de pedir un buen temporal, ben-
decir las semillas y ahuyentar la sequía. 

En el estado de Oaxaca esto se tra-
duce en la conformación de diversos 
circuitos de visita y peregrinaje a distin-
tos santuarios con importancia regional 
y estatal para colocar sus pedimentos.8  
 
 
7.      Johanna Broda propone para el estudio del 
ciclo agrícola en las comunidades campesinas de 
origen indígena cuatro etapas: 1) inicio del ciclo 
agrícola [bendición, cuidado y ofrecimiento de se-
millas. La tierra es seca] 2 de febrero, Carnaval, 
Cuaresma y Semana Santa; 2) la petición de llu-
vias [cambio de la estación seca a la húmeda/ el 
advenimiento de las lluvias/inicio de la siembra] 
de abril a junio; 3) la maduración de la planta del 
maíz, en agosto para recoger la cosecha, desen-
lace del cultivo en la milpa, y 4) agradecimiento 
del fin del ciclo agrícola mesoamericano, en no-
viembre.
8.      Este tema forma parte de una investiga-

Estos no funcionan como ofrendas u 
objetos que están a la querencia o al 
anhelo del peregrino sino que existen 
otros factores para su eficacia y para su 
colocación, como las narrativas popu-
lares (aparición del santo), el paisaje y 
la relación parental entre las imágenes, 
lo que en su conjunto conforman estos 
circuitos de movimiento entre las co-
munidades. Debido a esto el peregrino 
emprende estas visitas a los santuarios 
en una misma área, de una región a otra  
o en distinta temporada con el objeto de 
colocar, reforzar y agradecer por medio 
de estos actos rituales. Esta apropiación 
de la naturaleza va conformando un 
paisaje ritual (Broda y Báez (coords.), 
2001, pp.15-46) y es a través de los pe-
dimentos que se agradece el equilibrio 
del cosmos y el bienestar terrenal.

De manera macroscópica estas dos 
rutas de peregrinaje que enseguida ex-
pondremos denotan una diáspora devo-
cional mucho más compleja. El término 
diáspora significa dispersión, expansión. 
Así, llamamos diáspora devocional a la 
movilidad y transformación constante de 
las devociones o religiosidades, lo cual 
significa que estas no se determinan por 
un territorio fijo sino por las relaciones 
que se establecen fuera y los diversos  
 
 
ción que aún está en proceso, la cual pertenece 
al Programa de Doctorado en Estudios Mesoa-
mericanos. La tesis se titula “Santuarios y cristos 
aparecidos en los Valles Centrales de Oaxaca. 
Circuito de visita y peregrinaje entre Villa de Etla, 
San Andrés Huayapam, Ciudad Centro y Tlacolula 
de Matamoros” y es dirigida por la doctora Johan-
na Broda.
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elementos que están en juego. Una diás-
pora devocional construye otros lugares 
de culto por medio de circuitos, objetos 
de culto y redes festivas para conservar 
una identidad local en espacios nuevos 
o más amplios (como el urbano, los re-
gionales o los devocionales en otros paí-
ses).
  

Primera ruta de peregrinaje

En los Valles Centrales de Oaxaca des-
tacan dos santuarios regionales dedica-
dos a Cristo: San Andrés Huayapam y 
Villa de Etla. El santuario que se ubica 
en Huayapam abre las peregrinaciones 
en Cuaresma, específicamente el Miér-
coles de Ceniza, en cambio, el santuario 
de Etla conocido como Las Peñitas es 
visitado el quinto viernes de Cuaresma. 
Esto obedece a que durante “febrero y 
marzo hay pocas actividades agrícolas, 
por lo que las peregrinaciones en cuares-
ma son más que importantes, ya que hay 
una renovación y equilibrio de las rela-
ciones comunitarias para promover los 
intercambios colectivos, comerciales y 
de compadrazgo” (Hémond y Goloubi-
noff, 1997 [en línea]). La llegada de los 
peregrinos a estos santuarios representa 
la resurrección de Cristo, pero más allá 
de la adhesión al discurso católico se es-
pera la renovación de la tierra y se pide 
por lluvias para un buen temporal. 

San Andrés Huayapam significa so-
bre el mar. Desde la época prehispáni-
ca y colonial fue uno de los principales 
lugares que abasteció de agua a la ca-

pital. En 1674 Francisco Burgoa en su 
obra Geográfica Descripción, señala a 
Huayapam como un lugar donde nunca 
hacía falta el agua y siempre era prima-
vera (pp. 248-249). Sobre la historia del 
Cristo, el fraile dominico menciona que 
para el siglo xvii los naturales ya eran 
muy devotos a él, este apareció a espal-
das de la iglesia, cerca del río. Los mi-
lagros fueron diversos: curaba a la gente 
de enfermedades, asistían los afligidos y 
los lisiados. Por orden del Obispo edifi-
caron al costado de la iglesia una capilla 
para su veneración (pp. 248-249). Esta 
historia coincide con la tradición oral 
de la comunidad, ya que se afirma que 
el Cristo apareció en la parte trasera de 
la iglesia, específicamente cerca de una 
piedra a lado del río, lo que trajo como 
consecuencia la abundancia del agua en 
la comunidad y el líquido se tornó cu-
rativo. 

La fiesta dura doce días, pero la ma-
yor es el Miércoles de Ceniza. Al san-
tuario acuden peregrinos principalmen-
te de los Valles Centrales, pero también 
hemos registrado rutas de peregrinaje de 
la Sierra Sur, la Mixteca Alta y la Sierra 
Norte. Los peregrinos después de visi-
tar la imagen piden permiso para bajar 
al pocito donde apareció el Cristo. Ahí 
se acercan con ánforas y botellas y los 
policías comunitarios son los encarga-
dos de llenar los envases y repartir el 
agua. La circulación del agua es muy 
importante, ya que esta es llevada a sus 
comunidades para regarla en sus sem-
bradíos y ahuyentar la sequía, bendecir 
sus semillas, verterla en los pozos de sus 
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hogares o en uno próximo a hacer para 
que nunca falte el agua. Posteriormente, 
se dirigen al río (que en esas fechas está 
seco) y realizan sus pedimentos. Estos 
consisten en hacer maquetas en miniatu-
ra con piedras y carrizos representando 
pozos de agua y sus milpas. El paisaje 
y la aparición del Cristo en el agua es 
importante ya que la gente la bebe para 
curar enfermedades y calmar dolencias, 
por tanto, el paisaje se torna curativo y 
terapéutico. 

El siguiente testimonio es de una pere-
grina que explica el significado del agua 
y el pozo en el santuario: 

Lo que tiene el pozo es agua bendita y 
la gente se lleva el agua para sus pozos. 
El agua de este pozo nunca se acaba. 
Y por eso que ahí donde está el río es 
el Pedimento porque la gente hace sus 
pozos para venir por agua. Los que no 
tienen pozo y van [a] hacerlo vienen 
por agua para llevarse.9

9.      Entrevista realizada por la autora, peregrina 
de Tlacolula de Matamoros, año 2016.

Figura 1. Cristo de Huayapam en su capilla. 
Fotografía: Ana L. Vázquez, febrero 2016-2017.

Figura 2. Río que atraviesa la comunidad. 
Detalle de un exvoto que muestra el lugar donde 
apareció el cristo. Fotografía: Ana L. Vázquez, 

febrero 2016-2017.
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Otro testimonio de una peregrina de la 
Sierra Norte de Oaxaca explica las dife-
rentes peticiones que le hace al Cristo a 
través de los pedimentos: 

Antes había pura yerba y había muchos 
cafetales. En la hierba nos caldeábamos 
los pies, ahí los metíamos en el arro-
yo. Juntábamos piedrecitas para pedir 
el dinero, porque ese es el pedimento. 
Pedíamos nuestro solar, nuestras casitas 

las hacíamos de puros palitos que jun-
tábamos ahí en el arroyo y poníamos 
los surcos para pedir un terrenito. Pero 
cada año ese era nuestra devoción de 
pedirle al Señor nuestro solarcito, nues-
tras casas de palitos, como ya le digo, y 
para tener dinero juntábamos piedreci-
tas. Poníamos las piedrecitas ahí donde 
apareció el Señor, y gracias a él tengo 
mi casita ahora y estoy bien.10 

De modo similar sucede en el santuario 
del Señor de las Peñas. Este se ubica en 
los valles de Etla, antiguo lugar zapote-
co. De acuerdo con los testimonios pa-
rroquiales, los indios seguían rindiendo 
culto a sus dioses. Los curas de la pro-
vincia describían la zona como “apesta-
da de idolatrías, supersticiones y malefi-
cios, donde asistían brujos y curanderos, 
por lo cual se encargaba una mayor vi-
gilancia”. De lo contrario a los indios 
necios y sin alma se les acusaría por el 
crimen de idolatría y tendrían “6 azotes 
benignos en caso de reincidencia de sus 
viejas costumbres y ritos a los alrededo-
res”,11 en caso extremo se les permitía 
a los frailes confiscar sus bienes. Los 
dominicos dispusieron reforzar el culto 
católico y levantaron templos alrededor. 
De acuerdo con la tradición oral se dice 
que unos indios después de regresar de 
su jornada de trabajo, cerca de los mo-
gotes hallaron la imagen de Jesús, su 
 
 

10.     Entrevista realizada por la autora, peregrina 
de la Sierra Norte de Oaxaca, marzo 2016.
11.     Archivo Parroquial de Villa de Etla, Libro 1 
de Cordilleras de 1776 a 1804, carta 29, foja 90.

Figura 3. Pedimento de un pozo de agua para 
que no haga falta el vital líquido. Fotografía: 

Ana L. Vázquez, febrero 2016-2017.

Figura 4. Niño haciendo su pedimento. Fotogra-
fía: Ana L. Vázquez, febrero 2016-2017.
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pisada y una rodilla grabadas en las pie-
dras. Presurosos, fueron a dar parte a los 
dominicos del hallazgo. La imagen fue 
trasladada al exconvento y se instauró la 
festividad. Se tiene registro en los archi-
vos rogativas en situaciones de sequía o 
cuando los cultivos no eran productivos. 

En la actualidad se acude al santuario 
para realizar pedimentos relacionados 
con el ciclo agrícola. Del mismo modo 
que en Huayapam, después de visitar la 
imagen en la iglesia, los peregrinos se 
dirigen alrededor del santuario, en los 
mogotes donde apareció la imagen, acto 

seguido, realizan sus pedimentos repre-
sentando las necesidades más básicas: 
que no falte maíz; una casa con su esta-
blo, salud para la familia, todo en minia-
turas. Respecto al paisaje donde apare-
ció el Cristo los peregrinos caldean12 sus 
pies para curar cualquier dolencia y así 
liberarse de enfermedades.

12.     Caldear significa pasar, frotar, calentar ce-
remoniosamente la planta de los pies o rodillas en 
el espacio sagrado, en este caso en la huella de 
piedra que dejó el Cristo, después hacen su pe-
dimento.

Figura 5. Pedimentos para el cuidado de ganado y bendición de semillas. 
Fotografía: Ana L. Vázquez, 2014-2017
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La visita a ambos santuarios durante la 
Cuaresma deriva no solo de los atribu-
tos que otorga la gente a la imagen sino 
de los milagros que concede la imagen a 
los peregrinos y de la relación que tiene 
la imagen con su paisaje. De esta forma, 
ambos santuarios funcionan como mar-
cadores territoriales de sus comunidades 
y como contenedores simbólicos que 
permiten llevar a cabo diversas prácti-
cas rituales (limpias, oraciones, cantos), 
entre ellos los pedimentos para evocar la 
renovación de la tierra y pedir por abun-
dantes lluvias para iniciar con éxito el 

Figura 6. Peregrinos haciendo sus pedimentos encima de elevaciones rocosas.
Fotografía: Ana L. Vázquez, 2014-2017

ciclo agrícola. Estos ejemplos también 
muestran que ambas apariciones de los 
Cristos en paisajes naturales (los mogo-
tes en el caso del Señor de las Peñas y el 
río en San Andrés Huayapam) convier-
ten al paisaje en un entorno ritual curati-
vo y por ello se dice que los cristos son 
hermanos y los peregrinos deben visitar 
ambos santuarios. Por medio de los pe-
dimentos se refuerzan las peticiones. Al 
mismo tiempo existe un equilibrio del 
cosmos, todo esto es expresado por me-
dio de las piedras que usan en las ofren-
das.



MIRADA ANTROPOLÓGICA  •  Año 15, No. 18, 2020, pp. 132-161 147

Los pedimentos en Oaxaca: El culto a los santos... Vázquez Martínez Ana L.

Segunda ruta de peregrinaje 

Alicia Barabas ha propuesto una tipo-
logía de santuarios con advocaciones 
marianas, entre ellas la importancia del 
culto a la Virgen de Juquila (2006, pp. 
225-258). Frente a esto considera urgen-
te etnografiar aquellos cultos locales de 
esta advocación en otros contextos. La 
autora menciona que la expansión de este 
culto (de acuerdo con la tradición oral) 
se debe a que la Virgen tiene hermanas 
o hijas aparecidas en otros lugares, pero 
de menor jerarquía.13 Es aquí donde co-
locamos la importancia de nuestra se-
gunda ruta de peregrinaje. El culto a la 
Virgen de Juquila en las inmediaciones 
de la Ciudad de Oaxaca, en una comu-
nidad urbana llamada San Juan Bautista 
Chapultepec. La comunidad se locali-
za al sur de la ciudad, a las faldas del 
Cerro del Chapulín. La festividad de la 
virgen es en honor a la Virgen de Juquila 
también llamada de Juquilita, San Juan 
o San Juanito. La celebración se lleva a 
cabo el ocho de diciembre y representa 
un caso muy particular, es decir la des-
centralización de un culto regional a un 
culto local urbano. El santuario es sig-
nificativo para los devotos que no pudie-
ron visitar la virgen mayor en la región  
 
 

13.     Barabas sostiene que la Virgen de Juquila 
tiene varias hijas donde se le rinde culto, algunos 
santuarios son el de Chontecomatlán (Chontal 
Alta), el de Ipalapa (amuzgos), el de Ixcuintepec 
(mixes), el de Zacatepec (tacuates), el de Tejala-
pam (zapotecos del valle), el de Agua Virgen (Cui-
catlán) y el de Huicsisil (en la Mixe Baja) (p. 249).

Figura 8. Mujer caldeándose las rodillas y pies 
en las piedras donde apareció el Señor de las 

Peñas. Fotografía: Ana L. Vázquez, abril 2017. 

Figura 7. Pedimento en pocitas. 
Fotografía: Ana L. Vázquez, abril 2017.
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chatina. La conformación de su paisaje  
ritual urbano es trascendental y hasta 
el momento no existe ningún trabajo al 
respecto. Tenemos una sola mención y 
la encontramos en las notas de campo 
de Weitlaner-Johnson,14 en una de sus 
fotografías describe que camino hacia 
Monte Albán cerca de la comunidad de 
San Juan Chapultepec existe una cueva 
con una antigüedad de 375 años y es ve-
nerada por la comunidad.

Sobre los datos etnográficos recopi-
lados, la Virgen de San Juan representa 
un culto radial con los santuarios de la 
primera ruta de peregrinaje. La ima-
gen, de acuerdo con la tradición oral, se 
dice es hermana del Señor de las Peñas 
e hija menor de la Virgen de Juquila de 
la región chatina, por tanto, se establece 
un circuito de visita y peregrinaje entre 
las festividades (ocho de diciembre y el 
quinto viernes de Cuaresma), asimismo 
los peregrinos aseguran [que] se acom-
pañan en sus fiestas patronales. La her-
mandad (relación de parentesco) entre 
las imágenes probablemente derive por-
que aparecieron en lugares naturales y 
los peregrinos colocan sus pedimentos 
por donde anduvo el santo. Estos pedi-
mentos simbolizan el agradecimiento 
de salud, trabajo y cosecha (recordemos 
que su festividad coincide con el cierre 
del periodo del ciclo agrícola en diciem-
bre).

14.     Weitlaner Colección Acervo Fotográfico, 
(consulta digital).

La festividad de la Virgen de San 
Juanito es importante para la gente que 
no pudo trasladarse a la región chatina, 
evitando viajar más de seis horas desde 
la capital. Por tanto, en la periferia de la 
ciudad es recreado el espacio sagrado, ya 
que también existe un Cerro llamado el 
Pedimento. Además de esto, tanto en la 
comunidad de San Juan como en la re-
gión chatina el inicio de la veneración 
hacia la virgen inició por la donación de 
una imagen por medio de un indio. En 
San Juan Chapultepec, la imagen fue 
entregada por un natural de Nochixtlán 
de la Mixteca Alta. En la región chatina, 
la imagen fue obsequiada primero por 
el fraile Jordán de Santa Catalina a un 
natural de Amialtepec y finamente él la 
entregó a la comunidad.

En el caso de San Juan Chapultepec, 
la imagen sirvió como instrumento de 
re-evangelización para que los indios de-
jaran de ofrecer rituales en la cima de los 
cerros. Este caso en concreto representa 
lo que propuso Teresa Gisbert al estudiar 
la aparición de la Virgen de Copacabana 
como la transfiguración de Pachamama 
o Madre Tierra andina, lo que derivó en 
su propuesta de la “Virgen-Cerro” (1994, 
pp. 15-22); esto es, la importancia de re-
formar antiguos lugares de culto para 
levantar capillas e iniciar el mito de apa-
rición sobre los montes. 

Esto pasó en el Cerro del Chapulín. 
En los Libros de Cordillera del Archivo 
Parroquial en el año de 1778 se relata 
que los indios tenían malos comporta-
mientos, ya que colocaban ofrendas y 
hacían peticiones alrededor de varios 
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cerros entre ellos, el del Chapulín y el 
cerro que está “detrás de la parroquia del 
Marquesado” (hoy llamado el Cerro del 
Fortín).15 Después de la donación de la 
imagen la esperanza de los párrocos fue 
mucha y poco a poco se reformaron las 
costumbres hasta que se instauró la festi-
vidad el ocho de diciembre. 

Actualmente la festividad de la Vir-
gen de San Juanito dura diecisiete días. 
La fiesta mayor es el ocho de diciembre. 
La organización de la festividad está a 
cargo de las autoridades civiles y ecle-
siásticas. Como toda festividad oaxa-
queña se anuncia con las mañanitas y 
un convite por las principales calles de 
la comunidad. Posteriormente, se llevan 
a cabo actividades religiosas y dos días 
antes de la fiesta mayor hay calenda. El 
siete de diciembre el templo es arreglado 
para recibir las primeras peregrinaciones. 
El ocho de diciembre es la fiesta princi-
pal, pero lo más importante se desarrolla 
fuera del templo. Antes o después de vi-
sitar la imagen los peregrinos se dirigen 
al Cerro del Chapulín para hacer su pedi-
mento. La gente para transportarse toma 
un mototaxi para aproximarlos a las fal-
das del cerro y de ahí subir una pendien-
te y llegar a la cima. Arriba existe una 
pequeña capilla con la imagen de Santa 
Catarina Juquila y La Virgen de San Jua-
nito, al ir caminando el cerro los peregri-
nos hacen sus pedimentos. 

