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LA TRANSFIGURACION
DE LAS PERSONAS SAGRADAS

ALFREDO LOPEZ AUSTIN

FELIX BAEZ-JORGE Y LOS SANTOS

HE ELEGIDO EL TEMA DE LA TRANSFIGURACION de las personas sagra-
das en la obra de Félix Baez-Jorge. Esto se debe a dos razones princi-
pales: la primera, es hacer hincapié en sus importantes contribuciones
a la ciencia antropoldgica. Sus aportes cientificos en la materia, tanto
por la profundidad de sus planteamientos como por la abundancia y la
claridad de sus ejemplos etnograficos e histéricos, han hecho de sus
obras trabajos de lectura indispensable para los especialistas en el
tema. La segunda, es reconocerme como acreedor de dichos aportes.
A lo largo de nuestras ya afosas carreras académicas, he tenido el
gusto de coincidir con Béez-Jorge en numerosos temas, lo que ha pro-
piciado entre ambos un didlogo cientifico permanente en el que me he
visto muy favorecido. En el prolongado intercambio de ideas y de
informacién que hemos sostenido, han destacado sus propuestas
sobre la manera en que los dioses patronos indigenas devinieron en
santos patronos, transformacion que se hace heredera tanto de la anti-
gua naturaleza de los dioses como de las ensefianzas aportadas por
los evangelizadores sobre la historia y la iconografia de las figuras
cristianas.

En efecto, al adoptar de grado o por fuerza la sustitucion exigida
por los dominadores, los indigenas adaptaron a sus concepciones y
practicas las figuras de los personajes de la hagiografia extraiia, con el
fin de que se ajustaran a sus propias cosmovisiones, con el propésito de

que cumplieran con las funciones sagradas que los agricultores, ahora
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sometidos por la Colonia, consideraban indispensables para su subsis-
tencia, particularmente los de produccion y reproduccion.

Por mi parte, durante décadas he centrado mi atencion en la natu-
raleza de los dioses patronos de la tradicion mesoamericana en su fase
anterior a la conquista espafiola. Como enseguida explicaré, dicho enfo-
que me ha llevado al estudio de la transformacién del fenémeno reli-
gioso de la época del sometimiento de los pueblos indigenas, no s6lo en
la época colonial sino hasta nuestros dias. Es en este tltimo enfoque
donde las propuestas cientificas de Baez-Jorge se han convertido para
mi en una rica fuente de conocimiento y, también hay que decirlo, fértil
material para el planteamiento de los intercambios de ideas que consti-
tuyen la base del progresivo avance de la ciencia.

sPor qué recurrimos los especialistas en la antigua Mesoamérica a
la historia colonial y a la del presente? Nuestra incursién en esta amplia
época no solo estd justificada, sino que es, a mi juicio, indispensable.
Pese a la relativa riqueza de las fuentes historicas referentes a la antigiie-
dad y a los primeros afios de la Colonia, éstas no satisfacen plenamente
los requerimientos de investigacion actual. Aun considerando fuentes
histéricas, no solo las documentales sino las arqueoldgicas, las codicold-
gicas, las lingiiisticas, las provenientes de la antropologia fisica, o cuales-
quiera otras que proporcionen informacion util para configurar un
modelo histérico del pasado, son muchas las preguntas actuales que que-
dan sin respuesta si no se tienen en cuenta los datos que ofrece la etno-
graffa. Para comprender las antiguas concepciones y practicas de la cos-
movision indigena, es necesario recurrir ala larga tradicion. Es necesario
verlas desde la perspectiva de una historia que Braudel calific como de
muy larga tradicion; se requiere analizar como persistieron y cambiaron
con el impacto de la Conquista y como se han seguido transformando
hasta nuestros dias. La historia de la cosmovision en general, y la de la
religion y la mitologfa en particular, pertenecen a la larga tradicion. Mds
alla de que los enfoques centrales deban centrarse en un tiempo y en un

espacio breve, particular, la pérdida de la gran perspectiva afectaria
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notablemente nuestra percepcion de los procesos estudiados. Es necesa-
rio analizar las antiguas creencias y practicas como productoras de un
devenir; evaluar cudles fueron sus legados mas resistentes y cudles los
més labiles; qué fue lo que se conservo, muto o se perdio, como lo hizo y
cudles fueron sus causas y consecuencias.

Al incluir las fuentes etnograficas como percepciones retrospecti-
vas, en las fuentes historicas del pasado no puede hacerse de lado que la
vida colonial ha producido grandes transformaciones. Esta razon hace
que en el estudio de las sociedades indigenas ~como en el estudio histo-
rico de cualquier sociedad en cualquier tiempo y en cualquier lugar del
mundo- deba considerarse el gran peso del cambio histérico. El cambio
se produce sobre la tradicion, en procesos ludicos en los que se contradi-
cen mutaciones, innovaciones y permanencias. El investigador estd obli-
gado a indagar los factores del cambio; la heterogeneidad de sus efectos
en las distintas sociedades; los motivos y formas de la recepcion o de la
resistencia; los elementos culturales mas labiles y los mas resistentes; las
condiciones y capacidades de las cosmovisiones para conservar —pese a
los cambios- su relativa coherencia; las luchas generacionales como
indices de la profundidad de la transformacion, y muchos otros aspec-
tos més. Todo este acervo permite comprender no sélo el presente de
una cultura —que nunca es estatico-, sino la existencia de la cultura en
la tradicion en el cambio histdrico y, en consecuencia, comprender tam-
bién la permanente formacion de las sociedades y la consecuente y cons-
tante produccion dialéctica de la cultura.