Al igual que en Santa Catarina Juqui-
la elaboran los pedimentos con lodo o  
 

15.     Archivo Parroquial de Santa María del Mar-
quesado, Libro de Cordilleras 1, 1759, f. 41.

barro representando —a manera de mi-
niatura— casas, corrales, pozos de agua, 
milpas, animales, seres míticos (zoomor-
fos y antropomorfos). Existe otra opción, 
comprar las miniaturas de plástico. Des-
pués de rodear una parte del Cerro del 
Chapulín los peregrinos hacen una fila 
para adentrase a una cavidad rocosa, ahí 
se dice que también apareció la virgen [y 
donde antiguamente hacían sus rituales]. 
A la mitad de camino de la cueva, los pe-
regrinos se agachan, hacen una oración 
y dejan su pedimento frente a la imagen. 
El tramo para adentrarse es de aproxima-
damente de ocho a diez metros. Entre las 
paredes naturales de la cueva dejan sus 
peticiones: piedras, cartas, animales de 
plásticos, mazorcas, en general solicitu-
des y agradecimientos. Al salir, enfrente 
del lugar sagrado hacen calenda, baile y 
ofrecen comida para los asistentes. 

La festividad culmina el nueve de di-
ciembre con una peregrinación en la tar-
de. Llegan los estandartes y relicarios de 
las parroquias de la Ciudad de Oaxaca y 
de culto familiar para acompañar a la vir-
gen y subir las faldas del cerro. Durante 
el recorrido la virgen recorre las calles 
principales, el espacio habitado por sus 
fieles. Ella limpia y cura su territorio, con 
su andar protege a la comunidad, misma 
que se caracteriza por tener altos índices 
delictivos. A su vez la comunidad hace 
peticiones como la resolución de con-
flictos, alejar enfermedades, en general 
bienestar para su familia y la comunidad. 
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Figura 9. Pedimentos con figuras de barro y 
otros materiales en el Cerro del Chapulín. 

Fotografía: Ana L. Vázquez, diciembre 2018. 

Figura 10. Pedimentos con figuras de barro y 
otros materiales en el Cerro del Chapulín. 

Fotografía: Ana L. Vázquez, diciembre 2018. 

Figura 11. Representaciones de ganado con 
figuras de barro y plástico para 

los pedimentos. 
Fotografía: Ana L. Vázquez, diciembre 2018. 

Figura 12. Representaciones de ganado con 
figuras de barro y plástico para 

los pedimentos. 
Fotografía: Ana L. Vázquez, diciembre 2018. 



MIRADA ANTROPOLÓGICA  •  Año 15, No. 18, 2020, pp. 132-161 151

Los pedimentos en Oaxaca: El culto a los santos... Vázquez Martínez Ana L.

Figura 13. Pedimentos al interior de la cueva. 
Fotografía: Ana L. Vázquez, diciembre 2018.
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Figura. 14. Virgen de San Juanito dentro 
de la cueva.

Fotografía: Ana L. Vázquez, 
diciembre 2018. 

El contexto analítico de los pedi-
mentos: Material, ubicación, estruc-
tura y tipologías

Así pues, los pedimentos son accio-
nes rituales mucho más complejas; son 
ofrendas que los peregrinos prometen 
conforme a las rutas de peregrinaje. Su 
constitución está en relación con el pai-
saje y la historia de la imagen. Los pedi-
mentos tienen la función de solicitar la 
mediación divina para alcanzar un favor 
de índole espiritual o material. El pedi-
mento expresa en un primero momento 
la carencia (la situación real), y después 
proyecta lo que se quiere lograr. Las mi-
niaturas simbolizan un diálogo entre las 

fuerzas divinas y los hombres para la or-
denación visual del mundo inmediato y 
así quede lo mejor representado. Un pe-
dimento no se constituye, por tanto, por 
la mera representación sino por la acción 
y el significado que lleva intrínseca y re-
lacionalmente con el contexto en el que 
se ejecuta. Esto nos lleva a reflexionar, 
a partir de los datos de campo en cuatro 
particularidades que sintetizamos a con-
tinuación:

I. Imagen y paisaje: los peregrinos 
dirigen sus pedimentos al lugar de 
aparición del santo en el paisaje. En 
los casos presentados, los Cristos y 
la Virgen se aparecieron en lugares 
naturales (mogote, río, cueva, ce-
rro) por lo que estos espacios fun-
cionan además de marcadores te-
rritoriales como paisajes curativos 
y rituales, además de contenedores 
simbólicos para colocar sus peticio-
nes.

II. Circuitos de visita y peregrinaje: 
cada ruta de peregrinaje está en-
marcada dentro del ciclo agríco-
la. La primera ruta de peregrinaje 
(febrero-marzo/Cuaresma) se ca-
racteriza porque es una visita obli-
gada para pedir por la abundancia 
del agua en los pozos y éxito en la 
siembra. La segunda ruta de pe-
regrinaje (finales de noviembre y 
principios de diciembre), marca el 
fin del ciclo agrícola por lo que es 
necesario agradecer la buena cose-
cha. Las tres imágenes conceden 
poderes curativos y se les pide tam-
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bién salud, trabajo y el equilibrio de 
los mantenimientos. Los pedimen-
tos están en función de estas carac-
terísticas y fechas.

III. Atributos y favores de la imagen 
visitada: los atributos que otorgan 
los peregrinos a la imagen de Cristo 
o la Virgen y los favores que con-
ceden al peregrino son motivo de 
visita para hacer sus pedimentos. 
Al Señor de las Peñas se le pide es-
pecialmente por dones para la cura-
ción de enfermedades y para evitar 
la sequía; al Señor de Huayapam se 
le ruega por agua en los pozos y por 
una buena cosecha; a la Virgen de 
San Juanito se le agradece la cose-
cha y se le pide por el ganado. La 
representación de los pedimentos 
refleja también cada uno de estos 
atributos y favores otorgados.  

IV. Relaciones de parentesco: los 
pedimentos y la visita a los san-
tuarios también se determina por 
las relaciones de parentesco que 
existe entre las imágenes. Esto ha 
sido una característica determinan-
te en el estudio de esta diáspora 
devocional. En la primera ruta de 
peregrinaje los Cristos son herma-
nos,16 esta relación de parentesco  
 

16.     Es importante mencionar, solo como ejem-
plo, la parentela del Señor de las Peñas es mucho 
más compleja de lo que se presenta en este texto, 
pero es importante apuntar que el Señor de las 
Peñas tiene una parentela mucho más grande. 
Los peregrinos dicen visitar primos, hermanos, 
compadres y hermanas en otras regiones, por 
ejemplo, tiene como hermano al Señor de Hua-
yapam (Valles Centrales), como compadre al Cris-

es motivo para que los peregrinos  
visiten ambos santuarios de forma 
obligada, así los pedimentos se re-
fuerzan y se complementan. Mu-
chos pedimentos son similares por 
la temática que desarrollan (regre-
sar al punto 3). En la segunda ruta 
de peregrinaje se dice que la Vir-
gen de San Juanito es hermana del 
Señor de las Peñas, por tanto, los 
peregrinos realizan la primera ruta 
para pedir por un buen temporal y 
en diciembre visitan a su hermana 
para agradecer la cosecha. Otros 
peregrinos visitan en diciembre 
a la hija, es decir, en San Juanito, 
pero el próximo año, visitan la vir-
gen en la región chatina y replican 
los pedimentos en el cerro del mis-
mo nombre. 

Por tanto, la constitución de los pedi-
mentos obedece a diversos elementos 
que están en constante renovación. Aho-
ra, existen otras características que es 
importante indicar:

to de Tlacolula (Valles Centrales) y al Señor del 
Rayo (Catedral de Nuestra Señor de la Asunción, 
en la ciudad de Oaxaca); como primo o compadre 
el Señor de la Columna (Mixteca Alta). En la ciu-
dad de Oaxaca hay variantes del culto y de cómo 
celebrar la festividad, por ejemplo, en la Catedral 
de La Soledad o en San Mateo Macuilxóchitl, en 
el municipio de Tlacochahuaya. Fuera de Oaxa-
ca, existen fiestas significativas, como las que se 
celebran en Texcoco, Estado de México, y en la 
colonia Aragón Inguarán, en la Ciudad de México. 
(Vázquez, 2019).
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Material para la elaboración de los pe-
dimentos y formas de representación

1) Montones de piedras: de manera 
original los pedimentos se con-
forman de montoncitos de piedra 
que los peregrinos van reuniendo 
durante la peregrinación (“los ca-
minos que andan”). Al llegar las 
dejan para aliviar el dolor y des-
alojar cuerpos extraños que fue-
ron recogiendo durante su paso. 
Las piedras toman diversas formas 
para representar diversos lugares, 
o simplemente las usan para apro-
piarse de un espacio sin definir una 
escena definida.

2) Maquetas elaboradas: se caracte-
rizan porque son maquetas que ya 
traen elaboradas desde sus comuni-
dades. En otros casos las compran 
al llegar al santuario a los vende-
dores que se dedican a ello. Otros 
más arman sus pedimentos con 
gran detalle y calidad a la llegada 
con diversos materiales: comida, 
piedras, papeles, ramitas, hojas, 
objetos reales (dinero, fotos) todo 
en miniatura. 

3) Maquetas sencillas: se elaboran 
solo con cartoncillos, hojas de pa-
pel, algunas monedas, palitos y 
hojarasca del paisaje. No invierten 
mucho dinero ni tiempo en su he-
chura. 

4) Maquetas o pedimentos de barro: 
son las representaciones con más 
acabados en términos de tiempo, 
ya que la familia o la persona junta 

tierra de los alrededores de donde 
anduvo el santo o traen la tierra de 
sus cosechas o cerca de sus pozos, 
la mojan (con agua, agua bendita 
o mezcal) y empieza a moldear lo 
que será su petición o escena para 
representar. Estos pedimentos son 
muy característicos en el santuario 
de San Juanito, Santa Catarina Ju-
quila (zona chatina), Santa Catari-
na Yosonotú17 o Santiago Nundiche 
(ambos en la Mixteca Alta). 

Ubicación y Significado del lugar de los 
Pedimentos

1) El pedimento se realiza de manera 
discreta y alejada del templo (de 
manera personal, colectiva o fami-
liarmente).

2) Los pedimentos se desarrollan en 
los espacios o “lugares por don-
de anduvo el santo” o donde tuvo 
su aparición: monte, cueva, cerro, 
mogote (en los alrededores de la 
iglesia). 

3) En algunos santuarios existen lu-
gares destinados para que los pe-
regrinos dejen sus pedimentos y 
se conserven. Por ejemplo, en el 
Santuario de Las Peñas, dejan sus 
pedimentos alrededor de los mogo-
tes. En San Andrés Huayapam los 
pedimentos los depositan en el río. 
En San Juanito suben al cerro del  
 
 

17.     Recordar la nota al pie número 4.
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Chapulín llamado el Pedimento y 
después visitan la cueva, lo mismo 
sucede en Santa Catarina Juquila y 
Nundiche.

4) Muchos de estos lugares sagrados 
funcionaron como antiguos de lu-
gares de culto, tal es el caso del 
santuario de Las Peñitas que fue 
un lugar de culto zapoteco, además 
de que existe la evidencia arqueo-
lógica de petrograbados y pocitas 
prehispánicas. En el caso de San 
Juanito el Cerro del Chapulín está 
registrado como un cerro sagrado. 
Lo mismo sucede para el caso de 
Santa Catarina Yosonotú o Nundi-
che en la Mixteca Alta, por men-
cionar algunos. 

El lenguaje visual de los pedimentos

1) Algunas piedras de los pedimentos 
son vestidas, talladas o pintadas de 
acuerdo con lo que se pide. Se les 
coloca collares, sombreros u otros 
objetos en miniatura. Se acompaña 
el pedimento, afirman los peregri-
nos. 

2) El pedimento –algunas veces– se 
custodia de una nota donde se es-
cribe la petición. Por ejemplo, se 
coloca el nombre del santo y a la 
persona a quien se encomienda. 
Otros ejemplos son: cartas, agrade-
cimientos, oraciones o estampitas 
con la imagen del santo. En otros 
más dejan fotos o alguna parte de 
una vestimenta: calcetas, corbatas, 

sombreros, zapatos. Todo tiene un 
significado muy profundo para el 
peregrino. Por ejemplo, en el caso 
de curación se colocan los pedi-
mentos con milagritos18 de la par-
te del cuerpo que se quiere sanar. 
Si se agradece la cosecha dejan 
una parte de ella simbólicamente. 
Algunos peregrinos que han viaja-
do desde lejos ofrecen sus boletos 
para bendecir su regreso a casa. 

3) Otros elementos que acompañan la 
maqueta del pedimento son flores, 
dinero, limpias, veladoras, jugue-
tes, agua y otras figuras en minia-
tura. Otras expresiones no materia-
les son rezos (en algunos casos de 
especialistas rituales), cantos, risas 
y dolencias. 

Tipologías y Temáticas más recurrentes 
en los pedimentos

1. Pedimentos de salud (colocan mi-
lagritos con alguna parte del cuer-
po o recetas médicas).

2. Pedimentos de lluvia (realizan po-
zos de agua, ríos o jagüeyes).

3. Pedimentos para cuidar el ganado 
(miniaturas de plástico o de barro 
representando animales).

18.      Milagritos: “Reciben este nombre unas pe-
queñas representaciones de la figura humana o 
parte de esta; pierna, brazo o corazón o también 
figuras de animales, como vaca o caballo man-
dados a hacer en hojalata plateada o dorada y 
que se entregan a los santuarios como prueba o 
agradecimiento de un beneficio recibido” (Luque, 
2007, p. 16).
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4. Pedimentos para bendecir las se-
millas o hacer crecer la cosecha 
(bolsitas con semillas o cáscaras de 
algunas frutas como sandía, man-
zana o las hojas de maíz; imitación 
de parcelas y surcos).

5. Pedimentos para el cuidado de la 
familia (colocan fotografías, cua-
dros familiares, representaciones 
de muñequitos en barro dentro de 
una casa o un listado de nombres).

6. Pedimentos para bendecir habili-
dades, renovar dones u otorgar un 
don: (tocar un instrumento, mane-
jar un camión, terminar una carre-
ra).

7. Pedimentos para lograr objetivos 
materiales (construcción de una 
casa, hacer prosperar un negocio, 
hacer un pozo, mantener un ran-
cho).

8. Pedimentos para ahuyentar lo ne-
fasto (como la muerte, curar de es-
panto, encontrar la sombra de una 
persona, regresar el don de cura-
ción de un especialista ritual, etc.): 
cartas, fotografías, ofrendas conta-
das. 

En suma, podemos decir que el culto a 
la piedra ha tenido diversas manifesta-
ciones a lo largo de la historia y ha sido 
registrada en una diversidad de fuentes. 
Las piedras han sido utilizadas como 
objetos rituales en las ofrendas que a su 
vez funcionan como marcadores territo-
riales y como una forma de apropiación 
del paisaje reflejando una cosmovisión 
y organización social específica de un 

grupo social, como lo que sucede en los 
pedimentos.

En este sentido de acuerdo con la 
información presentada y los ejemplos 
etnográficos, los pedimentos, como una 
forma de culto y ritualidad ofrecida a 
los santos, son una forma de materia-
lizar no solo lo que se quiere alcanzar 
sino lo que se ha obtenido. El pedimento 
es una unidad de lo diverso, es decir se 
construye con base en múltiples deter-
minaciones. Algunas características que 
hemos mencionado en la última parte de 
este artículo dejan su complejidad con 
el paisaje, las rutas de peregrinaje que 
a su vez están determinadas por el ciclo 
agrícola, así como por la eficacia de los 
santos y las relaciones de parentesco que 
se establecen entre ellos. 

En consecuencia, el peregrino es 
un observador empírico de todos estos 
elementos que están en juego para que 
el pedimento sea mucho más efectivo. 
Este tipo de ofrendas no son azarosas 
ni están a la suerte del peregrino, sino 
que hay toda una complejidad que refle-
ja procesos históricos específicos sobre 
los saberes locales del paisaje, la apro-
piación del territorio y conocimiento 
de su historia, lo cual se complementa 
con las narrativas populares. Por ello es 
importante seguir indagando en casos 
concretos para el estudio de estas diás-
poras devocionales, ya que representan 
un foco luminoso para comprender estas 
dinámicas y procesos sincréticos como 
ejemplos de religiosidad popular.
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Resumen

La presencia de santos y vírgenes en los campos y entornos 
naturales es una de las tantas manifestaciones de la religiosi-
dad de las comunidades campesinas que dan al paisaje una 
connotación de sagrado. El 15 de agosto, fecha fundamen-
tal para el ciclo agrícola, se vincula con la celebración de la 
Virgen de la Asunción, por ello, en el Municipio de Nopalte-
pec, Estado de México, dicha divinidad es festejada con mu-
chas actividades en su honor. Una de las celebraciones más 
importantes es el recorrido que hace su imagen a las tres de 
la mañana por todo el poblado, especialmente por los cam-
pos llenos de nopaleras y tunas. El recorrido no solo tiene 
como objetivo que la Virgen haga presencia en las calles del  
 
 

1.    Este trabajo forma parte de mi Proyecto Posdoctoral titulado “De los 
altares al campo: las divinidades para invocar el agua. un estudio de meteo-
rología indígena” desarrollado en ciesas, Unidad cdmx desde septiembre 
de 2018. Agradezco a la Familia Delgadillo López, en especial a Georgina 
Delgadillo todo su apoyo en el trabajo de campo.

1
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pueblo y se le pida por las nece-
sidades básicas, sino que vea los  
campos para que la tierra sea fértil y lle-
guen las aguas adecuadas. En este sen-
tido, el objetivo del presente trabajo es 
evidenciar dicho recorrido, dentro de la 
complejidad de una celebración no solo 
católica, sino que se relaciona también 
con el temporal.

Palabras clave: Comunidades cam-
pesinas, religiosidad popular, cosmovi-
sión, vírgenes y santos, paisaje ritual. 

Abstract

The presence of the saints and virgins 
in the fields and natural surroundings is 
one of the many manifestations of the 
religiosity of the peasant communities, 
giving the landscape a sacred connota-
tion. August 15, a fundamental date for 
the agricultural cycle, is linked to the ce-
lebration of the Virgin of the Asuncion, 
which is why in the Municipality of No-
paltepec, State of Mexico, this divinity 
is celebrated with many activities in her 
honor. One of the most important cele-
brations is the tour that makes his image 
at 3in the morning throughout the town, 
especially in the fields full of nopaleras 
and prickly pears. The objective of the 
tour is not only that the Virgin makes a 
presence in the streets of the town and is 
asked for basic needs, but also that she 
sees the fields so that the land is fertile, 
and the appropriate waters arrive. In this 
sense, the objective of the present work 

is to show this journey, within the com-
plexity of a celebration not only Catho-
lic, but also related to the temporal.

Keywords: Peasant Communities, Po-
pular Religiosity, Cosmovision, Virgins 
and Saints, Ritual Landscape.

Introducción 

El 15 de agosto, Día de la Asunción, 
es una fecha fundamental para el ciclo 
agrícola. Ligada con otros días como el 
2 de febrero (bendición de la semilla), 3 
de mayo (petición de lluvias), y 2 de no-
viembre (culto a los muertos y presenta-
ción del maíz en las ofrendas), esta cele-
bración alude al desarrollo de la planta. 
El maíz brota sus primeros xilotes. En 
este sentido, bajo la cosmovisión precisa 
y compleja de las comunidades campe-
sinas, las festividades en torno a la Vir-
gen de la Asunción conllevan también a 
la celebración del trabajo de los campos. 

En el Municipio de Nopaltepec, Es-
tado de México, la fiesta en honor de la 
Virgen Santa María de la Asunción dura 
dieciocho días. Por tanto, la fiesta pa-
rroquial es la más grande en el pueblo. 
Los encargados de realizar esta magna 
celebración son los mayordomos que, 
durante todo el año se dedican a con-
seguir donaciones, ya sea en efectivo o 
en especie para sufragar los gastos que 
implica la fiesta, aunque también deben 
desembolsar de sus propios recursos 
grandes cantidades para cubrir los gas-
tos.
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Las festividades inician desde el 5 de 
agosto con los novenarios por parte de 
los barrios y familias, así como las mi-
sas en acción de gracias, especialmente 
por los campesinos y tuneros. El 13 de 
agosto tiene relevancia por la visita de 
varias imágenes a la Parroquia de Santa 
María de la Asunción, al igual que los 
estandartes de otras iglesias, lo que sig-
nifica la estrecha relación que existe con 
otros pueblos, misma que se afianza en 
los templos y en el convivio posterior. 

Un día previo al Día de la Asunción, 
a las siete de la noche se lleva a cabo 
la misa de Dormición de la Virgen2 para 
ser despertada a la media noche con las 
Mañanitas interpretadas por el mariachi, 
luego por las estudiantinas de la comu-
nidad, y posteriormente con el órgano 
musical, para dar paso al recorrido noc-
turno en las calles del pueblo en plena 
madrugada. Sobre este aspecto dedica-
remos el presente texto.

Acerca de Nopaltepec

El municipio de Nopaltepec, en el Es-
tado de México, fue nombrado “Pueblo 
con Encanto” desde 2012 por poseer 
en su territorio el Acueducto del Padre  
 
 
 
 

2.      Algo similar a lo que Ramiro Gómez (2007) 
ha registrado con respecto a la Virgen del Tránsito 
en Tlayacapan, Morelos, en donde la Virgen es 
adormecida con el murmullo de las palomas.

Tembleque,3 obra arquitectónica del si-
glo xvi, considerada Patrimonio Mun-
dial de la Humanidad por la unesco. 

Se ubica en el vértice nororiental del 
Estado de México, colindando con el es-
tado de Hidalgo. Dicha cabecera muni-
cipal, con asentamiento en el pueblo de 
Nopaltepec, se localiza a los 19º47’45” 
de latitud norte, a los 98º42’43” de lon-
gitud oeste del Meridiano de Greenwich, 
a una altura de 2 400 msnm. Colinda al 
norte y al este con el estado de Hidal-
go, al sur y oeste con el municipio de 
Axapusco.4

El municipio de Nopaltepec adopta 
la forma de llanuras con ondulaciones 
proporcionadas por lomas y pequeños 
cerros, por lo que no hay elevaciones 
grandes, aunque sí pequeñas lomas de la 
región: Cerro de la Cruz, Cerro de San 
Javier, Cerro del Chapin, Cerro de los 
Locos, Cerro del Tlaloyote, Cerro del 
Buen amigo, Cerro de Atepoxco, Loma 
de Tepetzingo, Loma Larga, Loma de 
los Sotoles, Loma de los Conejos, Loma 
de San Isidro y Loma de la Cantera.5 
Ahora bien, el municipio carece total-
mente de recursos acuíferos, es decir no 
hay río de cauce constante o lagunas de 
importancia. En épocas de lluvias, solo  
 
 
3.      El Acueducto sirvió para llevar agua de los 
manantiales del cerro El Tecajete, hasta el pueblo 
de Otumba. En este sentido, el acueducto es una 
obra civil considerada una de las de mayor impor-
tancia en el mundo, de su época.
4.       http://www.inafed.gob.mx/work/enciclope-
dia/EMM15mexico/municipios/15061a.html con-
sultado el 17 de mayo de 2019.
5.          Ídem.
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existe un caudal mínimo denominado 
Río del Papalote, que actualmente lo in-
vaden escurrimientos de aguas negras de 
poblaciones del Estado de Hidalgo. En 
la antigüedad, para el consumo de agua 
de las familias, existieron los jagüeyes.6  
Por las condiciones semidesérticas del 
terreno, la flora natural comprende plan-
tas propias de desierto; entre los árboles 
propios de la región se distinguen el pi-
rul, mezquite, huizache, principalmente 
maguey y nopal en distintas variedades.

El territorio que hoy pertenece a 
Nopaltepec estuvo bajo el dominio del 
señorío de los teotihuacanos, más tarde 
llegaron los chichimecas, dominando a 
los pueblos que habían estado sujetos 
a Teotihuacán. Durante la colonia, los 
pueblos de Nopaltepec pasaron a formar 
parte de la alcaldía de Otompan. Los 
conquistadores españoles nombraron 
al pueblo como Santa María de Nopal-
tepeque. Durante la guerra de indepen-
dencia el territorio protagonizó diversas 
batallas, pues dada su situación geográ-
fica la región se encontraba justo entre 
la capital del virreinato y los Llanos de 
Apan, bastión de las fuerzas insurgentes. 
Por su parte, la Revolución Mexicana de 
1910, no pasó desapercibida por este 
municipio, la gran mayoría de los pobla-
dores fueron testigos de muchas batallas 
desarrolladas por sus campos. En 1871 
se erigió a este municipio con el nombre  
 
 

6.           Alternativa para almacenar agua, especial-
mente lo constituyen depresiones sobre el terreno 
que permiten contener el líquido.

oficial de Santa María de la Asunción 
Nopaltepec procediendo los habitantes 
del nuevo municipio a integrar su primer 
ayuntamiento que entraría en funciones 
en 1872.7

Con respecto al templo de la Asun-
ción, es en 1860 que se termina la prime-
ra parte de su construcción y se le da la 
categoría de Parroquia en 1901; es hasta 
1932 que se termina la construcción de 
la ampliación del templo. Aunque vein-
ticuatro años antes —en 1877— se pu-
blicó el Decreto No. 113 que da origen 
al municipio con el nombre oficial de 
Santa María de la Asunción Nopaltepec.

Actualmente el Municipio está con-
formado por los pueblos de San Felipe 
Teotitlán (fiesta 23 de julio), San Miguel 
Atepoxco (29 de septiembre) y Venta 
de Cruz (12 de diciembre). El 79%8 del 
territorio municipal se destina a la agri-
cultura, principalmente para el cultivo 
del nopal, maguey y granos básicos del 
sistema temporalero, y el 8 % se destina 
a las actividades pecuarias. El resto del 
territorio lo ocupan los asentamientos 
humanos, distribuidos en viviendas y 
pequeños comercios.9 En el municipio la 
mayor parte de la superficie es agrícola 
y se destina a la plantación de maguey.

7.       http://edomex.gob.mx/nopaltepec_encanto 
Consultado el 21 de marzo de 2019.
8.      De las 7 768 hectáreas con que cuenta el 
municipio, 6 344 se dedica a la agricultura. http://
edomex.gob.mx/nopaltepec_encanto
9.      Ídem
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Procesión de la Virgen Santa María 
de la Asunción

Una de las celebraciones más solemnes 
es el recorrido que hace la imagen de la 
Virgen de la Asunción a las tres de la ma-
ñana por todo el poblado, especialmente 
por los campos llenos de magueyes, no-
paleras y tunas. Esta procesión que tradi-
cionalmente se ha realizado en la madru-
gada, por ser inmediatamente después de 
que la Virgen despierta con motivo de 
sus mañanitas. La entonación de las ma-
ñanitas desde la media noche se alterna 
entre el mariachi, una estudiantina y el 
órgano, por lo que después de tres horas 
la Virgen está lista para salir.

Llaman la atención los tapetes de ase-
rrín que elaboran y colocan los lugare-
ños para que únicamente la Virgen pase. 
Se contaron alrededor de 35 tapetes de 
varios metros con múltiples diseños y 
coloridos durante todo el recorrido. Al 
respecto el señor Lozano comenta: 

Hemos estado aquí desde ayer, organi-
zándonos con otras familias para que 
nuestro tapete luzca bonito, grandote 
y abarque varias casas. Nuestros hijos 
llegaron a ayudarnos, luego traen el 
aserrín. Hay que pintarlo y hacer el di-

 Figura 1. Mañanitas a la Virgen de la Asunción. 
Fotografía: Alicia María Juárez Becerril, 

15 agosto, 2018.

Figura 2. Salida de la Virgen de la Asunción. 
Fotografía: Alicia María Juárez Becerril, 

15 agosto, 2018.
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seño de lo que queremos, pues es para 
nuestra virgencita. Después solemos 
guardar tantito y traerlo en la bolsa, en 
el morral, en el carro, pues para protec-
ción, verdad…10

Asimismo, la mayor parte del tiempo va 
tocando la banda o el mariachi, mien-
tras se truenan cohetes. A lo largo del 
trayecto se realizan distintas paradas, 
que no solo se trata del cambio y relevo 
de los hombres que cargan a la Virgen, 
sino de la visita obligada que les hace 
la imagen a otras vírgenes menores. En 
este sentido, la Asunción se detiene en 
cada nicho, altar o casa en donde las fa-
milias han sacado su pequeña imagen de 
la Virgen de la Asunción. Pareciera que 
ambas imágenes conversan por unos 
momentos, para continuar el recorrido 
el cual durará justamente tres horas:

10.      Testimonio del señor Lozano, agosto, 2019.

Todos estamos esperando que pase la 
virgencita, ya sabemos que viene para 
acá, y más, porque hará parada con su 
hermanita, la otra virgencitita que tene-
mos aquí afuera de su pobre casa. Ellas 
se ven cada año, se cuentan, se platican 
lo que nos pasa, lo que nos falta, cómo 
nos comportamos…son amigas, pero 
son una misma, ¿si me entiende? En-
tonces nada se les puede ocultar.11

La gente que no la acompaña en proce-
sión, pero ha salido a las puertas de sus 
casas, se conmueve mucho al verla y le 
pide por las necesidades básicas. La se-
ñora Gómez nos dice: 

Yo ya no puedo acompañar el recorri-
do de la Virgen. Lo hacía más joven… 
ahora ya no, me duelen mis piernas y 
son muchas horas, además la vista, me 
vaya yo a caer. Pero aquí estoy, aunque 
haga frío, con mi estampita de ella, para 
que vea que la tengo presente. Le pido 
tanto por mi hijo, porque tengamos sa-
lud, alimento y trabajo.12

11.      Testimonio de la señora Verónica Ortega, 
agosto, 2019.
12.       Testimonio de la señora Fernanda Gómez, 
agosto, 2019.

Figura 3. Tapete para que pase la Virgen 
de la Asunción. 

Fotografía: Alicia María Juárez Becerril, 
15 agosto, 2018.
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En algunos lugares, las familias regalan 
pan y café, atole o chocolate bien calien-
titos ya que, por la temporada, es muy 
probable que llueva antes del amanecer, 
al menos una ligera llovizna que con el 
viento, se padece de frío.

Tome su pan, su café o atole champu-
rrado… ande, con confianza…es para 
quitar el frío, no ve que cayó agüita…
eso hace bien al campo, a la tuna…pero 
para nosotros para estas horas ¡se nos 
enfría el cuerpo! Además, estamos de 
fiesta y siempre hay convite, así que 
agárrele o se acaban.13

La Virgen, como cualquier imagen reli-
giosa que presencia el acontecimiento en 
torno a su celebración, también se le ha  
 
 
 
 
 
13.      Testimonio del señor Juan González, agos-
to, 2019.

ofrecido su pan y su atole, al menos de 
manera simbólica.14

La Virgen también contempla tales re-
cibimientos y goza del espectáculo, en 
especial de la quema del castillo, pues 
su mirada se dirige hacia los fuegos pi-
rotécnicos al igual que las personas que  
 
14.       Es común que a los santos y vírgenes se 
les ponga una mesa con la comida que se com-
partirá entre los asistentes con motivo de la fes-
tividad. De hecho, luego se trata de una comida 
especial.

Figura 4. Encuentro de Vírgenes de la Asunción. 
Fotografía: Alicia María Juárez Becerril, 

15 agosto, 2018.

Figura 5. Pan, atole y café para acompañar el 
recorrido en la madrugada. 

Fotografía: Alicia María Juárez Becerril, 
15 agosto, 2018.
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la acompañan. Se oye decir a un señor 
que ha cargado a la virgen: “A ver, a ver 
¡¡pónganla aquí!! No, así no… ella debe 
de ver su castillo, es para ella, o sino 
para quién entonces”15

15.      Testimonio del señor Miguel Cruz, agosto, 
2019.

El momento más emotivo corresponde 
al recorrido de los campos para que la 
tierra sea fértil y lleguen las aguas ade-
cuadas, recordando que Nopaltepec es 
una zona árida, por ello el verdor está en 
todo su esplendor para esta noche. Hay 
gente que también pone en las puertas 
de sus casas cañas de maíz, recordando 
que han nacido los primeros xilotes. 

Con respecto al recorrido por estos 
terrenos, el señor Eduardo Rodríguez 
comenta: 

Nosotros vivimos de la tuna, del no-
pal… de lo más característico de Mé-
xico. Somos Nopaltepec, el cerro de 
los nopales, el lugar de los nopales. 
La virgen pasa por aquí para que sean 
abundantes, de un color verde bonito y 
con fruto sabroso y se venda, alimente, 
pues…16

16.      Testimonio del señor Eduardo Rodríguez, 
agosto, 2018.

Figura 6. Castillo para la Virgen de la Asunción 
mientras ella observa cómo se quema.

Fotografías: Alicia María Juárez Becerril, 
15 agosto, 2018.

Figura 7. Castillo para la Virgen de la Asunción 
mientras ella observa cómo se quema.

Fotografías: Alicia María Juárez Becerril, 
15 agosto, 2018.
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Existen más de 80 variedades de este 
fruto mesoamericano,17 como particula-
ridades se destacan:

Su pulpa debe ser carnosa y llena de se-
millas. Crece en temperaturas entre 12 
y 34 grados centígrados, y se usa para 
elaborar mermeladas prácticamente, 
pero también conservas, miel, vinos, 
cosméticos, harinas y hasta medica-
mentos… Además, disminuye el coles-
terol, favorece la digestión, fortalece el 
corazón, previene la osteoporosis, es un 
antioxidante, favorece la función del ri-
ñón, y ayuda a controlar la diabetes. Di-
cen los doctores que contiene vitaminas 
B2, B6, fósforo, potasio y calcio. Las 
señoras pueden hacer aguas frescas, ta-
males, pasteles, paletas y hasta helados, 
o simplemente con chilito y limón para 
los niños. Cómo no va a ser importante 
este producto para nosotros, pues nos 
mantiene, por eso le pedimos a nuestra 
madre que nos siga proveyendo de ella, 
no solo para aquí, sino pueblos vecinos, 
como San Martín de las Pirámides, im-
portante productor de tuna, Temascala-
pa y Otumba.18

17.        Entre las variedades de la tuna se encuen-
tra la tuna cardona, camuesa, mansa, leonera, 
amarilla, teca, ranchera, palmita, pachona, pinta-
dera y xoconostle. La riqueza genética del nopal 
permite la obtención de tunas con una diversidad 
de tonalidades verde, amarillo y rojo. Se desarro-
lla bien en climas donde las temperaturas varían 
12 y 34 grados Celsius, aunque se ha demostrado 
ser resistente a sequías. México produce más de 
468 000 toneladas de tuna al año. Cfr. http://www.
sanmartindelaspiramides.gob.mx/
18.      Testimonio del señor Eduardo Rodríguez, 
agosto, 2018.

Además, el señor Rodríguez nos platicó 
acerca del xoconostle, otra variedad de 
tuna que: 

Su nombre viene del náhuatl “xoco” 
que significa “agrio” y “nochtli” que 
es la “tuna”. Y uhhhh se usaba desde 
tiempos ancestrales en la cocina de esta 
región, especialmente en un rico mole 
de olla o salsas. Es conocido como el 
limón del desierto. Cuando está recién 
cortadito primeramente es verde páli-
do, pero después se torna rosa o mora-
do cuando madura. A diferencia de las 
tunas que son dulces, y que tienen sus 
semillas dispersas, el xoconostle tiene 
sus semillas unidas en el centro y antes 
de comerlo o usarlo, se retiran. El xo-
conostle puede permanecer en la nopa-
lera hasta un año sin echarse a perder, 
por lo que se consigue todo el año.19

19.      Ídem.

Figura 8. Recorrido de la Virgen de la Asunción 
por las nopaleras de poblado de Nopaltepec.

Fotografía: Alicia María Juárez Becerril, 
15 agosto, 2018.
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Finalmente, cerca de las seis de la maña-
na el contingente se dirige a la Parroquia. 
Se ha terminado de elaborar el tapete 
más grande, el del atrio de la iglesia, para 
que la virgen cierre su recorrido. Ahí la 
recibe el párroco y la mayordomía, junto 
con la iglesia llena para iniciar la misa 
respectiva. 

A lo largo de ese día y otros posterio-
res —hasta llegar a la octava—, conti-
nuarán las celebraciones del pueblo con 
respecto a su fiesta patronal, en donde 
la algarabía crece, pues por parte de la 
parroquia hay muchas actividades con 
ocasión de la fiesta que se programan. El 
interior del templo se encuentra enflora-
do, a veces hay cadenas de plástico azul 
y blanco, pero estas se colocan princi-
palmente en las calles. Llegan diferentes 
grupos musicales y no puede faltar en 
el programa el cierre de la celebración 
—22 de agosto— en donde se entregan 
los estandartes y la quema tradicional de 
toritos. Sin embargo, es únicamente el 15 
de agosto en que la Virgen de la Asun-
ción sale de su parroquia para hacer el 
recorrido por el poblado y los campos; es 
hacerla presente en el paisaje y al mismo 
tiempo, rendirle culto. 

Algunas reflexiones del paisaje y el 
culto a la Virgen de la Asunción

La presencia de los santos y las vírge-
nes en los campos y entornos naturales 
es una de las tantas manifestaciones de 
la religiosidad popular, pues las entida-
des divinas tienen la capacidad de estar 

aquí y allá; es decir, en los lugares en 
donde les implora –iglesia–, y al mis-
mo tiempo, en el campo de acción en 
donde los santos deben actuar –la milpa 
o lugar de siembre y cosecha–. En este 
sentido, hemos evidenciado que, en di-
cho recorrido, dentro de la complejidad 
de una celebración no solo católica, sino 
relacionada también con el temporal y 
el aseguramiento de los mantenimien-
tos. Por lo que esta celebración patro-
nal acompaña actividades agrícolas en 
concordancia a los ciclos estacionales y 
alcanza manifestaciones en ritos que se 
llevan a cabo en el paisaje, el cual tiene 
un papel preponderante.

Entendemos como paisaje al espacio 
geográfico transformado y vivido por los 
diferentes grupos sociales en donde los 
actores “intervienen en forma entrela-
zada su afectividad, su imaginario y su 
aprendizaje sociocultural” (Giménez, 
2005, pp. 438-439). Por lo tanto, el pai-
saje es entendido como “la percepción 
vivencial del territorio” (2001, p. 9).

Nuestro enfoque teórico parte de ver 
la religión como un fenómeno social (cfr. 
Broda, 2004), y debe entenderse como 
una categoría global: “se refiere a todo 
fenómeno religioso, así como a la organi-
zación ceremonial; abarca instituciones, 
actuaciones y creencias, no solo ideas” 
(2001, p. 17). De esta forma, la religión 
es entendida como un hecho social, “es 
ante todo, un sistema de acción, es vida 
social” (2007, p. 70), y por ende, los ritos 
constituyen una parte fundamental por 
investigar.20 Mediante el ritual podre-
20.      Para Johanna Broda, metodológicamente 
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mos detectar el vínculo estrecho de las 
comunidades con sus divinidades, pues 
el ritual es el medio por el cual se mate-
rializa el pensamiento mágico religioso, 
especialmente en el culto agrícola para 
solicitar el crecimiento de la planta, en 
relación con los seres divinos que rigen 
los fenómenos de la naturaleza, princi-
palmente del agua y la tierra.