Félix Baez-Jorge se ha centrado en los procesos de transformacion/
conservacion que se han dado en materia religiosa en la dificil confluen-
cia de dos tradiciones.! Como él lo tiene en cuenta, fue una amalgama
cultural de cosmovisiones muy diferentes que se dio en condiciones his-

toricas de enorme asimetria. Para ello ha recurrido a la comparacion

Aunque el estudio especifico de los patronos se ha concentrado en dos de las obras
de Félix Baez-Jorge (1998 y 2008), sus aportaciones sobre esta materia se encuentran
también en otros muchos trabajos de su amplisima produccion cientifica.
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~con todo lo que ésta lleva de confrontaciéon- de los complejos cultura-
les en juego. Refiriéndonos al &mbito de los patronos, Biez-Jorge pun-

tualiza en el desarrollo de sus estudios:

a) Las concepciones de los santos patronos cristianos, tanto en lo
que se refiere a hagiografia, funciones, culto, etcétera.

b) Las antiguas concepciones de los dioses patronos mesoamerica-
nos, incluyendo su pertenencia al panteén y, por supuesto, tam-
bién sus funciones y su culto en las antiguas sociedades mesoa-
mericanas.

¢) Las concepciones derivadas de la fusion de ambas figuras, teniendo
en consideracion el peso de la tradicién indigena, la imposicién
de los dominadores y las formas de captacién y adaptacién indi-

gena de las innovaciones.
LOS SANTOS PATRONOS CRISTIANOS

Al coincidir en multiples de sus aspectos la temdtica de Félix Béez-
Jorge con la que yo he desarrollado a lo largo del tiempo, veo ahora la
posibilidad de contribuir en el mencionado campo de estudio, sobre
todo en lo tocante al punto de los antiguos dioses patronos mesoame-
ricanos. Obviamente me auxilio con la confrontacién de algunas de las
caracteristicas de los santos cristianos. Mi forma de contribucion a este
estudio serd la elaboracion de un paradigma de los dioses patronos,
con la esperanza de que sea de utilidad a los colegas que, coincidentes
también en los intereses e inquietudes cientificas que nos han unido a
Bdez-Jorge y a mi, deseen utilizar este modelo en sus futuras investiga-
ciones.?

2 Teniendo en cuenta este fin de presentacién de un paradigma, las dimensiones de
este trabajo y los abundantes apoyos sobre los diferentes aspectos de este tema que
he ofrecido en otros trabajos, las referencias a fuentes histéricas y etnograficas seran
exiguas y utilizadas simplemente como ejemplos en algunos puntos.
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Antes de entrar especificamente a las particularidades del para-
digma de los dioses patronos, es conveniente sefialar, aun en forma muy
esquemdtica, algunas de las caracteristicas principales de los santos cris-
tianos. Como es bien sabido, los conquistadores vieron en el patronazgo
de los pueblos indigenas una via muy eficaz para la evangelizacion. Los
espafioles descubrieron muy pronto la fuerte relacion existente entre la
cohesi6n social y el culto a personas divinas entre los indigenas. Era un
paralelismo evidente que, de ser adecuadamente utilizado, facilitaria la
conversion y el adoctrinamiento de los conquistados. El recurso no fue
visto con buenos ojos por todos los evangelizadores. El franciscano rece-
laba de la devocién mariana demostrada en Tepeyécac, de la veneracion
a Santa Ana en la Sierra de Tlaxcala y de la de San Juan en Tianquizma-
nalco, pues sospechaba que en estos tres casos los indios seguian rin-
diendo culto, respectivamente, a la diosa Tonantzin, a Toci y a Tezcatli-
poca, este ultimo en su advocacion del Telpochtli. Refiriéndose a la
iglesia de Santa Maria de Guadalupe, cuya ubicacién coincidia con el
sitio donde antiguamente se adoraba a la madre de los dioses, dice fray
Bernardino: “Y vienen agora a visitar a esta Tonantzin de muy lexos, tan
lexos como de antes, la cual devocion también es sospechosa, porque en
todas partes hay muchas iglesias de Nuestra Sefiora, y no van a ellas, y
vienen de lexas tierras a esta Tonantzin, como antiguamente”. De Santa
Ana resalté la confusion entre la diosa Toci, cuyo nombre significa
“Nuestra Abuela”, con la madre de la Virgen Maria, mientras que la vir-
ginidad de San Juan Evangelista podia hacer de él un telpochtli, como
una de las proyecciones del dios Tezcatlipoca, haciendo que supuesta-
mente se venerara a San Juan, alli “donde ningunos milagros ha hecho,
ni hay por qué acudir mas alli que a ninguna parte donde tiene iglesis
[sic]” (Sahagtin 2000, 1114-1115).

La suspicacia de Sahagtn estaba totalmente justificada. Muchos
otros testimonios documentales nos dan a conocer que los indigenas
sugerian qué santos debian ser destinados a la devocion de cada pueblo,

teniendo como base la coincidencia de la fecha del santoral con la fiesta
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del dios, la proximidad del significado del nombre del santo con las atri-
buciones del patrono, las vagas noticias de la vida del santo con los sim-
bolos o las hazafas miticas de la deidad o, como insiste con excelentes
ejemplos Baez-Jorge en sus trabajos, con la resignificacion iconogrifica,
interpretando con criterios indigenas los simbolos de las imagenes de
las iglesias.

Una de las razones mas importantes para el falso entendimiento
reciproco fue que el paralelismo entre la institucién de los santos
patronos y la de los dioses patronos no lo era tanto. Se trataba de dos
complejos conceptuales diferentes, que provocaban un lenguaje doble
y que era entendido como uno por ambas partes del didlogo. A la muy
aludida malicia de los indigenas, que pretendian esconder a sus dioses
bajo la figura de los santos, debemos sumar la buena voluntad derivada
del equivoco. Y todo, evidentemente, enraizado en la coherencia de
una cosmovision que enlazaba todos sus componentes en la gigantesca
red de su sistema. No se trataba simplemente de recibir la proteccion de
una persona sobrenatural: el dios patrono respondia a toda una légica
de existencia cotidiana que enlazaba salud, seguridad, amparo, repro-
duccion biolégica, produccion laboral, continuidad de las fuerzas cos-
micas, mision en el mundo y mucho mas. Nunca la figura de un santo
patrono hubiera sido suficiente para cubrir todas aquellas necesidades
existenciales.