La fiesta del 15 de agosto, según nos 
señala Johanna Broda, “es una fiesta 
católica de gran trascendencia litúrgi-
ca en el Mediterráneo” (2004, p. 74) y 
en México fue ligada a un simbolismo 
agrícola. Aunque estamos conscientes 
de indagar más acerca de su significado 
y la estructura festiva, principalmente en 
España, en México las ceremonias han 
sobrevivido en ciertos espacios de las 
comunidades campesinas, aunque ahora 
resulta por demás interesante cuestio-
narnos si existen las mismas condicio-
nes climáticas, pues el conocido cambio 
climático ha movilizado algunos ritua-
les, e incluso alterado la cosecha. Sin 
embargo, seguimos hablando sin duda, 
de un complejo sincretismo religioso en 
donde prevalecen ciertos elementos de 
la cosmovisión mesoamericana.

Si bien existen santos y vírgenes re-
lacionados con la propiciación y vincu-
lación del agua, es decir la lluvia y buen  
 
 
los ritos “constituyen para un aspecto sobresalien-
te que se presta para ser investigado mediante el 
trabajo de campo. Los ritos pueden ser observa-
dos por el investigador, y constituyen una realidad 
visible que ofrece la posibilidad de ser documen-
tada empíricamente” (2007, p. 70).

temporal, denominados “santos propi-
ciadores” y “santos controladores” de 
los fenómenos climáticos (cfr. Juárez, 
2017), podemos sumar a la lista en un 
lugar especial a la Virgen de la Asun-
ción. Como su festividad se encuentra a 
la mitad del ciclo agrícola, está vincula-
da directamente con el crecimiento ve-
getal, por lo tanto, se le implora para la 
fertilidad de la tierra, la semilla y el lo-
gro de la planta; de esta manera, podría-
mos aseverar que es una deidad neutra, 
en el sentido que más que pedirle lluvia 
o que la controle, lo que se necesita es su 
fuerza21 o intercesión para que se logren 
los mantenimientos –frutos– de la tierra.

La Virgen de la Asunción es venerada 
principalmente en el estado de Tlaxcala, 
en donde se ha concebido como la pro-
pia montaña, La Malinche o Matlalcue-
ye, nombre de una diosa del agua (cfr. 
Rivas, 2010). Es especialmente en el 
poblado de San Juan Ixtenco en donde:

A ella se le dedican los tapetes de flores 
que se hacen para su fiesta. Esta virgen 
se sincretizó durante el siglo xix con 
atributos de la Matlalcueye, que en 
varias narraciones de los pueblos de la  
 
 
 

21.       Al hablar de “fuerza” nos estamos refiriendo 
a la potencia divina que se manifiesta en el ámbito 
del ritual. Good denomina a esta fuerza, “chica-
hualiztli”, esa energía vital que circula en el dar y 
recibir en la vida social y en la vida ritual, si esta 
última se trata de divinidades. “Es la potencia pro-
ductiva que hace eficaz el trabajo” (2004, p. 137), 
y en este sentido, consideramos que la Virgen de 
la Asunción otorga su “fuerza” a la tierra y a lo que 
ella produce.
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periferia de la montaña se tiene memo-
ria de que se viste de blanco con azul 
(Rivas, 2010, p. 26). 

En el caso del recorrido nocturno de la 
Virgen de la Asunción por los campos 
en el Municipio de Nopaltepec, cons-
tituye una práctica de acercamiento, 
vigilancia, pertenencia y hasta protec-
ción por parte de la divinidad para con 
su comunidad. Además, recordando que 
Nopaltepec es una zona tunera, el fruto 
tiene su esplendor en vísperas del reco-
rrido de la Virgen, pues el 85 % de la 
producción total de las tunas en el país 
se da en los meses de julio, agosto y 
septiembre.22 Por ello, el 15 de agosto es 
una fecha de agradecimiento del fruto23  
y las personas lo consideran así: “Ella 
recorre los campos, ve los nopales, las 
tunitas… muchos vivimos de la venta de 
ello… también nos alimentamos de eso 
mismo, por eso hay que pasearla, hay 
que traerla, que cuide y vigile. También 
le pedimos por las familias”.24

Si bien, en el municipio se hacen 
otros recorridos, como el de San Isidro 
Labrador (15 de mayo); San Felipe y 
San Santiago (4 de mayo); el del Divi-
no Rostro (23 de julio), por mencionar 
algunos, siendo este último, uno de los  
 
 
22.      Aunque se cosecha de abril a noviembre.
23.      Llama la atención uno de los altares en ho-
nor al Divino Rostro repleto de tunas en la iglesia 
principal del poblado de San Felipe Teotiltán, mu-
nicipio de Nopaltepec, Estado de México. Trabajo 
de campo, 2010.
24.       Testimonio recopilado en trabajo de campo, 
agosto 2018.

más importantes del municipio (cfr. 
Juárez Becerril, 2019), todas estas ce-
lebraciones acontecen al medio día, en 
pleno rayo de sol, a diferencia del paseo 
nocturno de la Virgen. Hay gente que 
comenta que la divinidad “está vincu-
lada con la luna, con la noche, por ser 
mujer”, por lo que “es más efectiva”. 
Para otros simplemente “se trata de las 
decisiones de la mayordomía en cues-
tión, pero nunca se ha hecho en otro ho-
rario”.25 

Con estos lineamientos, nos avoca-
mos a una religiosidad popular que per-
mite un acercamiento con la entidad sa-
grada, es decir, la posibilidad de plantear 
maneras accesibles para los creyentes a 
modo de externar las necesidades in-
mediatas. De esta forma, la religiosidad 
popular involucra elementos identitarios 
que crean una referencia común al inte-
rior de la comunidad, pues los habitantes 
del poblado estructuran las festividades, 
comandan el paseo por los campos y las 
calles, organizan y se reparten responsa-
bilidades. 

La intensa participación colectiva en 
estas actividades crea un referente co-
mún en el santo, en este caso la Virgen, 
por lo que el trabajo colectivo, la fiesta, 
la diversión, los gastos y los beneficios, 
que no recaen solo en un particular, sino 
en todo el grupo. “Así, impulsada por 
su propia lógica interna, esta dinámica 
engrana lo económico, político, social y 
religioso, ayudando al amalgamamiento  
 
 
25.      Ídem.
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de una forma de existencia social con-
creta, que responde a las necesidades y 
antecedentes concretos del lugar donde 
se origina” (Gómez Arzapalo, 2017, 
p. 45). Concordamos con Félix Báez 
que también la Virgen de la Asunción 
“evidencia su vitalidad numinosa tras-
poniendo los límites temporales de la 
situación y circunstancias sociales en 
que surgió” (1998, p. 53), por ello su 
paseo hasta las tierras, ya que a través 
de su visita por los campos vive y parti-
cipa de la vida comunitaria, conoce las 
necesidades concretas y particulares de 
los miembros del pueblo, por lo que su 
control y conocimiento se remite a un 
devenir social. 

Reflexiones finales

La Virgen de la Asunción del Municipio 
de Nopaltepec es partícipe de cierta ri-
tualidad, la cual requiere organización 
social y participación colectiva. Los ta-
petes son el claro ejemplo de una orga-
nización previa ya sea de las autoridades 
religiosas o civiles, pues se trata de un 
elemento visual de su fiesta, en donde 
Ella debe pasar cuando sale a procesión. 
Entre los aspectos más relevantes, se en-
cuentra su capacidad de cuidar los cam-
pos, es especial por la producción de 
tunas, es por ello, que los habitantes del 
municipio de Nopaltepec se encargan de 
que su imagen haga acto de presencia. 
Pero además hemos evidenciado que, en 
dicho recorrido, dentro de la compleji-
dad de una celebración aparentemente 

católica, se trata de una actividad rela-
cionada también con el temporal y el 
aseguramiento de los mantenimientos, 
de esta forma ambos elementos posibi-
litan materialmente el actuar y la vida 
ritual del poblado, teniendo siempre 
presente su historia particular y local, 
en donde incide la región geográfica y 
el clima.
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Resumen

El texto presenta un análisis etnográfico de dos ciclos festivos 
religiosos, uno dedicado a los santos patronos y vírgenes de 
los barrios y el otro, a tres imágenes llamadas Las Circulares, 
en la ciudad de San Pedro Cholula, ambos considerados como 
referentes fundamentales de la apropiación simbólica del te-
rritorio. En esta ciudad milenaria y sagrada existen dos ciclos 
rituales: uno barrial y otro más genérico que congrega a los 
barrios al que se le denomina “La Circular”, ambos tipos de 
fiestas poseen diversas finalidades, una conglomera a todos 
los cholultecas y otra los delimita por unidad barrial. Nos in-
teresa analizar específicamente ambos decursos festivos: Cir-
cular y barrial, como un conjunto de repertorios simbólicos y 
prácticas compartidas que permiten la apropiación simbólica 
del territorio en dos escalas: ciudad y barrio, y a los santos, 
santas y vírgenes patronos como entidades territoriales que 
funcionan como emblemas de los territorios. 
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Palabras clave: Fiesta religiosa, terri-
torio, santos y vírgenes patronos, cos-
movisión.

Abstract

The text presents an ethnographic analy-
sis of two religious festive cycles, one 
dedicated to the patron saints and virgins 
of the neighbourhoods and the other to 
three images called Las Circulares, in 
the city of San Pedro Cholula, México, 
both considered as fundamental referen-
ces of the appropriation symbolic of the 
territory. In this ancient and sacred city, 
there are two ritual cycles: one at the 
level of the neighbourhood and another 
more generic that brings together the 
neighbourhoods called “La Circular”, 
both types of revels have different pur-
poses, one level conglomerates all the 
Cholultecas and another delimits them. 
per neighbourhood unit. We are interes-
ted in specifically analyzing both festive 
courses: Circular and neighbourhood, as 
a set of symbolic repertoires and shared 
practices that allow the symbolic appro-
priation of the territory on two scales: 
city and neighbourhood, and the patron 
saints and virgins as territorial entities, 
which function as emblems of the terri-
tories.

Keywords: Religious holiday, territory, 
patron saints and virgins, worldview (or 
cosmovision). 

Introducción 

La ciudad dual de Cholula (San Pedro 
y San Andrés), históricamente fue y ha 
sido un lugar de culto religioso, es de-
cir, una ciudad-santuario. En la época 
prehispánica fue erigida como un centro 
ceremonial dedicado a las deidades del 
agua y la fertilidad; de estas, la principal 
era Chiconnauhquiahuitl, “nueve llu-
vias”, misma que radicaba en la gran pi-
rámide nombrada como Tlachihualtepetl 
(Olivera, 1970, p. 212). A principios del 
Posclásico arribaron los Tolteca-Chichi-
mecas, los cuales se relacionaron con los 
habitantes del lugar, los Olmeca-Xicalan-
cas, a través de disputarse el control te-
rritorial, religioso y político de la región. 
En este periodo, Cholula se convirtió en 
una ciudad-santuario dedicada a Quet-
zalcóatl en su advocación del viento. Sin 
embargo, esta deidad no sustituyó a las 
anteriores, al contrario, creció su impor-
tancia religiosa, convirtiéndola en uno 
de los centros de peregrinaje más impor-
tantes de Mesoamérica. A la llegada de 
los conquistadores españoles en el siglo 
xvi, iniciaron proceso de evangelización 
que se caracterizó por la imposición de 
su dios católico y los santos y vírgenes, 
mismos que fueron reinterpretados por 
los indígenas cargándoles significados 
y atributos de las deidades mesoameri-
canas (Bartolomé, 2005, p. 33), tal fue 
el caso de la Virgen de los Remedios y 
los santos patronos de los barrios. Así 
las deidades tutelares de los calpullis, 
“el corazón del pueblo” (López-Austin, 
1984, p. 423) se convirtieron en los san-
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tos patronos de los barrios y los pueblos. 
Actualmente funcionan como elemento 
cohesionador a nivel sociocultural, son 
la base de la organización social, agluti-
nadores simbólicos y ejes estructurantes 
de la identidad comunitaria.

La organización de las fiestas religio-
sas y los rituales dedicados a los santos 
son las expresiones más claras de las re-
laciones de reciprocidad entre humanos 
y deidades. El simbolismo y la impor-
tancia de los santos se observa en múl-
tiples aspectos de la vida comunal; ellos 
operan como antecesores y fundadores 
de los pueblos. Cada santo tiene su es-
pecificidad propia que lo distingue de 
los demás, aspecto que también motiva 
la distinción de cada pueblo o comuni-
dad, al tener su propio santo. Los santos 
patronos se comportan como deidades 
independientes, dotados de voluntad y 
figura, con los cuales se deben mantener 
relaciones, transferencia equilibrada, 
como son las de reciprocidad, principio 
básico de la normatividad indígena (Ba-
rabas, 2006, p. 155). 

El santo, condensa en sí mismo la 
identidad histórica, la realidad presente 
y el futuro de un pueblo. Los santos son 
iconos de los pueblos, ellos son los ver-
daderos protagonistas de las fiestas y son 
la objetivación emblemática de la colec-
tividad (Giménez, 1978, pp. 147-148). 

Generalmente los santos son consi-
derados los padres y fundadores de los 
pueblos, los dadores del sustento, la sa-
lud y el trabajo; controlan el clima, pro-
piciarían la fertilidad de la tierra y con 
ello, el buen desarrollo de la agricultura. 

La fiesta religiosa en torno a los santos 
patronos ha sido uno de los motores más 
importantes de la reproducción cultural, 
la cohesión social, la apropiación simbó-
lica del espacio, la defensa de intereses 
comunes y la identidad colectiva. 

San Pedro Cholula se encuentra divi-
dido en barrios, cada uno con su iglesia 
y su sistema de cargos. En estos barrios 
se identifican características sociocul-
turales propias y la reafirmación de una 
identidad barrial asociada con su santo 
patrón, las fiestas dedicadas a él, un te-
rritorio delimitado, no solo como espa-
cio físico, sino también por complejos 
modelos de adscripción y pertenencia 
a una colectividad. La ciudad está com-
puesta por diez barrios. 

En general, aunque cada barrio pre-
senta particularidades, se puede men-
cionar que se caracterizan por la activa 
participación de sus integrantes y su or-
ganización a través del sistema de car-
gos, el cual destaca por ser un complejo 
conjunto socio-religioso. 

La pertenencia a un barrio depen-
de de ciertos códigos socioculturales, 
entendidos por los propios integrantes 
como: la adscripción religiosa, el lugar 
de nacimiento y la doble filiación, es de-
cir, cuando un poblador habita en un ba-
rrio distinto al que nació (Bonfil, 1988, 
pp. 218-219). 1

1.      Cada barrio reconoce como punto central el 
templo en honor al santo patrono, el cual otorga 
sentido de pertenecía a los integrantes y es funda-
mental para la cohesión social. Según Mercedes 
Olivera (1971, p. 135), cada santo es equivalente 
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Las fiestas religiosas que organi-
zan los mayordomos son un referente 
fundamental para la reproducción y la 
expresión de la identidad barrial de los 
cholultecas, pues por medio de estas se 
estrechan los lazos entre los sujetos que 
interactúan cotidianamente y entre estos 
y los seres sagrados, como los santos y 
las vírgenes de los barrios y la deidad 
principal de la región, que es la Virgen 
de los Remedios, cuyo santuario se en-
cuentra localizado encima del antiguo 
Tlachihualtepetl. Dentro de las principa-
les fiestas de San Pedro Cholula, están 
las que se realizan en honor a tres imá-
genes: Virgen de los Remedios, Virgen 
de Guadalupe y San Pedro de Ánimas, 
que en conjunto conforman la llamada 
Circular; su nombre se debe a que los 
responsables (mayordomos) cambian 
anualmente entre los diez barrios que 
conforman la ciudad, de modo que, a 
través de un sistema rotativo circular, a 
cada barrio en un trascurso de diez años 
le toca la responsabilidad de albergar las 
imágenes y organizar sus fiestas (ver fi-
gura 1). 

Cada imagen Circular cuenta con su 
propia mayordomía, mismas que se en-
cargan de organizar un ciclo de fiestas 
que congregan a todos los barrios. La  
 
 
a la deidad prehispánica local. Las relaciones de 
parentesco son una característica propia para la 
dinámica y organización barrial; cuando un miem-
bro participa en un cargo o en algún evento, la 
responsabilidad recae en la mayoría de los inte-
grantes de la familia, quienes apoyan al carguero 
en distintas actividades (Olivera, 1971, pp. 136-
137).

mayordomía de la Circular de los Reme-
dios principalmente organiza la fiesta a 
esta deidad en septiembre, la cual tiene 
importancia a nivel regional; la circular 
de San Pedro de Ánimas organiza una 
fiesta denominada la Tlahuanca o la Bo-
rrachera espiritual, dedicada a este san-
to y a los mayordomos difuntos; y la Cir-
cular de la Virgen de Guadalupe organiza 
la fiesta de los pueblos o el Altepilhuilt. 

Existe por su parte un ciclo de fiestas 
dedicadas a cada uno de los santos pa-
tronos de barrio que tienen la finalidad 
de congregar y delimitar a cada unidad 
barrial, y son las siguientes: San Miguel 
Tianguisnahuac (29 de septiembre), Je-
sús Tlatempa (domingo de Pascua) San-
tiago Mixquitla (25 de julio), San Matías 
Cocoyotla (24 de febrero), San Juan Cal-
vario Texpolco (24 de junio), San Cris-
tóbal Tepontla (25 julio, como la fecha 
se empalma con la fiesta de Mixquitla, 
se prolongan las celebraciones hasta el 
primer domingo de agosto), Santa Ma-
ría Xixitla (29 de agosto), La Magdalena 
Coapa (22 de julio), San Pedro Mexicalt-
zingo (29 de junio) y San Pablo Tecamac 
(29 de junio, sin embargo para que no se 
empalme con la fiesta de Mexicaltzingo 
se mueve para la primera semana de ju-
lio) (ver figura 2).

En este trabajo particularmente nos 
centramos en analizar etnográficamente 
los dos complejos de fiestas religiosas, la 
llamada “Circular” y las barriales patro-
nales, como dos formas de apropiación 
del territorio, uno extenso de carácter 
genérico (como cholultecas) y otro par-
ticular, próximo, como hijos de barrio; 
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ambos tipos de fiestas poseen diversas 
finalidades unas conglomeran a todos los 
cholultecas y otras los delimitan por uni-
dad barrial. Nos interesa analizar espe-
cíficamente el decurso festivo Circular y 
barrial, como un conjunto de repertorios 
simbólicos y prácticas compartidas que 
permiten la apropiación simbólica del 
territorio a dos escalas (ciudad y barrio) 
que a su vez permiten la diferenciación 
de “un nosotros particular” como miem-
bros de un barrio y un “nosotros más am-
plio” como cholultecas.  

Ante la importancia que reviste el 
decurso festivo circular-genérico y pa-
tronal-barrial como conjuntos de reper-
torios socioculturales que motivan la 
delimitación, y por otro lado la conglo-
meración en San Pedro Cholula, preten-
demos responder a la interrogante: ¿cuá-
les son las creencias y ritos compartidos 
y los distintivos de las fiestas religiosas 
en San Pedro Cholula que permiten la 
apropiación simbólica-expresiva del te-
rritorio a dos escalas la ciudad-genérico 
y el barrio-particular? 

 Las evidencias presentadas se ob-
tuvieron a través del trabajo de campo 
realizado entre los años 2016 y 2019, 
durante los cuales asistimos a distintas 
actividades festivas en la ciudad de San 
Pedro Cholula. En general entablamos 
relaciones a través de la observación par-
ticipante y la entrevista etnográfica, las 
cuales nos permitieron acceder y cons-
truir los datos presentados, profundizar 
en los significados y usos que los actores 
les dan a sus fiestas patronales. 

El territorio, territorialidad y fies-
ta 
 
El territorio es un espacio apropiado y 
valorizado –simbólica o instrumental-
mente– por los grupos humanos (Ra-
ffestin, 1980, p. 129, citado en Giménez, 
2000, p. 90). El espacio y el territorio no 
son términos equiparables. El espacio es 
la materia prima del territorio, la reali-
dad material preexistente a todo conoci-
miento y a toda práctica. La apropiación 
concreta o abstracta (representación, 
constructos simbólicos) territorializa el 
espacio (Raffestin, 2011, p. 102). Por 
ello, el territorio es el resultado de la 
apropiación y valorización del espacio 
en el que juegan como ingredientes prin-
cipales, la apropiación misma, el poder y 
la delimitación de ese espacio, la frontera 
(Giménez, 2000, p. 91). 

La apropiación del espacio puede ser 
de carácter instrumental-funcional-mate-
rial o simbólico-expresivo. En el primero 
se enfatiza la relación utilitaria con el es-
pacio (explotación económica, ventajas 
geopolíticas, etc.); mientras que, en el 
segundo se destaca el papel del territorio 
como espacio simbólico-cultural y como 
soporte de identidades individuales y 
colectivas. Por eso el territorio puede 
ser considerado como zona de refugio, 
como medio de subsistencia, como área 
geopolíticamente estratégica, como cir-
cunscripción político-administrativa, et-
cétera; pero también como paisaje, como 
entorno ecológico, como objeto de ape-
go afectivo, como lugar de inscripción 
de un pasado histórico y de una memoria 
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colectiva, o como un lugar sagrado en 
donde se entretejen relaciones rituales, 
producto de festividades o cultos que in-
corporan a una gran colectividad (Gimé-
nez, 2000, p. 93).

Los teóricos distinguen dos tipos 
fundamentales de territorio: los territo-
rios próximos o territorios identitarios 
(locales), como el pueblo, el barrio, la 
localidad, la ciudad; y los territorios 
más bastos, como una región o un Es-
tados-nación (Hoerner, citado en Gimé-
nez, 2000, p. 96). En el presente estudio 
denominamos territorios próximos o co-
munitarios a los barriales y vastos al de 
mayor alce social como lo es la ciudad de 
San Pedro Cholula. 

Los territorios como productos socia-
les, culturales y políticos (de poder) son 
sistemas que están constituidos por ma-
llas, nudos y redes. Las mallas son los 
límites o fronteras de los territorios, los 
nudos son los centros de poder o de po-
blamiento jerárquicamente relacionados 
entre sí y las redes son las líneas (pueden 
ser los caminos, circuitos etc.) entre sí a 
los puntos o nudos (Giménez, 2000, p. 
91). 

La territorialidad resume la manera en 
que las sociedades satisfacen sus necesi-
dades en un momento y lugar dado, e im-
plica las relaciones con el espacio y con 
otros actores. El acercamiento teórico a 
la territorialidad simbólica se ha realiza-
do a través de conceptos como el de cos-
movisión, misma que se expresa especí-
ficamente en los mitos, particularmente 
las mitologías fundacionales y cosmogó-
nicas porque organizan el mundo natural 

y social (Barabas, 2003, p. 25). Por otro 
lado, diversas corrientes han señalado la 
relación entre mitologías y prácticas ri-
tuales. La territorialidad simbólica puede 
ser leída a través de los diversos procesos 
rituales y festivos de las comunidades. 
Considero como prácticas rituales funda-
mentales para la apropiación del espacio 
a las fiestas patronales. 

De esta manera los procesos de sim-
bolización de los grupos étnicos con-
vierten los espacios en territorios. En 
estos se desarrollan acciones culturales 
que vemos plasmadas en cosmovisiones 
(mitos) rituales y santuarios. Por ello, 
podríamos decir que el territorio es tam-
bién un sistema de símbolos, es decir una 
manera de clasificar, cualificar y habitar 
el espacio que sigue pautas y crea códi-
gos trasmisibles culturalmente (Barabas, 
2003, p. 47). El territorio es una realidad 
multisignificativa que precisamente por 
la condensación de significados puede 
ser definida como un geosímbolo: sím-
bolo metonímico de la identidad de un 
grupo étnico o de un país (Giménez, 
2000, p. 101).  

Los territorios culturales tienen fron-
teras dinámicas porosas y flexibles que 
son ámbitos de interacción que los usua-
rios pueden traspasar y modificar a dife-
rencia de las fronteras políticas-adminis-
trativas que suelen ser rígidas (Barabas, 
2003, p. 49).

Los pueblos de origen indígena, 
como los cholultecas, perciben y valo-
rizan la tierra y el territorio como espa-
cios sagrados aun cuando paralelamente 
tienen otras valoraciones seculares. Por 
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ello, la cosmovisión y las prácticas ritua-
les son categorías centrales para analizar 
la construcción de los territorios. 

Para los actores sociales no hay terri-
torios abstractos sino aquellos que están 
marcados por lugares poderosos (pun-
tos-centros), tatuados por las gestas de 
los héroes míticos como lo pueden ser 
los santos patronos y los rituales que los 
cargan de significados (Barabas, 2003). 
Los territorios contienen marcas o hue-
llas (el pie de la entidad, de su caballo 
etc.) mismos que están asociados a even-
tos míticos y rituales, en donde se ma-
nifiestan entidades con voluntad o figura 
conocidos como Dueños, que viajan de 
sitio en sitio, que van estableciendo luga-
res y marcas emblemáticas en el espacio 
(Barabas, 2003, p. 49). 

La cosmovisión y los ritos construyen 
lugares sagrados con cualidades que los 
caracterizan (pesados, encantados, de 
respeto) y también con las figuras de las 
entidades que habitan en ellos con sus 
atributos, fisonomías y hazañas (Bara-
bas, 2003, p. 49). Los lugares emblemá-
ticos y sus marcas son elementos geográ-
ficos que funcionan como monumentos 
y resúmenes metonímicos, por lo que se 
convierten en centros mnemónicos de 
cada cultura. La gente desarrolla imáge-
nes cognitivas de los lugares y la relación 
entre ellos traza redes y construye fronte-
ras territoriales. 

La categoría dominante en la cons-
trucción de la territorialidad simbólica es 
la que Barabas (2003a) ha llamado la éti-
ca del Don.  Esta es un conjunto de con-
cepciones valores y estipulaciones que 

regulan las relaciones de reciprocidad 
entre personas y también con los seres 
sagrados (Barabas, 2003, p. 50). 

Dimensiones de la construcción territo-
rial: los centros

En numerosas culturas las orientaciones 
generales se organizan en dimensiones 
horizontales y verticales y estas se re-
flejan en las cosmovisiones y en la con-
figuración del espacio humano. La di-
mensión vertical con frecuencia genera 
la concepción de espacio tridimensional 
dividido en tres planos: arriba, medio y 
abajo muchas veces comunicado entre sí 
a través del centro; y la dimensión hori-
zontal generalmente representada por un 
cuadrado, rectángulo, rombo y círculo, 
que organiza las orientaciones centro y 
frontera (periferia y límite). La concep-
ción de centro que intercepta el espacio 
de arriba y el de abajo y desde donde se 
marcan fronteras, suele construirse como 
lugar sagrado, sea montaña, o templo, a 
partir del cual se marcan otras direccio-
nes (Barabas, 2003, p. 52). Este modelo 
de representación del espacio en dimen-
siones verticales y horizontales en mu-
chas sociedades indígenas permite en-
tender la construcción de los territorios 
próximos y vastos, así como el territorio 
de la comunidad (humano) y el del mon-
te (dueños). 

De acuerdo con la dimensión horizon-
tal se puede decir que todo lugar sagrado 
es concebido como el centro a partir del 
cual se marcan las fronteras y se gene-
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ran umbrales (transiciones entre espa-
cios de diferente cualidad –forma, olor, 
atributos–) y la valoración que media la 
entrada y la salida de lugares. Para atra-
vesar estos umbrales se requiere de ritos 
de protección de acceso y salida que im-
plican comportamientos determinados. 
Centros y fronteras están conectados por 
redes que pueden ser caminos, migracio-
nes fundadoras, rutas procesionales etc. 
(Barabas, 2003, p. 52). 

Los lugares sagrados

Espacios sagrados son aquellos lugares 
donde se manifiesta una potencia, estas 
manifestaciones pueden ser hierofanías 
(que revelan lo sagrado en un ente) o 
teofanías (potencias que tienen figura 
y expresan voluntad). En el caso de las 
culturas indígenas lo sagrado no refle-
ja una experiencia de orden, entendido 
como experiencia de amparo protector 
y benevolente, sino la relación con un 
ámbito también ambiguo, poderoso y a 
veces atemorizador y sancionador (Bar-
tolomé, 2005, pp. 16-17). Generalmente 
los lugares sagrados son espacios donde 
habitan o se manifiestan las deidades, los 
dueños o seres sobrenaturales, estos son 
catalogados como pesados, de respeto, 
delicados, misteriosos, maravillosos y 
encantados. Categorías con las cuales el 
pensamiento indígena hace referencia a 
los lugares considerados como sagrados, 
en donde se efectúa el intercambio con 
las deidades a través del ritual (Barabas, 
2003, p. 58).  

Los lugares sagrados son espacios 
particulares cargados de significación, 
que se reflejan en una serie de creencias, 
mitos, multiplicidad de símbolos y actos 
rituales. Estos espacios pueden estar en 
el ámbito natural –cerros, montañas, la-
gos, cuevas, barrancas, manantiales etc. 
– o artificial; es decir, se trata de espa-
cios construidos como pueden ser una 
iglesia, una capilla o una cruz. Sobre 
estos se construyen mitos que relatan 
la aparición de las entidades, su poder, 
hazañas, cualidades, atributos, etc. tam-
bién se realizan rituales con los cuales se 
busca el intercambio con estas. En estos 
lugares no solo el espacio es distinto al 
de los humanos –son encantados, mis-
teriosos– sino que también el tiempo es 
otro, trascurre de manera diferente, un 
día puede ser un año y un minuto un día, 
es el tiempo de las deidades (Barabas, 
2003, p. 58).  

La fiesta religiosa

Las fiestas religiosas son expresiones 
rituales, realizadas en espacios y tiem-
pos previamente consensuados, donde 
se vive una especie de tiempo de excep-
ción. Se caracterizan por su condensa-
ción sociocultural; en ellas se expresan 
creencias, participación social, danza, 
música, canto, agitación y el exceso 
de comida y bebida (Caillois, 2013, p. 
14). La fiesta permite la reafirmación y 
cohesión cultural de los participantes, 
crea identidades, establece diferencias, 
es uno de los motores más importantes 
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de la reproducción cultural, la cohesión 
social, la defensa de intereses comu-
nes. A través de estas las sociedades se 
apropian y delimitan su territorio, son 
prácticas sociales que proyectan formas 
diversas de concebir el mundo, poseen 
un contenido polisémico, histórico y es-
tán inherentemente relacionadas con la 
cosmovisión en torno a los santos patro-
nos y vírgenes. Por ello, la cosmovisión 
sobre estos determina o influye en la 
organización, ejecución y reproducción 
de las fiestas religiosas, a través de es-
tas los pueblos mantienen relaciones de 
reciprocidad y de dependencia con los 
seres sagrados, de esta relación depende 
el orden y el equilibrio del universo, y 
con ello de la vida humana.

La fiesta religiosa es un espacio de 
reelaboración simbólica, que involucra a 
la estructura social en su conjunto y que, 
además, permite hacer una lectura del 
tipo de relaciones económicas, políticas 
y sociales que viven los grupos partici-
pantes. Algunos autores plantean que es 
el dominio de lo sagrado, reservado a la 
divinidad, al regocijo y a la alabanza del 
santo (Caillois, 2013, p. 14). Se caracte-
rizan por dos tipos de actos; el religioso 
y el lúdico, es decir que combina actos 
rituales, como misas, procesiones, man-
das etc. y la fiesta externa que se celebra 
en la calle y que implica juego diver-
sión, alegría etc. (J. Boissevain, 1992, 
pp. 139-140). 

Las procesiones son desplazamien-
tos rituales que se realizan en el espacio 
interno del pueblo, barrio o comunidad 
y las peregrinaciones se realizan a través 

de trayectos por diferentes espacios y te-
rritorios y arriban a un santuario. Ambas 
pueden representar espacios metoními-
cos que simbolizan al territorio, en espa-
cios como el atrio de la iglesia, calles del 
pueblo, por mencionar algún ejemplo. 

La peregrinación a través de los re-
corridos y paradas construye lugares y 
marcas de particular sacralidad –cruces, 
ermitas, altares, huellas de lo sagrado 
en rocas–, que condensan rituales de 
umbral y relatos fundadores normativos 
(Barabas, 2003, p. 26). 

Las procesiones recuerdan y refren-
dan centros, márgenes, límites y fronte-
ras interiores. Reafirman las relaciones 
sociales y por otra parte son recursos 
mnemónicos colectivos acerca de los lí-
mites del pueblo y sus lugares más sagra-
dos, que se renuevan y marcan (cruces, 
mojoneras) periódicamente legitimando 
la posesión del espacio por ese pueblo 
y recordando al mismo tiempo las fron-
teras con los pueblos vecinos (Barabas, 
2003, p. 27). Las peregrinaciones que 
reúnen a un grupo determinado de co-
munidades en torno a la celebración de 
un santo constituyen actos devocionales 
estrechamente ligados a la reproducción 
simbólica de un espacio territorial pro-
pio que se quiere refrendar, valiéndose 
de la memoria histórica de haber com-
partido un territorio, tal es el caso de 
Cholula. 
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Los santos y vírgenes como entida-
des territoriales en San Pedro Cho-
lula

Los santos y vírgenes, Dueños del terri-
torio barrial

En la mayor parte de los pueblos indí-
genas de México, los santos aparecidos 
se hicieron Santos Patronos y retomaron 
el papel fundador y protector del terri-
torio de las comunidades que eligieron 
y que antiguamente desempeñaban las 
deidades tutelares prehispánicas. Los 
santos son la objetivación simbólica de 
la colectividad, representan al pueblo 
y al territorio, por tanto, donde está el 
santo, está el pueblo entero, aunque no 
esté la totalidad de los miembros de una 
sociedad en términos numéricos y es-
paciales concretos (Giménez, 1978, pp. 
147-148).  

Los santos y vírgenes patronos son 
de las figuras más importantes de la re-
ligión popular. Estos son considerados 
como los más importantes, son conce-
bidos generalmente como seres vivos, 
que se comportan como los humanos 
(se enojan, están contentos, comen, des-
cansan, trabajan), tienen relaciones de 
parentesco con otras entidades –santos, 
cristos o vírgenes–, son ambivalentes, 
es decir, son protectores y benevolen-
tes, pero también caprichosos y casti-
gan. Generalmente son considerados 
los padres y fundadores de los pueblos, 
los dadores del sustento, la salud y el 
trabajo. Controlan el clima, propician 
la fertilidad de la tierra y con ello, el 

buen desarrollo de la agricultura. Por 
otro lado, son símbolos fundamentales 
de los territorios y referentes centrales 
de la construcción y reproducción de la 
identidad colectiva. Su culto y las ac-
tividades relacionadas con el mismo, 
como las procesiones y peregrinacio-
nes, constituyen dispositivos privilegia-
dos para la apropiación simbólica del 
territorio. En Cholula existen infinidad 
de testimonios que narran las hazañas 
de los santos quienes salen por las no-
ches a cuidar el territorio de los males 
que les aquejan, se menciona haberlos 
visto por los límites de los barrios, en 
las calles, atrios o campanarios. Las 
personas saben que salen de la iglesia 
porque sus botas o zapatos se encuen-
tran sucios o desgastados. Los santos 
funcionan como, dueños de lugar, es 
decir, son entidades territoriales que de-
limitan territorios –barriales–, los prote-
gen y moran en ellos.  

Para los Cholultecas, los santos son 
personas especiales, y como tales se 
cree que sufren, gozan, descansan, tra-
bajan, comen, duermen, lloran, compar-
ten, son felices, tienen parentesco con 
otros santos. Son considerados los pa-
dres o madres de los barrios o pueblos 
y por tanto son sus miembros más im-
portantes. Por esta razón y durante todo 
el tiempo son atendidos, complacidos y 
cuidados por sus hijos; y por ello, el día 
más importante del barrio es cuando se 
festeja su onomástico, que también es el 
de la colectividad. 

Por otro lado, las fiestas de los san-
tos patronos de los barrios y las de las 
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imágenes Circulares son formas de 
apropiación y construcción de territo-
rios próximos y vastos, los delimitan, 
son referentes de la identidad barrial y 
genérica y permiten demarcar el adentro 
y el afuera. En estas fiestas se refrenda 
la solidaridad social y las relaciones te-
rritoriales con los demás barrios, simbo-
lizada a través de la invitación y visita 
de otros santos patronos y de llegada de 
la Virgen de los Remedios, madre de los 
cholultecas; de esta manera se fortalecen 
las relaciones sociales, los lazos históri-
cos y la identidad colectiva. La Virgen 
de los Remedios recorre anualmente los 
barrios, pueblos de los municipios de 
San Pedro, San Andrés Cholula, Santa 
Isabel, Coronango y Cuautlancingo, re-
frendando y apropiando simbólicamen-
te un territorio más vasto (regional), 
histórico, vivido y disfrutado milenaria-
mente por los cholultecas. 

De esta manera las fiestas religiosas, 
y principalmente las dedicadas a los 
santos, son formas de apropiación y de-
limitación simbólica a distintas escalas 
territoriales que corresponden también 
con diferentes niveles de la organiza-
ción social que van desde la familia (la 
casa), el barrio, la localidad y hasta la 
región. 

Los territorios más vastos (la ciudad) 
y los barriales tienen puntos geográfi-
co-simbólicos especialmente significa-
tivos para los habitantes, generalmente 
son lugares en donde habitan los santos 
y vírgenes, en donde se establecen las 
relaciones entre estos y los humanos, 
por eso son considerados sagrados. Es-

tos últimos son los centros de la ciudad 
y de los territorios barriales y pueden ser 
considerados como santuarios construi-
dos en donde moran las vírgenes y san-
tos patronos de la ciudad (Circulares) y 
de los barrios, principalmente se trata 
de templos o iglesias. Estas son lugares 
que marcan, distinguen a los territorios 
vastos y barriales, en ellos se producen 
mecanismos de interacción, articula-
ción social en general. Estos lugares son 
catalogados como de respeto, delicados 
y maravillosos (Barabas, 2003, p. 58). 