La simple comparacién del tipo de relatos sagrados, que daban
autenticidad al vinculo con el dios y con el santo, muestra la discrepan-
cia absoluta entre uno y otro: el relato de la vida del santo era una apo-
logia de la virtud, de la consagracion a la divinidad, un ejemplo que
guiaba la conducta de sus protegidos. En cambio, las narraciones de los
hechos del dios eran mitos. Los mitos no son ejemplares, son referencias
de acontecimientos césmicos fundamentales, muchas veces terribles.
La fusién de ambas corrientes en la mente de los indigenas produjo
resultados complejos, algunos de ellos totalmente inéditos. Hechos,

imégenes, devociones y culto, basados en una concepcién del cosmos
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fuertemente estructurada, tradicional, nacieron de las religiones indi-
genas coloniales.

El patronazgo introducido por los evangelizadores descansaba en la
idea de la santidad. Para los cristianos, la santidad implica, en un princi-
pio, la pertenencia del ser humano a Dios, condicion a la que estén lla-
mados todos los fieles. La santidad es, por tanto, una vocacion universal.
En el cristianismo los santos gozan de la existencia celeste y tienen, desde
el cielo, la posibilidad de interceder ante Dios por la humanidad. Puede
decirse que la veneracion a los santos es aceptada en todos los credos
cristianos, pero dentro del cristianismo existen fuertes variantes. En
forma particular, los catélicos consideran santos a aquellos hombres que
por su perfeccién moral son los elegidos que gozan de la proximidad
divina, entre los cuales se destaca a los reconocidos mediante el sefala-
miento -la canonizacién- de la Iglesia. En el catolicismo los elegidos
merecen el reconocimiento de los fieles en forma de veneracion particu-
lar, la dulia, muy diferente al culto destinado a Dios, la latria, y a la vene-
racién particular a la Virgen, la hiperdulia. Los catolicos, a diferencia de
los fieles de algunos otros credos cristianos, creen que los santos pueden
ser invocados por quienes desean obtener el auxilio de este poder de
intercesion.

La intercesion de los santos ha sido concebida como una facultad
especializada. Principalmente a partir de la vida del santo, de su viaala
santidad o de la forma de su martirio o muerte, el santo es reputado
como un ser, con la condicién, las capacidades, la disposicion o la empa-
tia en determinados dmbitos. Su poder aumenta en ciertas circunstan-
cias o frente a ciertas problematicas de sus fieles. Esto sugiere una analo-
gia especial del santo hacia grupos o individuos especificos y conduce a
la identificacién de patronazgos. Los santos pueden ser sefialados pro-
tectores especiales de comunidades o individuos que de alguna manera
les sean afines, y en esta forma se irdn determinando los vinculos privi-
legiados. Santa Barbara fue condenada a muerte por su cruel padre,

quien por castigo divino fue fulminado en el acto. Dada la muerte de su
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padre, la santa pasé a ser patrona de artificieros, artilleros y bomberos.
Santa Cecilia, que entonaba cénticos a Dios mientras sonaba la musica
para su boda, es patrona de los musicos. El evangelista San Lucas, de
quien se dice que fue retratista de Marfa, es patrono de los pintores.
Santa Agueda, a quien le arrancaron los pechos en el martirio, es
patrona de los lactantes. San Cosme y San Damidn, que cuidaban gra-
tuitamente a los enfermos, son patronos de los médicos. San Crispin y
su hermano Crispiniano, que se hicieron zapateros en su expatriacion,
son patronos de los zapateros. La enfermedad de Lazaro hizo que se le
atribuyera ser patrono de los leprosos. De esta manera, los abogados tie-
nen como patronos a santo Tomds Moro, a san Ivo de Kermartin y a san
Raimundo de Penafort; los banqueros, a san Carlos Borromeo; los estu-
diantes, a santo Tomas de Aquino; los arquedlogos, a san Damaso y a
santa Elena de Constantinopla; todos los nifios son protegidos por los
Santos Inocentes, y asi la lista pudiera continuar por muchas paginas.
Para los casos que nos ocupan, son de gran importancia los santos rela-
cionados con las poblaciones de estados, ciudades y aldeas o con los
miembros de determinadas naciones o grupos étnicos. Desde tiempos
medievales, la mayor parte de las localidades de Espana tienen su santo

patrén, al que destinan por lo regular la fiesta mayor del lugar.
LOS DIOSES PATRONOS

La cosmovision mesoamericana distingue dos 4mbitos espacio-tempo-
rales para explicar la existencia de este mundo. Uno de ellos es el anect-
meno, dimensién propia de los seres sobrenaturales en la que se ubica el
decurso mitico y a la que se concibe con duracién indefinida. Es tanto
el antecedente divino como la fuente del movimiento del otro tiempo
—espacio-, el mundano. El anecimeno est4 vedado a las criaturas mun-
danas, pues lo ocupan los dioses y las fuerzas sobrenaturales. En contra-
parte, el ecimeno es la dimensién creada por los dioses para albergar a

las criaturas. Su existencia se considera limitada por dos acontecimien-
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tos. El primero, es el de su creacion, que corresponde a la estructuracién
del mundo como un gran mecanismo regido por la regularidad del
tiempo. La creacién también implica el dictado de las leyes que rigen al
ecumeno y el nacimiento de las criaturas. El segundo, es el de su destruc-
cion, cuando los dioses asi lo dispongan. El ecimeno no sélo esta poblado
por las criaturas: aloja muchisimos dioses y fuerzas en forma perma-
nente o transitoria. Entre ambas dimensiones se abren vias de comuni-
cacion -los portales- cuyo cruce se encuentra estrictamente regulado.
Entre las funciones de los portales estd la de permitir que dioses y fuerzas
penetren para dinamizar el mundo, y que las ofrendas de los hombres
pasen al ambito de los dioses.

La creacién del mundo posee peculiaridades muy importantes en la
concepcion mesoamericana. Los mitos nahuas del Centro de México,
registrados en la Colonia temprana, son particularmente explicitos al
describir el proceso. Los antecedentes de las criaturas se encuentran en
el anectimeno, en el tiempo-espacio del mito. Los personajes del mito
son en el fondo dioses proteicos que se van transformando mediante su
interaccién. En un momento dado, que corresponde a la determinacion
de los dioses supremos de crear el ectimeno, uno de los personajes miti-
cos —en forma singular o desdoblada- se somete al sacrificio para con-
vertirse en el gobernante del mundo en formacién. Tras su occision,
dicho dios baja al mundo de la muerte, donde adquiere la materia con
que cubrird su cuerpo en su nueva naturaleza. Metaféricamente se habla
de su riqueza, de su capa de plumas amarillas. Su cobertura lo convierte
en la primera criatura, el Sol, y con la fuerza de sus rayos dictaré la ley
de transformacion de todos los dioses miticos: todos deberan seguir su
suerte, morirdn en sacrificio, y con su muerte adquiriran una natura-
leza definitiva, pues los rayos del Sol secaran y solidificaran la moldea-
ble sustancia de sus cuerpos. Como el Sol, cada uno de los dioses miti-
cos se convertird en creador-criatura; cada uno de ellos dara origen a un
ser destinado a poblar la tierra. Como el Sol, también quedaran inclui-

dos en el ciclo de vida/muerte, pues la cobertura adquirida les otorgaré
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una existencia perecedera. La destruccion de su cobertura los obligara a
nuevos descensos al mundo de la muerte y, posteriormente, a la adqui-
sicion de otra capa, la de otro individuo de la misma clase o especie.

Este proceso explica una de las caracteristicas mas notables de la
cosmovisién mesoamericana: la creencia de que todas las criaturas
~astrales, minerales, bioldgicas, incluso las artificiales- poseen una enti-
dad personal interna, un alma. Cada criatura es un dios encapsulado.
Las criaturas son, asi, dioses sometidos a un estado ciclico de vida/
muerte, cuya presencia sobre la superficie de la tierra corresponde a su
existencia de encapsulamiento con materia perecedera, mientras que la
destruccion de la capa vital significa su otra existencia, la de muerte, y su
preparacion para que la antigua capa sea sustituida por una nueva. Los
creadores-criaturas, como todos los dioses en Mesoamérica, son conce-
bidos como seres que pueden fraccionarse y distribuirse en el espacio. Al
convertirse uno de ellos en un animal original, por ejemplo, su multiple
fraccionamiento permitira que esté presente también en cada individuo
de la misma especie. Dado que son portadores de las caracteristicas soli-
dificadas por los rayos del sol, éstas serdn las esenciales de cada especie o
grupo. Los creadores-criaturas -las almas esenciales- recibfan en la
antigiiedad los nombres de “corazones”, y hoy se les menciona frecuente-
mente como “corazones”, “semillas” o “semillas-corazones”.

El proceso también explica las relaciones que el hombre debe man-
tener con el resto de las criaturas. En el fondo, se trata de una interrela-
cién de distintas sociedades. Més atn, aunque la posibilidad de comuni-
cacion interespecifica se perdié con la solidificacion de los dioses,
algunos hombres poseen poderes y conocimientos suficientes para enta-
blar un didlogo con las otras criaturas.

Todo esto viene al caso porque los seres humanos, como los indivi-
duos de cualquier otra especie, son dioses encapsulados. Segtin los anti-
guos nahuas del Centro de México, los hombres se habian formado de la
sustancia misma de Quetzalcéatl. Este dios era concebido, por tanto,

como el patrono de la humanidad. El pensamiento mitico es esencialista:
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no admite que los seres existentes cambien su naturaleza por medio de
una transformacion evolutiva. Lo anterior ha originado serios inconve-
nientes en distintas mitologias del mundo cuando se refiere a las carac-
teristicas esenciales del hombre. En efecto, hay caracteristicas esenciales
que son comunes en todos los seres humanos; pero también es obvio que
entre los grupos humanos existan particularidades basicas, y si éstas son
también consideradas esenciales se produce una contradiccion légica.
Un ejemplo: los seres humanos poseen una anatomia que se supone
esencial, pero las caracteristicas raciales son particulares. Otro ejemplo:
el lenguaje se considera una calidad humana esencial, pero las lenguas
son particulares. Si las caracteristicas raciales y las lenguas también son
consideradas esenciales, es necesario que se crea en segundas creaciones.
Estas son referidas en la Biblia, por ejemplo, como dos hechos portento-
sos. Son dos reinicios de la existencia del hombre. El primero, el Diluvio,
resuelve el problema de la diferencia de razas con la destruccion de casi
toda la humanidad y con el posterior castigo divino a los hijos de Noé.
Cada uno de ellos serd el progenitor de las tres razas en las que entonces
se dividia la humanidad. El segundo, el derrumbe de la Torre de Babel,
rompe milagrosamente con la unidad de la lengua.

;Como se solucionaron estos problemas en la cosmovision mesoa-
mericana? La base fue la concepcion de los dioses mesoamericanos. Se
ha dicho que los dioses tenian la capacidad de fraccionarse, esto es, divi-
dir su sustancia con todas sus caracteristicas y formar asi multiples uni-
dades menores que podian distribuir. Ademds, poseian facultades de
fusion y fision. Por medio de la fisién, un dios podia desdoblarse. A partir
de una persona divina se creaban dos o mas personas diferentes; en cada
una se distribuian poderes y caracteristicas especificas. El dios de la
lluvia, por ejemplo, se desdoblaba en cuatro dioses diferentes para ocu-
par cada uno de los arboles césmicos que sostenian el cielo. La fusion
significaba el proceso contrario. Distintas personas divinas podian
unirse para formar una sola. En Mesoamérica, la fision permitio solucio-