Sobre los santuarios, iglesias o “ca-
sas de los santos, santas y vírgenes”, se 
ha construido una serie de creencias, 
mitos, multiplicidad de símbolos y se 
realizan actos rituales. Existen mitos 
que relatan la aparición de estos, su po-
der, hazañas, sus cualidades o atributos. 
Para los cholultecas estos lugares y el 
territorio barrial son sagrados porque 
habitan los santos, los cuales son los 
fundadores, antecesores, dadores, due-
ños del territorio y de todo cuanto hay 
en él. Estos seres territoriales se revelan 
en estos lugares, interactúan con los hu-
manos por lo que se convierten en espa-
cios de acción ritual, de interacción y de 
reciprocidad (Barabas, 2003, p. 24). 

Las fiestas dedicadas a las vírgenes 
y santos de las Circulares y los santos 
patronos de los barrios son las formas 
de apropiación simbólica del territorio 
más evidentes, en las que se escenifican 
y conmemoran los mitos y creencias 
sobre el origen del territorio más vasto 
y de los barrios, fundados y protegidos 
por los distintos patronos y patronas. 
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Las fiestas religiosas dedicadas a 
estas distintas teofanías2 contienen una 
serie de actos, peticiones, misas, cantos, 
convites, procesiones, peregrinaciones, 
música, alabanzas, fuegos pirotécnicos, 
verbenas etc., que recuerdan una histo-
ria sagrada, una historia de fundación, 
de apropiación, de creación y delimi-
tación de un territorio, que a través de 
la ejecución de la fiesta reactualiza esos 
derechos de posesión y pertenencia. En 
estos días el santo o la virgen recorre las 
calles a través de procesiones, en otros 
casos estas se desarrollan en los atrios 
de las iglesias, espacios que simbolizan 
el territorio más vasto o el del barrio, 
con sus cuatro rumbos y el centro. De 
esta manera se observan procesos me-
tonímicos en donde las cruces, capillas 
pozas, esquinas, las paradas hacen alu-
sión al territorio en dos escalas: la ciu-
dad y el barrio. Así, el territorio es un 
espacio significado y tatuado por los 
mitos, relatos, creencias y las practicas 
rituales y festivas.3

2.      Entidades que tienen figura y expresan vo-
luntad y que se diferencian de las hierofanías que 
revelan lo sagrado en un ente (Eliade, 1967, p. 
18).
3.      La organización de las fiestas recae en un 
tipo de organización político-religiosa localmen-
te denominada mayordomía. Estas se encargan 
también de la ejecución y reproducción de las 
fiestas religiosas y están constituidas por gran 
cantidad de personas que trabajan durante todo 
el año con la finalidad de mantener las relaciones 
de reciprocidad con las personas, los santos y las 
vírgenes.

La ciudad de San Pedro Cholula está 
conformada por diez barrios4 y su cen-
tro, los primeros son subdivisiones so-
ciorreligiosas y territoriales, la mayoría 
de origen prehispánico y colonial. Estos 
se distinguen por poseer características 
culturales propias, una historia común 
etcétera; el símbolo central a nivel so-
ciocultural que los distingue son sus 
santos y santas patronos, son territorios 
próximos. Cada barrio se denomina 
como su santo o virgen más un vocablo 
en náhuatl (topónimo de origen prehis-
pánico), y cada uno cuenta con su pa-
rroquia y su sistema de cargos. En estos 
barrios se identifican diversas dinámicas 
socioculturales y la reafirmación de una 
identidad barrial asociada con un terri-
torio delimitado, no solo como espacio 
físico, sino también por complejos mo-
delos de adscripción y pertenencia a una 
colectividad.  

Así también existen tres imágenes: la 
Virgen de los Remedios, de Guadalupe 
y la de San Pedro de Ánimas, cuyo culto 
rebasa el ámbito barrial y conglomera a 
todos los barrios. En el caso de la pri-
mera imagen, su ámbito de influencia 
va más allá del territorio de la ciudad a 
uno de carácter regional, sin embargo, el 
resguardo de esta y de su santuario es  
 
 
 
4.      El barrio Cholulteca es una unidad social, 
cultural, histórica y territorial. Caracterizada por 
las relaciones de parentesco, la cosmovisión so-
bre el santo patrón, su ciclo de fiestas religiosas, 
formas de organización social y un territorio, como 
espacio de adscripción y sustento de la identidad.
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responsabilidad de una mayordomía lo-
cal denominada Circular, misma que es 
la encargada de organizar la fiesta.  

Las imágenes Circulares poseen su 
propio templo, sobre ellas también se 
relatan sus proezas como entidades que 
cuidan el territorio, que lo marcan y de-
limitan, pero se refiere a un espacio más 
vasto, es decir, el territorio que confor-
ma la unión de los diez barrios. Al con-
trario de estos últimos que se denominan 
con el nombre del santo o santa patrono, 
más un topónimo, aquí se trata de tres 
imágenes patronas de todos los barrios y 
por tanto no poseen un topónimo especí-
fico, sino que hacen alusión a la ciudad 
de San Pedro Cholula. 

Los santos y vírgenes patronos fun-
cionan como padres-madres y protec-
tores, siempre protegen a sus hijos de 
las enfermedades, fenómenos naturales 
y en general del peligro. Así, San Ga-
briel (Tianguisnahuac) es el ángel de los 
enfermos; cuando alguien se enferma 
“mandan a traer su plato para que haga 
el milagro de sanar”. Santiago,5 (Mix-
quitla) por otro lado, siempre sale de su 
iglesia para cuidar el territorio del ba-
rrio, también se cree que frecuentemente 
sube al campanario y desde ahí “ve todo 
el barrio,” lo vigila y protege de entida-
des que pueden hacer daño a sus hijos, 
generalmente se dice que por las noches 
el santo sale montado en su caballo por  
 
 

5.      Su fiesta patronal es el 25 de julio, entrevis-
ta con Monserrat Solís, la florista encargada de 
adornar la fiesta este año.

los campos y límites del barrio para pro-
teger sus dominios. Las personas se dan 
cuenta de ello debido a que las botas que 
porta la imagen aparecen desgastadas y 
sucias de lodo y tierra. 

San Miguelito (ubicado en la capilla 
del mismo nombre en San Pedro Cholu-
la) protege a sus hijos del mal que pue-
de causar el diablo, el cual se encuentra 
debajo de sus pies y lo tiene dominado. 
Se piensa que este diablo es muy malo, 
por lo cual “lo tienen encadenado y 
bien sujetado ya que cuando se suelta 
causa muchas muertes, igual hace daño 
a quienes lo ven por eso no dejan que 
cualquiera lo vea”. Se dice que cuando 
el diablo se suelta causa “muchas muer-
tes”. Sin embargo, el diablo también ha 
hecho algunos milagros, algunas perso-
nas expresan que: “muchos presidentes 
antes de ser presidentes fueron a pedirle 
el milagro y se los cumplió” (Gámez, 
2017a). 

San Cristóbal es el santo de los via-
jeros y los trasportistas, se dice las per-
sonas que por alguna razón tienen que 
partir de su terruño se encomiendan a él 
para que su viaje sea tranquilo y sin con-
tratiempos. Sin embargo, San Cristóbal 
sobre todo cuida de sus hijos en el ba-
rrio de Tepontla. Las personas mayores 
cuentan que lo han visto salir por las no-
ches, caminando y recorriendo el barrio 
y el cerro Zapotecas (lugar próximo al 
barrio), donde se dice habita una entidad 
maligna. 

La Virgen María es la protectora de 
las mujeres, se cree que, si una señora no 
se puede embarazar o ha tenido abortos, 
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al encomendarse a la Virgen “para que 
las bendiga con su gracia”, esta podrá 
ser madre. Por su parte, en San Matías 
Cocoyotla, al igual que en otros barrios, 
las personas han visto caminar por las 
noches al santo en las calles y límites 
del barrio, al que protege de infortunios 
(Gámez, 2017a).  

La Virgen de los Remedios es la 
protectora de las Cholulas (San Andrés 
y San Pedro), ella cuida a sus hijos de 
enfermedades, conflictos como guerras, 
invasiones, injusticias etc. así como de 
catástrofes naturales, como sequias, tem-
blores, inundaciones, plagas etc. por eso 
se dice que se “llama Remedios, porque 
remedia los problemas y los males que 
aquejan a sus hijos”, por ello a lo largo 
del año la Virgen sale de su santuario a 
visitar y a proteger a sus hijos, a este acto 
comúnmente se le conoce como las ba-
jadas. En general se menciona que son 
64 bajadas (comunicación personal, con 
el Sr. Gregorio Porrás, Mayordomo de 
Circular de la Virgen de los Remedios 
2019-2020), a lo largo de este ciclo la 
imagen visita los diez barrios de la ciu-
dad de San Pedro Cholula, algunos de 
San Andrés Cholula y diversos pueblos 
y colonias de estos dos municipios; así 
como los de Cuautlancingo, Coronango 
y Santa Isabel Cholula, todos en el Es-
tado de Puebla. Generalmente la visita 
de Virgen coincide con las fiestas de los 
patronos de los pueblos y en otras oca-
siones son fechas distintas fijadas for-
malmente en el calendario religioso del 
santuario. Para los pueblos y barrios la 
visita de la imagen es una de las celebra-

ciones más importantes de su ciclo festi-
vo, después de su fiesta patronal. Por la 
frecuencia de las bajadas de la Virgen, 
es común que las fechas se empalmen, 
por ello se cuenta con cinco imágenes 
peregrinas, llamadas también las secre-
tarias, así también existen cuatro imáge-
nes más: 1) la imagen de la mayordomía 
de la Circular, 2) la que se encuentra en 
la capilla abierta del santuario, 3) la ima-
gen del Camarín y 4) la original o con-
sagrada que se encuentra en el altar de 
la iglesia-santuario. Esta última no sale 
de este lugar, solo en casos sumamente 
excepcionales, por lo que en total son 
nueve imágenes.   

Como madre y protectora de los cho-
lultecas, “ella cuida de toda la gente”, 
por ello cuando se le solicita su ampa-
ro ante las dificultades de la vida, como 
problemas donde se corre peligro de 
muerte o catástrofes naturales, los habi-
tantes piden su auxilio y suben por ella 
al cerrito-santuario y la llevan a su igle-
sia local o barrial y ella los ayuda.  

San Pedro de Ánimas es una advoca-
ción local de San Pedro Apóstol, patrón 
de la ciudad. En un principio el Santo 
patrono fundador fue San Gabriel, sin 
embargo, este fue sustituido en el siglo 
xvii por San Pedro Apóstol, quien fue 
reinterpretado por la población a partir 
de la creación de una advocación que 
adquirió un simbolismo relacionado con 
la agricultura (Comunicación personal 
con don Manuel Tlatoa) y con los muer-
tos. Al respecto Johanna Broda (2004) 
ha señalado la íntima asociación entre 
los muertos y el ciclo agrícola existen-
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te en la cosmovisión mesoamericana y 
describe el papel que los muertos y los 
ancestros cumplían en los diferentes 
procesos de la agricultura al velar por 
el bienestar de su comunidad y prestar 
ayuda para el buen desarrollo de las ac-
tividades productivas; en consecuencia, 
esta celebración está asociada con la pe-
tición de lluvias para la actividad agrí-
cola, siendo una de sus características 
principales el consumo de pulque como 
bebida ritual y relacional entre vivos y 
muertos. Por ello en Cholula San Pedro 
Ánimas es considerado como la entidad 
que tiene las llaves del cielo, es decir 
que “se ocupa de las almas y de la aper-
tura de las puertas del inframundo” y de 
la llegada de las lluvias (Gámez y Ra-
mírez, 2019). San Pedro Apóstol por su 
parte es interpretado como un discípulo 
de Jesús, encargado de la difusión del 
evangelio. Sin embargo, no existe una 
fiesta dedicada al santo como patrón de 
la ciudad el 29 de junio como lo marca 
el santoral católico, en su lugar se reali-
za la fiesta patronal barrial de San Pedro 
Mexicalcingo.  

El culto a la Virgen de Guadalupe 
fue introducido por los franciscanos en 
el siglo xvii en Cholula, y es considera-
da también la madre de los cholultecas 
a un nivel más amplio, es decir como 
seres humanos y mexicanos. La Capilla 
Real es el espacio sagrado que tiene dos 
advocaciones: la Virgen de Guadalupe y 
San Pedro de Ánimas, a quienes se les 
adjudica un simbolismo dual de vida y 
muerte. 

Los santos que delimitan y los que 
conglomeran 

Los santos y sus fiestas que conglome-
ran 

Dentro de las principales fiestas en San 
Pedro Cholula están las de la llamada 
Circular; su nombre se debe a que las 
mayordomías cambian anualmente entre 
los diez barrios, que conforman la ciu-
dad, la responsabilidad de tres imáge-
nes: Virgen de los Remedios, Virgen de 
Guadalupe y San Pedro de Ánimas (ver 
figura 1 y 3). Cada una de estas tiene la 
responsabilidad de organizar ciertas fies-
tas anuales. Estas transgreden los límites 
de los barrios y son de gran amplitud. 
La principal fiesta de las llamadas Cir-
culares es la que organiza el responsable 
del cargo de la Virgen de los Remedios, 
mismo que toma la mayordomía y hace 
su primera fiesta el tercer domingo de 
septiembre. 

En general, todas las celebraciones 
que se incluyen en la Circular se ejecu-
tan en el santuario de la Virgen (santua-
rio-pirámide-cerrito) y en la Capilla Real 
ubicada en el Convento de San Gabriel. 
En el primero se realiza la fiesta dedica-
da a la Virgen de los Remedios en el mes 
de septiembre y Limpia de la Santa Rosa 
(30 de agosto). En el segundo lugar se 
celebra la Tlahuanca (el cuarto lunes de 
Cuaresma), una fiesta móvil dedicada a 
San Pedro de Ánimas y a los mayordo-
mos y principales fenecidos. Este santo 
es considerado patrón de los muertos o 
almas y es una advocación de San Pedro 
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Apóstol. Ambas imágenes se presentan a 
lo largo de la secuencia de la Tlahuanca 
(Gámez y Ramírez, 2019). A San Pedro 
de Ánimas se le realiza otra fiesta el 2 de 
noviembre, día de los muertos o ánimas, 
cuando también se realiza el cambio 
de mayordomía de la Circular. Ambos 
actos rituales se celebran en la Capilla 
Real también llamada Capilla de natura-
les a ella acuden todos los representantes 
de las mayordomías de los diez barrios 
y las de las otras dos Circulares (Vir-
gen de los Remedios y Guadalupe), así 
como mayordomos de los santuarios y 
mayordomías menores existentes en los 
barrios. 

La fiesta del Pueblo o Altepelhuilt 
(se celebra mayo después del jueves de 
Ascensión), es una de las fiestas más 
importantes que organiza la Circular de 
la Virgen de Guadalupe dedicada a San 
Gabriel, santo fundador de la ciudad, en 
donde acuden todos los santos de los 
barrios y las imágenes de las circulares 
ataviados con frutas, legumbres y princi-
palmente maíz, es un ritual de solicitud 
de agua y fertilidad que celebra también 
las primicias. Otra celebración que rea-
liza esta Circular es el cambio de su ma-
yordomía el 12 de diciembre en la Capi-
lla Real, templo dedicado a esta Virgen.  

Otra fiesta de gran importancia es 
las de Labradores y Pobres que inicia el 
viernes siguiente al jueves de Ascensión 
y dura aproximadamente dos semanas 
(para los Cholultecas es considerada 
como la fiesta patronal de la ciudad de 
San Pedro Cholula, también la llaman 
la fiesta chica). En ella, la Virgen de los 

Remedios baja y recorre la ciudad acom-
pañada de las imágenes de los patronos 
de cada barrio. Intervienen los barrios; 
los pueblos que rodean Cholula; los gre-
mios de sastres, carpinteros, peluqueros 
etc., así como las autoridades políticas y 
otros sectores como agricultores, comer-
ciantes, obreros, locatarios del mercado 
y la hermandad de Cargadores. 

La Virgen de los Remedios es la ma-
dre de los Cholultecas y protectora de 
un territorio vasto (regional), que reúne 
a barrios y pueblos de cinco municipios 
que antiguamente conformaron el seño-
río de Cholula. A lo largo del año recorre 
las calles, caminos, carreteras, centros o 
iglesias de los barrios y pueblos de la re-
gión para proteger, amparar y refrendar 
los límites de un territorio vasto que re-
úne a descendientes de distintos grupos 
que se han apropiado del espacio desde 
hace cientos de años (Gámez, 2017a). 

En cada una de las festividades or-
ganizadas por las Circulares se congre-
gan todos los barrios, es decir todos los 
cholultecas, y a través de la presencia de 
los representantes de las mayordomías 
y de las imágenes de los santos patro-
nos de los barrios se refuerzan los lazos 
de unión y solidaridad, pero también de 
una historia y e identidad común como 
cholultecas. En cada una de estas acti-
vidades rituales se refrenda, de manera 
simbólica, un territorio propio, construi-
do a lo largo de la historia, a través de las 
procesiones, las paradas, las rutas, los 
altares, etc. Así como también a través 
de los actos metonímicos realizados en 
el atrio de la Capilla Real y del santua-
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rio-pirámide-cerrito de la Virgen de los 
Remedios. A través de las procesiones, 
que indican los recorridos de los san-
tos, con sus paradas, rutas (adornadas 
con alfombras, tapetes, pétalos de flores 
etc.), altares etc. se conforma una espa-
cialidad sagrada que trasforma el espa-
cio cotidiano y manifiesta la apropiación 
del espacio como escenario de disfrute, 
apego afectivo, de lucha, de existencia 
como colectividad.  

De esta manera podemos afirmar que 
las fiestas de las llamadas Circulares son 
eventos generales que conglomeran a 
los habitantes de San Pedro Cholula y 
son formas de apropiación simbólica de 
un territorio más vasto, el de la ciudad. 
Al mismo tiempo refrendan los límites 
barriales, es decir conglomeran y deli-
mitan, son fiestas compartidas por todos 
los cholultecas que los unen en un es-
pacio en común, conviven, disfrutan y 
realizan sus convites todos juntos en los 
atrios de la Capilla Real o del Santuario 
de los Remedios.  No obstante, al mismo 
tiempo, en cada una de estas actividades 
rituales cada barrio posee su espacio y 
representatividad, tanto en las activida-
des rituales formales realizadas dentro 
de los templos (se disponen de hileras 
de asientos para representantes de cada 
barrio y lugares específicos para las imá-
genes de los santos), como en las activi-
dades lúdicas; por ejemplo, en los con-
vites realizados en los atrios se disponen 
lugares específicos para la convivencia 
de cada comitiva barrial. 