nar el problema de la segunda creacién.
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Seguin las antiguas creencias, todo se habia producido en la dimen-
sién espacio-temporal del anectiimeno, el dmbito del absoluto presente.
Del dios patrono de la humanidad surgi6 la primera pareja humana;
pero esta pareja y su progenie no habitaron de inmediato el ecimeno.
Ellos y sus multiples descendientes habitaron y se reprodujeron en una
ciudad en el alld-entonces. La conocemos con multiples nombres: Tollan,
Colhuacan, Aztlan, Tzotzopan, Zuyua... Alld la lengua era comun y no
habia diversidad en el culto a los dioses, pues sélo se veneraba al dios
supremo. Era una existencia feliz. Pero la larga estancia en Tollan fue
truncada porque sus moradores cometieron un pecado. Los hombres
fueron expulsados. No fue un destierro simultdneo. Los hombres fueron
saliendo en grupos, en multiples partos, y se fueron distribuyendo sobre
la superficie de la tierra. Segun los mitos de la creacion de los pueblos,
fueron paridos en conjuntos de siete en siete. La tltima etapa de forma-
cién como grupos diferentes fue en los siete tteros de la montaiia partu-
rienta, Chicoméztoc. Al salir, cada pueblo tuvo su propio patrono, un
desdoblamiento del patrono de la humanidad. Del patrono particular
cada pueblo adquirié figura, caracter, aptitudes, gustos, vicios, etc. El
dios particular legé a sus hombres el oficio; les confiri6 la misién sobre la
tierra. En esta forma tuvieron su lengua, sus costumbres cultuales, sus
leyes particulares. El dios les designo el lugar que ocuparian sobre la
tierra y los guio hacia all4, cuando atin no iniciaban su mundanidad, en
una larga aurora de migraciones que los llevaron a sus destinos para reci-
bir en el mundo su primera salida del Sol.

La solucién de la doble creacion estaba dada. La férmula fue sufi-
ciente para ser aplicada tacitamente en las divisiones y subdivisiones de
los grupos humanos sobre la tierra. Los dioses patronos se desdoblaron,
y la esencialidad de las particularidades quedo satisfecha. Asi, hubo
patronos de distintos niveles. Los hubo de las etnias, como el Mixtécatl
de los mixtecos, el Otontecuhtli de los otomies, el Cuextécatl de los huas-
tecos. Hubo patronos de las poblaciones y, también, dentro de cada pobla-

cién, patronos de los calpullis, los muy mencionados calpulteteo de las
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fuentes. Hay en nuestros dias, en las tierras altas de Chiapas, patronos
familiares. Esta derivacion, lejos de limitarse a Mesoamérica, esta regis-
trada en los Andes desde el siglo xvI. Garcilaso de la Vega, “El Inca”,
consigna en sus Comentarios reales que: “Cada provincia, cada nacion,
cada pueblo, cada barrio, cada linaje y cada casa tenia dioses diferentes
unos de otros, porque les parecia que el dios ajeno, ocupado con otro, no
podia ayudarles, sino el suyo propio” (De la Vega 1982, 1, 53).

Los desdoblamientos produjeron toda una dendrologia patronal
explicativa. Las esencias de lo humano, de lo racial, de lo gentilicio, de lo
familiar, se alojaron, como alma compleja, en el cuerpo de cada indivi-
duo, en la intimidad del corazén. Era la composicion del alma mas
importante de cada ser humano, en la que radicaban los caracteres esen-
ciales. Era el alma identitaria la que hermanaba al hombre con sus seme-
jantes en los diversos niveles de agrupamiento. Era el alma la que hacia
hombres ~hombres corporales, hombres corporados- a los seres huma-
nos. Era el alma a la que acompanaban en cada individuo otras almas
muy diversas, ubicadas en otras partes del cuerpo, éstas, causantes de los
elementos de individualizacion en cada ser humano. En esta forma, el
cuerpo humano se integraba de su sustancia densa, pesada, y de su sus-
tancia ligera: el alma identitaria y las individualizantes. Por la primera,
la esencial, cada hombre era un pedazo del dios patrono. Dios patrono y

su grupo eran consustanciales, coesenciales.
LAS CARACTERISTICAS DE LOS DIOSES PATRONOS

Aunque las fuentes documentales mds tempranas referentes a la histo-
ria, las creencias y las practicas de Mesoamérica no son tan abundantes
como muchos deseariamos, la informacion acerca de los dioses patro-
nos aparece en numerosos documentos, sobre todo en descripciones de
los antiguos nahuas del Centro de México y en los mayenses de los Altos
de Guatemala, pese a que ya los textos guatemaltecos muestran una

fuerte influencia de la evangelizacion. Por lo que toca a la informacion
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etnografica actual, ésta es rica, y en ella sobresalen las noticias de los
pueblos de los Altos de Chiapas y de la Sierra Norte de Puebla.

En este apartado senalaré algunas de las caracteristicas mas nota-
bles de los dioses patronos. Provienen de informacién tanto antigua
como actual. El propésito serd formar un cuadro, un tanto laxo, con los
aspectos mas generalizados en el pasado y en el presente.

Su finalidad es formar una herramienta metodologica util que
oriente las investigaciones, sobre todo en los estudios comparativos en su
sincronia y en su diacronia. No se trata, de ninguna manera, de un ins-
trumento definitivo. Se espera que se vaya modificando con su uso, con
la confrontacién de creencias y précticas, no sélo debido a paulatinas
rectificaciones sino con la precision de las semejanzas y diferencias que
existieron y existen entre las concepciones de las tradiciones mesoame-
ricanas particulares. El cuadro, por tanto, sera siempre provisional y
perfectible, una herramienta de trabajo adecuada y maleable tanto para
orientar la busqueda de la informacién como para sistematizarla.

En este caso, y pese a que con ello muchos de los puntos ya mencio-
nados se vuelven redundantes, puntualizo caracteristicas con las que se

integra un paradigma de los dioses patronos:

a) Son dioses creadores-criaturas proyectados jerdrquicamente. Como se
ha afirmado, los dioses patronos son divinidades. Son los seres que en el
principio de la existencia mundana fungieron como los creadores-cria-
turas de los hombres. Gracias a la capacidad de fision de los dioses, han
sido concebidos como seres derivados dendrolégicamente de un patrono
general, en una proyeccion jerarquica correspondiente a las dimensiones
relativas de los grupos humanos que dependen de ellos. De mayor a
menor, dios patrono de la humanidad, dioses de etnias, dioses de pobla-
ciones, dioses de comunidades -los calpullis entre los nahuas- y dioses
familiares. En cada nivel se otorga un conjunto de caracteristicas esen-
ciales. El patrono general es el gran donador de las caracteristicas esen-

ciales de la especie humana.
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Las fisiones divinas de los patronos son mencionadas de distintas
maneras en las fuentes etnogréficas. Un interesante ejemplo es el de los
tzotziles contemporaneos para explicar cémo, de la ctispide, se crean todos
los patronos étnicos de los pueblos. Asi lo relaté Holland a partir de sus

registros:

Dios pronto se dio cuenta de que tenia suficientes hijos; decidié entonces
crear los pueblos dividiendo las tierras de todo el mundo entre los chamu-
las, zinacantecos, tenejapanecos, huistecos, etc., y envié a sus hermanos,
los santos, para que fundaran municipios en los que, posteriormente,

habrian de servir como protectores y patronos (Holland 1963, 79).

En este testimonio, como en muchisimos otros que se refieren a los san-
tos patronos, puede verse el predominio de las antiguas concepciones.
Los santos patronos no son, como en el pensamiento ortodoxo del viejo
mundo, hombres virtuosos. Aqui son seres divinos ~hermanos de Dios
en el caso tzotzil- que descienden a la tierra con la mision especifica de
dirigir, establecer y proteger a los hombres de los pueblos que a cada uno
de ellos se ha confiado.

b) Pertenecen al tipo de dioses protectores de las especies que habitan
en el Monte Sagrado. Los dioses patronos forman parte del extenso tipo
de dioses que hoy reciben el nombre de padres-madres en el sureste
mesoamericano. Los padres-madres son los origenes, los arquetipos y los
protectores de las distintas criaturas. Fray Bartolomé de las Casas se
refiere a los patronos de las plantas y animales cuando sefiala que “para
cada especie [...] tenian un dios, como para guardar el maiz o trigo uno;
para los garbanzos, o habas, o frisoles otro; otro para el algodén; para
cada una de las frutas otro, y asi de las arboledas y frutales y cosas de
comer, otros” (De las Casas 1967, 1, 639). En las fuentes etnograficas se
menciona con frecuencia que su morada es el interior hueco del Monte
Sagrado. Se trata, pues, de seres divinos que se encuentran en la dimen-

sién espacio-temporal anecuménica. En efecto, el Monte es una parte
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del axis mundi, y sus funciones son basicas para el funcionamiento de
este mundo, sobre todo como via de paso de los flujos ciclicos entre los
dos espacios cosmicos.”

Como otros componentes del aparato césmico, el Monte Sagrado se
proyecta en el propio anectimeno para constituir los cuatro soportes del
cielo, los cuales estan en los confines del plano terrestre; pero sus proyec-
ciones también se dan en el ecimeno, fundamentalmente en accidentes
geogréficos de gran alturaa los que cargan de sacralidad. Como ejemplos
se pueden sefialar el Popocatépetl o el Monte Tlaloc, lugares en donde se
ubica el Duefio, persona divina que se identifica con el patrono de los
pobladores circundantes.

Aungque el hogar de los padres-madres es anecuménico, es muy fre-
cuente que en las actuales narraciones de todo el territorio mesoameri-
cano aparezcan episodios en los que estos seres salen del interior del
Monte, conviven con sus protegidos y ain tienen contacto con los seres
humanos. Por ejemplo, cuando se refieren a padres-madres animales,
hay constantes recomendaciones a los cazadores para que no dirijan sus
proyectiles contra ellos, pues son los seres favoritos del Duefio del Monte
y la agresion que sufran serd duramente castigada.

Es frecuente que los padres o duefios de tal o cual especie se deno-
minen “corazones”. Hoy, como en la antigiiedad, si el “corazon” de un
animal desaparece de una region, con ¢l desaparecen todos los indivi-
duos de la especie. Fray Gerénimo de Mendieta se refiere a lo que sucedio

cuando la imagen de un dios de los peces fue llevado a otro lugar:

Y acaecié cerca de éstos [dioses de los animales] en cierto pueblo de la
laguna, cuando les quitaban sus idolos, una gracia: que como les llevaron
los religiosos estos sus tales dioses, ranas y sapos y los demds que tenian

de piedra, pasando después por alli y pidiéndoles algun pescado para

3 Para las creencias vinculadas con el Monte Sagrado, véase Monte Sagrado-Templo
Mayor (Lépez Austin y Lopez Lujan 2009).
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comer, respondieron que les habian llevado los dioses de los peces, y que

por esto ya no los pescaban (Mendieta 1945, 1, 95).

¢) Se proyectan para crear otros niveles jerdrquicos. Como se ha visto y
ejemplificado con el Monte Sagrado, las entidades cosmicas se proyec-
tan tanto en el anecimeno como en el ecimeno y sus proyecciones
adquieren caracteristicas particulares. Asi en el caso del Monte Sagrado.
Al proyectarse anecuménicamente en el norte para formar el sostén del
cielo de ese punto, crea un monte con su arbol, pero éstos adquieren,
con su particular color negro, la facultad de tener bajo su adscripcion a
los seres que pertenecen al cuadrante septentrional. Esta capacidad de las
partes del gran aparato césmico también se observa en los dioses, y es
frecuente encontrarla cuando tanto su persona como su morada se repro-
ducen a manera de fractales, aunque adquiriendo las caracteristicas inhe-
rentes a su posicion de destino.