Así, en cada fiesta de la Circular se 
conglomeran los barrios para el culto de 

alguna de las imágenes protectoras de la 
ciudad, pero al mismo tiempo se delimi-
tan de acuerdo con cada identidad y ba-
rrio. Por ello, es común que se hable del 
convite del Altepelhuil, es decir de todos 
los “pueblos o barrios” que conforman 
la ciudad reunidos en el atrio de la Ca-
pilla Real, aunque al mismo tiempo se-
gregados en el mismo espacio; un grupo 
abajo de un árbol en la zona central del 
claustro, otro en la esquina norte, o en la 
esquina sur etc., de esta manera se pue-
de reconocer dentro del atrio, el lugar 
de convivencia de los representantes del 
barrio de Mixquita o el de Xixitla. Esto 
también se observa durante los rituales 
de pedimento de las tres imágenes que 
conforman las Circulares, mismos que 
se realizan comúnmente en los límites 
territoriales entre los barrios6 (previa-
mente acordados entre los representan-
tes que entregan y reciben). En estos 
lugares se llevan a cabo los encuentros 
de las comitivas barriales, representados 
por sus mayordomos y demás cargueros, 
así como por sus imágenes patronales. 
Al acto también acude la imagen de la 
Circular objeto del pedimento. En estos 
actos y espacios ambas comitivas verba-
lizan una serie de discursos solemnes de 
bienvenida, pedimento de la imagen y 
solicitud de permiso para ingresar al te-
rritorio del barrio anfitrión. Una vez que  
 
 
6.      Existen algunas excepciones de los lugares 
donde se realizan los pedimentos de la Circular, 
en algunos barrios, como San Miguel Tianguisna-
huac, se acostumbra que el pedimento se realice 
en la casa del mayordomo de la Circular saliente.
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se autoriza el ingreso de las imágenes 
y comitiva del barrio invitado, hay una 
serie de episodios donde las imágenes 
patronales de los dos barrios en cuestión 
son colocadas una frente de la otra, in-
clinándolas en señal de saludo y anuen-
cia para ingresar al territorio barrial vi-
sitado (ver figura 4). Posteriormente, la 
imagen del barrio anfitrión se hace a un 
lado para dejar pasar a la comitiva in-
vitada, con ello se refrenda de manera 
simbólica un espacio propio y una iden-
tidad barrial, y al mismo tiempo las rela-
ciones sociales y la unidad de todos los 
cholultecas. 
 

Los santos que delimitan. Las fiestas 
barriales 

Las fiestas patronales barriales consti-
tuyen complejos socioculturales vastos, 
por lo que fundamentalmente centrare-
mos el análisis en algunos aspectos re-
lacionados con la cosmovisión en torno 
al santo, las prácticas, rituales y rasgos 
que consideramos distintivos y que de-
limitan los territorios. Es común que los 
miembros de los barrios de San Pedro 
Cholula manifiesten su pertenecía a la 
ciudad y el compartir ciertos atributos 
con esta, pero a la vez resaltan lo que 
los distingue al expresar: “somos dife-
rentes, cada barrio con sus costumbres”. 
Generalmente entre los repertorios sim-
bólicos que emplean para enfatizar su 
distinción se hace referencia a cuál es 
la fiesta más antigua, más grande, más 
bonita, la más tradicional, la más impor-

tante, qué santo es el más importante, el 
más grande, dónde se hacen los convites 
más suntuosos, dónde se respeta la tra-
dición, entre otros aspectos que aluden 
a sus autodenominaciones que buscan 
expresar su singularidad e identidad.

Las relaciones de los cholultecas con 
los santos son de respeto, dependencia, 
obediencia, reciprocidad, afecto etc.; ge-
neralmente se refieren a ellos con cariño 
nombrándolos “San Miguelito”, “San 
Pedrito”, o “San Juanito” y es común 
que se evite darles la espalda y general-
mente, al pasar cerca de ellos, persignar-
se e hincarse. Durante su fiesta o cuando 
salen de visita, se les aplaude y se les 
entonan porras con alegría. 

Los santos, santas, vírgenes y cristos 
patronos de los barrios poseen ciertas 
características iconográficas según lo es-
tipula el catolicismo, sin embargo, cada 
colectividad a su vez les ha incorpora-
do ciertos rasgos, atributos y significa-
dos (vestuario, adornos, peinado, color 
de la ropa, formas de comportamiento, 
poderes, tamaño, fisonomía etc.) resul-
tado de la apropiación y resignificación 
que los cholultecas han elaborado sobre 
la entidad a través del tiempo. Muchos 
de estos rasgos, atributos y significados 
son considerados como distintivos del 
grupo, de esta manera es común que se 
exprese que San Miguel (patrono del 
barrio de Tianguisnac) sea “el más bo-
nito de todos los santos”, le llaman “el 
príncipe” y él es más importante, ya que 
es el indicado para cuidar y proteger a 
la Virgen de los Remedios, por eso ex-
presan que, en las procesiones, “siempre 
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tiene que ir atrás de la Virgen” o “siem-
pre tiene que cuidar a la Virgen, por eso 
él siempre está atrás de ella”. En Tepont-
la, se dice que San Cristóbal es el más 
grande e imponente de todos los santos, 
debido a que se trata de una imagen de 
gran tamaño que representa a un perso-
naje muy alto. Por el contrario, en Coco-
yotla se cree que San Matías es el más 
importante y por ello “siempre tiene que 
ir adelante en todas las procesiones”. En 
Mexicalcingo se expresa que es San Pe-
dro el más trascendental ya que él “tiene 
las llaves del cielo”. En Xixitla, se seña-
la que la Virgen María es la más impor-
tante de todos los santos de los barrios, 
puesto que “ella es la madre de Dios”; 
mientras que en Mixquita, se tiene la 
percepción de que el patrón Santiago 
es el más grande y el más apuesto, por 
ello “pesa más” ya que la imagen está 
compuesta de tres personajes: el santo, 
su caballo y un moro (conocido local-
mente con el nombre de San Cipriano) 
(Gámez, 2017b). Las distinciones entre 
los barrios se atribuyen también a las 
propiedades y poderes que los santos 
poseen para curar, proteger, defender, 
dar trabajo etc., a sus hijos y por tanto 
el más eficaz. 

Los rasgos de distinción también se 
atribuyen a las relaciones entre los san-
tos, por ejemplo, algunos tienen relacio-
nes de parentesco, de matrimonio y de 
noviazgo. En el caso de la Virgen Ma-
ria (de Xixitla) se tiene la idea de que, 
como entidad femenina, es cortejada por 
los santos y puede tener novios; así, se 
dice que “María tiene novios”, en gene-

ral se expresa que su pareja es Santiago, 
sin embargo, en Tepontla se menciona 
que San Cristóbal también la corteja, 
por ello cuando están juntos “la virgen 
se sonroja” (Gámez, 2017b). 

Los colores de los atuendos de las 
imágenes también son referentes de dis-
tinción, así la Virgen María se caracteri-
za por el uso del azul y blanco; San Cris-
tóbal Tepontla, verde y rojo; San Miguel 
Tianguisnahuac, blanco y amarillo; Je-
sús Tlatempa, rojo y blanco etc.   
  

Las fiestas que delimitan 

Las diferencias, singularidades y deli-
mitaciones de cada colectivo barrial se 
observan desde los preparativos de las 
fiestas. Es común que los miembros de 
los barrios consideren como aspectos 
distintivos las formas en que obtienen 
los recursos para sufragar las fiestas. Por 
ejemplo, en Tepontla se dice que “aquí 
todos cooperan y ayudan para que la 
fiesta sea la más bonita y concurrida de 
todas”, y que en “otros barrios no apo-
yan por igual”.  

Le preceden a la fiesta distintas ac-
tividades rituales como son la petición 
del santo. Estas difieren de un barrio a 
otro, como pueden ser los lugares donde 
sucede, el tipo de discursos, la forma en 
que se reparte el rodeo,7 etc. Sin embar-
go, se trata de actividades estrictamente 
  
7.      Se trata de una galleta-pan, que se utiliza 
como acto de reciprocidad y agradecimiento en 
las peticiones de las imágenes y cambio de car-
gos.
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entre los miembros de los barrios. Lo 
mismo sucede con el arreglo del santo 
o virgen, este es un acto importante que 
realizan determinadas personas según 
también el sexo de la imagen. El atuendo 
debe ser muy elegante y apropiado para 
la ocasión, por ello en su confección se 
incluyen hilos de plata y oro, a veces, 
antes de arropar al santo, la imagen se 
limpia cuidadosamente. La calidad del 
atuendo, los colores y el costo son tam-
bién factores de distinción de un barrio a 
otro. Es frecuente escuchar expresiones 
como “Siempre el mejor vestido es San 
Miguel” o “el traje de San Pedro es el 
más caro y elegante”, “El bordado del 
vestido de la Virgen María está hecho 
con hilo de oro traído del Japón” (Gá-
mez, 2017b).

Con antelación al día de la fiesta del 
patrono(a) se da la llegada o bajada de la 
Virgen de los Remedios; ella es madre 
y protectora de los cholultecas y el sím-
bolo que expresa las relaciones entre los 
pueblos y barrios, por eso su presencia 
es fundamental en las fiestas patronales 
de los barrios. Por esta razón, es la prin-
cipal invitada y es trasladada a través de 
una procesión del cerrito-santuario hasta 
la iglesia del barrio o pueblo en cuestión. 
Días antes de la fiesta del barrio “los ma-
yordomos van por ella a su casa”. 

La Virgen baja del santuario acom-
pañada del santo patrón que la invitó, 
así como de la imagen de la Virgen de 
los Remedios que pertenece al barrio. 
La visita de la virgen siempre es motivo 
de alegría, durante la procesión se va to-
cando música, rezando y cantando, asi-

mismo los feligreses portan banderas y 
globos azules y blancos. A esta práctica 
religiosa asisten todos los mayordomos 
del barrio (los cuales se distinguen por 
el plato o el juramento) y sus colabora-
dores, acompañados de sus extensas fa-
milias; conforme avanza la comitiva, se 
van incorporando otras personas. 

La visita o bajada de la Virgen de los 
Remedios a los barrios posee caracterís-
ticas distintivas en cada uno, en algunos, 
este acto ritual se realiza en fechas dis-
tintas a sus fiestas patronales.8 Los ac-
tos y características del traslado varían 
de un barrio a otro, así como las rutas, 
el número de participantes, los grupos 
musicales, el número de arcos, la cele-
bración de misas o los santos acompa-
ñantes. Algunos elaboran suntuosos ar-
cos para el recibimiento y entrada de la 
imagen al territorio barrial, tal es el caso 
de San Cristóbal Tepontla, en donde en 
cada arco se instala un conjunto musical 
que le canta y le da la bienvenida. En 
este barrio, a diferencia de otros, acuden 
a la bajada de la Virgen todas las imáge-
nes de mayordomías menores, así como 
la de su santo patrón; en otros casos 
como Jesús Tlatempa solo acuden las 
imágenes del santo patrón y la Virgen de 
los Remedios local (Gámez, 2017b).   

8.      San Miguel Tinaguisnahuac (principios del 
mes de mayo), Santa María Xixitla (5 de mayo), 
Santiago Mixquitla (2 de octubre), San Pedro 
Mexicaltizngo (5 de diciembre) y Jesús Tlatem-
pa (domingo de Resurrección). En cambio, los 
barrios que acostumbran la visita de esta virgen 
en sus fiestas patronales son: San Juan Texpolco, 
Magdalena Coapa, San Cristóbal Tepontla y San 
Matías Cocoyotla.
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Los santos patronos de algunos ba-
rrios vecinos también son invitados, esto 
depende de las relaciones interbarriales 
ya que no todos llegan a ser convocados 
(ver figura 5). El santo más solicitado es 
el arcángel San Miguel, al respecto se 
menciona que “él se lleva bien con to-
dos”. Los santos visitantes llegan a horas 
indistintas un día antes de la fiesta. Cada 
imagen es traslada por su mayordomo 
encargado, a su llegada es recibido con 
música o cohetes, ingresa a la iglesia y 
es acomodado en su respectivo lugar, de 
acuerdo con un orden establecido, al lado 
del altar y del pasillo central del templo, 
generalmente el orden de las imágenes 
simula una media luna. La llegada de de-
terminadas imágenes también es un ele-
mento distintivo de cada barrio, ya que 
quedan establecidas las relaciones histó-
ricas cercanas de un barrio con otro y la 
lejanía o distanciamiento con otros. Así, 
por ejemplo, es conocida la estrecha re-
lación entre las imágenes de Santa María 
y Xixitla con Santiago Mixquitla, o entre 
San Pablo Tecamac y San Pedro Mexi-
calcingo, o la presencia generalizada de 
San Miguel Tianguisnahuac en todos los 
barrios.    

Otro evento importante una noche 
antes de la fiesta del patrono es la coloca-
ción de los candiles y la música de fiesta. 
Los candiles consisten en encender fue-
go al interior de una latas o recipientes, 
los cuales se colocan a la entrada de la 
iglesia. El significado de este acto es 
anunciar la celebración de la fiesta. Cabe 
mencionar que la luz que irradia de los 
candiles simboliza el alumbramiento del 

camino de los santos. Se menciona que 
anteriormente, al concluir la colocación 
de los candiles, se acostumbraba a con-
tratar durante toda la noche un teponaxt-
le anunciando la víspera de la fiesta. 

El día de la gran fiesta dedicada al 
santo patrón se entonan las mañanitas 
desde temprano o en la madrugada, que 
obligatoriamente tienen que efectuarse el 
día en que cae el festejo. La letra adquie-
re un carácter distintivo según el santo 
ya que cada barrio adecua la letra según 
su propia versión y visión del mundo, en 
ellas se suele enfatizar la grandeza del 
santo o virgen y el amor que se le tiene, 
también se suelen entonar otros cánticos. 
Posteriormente se celebra la misa del 
Alba y al concluir se ofrece el tradicio-
nal rodeo, acompañado de atole, helado, 
pulque y café según la costumbre de cada 
barrio. Es común, por ejemplo, que en 
Jesús Tlatempa, San Miguel Tianguisna-
huac y San Juan Texpolco se acompañe 
con pulque. Otros barrios acostumbran 
el helado como Santa María Xixitla y la 
Magdalena Coapa (Gámez, 2017b).    

La celebración litúrgica más impor-
tante de la fiesta patronal es la misa del 
pueblo, para este momento todos los 
santos invitados ya deben de estar en la 
iglesia del barrio. En la misa en honor 
al Santo Patrón participan todos los ma-
yordomos del barrio acompañados de los 
mayordomos invitados (ellos ocupan los 
lugares frente al altar, portan su juramen-
to y encienden su cirio). La concurrencia 
de los miembros de barrio es abundante. 
La misa pese a que la Iglesia Católica 
tiene bien homogeneizada la secuencia 
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y los actos rituales, es distintiva de cada 
barrio debido a la presencia y atributos 
únicos de cada santo patrón.

En el marco de las actividades de las 
fiestas patronales barriales se encuentra 
la entrega y el recibimiento de cargos, 
para ello se realiza una celebración li-
túrgica cuya fecha varía, puede ser an-
tes, durante o después del día del santo. 
Al terminar la misa, el sacerdote realiza 
el cambio y el mayordomo que entrega 
pasa el juramento al entrante.  

Posterior a la misa se realiza una pro-
cesión con el Santísimo, presidida por 
el sacerdote. El circuito varía según el 
barrio, puede ser por las cuatro esquinas 
del atrio o alrededor de la cuadra que ro-
dea a la iglesia, espacios que simbolizan 
el territorio del barrio, con sus cuatro 
rumbos y el centro. De esta manera, se 
observan procesos metonímicos en don-
de las cruces, esquinas y las paradas ha-
cen alusión al territorio barrial. 

Las actividades lúdicas son diver-
sas, van desde bailes populares, quema 
de fuegos pirotécnicos, presentación 
de grupos musicales, peleas de boxeo, 
conciertos y convites, entre otros. Un 
aspecto característico es el convite que 
se hace después del cambio de mayordo-
mía, mismo que se realiza en el atrio de 
la iglesia del barrio en cuestión; cada co-
mitiva barrial invitada lleva sus alimen-
tos y se reúnen por separado en alguna 
parte del atrio a comer (ver figura 6). De 
esta manera nuevamente se conglomeran 
los barrios en un solo espacio, pero a la 
vez se delimitan por cada unidad barrial, 
como sucede en los convites de las fies-

tas de La Circular. Este acto no sucede 
en todas las fiestas barriales, un caso par-
ticular es el de San Cristóbal Tepontla.   

Como parte de las actividades que 
indican la culminación de la fiesta patro-
nal se encuentra el regreso de los santos 
invitados a sus barrios. La Virgen de los 
Remedios es la última invitada en volver 
a su santuario y para despedirla en oca-
siones se realiza una misa (ver imagen 
2). En la mayoría de los barrios el regre-
so de la Virgen es un acto poco elabo-
rado y casi desapercibido; sin embargo, 
en barrios como San Cristóbal Tepontla 
y San Matías Cocoyotla es un evento si-
milar a la llegada o bajada de la Virgen. 
En estos lugares se realiza una misa de 
despedida, hay bandas y grupos musi-
cales que cantan y despiden a la imagen 
sagrada, por su paso por las calles se ela-
boran alfombras de flores y aserrín y se 
obsequian globos con los colores que ca-
racterizan a la Virgen y al santo patrón; 
la virgen es despedida por las calles en 
donde las familias arrojan dulces y con-
feti a la multitud y se entonan porras a 
ambas imágenes.  

Como ya hemos mencionado ante-
riormente, en las fiestas barriales patro-
nales sucede un fenómeno similar al de 
las fiestas de la Circular, es decir que, a 
través de la ejecución de estas se delimi-
ta un adentro y un afuera del territorio 
barrial. Por medio de las procesiones, 
se indican los recorridos de los santos, 
con sus paradas, rutas (adornadas con al-
fombras, tapetes, pétalos de flores etc.), 
altares etc., con ello se conforma una 
espacialidad sagrada barrial como ex-
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presión de la apropiación simbólica del 
territorio. 

Conclusión 

Los santos y vírgenes funcionan como el 
principio cohesionador a nivel sociocul-
tural, constituyen la base de la organiza-
ción social y son los aglutinadores sim-
bólicos comunitarios, razón por la cual 
Gilberto Giménez (1978) afirma que se 
les considera protectores, abogados, cen-
tros de convergencia de las relaciones 
sociales y principio vital de las comuni-
dades. Los santos, por tanto, son entida-
des territoriales que, al ser fundadores de 
los pueblos se convierten en los dadores 
del espacio, creadores, protectores, mar-
cadores y dueños del mismo. Por lo que 
en las fiestas dedicadas a ellos se reme-
moran los mitos y creencias, que hablan 
de sus hazañas (constituyen en muchos 
casos la historia de la construcción del 
territorio más basto y el barrial), como 
fundadores, padres, abogados y cuida-
dores del territorio, por tanto son formas 
simbólicas de apropiación, que a través 
de prácticas como las procesiones, los 
convites, la colocación de objetos rituales 
etc. remarcan el territorio histórico y cul-
tural, se recuerda y refrendan las redes, 
el centro, los límites y las fronteras ba-
rriales o de un territorio más vasto como 
es el caso de la Virgen de los Remedios 
que aglutina a pueblos y barrios unidos 
por una historia en común y lazos etno-
lingüísticos (Barabas, 2003, p. 27). Así, 
las fiestas dedicadas a los santos de las 

Circulares y los patronos de los barrios 
son rituales de reconstitución comunita-
ria que reafirman las relaciones sociales 
y refrendan el espacio territorial, consi-
derado sagrado, pero también secular, de 
habitación, de disfrute, de reproducción 
material y de origen del grupo. 
 

Referencias 

Barabas, A. (2003a). Etnoterritorialidad 
sagrada en Oaxaca. En A. Barabas 
(Coordinadora), Diálogos con el te-
rritorio. Simbolizaciones sobre el 
espacio en las culturas indígenas de 
México, Volumen I, Etnografía de los 
pueblos indígenas de México (pp. 39-
118) México: Conaculta- inah.

Barabas, A. (2003). Introducción: Una 
mirada etnográfica sobre los territo-
rios simbólicos indígenas. En A. Ba-
rabas (Coordinadora) Diálogos con 
el territorio. Simbolizaciones sobre 
el espacio en las culturas indígenas 
de México, Volumen I, Etnografía de 
los pueblos indígenas de México (pp. 
15-36) México: inah.

Barabas, A. (2006). Dones, dueños y 
santos. Ensayo sobre religiones en 
Oaxaca. México: inah, Grupo Edito-
rial Miguel A. Porrúa.

Bartolomé, M. A. (2005). Elogio del po-
liteísmo. Las cosmovisiones indíge-
nas de Oaxaca. En Cuadernos Etno-
logía 3, Diario de Campo, marzo (pp. 
3-56) México: inah.

Bonfil Batalla, G. (1988). Cholula. La 
ciudad sagrada en la era industrial. 



MIRADA ANTROPOLÓGICA  •  Año 15, No. 18, 2020, pp. 176-202 199

Los santos que conglomeran y los santos que delimitan... Gámez Espinosa A.

México: buap.
Boissevain, J. (Ed.). (1992). Revitalizing 

European Rituals. Londres: Routled-
ge.

Broda, J. (2004). Los muertos y el ci-
clo agrícola en la cosmovisión 
mesoamericana: una perspectiva 
histórica y comparativa. En N. Leo-
nardini, Rodríguez D. y Caballinas 
V. F. (Comp.). Imagen de la muerte. 
Primer Congreso Latinoamericano 
de Ciencias Sociales y Humanidades 
(pp. 245-261). Argentina: Museo de 
Arqueología y Antropología, Fondo 
Editorial, Universidad Nacional Ma-
yor de San Marcos.

Caillois, R. (2013). El hombre y lo sa-
grado. México: fce.

Eliade, Mircea (1967). Lo sagrado y 
profano. España: Ed. Guadarrama.

Gámez Espinosa, A. (2017a). Cosmo-
visión sobre los santos en la ciudad 
dual de Cholula. En Alejandra Gá-
mez Espinosa y Rosalba Ramírez 
Rodríguez (coordinadoras), Cholula, 
ciudad dual, sagrada y cosmopolita 
(pp.23-54) México: ffyl-buap.

Gámez Espinosa, A. (2017b). Fiesta pa-
tronal barrial e identidad en San Pe-
dro Cholula. Revista Graffylia, Año 
15, (24) pp. 5-19

Gámez Espinosa A. y Ramírez Rodrí-
guez, R. (2019).  La Tlahuanca. Cos-
movisión ritual y mitologías sobre el 
pulque en San Pedro Cholula. En A. 
Patiño y E. Licona (Eds.) Narrativas 
Culinarias (pp. 71-101). Madrid: 
Editorial Académica Española.  

Giménez Montiel, G. (1978). Cultura 

popular y religión en el Anáhuac. 
México: Centro de Estudios Ecumé-
nicos a. c. 

Giménez Montiel, G. (2000). Territo-
rio, cultura e identidades. La región 
sociocultural. En J. M. Barbero, F. 
López de la Roche y Á. Robledo 
(Editores), Cultura y región (pp. 87-
132). Bogotá: Universidad Nacional 
de Colombia.

López Austin, A. (1984). Cuerpo Huma-
no e ideología. Las concepciones de 
los antiguos nahuas, Tomo 1. Méxi-
co: Instituto de Investigaciones An-
tropológicas, unam. 

Olivera, M. (1971). El Barrio de San An-
drés Cholula, Estudios y documentos 
de la región Puebla-Tlaxcala. Méxi-
co: inah.

Olivera, M. (1970). Importancia religio-
sa de Cholula. En Ignacio Marquina 
(Coordinador), Proyecto Cholula, 
Núm 19. México: inah.

Raffestin, C. (2011). Por una geogra-
fía del poder, (traducción y notas de 
Yanga Villagómez) México: Colegio 
de Michoacán. 

Documentos 

Tlatoa Guízar, M. y Sandoval Flores, B. 
(2017). Festividad de San Pedro de 
Ánimas. “La Tlahuanca”, Mexicalt-
zingo. 



Año 15, No. 18, 2020, pp. 176-202  •  MIRADA ANTROPOLÓGICA200

Los santos que conglomeran y los santos que delimitan... Gámez Espinosa A.

Figura 1. Sistema rotativo de las imágenes Circulares en San Pedro Cholula, Puebla (Virgen 
de los Remedios, Virgen de Guadalupe y San Pedro de Ánimas). El ciclo inicia en el barrio 
de San Miguel Tianguisnahuac (nombrado el primer barrio) y concluye en Jesús Tlatempa. 

Elaboro: Alejandra Gámez Espinosa. 

Figuras

Figura 2. Representación de los santos patronos de los diez barrios de San Pedro Cholula 
junto a la Virgen de los Remedios, madre de todos los cholultecas. Los barrios 
representan los territorios interiores delimitados y la Virgen de los Remedios, 

el símbolo de la unión de los territorios barriales, es decir, aquella que 
conglomera y reproduce la identidad cholulteca. 

Pintura del interior del santuario de la Virgen de los Remedios, Cholula, Puebla. 
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Figura3. Imágenes de la Virgen de los Remedios y San Pedro de Ánimas, durante el cambio 
de mayordomía de esta última Circular. 

Fotografía: Sebastián Licona Gámez   

Figura 4. Los espacios de los barrios, son escenarios de apropiación simbólica en donde a 
través de procesiones, paradas, peticiones de imágenes, entre otros, se marcan y delimitan 

simbólicamente los territorios. En el contexto de la petición de una imagen Circular, el barrio 
que realiza el pedimento, representado por su santo patrón (Santiago), solicita permiso para 

ingresar al territorio del barrio anfitrión, mismo que es representado por su santo patrón 
(San Miguel). Fotografía: Alejandra Gámez Espinosa, San Pedro Cholula, Puebla.    
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Figura 5. Imágenes de los santos visitantes durante la fiesta patronal de barrio 
de San Miguel Tianguisnahuac. 

Fotografía: Daniel Sánchez Aguila, San Pedro Cholula, Puebla. 

Figura 6. Convites durante el cambio de Circular de San Pedro de Ánimas el día 2 de 
noviembre. En el atrio de la Capilla Real, cada comitiva barrial se reúne a degustar sus 

alimentos, seleccionando un lugar específico del amplio lugar, ello los conglomera y a su vez 
los delimita. Fotografía: Alejandra Gámez Espinosa, San Pedro Cholula, Puebla.    
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Introducción
 
En la obra Imágenes del Campo: La interpretación antropo-
lógica del México Rural, de Cynthia Hewitt de Alcántara pre-
senta los diversos abordajes antropológicos circundantes al 
fenómeno del campesinado en México y cómo su expresión 
social se ha configurado a lo largo de la historia del país. La 
novedad de su obra circunda en ofrecer un panorama amplio 
de las escuelas interpretativas sobre el campo, en los perio-
dos de 1920 a 1980 que produjeron grandes enfoques que 
debatían sobre los caracteres geográficos, ecológicos, psico-
lógicos, económicos, políticos y culturales del campesinado, 
vislumbrando tres grandes paradigmas: La Ecología Cultural, 
el Dependentismo y el Estructuralismo Histórico.

Es un texto que ofrece al investigador social diversas he-
rramientas conceptuales sobre el estudio sociocultural del 
agro en México. Puesto que los paradigmas en debate propor-
cionan marcos explicativos a la luz de las sus nuevas confi-
guraciones socioculturales, donde la etnografía de los grupos 
humanos de tradición campesina-popular del país brinda una 
extensa viña para comprender la vida social.  

En imágenes del campo, la autora hace referencia a que 
la historia de la teoría antropológica y sociológica del cam-
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po en México es producto de grandes 
revoluciones científicas y antagonismos 
conceptuales entre escuelas y autores. 
Una lucha constante de paradigmas que 
pone en evidencia la discrepancia y la 
falta de comunicación entre los estudio-
sos del campo pone en relieve del lector 
un contexto sociohistórico de la teoría 
por el cual se explica la amplia gama de 
interpretaciones sobre el fenómeno del 
campesinado. 

Desarrollo de una teoría del Cam-
pesinado

Así, la autora propone que el desarro-
llo de una teoría del campesinado es 
un juego de antagonismos que se fun-
da con varios paradigmas, de las más 
sobresalientes: La Ecología Cultural. 
Nuevo paradigma a mediados del siglo 
xx, su aparición representó un choque 
conceptual y diferencia teórica respecto 
al funcionalismo indigenista, corrien-
te académica que poseía el dominio 
interpretativo del agro en México. La 
ecología cultural, representada por Ju-
lián Steward y Eric Wolf, afirmó que el 
análisis del campesinado debía ubicar a 
todos los habitantes del campo en una 
relación estructural vasta. A diferencia 
del paradigma indigenista que esbozaba 
el abordaje del campesinado e indígena 
desde el enfoque de la etnicidad, como 
una diferencia cultural utilizada como 
mecanismo de defensa hacia el exterior, 
cuyo interés teórico se centraba en las 
zonas de refugio de grupos indígenas 

aislados. La ecología cultural destacó 
que el enfoque ya no podía depender del 
estudio aislado de grupos campesinos e 
indígenas, sino desde sistemas estructu-
rales, que van desde la comunidad local 
hasta lo nacional-internacional, cuyo 
producto se expresó en un nuevo para-
digma sobre el campesinado, una teoría 
rur-urbana.

La aportación al paradigma de la 
ecología cultural de Eric Wolf circundó 
en una fusión entre esta y el pensamien-
to marxista en el abordaje del campesi-
nado en México. Ello, le permitió trazar 
las formas cambiantes de integración 
sociocultural dentro de los límites geo-
gráficos de Mesoamérica. Wolf insertó 
la definición de comunidad corporativa 
cerrada, en un intento por describir a las 
comunidades indígenas y campesinas 
como una adaptación socioeconómica 
y cultural a los sistemas políticos, eco-
nómicos y sociales de la Colonia y las 
haciendas.

Para Eric Wolf y otros autores como 
Aguirre Beltrán, la comunidad indígena 
y campesina se debía estudiar dentro 
del contexto de desarrollo histórico de 
la nación; como parte de las relaciones 
existentes entre las instituciones indias y 
mestizas (políticas y económicas), confi-
gurando relaciones de dependencia recí-
proca. Así, la comunidad corporativa ce-
rrada representó una unidad entre modos 
de producción capitalista y precapitalis-
ta, sosteniendo que los grupos campe-
sinos poseían relaciones periódicas con 
un sistema socioeconómico más amplio. 
Sin embargo, a partir de la configuración 
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de la idea de nación del siglo xix, que 
coadyuvo a la extensión de los lazos del 
campo mexicano con la sociedad mayor 
y la llegada de la Revolución Mexica-
na transformó la corporación cerrada en 
una comunidad campesina abierta. Wolf 
vislumbró esta comunidad abierta como 
un nuevo orden agro, como una parte 
integrada al sistema económico y políti-
co mayor en una posición subordinada. 
Con ello, se insertó una nueva ruptura 
conceptual que afirmó que las comuni-
dades campesinas están en constante re-
lación histórica con la sociedad mayor 
(grupos campesinos con urbanos); no 
hay campesinos aislados como sugería 
el indigenismo, hay una relación de pro-
ducción donde el campesinado provee 
de excedentes de subsistencia a los no 
campesinos.

El Paradigma de la Dependencia en 
México

Otro desarrollo en el texto es el paradig-
ma de dependencia, este sostuvo que el 
estudio de la vida rural y los problemas 
del campesinado en México debían en-
tenderse analizándolos en relación con 
las tendencias del capitalismo mundial. 
La teoría de la dependencia surge como 
una forma de explicar la desigualdad 
comercial entre naciones industriales 
modernas y los países latinoamerica-
nos subdesarrollados, estos últimos en 
una posición de subordinación. La de-
pendencia como concepto, infirió la 
existencia de un fenómeno histórico, un 

proceso de toma de decisiones dentro de 
los países independientes que producían 
resultados adaptándolos a los intereses 
de naciones desarrolladas.

Autores como Pablo González Ca-
sanova y Gunder Frank insertaron en la 
teoría latinoamericana de la dependen-
cia el concepto de explotación colonial, 
como un mecanismo de explotación en 
cadena de relaciones entre las metrópo-
lis y sus satélites. Donde grupos metro-
politanos con poder en Latinoamérica 
habían logrado históricamente control 
monopólico sobre bienes y servicios 
requeridos por otros grupos del país, se 
planteó un colonialismo interno. Casa-
nova, por ejemplo, argumentó que este 
tipo de colonialismo favoreció la crea-
ción de sociedades duales, de sectores 
modernos y tradicionales en suerte de 
una cadena de explotación metrópoli-sa-
télites cuya existencia produjo la trans-
ferencia de recursos del ámbito rural al 
industrial. 

Por otro lado, la corriente de la an-
tropología indigenista también aporto 
teóricamente a la dependencia y la situa-
ción colonial; al introducir el factor de 
la discriminación étnica se impugnó que 
mucha de la población era explotada no 
solo por ser ciudadana de un país sub-
desarrollado, sino también por pertene-
cer a una minoría étnica. Se incentivó el 
estudio de la colonia interna y las zonas 
de refugio indígenas, por ejemplo, Julio 
de la Fuente y Aguirre Beltrán inferían 
la existencia de una justificación ideo-
lógica de dominio y explotación de los 
sectores mestizos hacia indígenas ex-
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presada en términos raciales y étnicos. 
Otros como R. Stavenhagen sostuvie-
ron que aún persistían la clase y casta 
en forma de coexistencia que justificaba 
ideológicamente la explotación de gru-
pos indígenas.

Antropólogos como Guillermo Bon-
fil Batalla, con sus diferencias en cuanto 
al enfoque indigenista, sostuvo que era 
necesaria una reorientación del paradig-
ma indigenista de la dependencia hacia 
un ataque frontal contra los explotado-
res no indios y no contra la identidad 
étnica, puesto que, para Batalla, la ca-
tegoría de indio denota una posición co-
lonial. Se propuso que resultaba valioso 
mantener una nación multicultural y no 
una homogénea como plasmaba el indi-
genismo. La etnicidad como una unidad 
positiva de grupos rurales en desventaja 
para configurar un medio de demanda.

En este sentido interpretativo, el 
Centro de Investigaciones Agrarias 
(cia) aportó al paradigma dependentista 
un estudio multidisciplinario de los pro-
blemas agrarios en México. A gran esca-
la, se introdujo el abordaje de los pará-
metros socioeconómicos de subsistencia 
del campo, donde se analizaron las cau-
sas del estancamiento agrícola para in-
corporar al sector campesino dentro del 
desarrollo nacional. La finalidad consis-
tió en explicar la desigual distribución 
de los recursos productivos de la pobla-
ción agrícola en México, a pesar de los 
procesos sociohistóricos como la Revo-
lución Mexicana y la Reforma Agraria. 
Con tal análisis, los investigadores del 
cia dedujeron que el desigual intercam-

bio de subsistencia entre los sectores 
campesinos y la sociedad mayor se de-
bía principalmente a la implementación 
de una estrategia de desarrollo de los go-
biernos posrevolucionarios, donde se fa-
voreció la producción agrícola privada a 
gran escala en detrimento de la campesi-
na rural, puesto que la Reforma Agraria 
habría servido más como instrumento de 
dominio político que como vehículo del 
desarrollo económico del agro.

El Estructuralismo Histórico y el 
campesinado

Por último, el Estructuralismo Histórico 
también nace como un paradigma que 
intenta adaptar los postulados marxistas 
a las explicaciones socioeconómicas de 
la desigualdad en los países periféricos. 
Este buscó aportar nuevos instrumentos 
teóricos ante el hecho histórico que, a 
pesar del desarrollo del capitalismo mo-
derno en los países latinoamericanos a 
mediados del siglo xx, el campesinado 
no desaparecía, sino que se postulaba en 
aumento desigual. 

Por ejemplo, Roger Bartra introdujo 
en el estudio social del campesinado un 
primer análisis de los modos de produc-
ción precapitalistas, haciendo una ana-
logía entre el modo de producción asiá-
tico propuesto por Marx y el modo de 
producción tributario de la sociedad Az-
teca en tiempos prehispánicos. Para el 
autor, la organización socioeconómica 
de la sociedad mexicana contemporánea 
estaba compuesta por formas precapi-
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talistas de producción y ello vislumbró 
una ruptura conceptual respecto de otras 
escuelas influenciadas por el marxismo; 
la tesis argumentativa de que en México 
se coexistía con modos de producción 
precapitalistas junto con los industriales 
modernos.

Ello difería del planteamiento de es-
tadios de modos de producción propues-
to por Marx, y se argumentó que era 
producto de la condición dependiente 
de México, donde los capitalistas na-
cionales no habían podido destruir las 
formas de organización socioeconómica 
anteriores al campo, coadyuvando a la 
construcción de un país en transición y 
estancamiento capitalista. En este senti-
do, un postulado importante de Bartra y 
del estructuralismo histórico en la teoría 
del campesinado fue conceptualizar al 
campesino como una clase que producía 

y perduraba fuera del capitalismo, 
como parte de un modo de producción 
precapitalista completamente diferente 
propuesto por anteriores paradigmas.

La coexistencia de ambos modos de 
producción (campesino y moderno) en 
el pensamiento de Bartra, distinguió en 
encontrar puntos de articulación entre 
ambos sistemas, un ejemplo que se de-
talla son los mercados, centros de inter-
cambio comercial donde el sector agro 
podía cambiar bienes agrícolas por otros 
producidos en la economía capitalista y 
viceversa. En esta articulación de modos 
de producción, el campesinado se com-
ponía y organizaba a un modo acorde a 
satisfacer las necesidades básicas y no la 
ganancia, característica socioeconómica 

a la que Bartra adjudicó a los campesi-
nos y porque no podían competir en el 
mercado capitalista, pues existía una 
competencia desigual. La interpretación 
de esta coexistencia productiva se infirió 
como una expresión más de la explota-
ción, donde el campesino se percibió 
como una empresa ineficiente por natu-
raleza a los ojos del sistema capitalista 
nacional.

Otro ejemplo del análisis campesi-
nado en México es el planteado por Ar-
turo Warman, para él, el Estado mexi-
cano históricamente ha sido el portador 
y guardián del modo de producción ca-
pitalista industrial, y es este sistema el 
que establece las condiciones generales 
para el despojo de los campesinos. Es 
gracias al Estado que las desventajas 
de los capitalistas nacionales, respec-
to de su competencia internacional, se 
compensaban pasándole la carga del in-
tercambio desigual al campesinado; es 
decir, el Estado, como ente, ejerce la po-
lítica económica que drena recursos del 
campo a favor de la industria capitalista 
nacional. En suma, los estudios de esta 
escuela conceptualizaron al campesina-
do en México atrapado en una contienda 
para defenderse de un sistema capital 
industrial.

Hacia una interpretación etnográfi-
ca contemporánea del campesinado

En síntesis, la interpretación antropoló-
gica del campesinado en México que se 
observa en el texto Imágenes de Campo 
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demarca y enuncia las diferencias para-
digmáticas del estudio social del campo. 
La visión que nos ofrece Hewitt de Al-
cántara privilegia un abordaje holístico 
y aporta al lector o al etnógrafo herra-
mientas que guíen su mirada antropoló-
gica en el vasto campo de la vida social 
campesina. Se rescata la postura de es-
tas escuelas al inferir que, no es posible 
mirar un estudio social del campesinado 
sin dimensionarlo como parte de otros 
constructos humanos amplios (moderni-
dad, urbanización, capitalismo, globali-
zación, etc.), tomando como premisa la 
inserción de un enfoque sociocultural 
integral y no estrictamente uno econó-
mico.
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