Por lo que toca a los patronos de los hombres, los “corazones”
humanos, se identifican, como se ha mencionado, con el dios gobernante
del Monte, el genéricamente llamado Duefio. En la actualidad, el Duefio
se proyecta, a su vez, en las imagenes de los santos patronos de los tem-
plos principales de las poblaciones protegidas. En esta serie de proyec-
ciones, el patrono existe en el promontorio geogréfico sagrado del pue-
blo, en el pueblo mismo, en el santo patrono que mora en la iglesia, y de
los santos en sus imagenes. Pero, principalmente, el Duefio se ha fraccio-
nadoy, con ello, esta distribuido entre los componentes del grupo humano
que protege. Lo anterior se explica como una coesencia divina del
patrono y sus hijos humanos. Desde la antigiiedad, como “corazén” el
patrono se considera también el “corazén del pueblo”, y en el corazén de
todos los miembros de cada linaje, como puede comprobarse en el Cédice
Vaticano A 3738:

Y por esto tenfan en mucho el linaje, y cuando se ofrecia decian, yo

soy de tal linaje. Y hacian sacrificios y adoraban a su primer funda-
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dor y decian que ¢l era el corazén del pueblo ylo guardaban en lugar
seguro en forma de idolo y le ofrendaban cosas ricas como oro y piedras
preciosas. Delante de aquel corazon ardia siempre lena donde quema-

ban copal o incienso (Cédice Vaticano A 3738 1996, fol. 5r [5]).

Esta concepcion permite que al dia de hoy haya tepoztecos que aseguren:
“Yo soy el Tepoztécatl”. En el mismo sentido, Acosta Marquez, al refe-
rirse a esta coesencia, dice que entre los santos patronos y sus protegidos
hay una corporalidad compartida, la cual se traslada a la imagen. Para
sostener esta afirmacion, la investigadora transcribe el testimonio de

Bernardina Martinez, recogido en Pahuatlén, Puebla:

Si los santos tienen sus deditos rotos, mal ubicados o con la ropa sucia,
la poblacion estard enferma; si se le llega a quebrar un dedo, en la comu-
nidad habra personas que se enfermen; para que se curen tienen que
mandar arreglar al santo, para tener cura [...] Los dedos es como la
poblacién de sus hijos que tienen, los dedos de los pies son los nifios que
habitan en el pueblo, son todos los ninos, jovenes, imapilwan, ixopi-
lwan...* Si el santo esta bien, todo el pueblo lo estard (Acosta Marquez
2013, 136).

d) Son donadores del “corazon” personal. El primer don del dios a su
gente es, por tanto, la existencia misma. El alma identitaria ~la principal
de las entidades animicas del ser humano- es parte del propio donado;
es un fragmento que queda encapsulado en el interior de cada uno de sus
protegidos. En esta alma van plasmados los caracteres propios del dios,
incluyendo sus preferencias y sus vicios. El mejor ejemplo es el que se
refiere a Cuextécatl, patrono de los huastecos. El mito cuenta que tras el
descubrimiento del proceso para hacer pulque, los dioses se reunieron

para festejar. Durante la fiesta todos bebieron con moderacién, con

4 “Los dedos de sus manos, los dedos de sus pies.”
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=mcepcion de Cuextécatl, que sobrepaséd las cuatro tazas de pulque,
sebiéndose la quinta. Con ésta se emborrachd, y la ebriedad lleg6 al
sunto de que el dios se quité el mdxtlatl, mostrando en publico sus érga-
=os genitales. Los informantes de Sahagun, al describir las costumbres

2zl pueblo huasteco, aluden al mito y concluyen:

y no abandonaron su desvergiienza, la embriaguez. Se dedicaban mucho
al pulque. Y con ello imitaban los cuextecas a su padre [in intah], a su
dirigente [in inteyacancauh], porque los varones siempre andaban sin
mdxtlatl, jamas se ponian mdxtlatl (Sahagun 1979, Lib. 1, cap. 1x, fol. 4,

traduccion de A. L. A.).

En igual sentido, pero siglos después, Monagham registra lo que dicen
los mixtecos actuales de Santiago Nuyoo, en la Mixteca Alta: “Los
nuyootecos dicen que las diferencias en vestido, practicas rituales, nive-
les de homicidios, hasta el temperamento de los ciudadanos de los dis-
tintos lugares, es asi porque cada lugar tiene un diferente santo patrono”
(1995, 307).

e) Son donadores del nombre. Un segundo don se deriva del pri-
mero. Con frecuencia el patrono dona a sus protegidos su propio nom-
bre. La eponimia se produce en los distintos niveles. Ya se vio el ejemplo
de Mixtécatl como patrono de la etnia mixteca.

f) Son donadores del oficio. La donacion del oficio que caracterizaba
al grupo protegido es de importancia primordial. En algunas fuentes se
hace tanto énfasis en este don, que se presenta como una mision que el
dios encomienda a sus hijos para que cumplan sobre la tierra las funcio-
nes que a ¢l corresponden. Son, asi, sus delegados. Metonimicamente, en
las fuentes documentales encontramos con frecuencia que el dios dona
a su gente los instrumentos del oficio. Un ejemplo es el de la diosa Tza-
potlatenan, que fabricé el ungiiento medicinal llamado o6xitl, el cual
heredé a sus hijos para que lo administraran como medicina a los

pacientes que atendian (Sahagun 1979, Lib. 1, cap. 1x, fol. 4).
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&) Son donadores de la tierra. Uno de los dones que mds enfatizan
las fuentes es el de la tierra, que servira para instalar a los hombres en
la distribucion que de ellos se hace sobre su superficie. Hay una corres-
pondencia entre el oficio heredado y el medio en que el pueblo prote-
gido podra ejercerlo. Los mexicas, que son presentados como pesca-
dores, cazadores y recolectores lacustres, debieron ser destinados a
una tierra propicia. A esto se debe que en las fuentes aparezca que su
dios les informe antes de la salida de su patria mitica: ... ya fui a
observar el lugar bueno y recto, el iinico lugar que es como éste, donde
también hay un lago muy grande, donde todo crece...” (Del Castillo
1991, 121). El dios se ofrecié a acompanarlos, los guio en el camino y
al final particip6 en el milagro que indicé a los mexicas donde debian
establecerse.

h) Establecen el vinculo en el anectimeno, con la creacién del grupo.
El estrecho vinculo entre el dios patrono y su gente se presenta en las
fuentes antiguas como una relacion que se establece antes de que el grupo
nazca sobre la superficie de la tierra. Esto se da precisamente cuando el
grupo sale del lugar mitico de origen, ya que se designe como Tollan,
Aztlan, Chicomdztoc, Culhuacan o con cualquier otra de sus multiples
denominaciones. No pocas veces la base de la relacién es un pacto en el
que se acuerda el intercambio de culto al dios por los multiples bienes que
recibirdn sus protegidos en el mundo. De esto hay variantes. Algunas
veces el patrono contribuye en la salida del grupo. En otras, es designado
en ese momento por un dios de mayor nivel jerarquico. Entre los mayas
guatemaltecos este dios superior es Tohil, equivalente al Quetzalcéatl del
Centro de México.

i) En el tiempo liminal adoptan figuras ambiguas. En algunas de las
fuentes se dice que el patrono guia al grupo personalmente hasta la tierra
prometida. En otras, su personalidad se confunde con la de un personaje
de naturaleza borrosa, entre hombre y dios, que cumple esta funcién por
encargo del patrono. En otras més, el patrono nagualiza a este personaje

para hablar por su boca y dar asi las instrucciones a su pueblo. Suele
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también nagualizarse en un animal que conduce a su gente, como el
aguila que precede a los mexicas durante su migracion.

j) Son naguales. La confusion -o nagualizacion- produce personajes
de naturaleza imprecisa. En los mitos de migracion el gufa puede apare-
cer como el padre del grupo, como su primer hombre, y en tal calidad
posteriormente puede recibir culto de su pueblo debido a su patronazgo.
Es la “semilla” de su gente; literalmente lo denominaban asi los antiguos
nahuas: era el tlacaxinachtli, “la semilla de los hombres”. Es interesante
comprobar que cuando Saler (1969, 15-20) se refiere a los actuales qui-
chés, afirma que el vocablo “nagual” comprende distintas categorias de
seres. Saler se refiere a cinco categorias; entre ellas se encuentra la del
santo patrono. Hace algunos afios, la clasificacion de Saler me hizo
reforzar el papel del patrono con el “corazén del pueblo” (Lépez Austin
1980, 1, 423).

;Como puede sostenerse que la formacion de los hombres a partir de
su propia sustancia es también una forma de nagualizacion? La naguali-
zacion de los patronos es, precisamente, uno de los puntos que ha desper-
tado en forma mas constante el interés de Béez-Jorge, quien en sus estu-
dios proporciona interesantes puntos de vista e informacion especifica.

La nagualizacion, en sus términos mds generales, es la capacidad de
un ser de internar en otra criatura una de sus “almas” o un fragmento
Zeuna de ellas. La facultad de nagualizacién es atribuida a dioses, meteo-
ros, seres humanos, animales y plantas. Puede afirmarse que en la reli-
210n mesoamericana este proceso invasivo no solo es intenso, sino que
sirve para explicar muchos de los procesos mundanos mas importantes.
£l tonalli mismo, al penetrar en el nifio recién nacido como una de sus
zimas, llega a ser considerado como una nagualizacion. Es una parte de la
sustancia del dios del dia que entra en la criatura por medio de un
sizual que ha sido equiparado con el bautismo. En el caso del patrono,
‘2 misma creacion de sus hijos puede considerarse como tal proceso,
sues un fragmento de su propia sustancia constituye el alma identita-

=iz comun de los protegidos.
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Cuando el patrono se nagualiza en un animal, éste se convierte
en un instrumento de sus designios. Es un “alguacil” de la divinidad,
dicen los tepehuanos cuando hablan del alacran. Pero no sélo es un
instrumento de accién, pues al mismo tiempo los tepehuanos lo reco-
nocen como una manifestacion de su propio dios. En efecto, no temen
al alacrén, pues es “su santo”, “su dios”; pero saben que es muy peli-
groso para los coras y para los demés pueblos. El alacran es “el algua-
cil” de Santa Maria; por eso ella se aparecio alos hombres en el Cerro del
Alacran. Los coras, en cambio, con otro santo patron, tienen por dios a
la viuda negra (Ambriz y Gurrola 2013, 1, 74-81).

La sacralidad del dios patrono se daba también en objetos que per-
mitian la posterior comunicacién con el numen, cuando sus hijos estu-
vieran ya instalados en el mundo. Es la figura del bulto sagrado. Segun
las fuentes documentales guatemaltecas, es otro de los dones que recibia
cada uno de los grupos que salian de la ciudad mitica de Tulén. Entre los
mexicas, el bulto sagrado contenia las prendas de vestir de Tetzauhtéotl-
Huitzilopochtli. Un sacerdote podia ponérselas a través de un ritual, y
con ello se convertia en el vaso dentro del cual el patrono hablaba a su
gente.

k) Se identifican con el Dueiio.® Una vez que el patrono establece a su
gente en el lugar de residencia elegido, y una vez que el amanecer habia
insertado al pueblo en el tiempo mundano, el dios patrono se instala en
calidad de Duefio en un monte prominente proximo al poblado. Desde
alli se proyectard, como se vio, al templo principal y a las imdgenes del
dios o del santo patrono.

Sus funciones son multiples. En primer término, de la ctispide del
Monte —desde el arquetipico Arbol Florido- enviard las almas identita-
rias a los nifios que se gestan en el vientre de sus madres. Posteriormente,

tras el parto, el dios podra enviar una entidad animica individualizante,

5 Las caracteristicas del Dueno estdn tratadas detalladamente en Lopez Austin y
Lopez Lujan (2009).
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denominada por lo comin tonal o tona, que pertenece a uno de los
“corazones” de los meteoros que €él gobierna o a uno de los animales que
estan encerrados en su corral sagrado. Esta serfa otra nagualizacién del
individuo, pues el meteoro o el animal enviado compartird su alma con
el humano. Se trata del establecimiento de una coesencia que une los
destinos, en su caso, del animal y el hombre.

Como los “corazones” humanos, muchos otros gérmenes se encuen-
tran almacenados en el hueco del Monte, edificio anecuménico que
semeja una gran bodega. Desde alli, administrdandolos, el dios partici-
pard en el nacimiento, la germinacion y el crecimiento de animales y
plantas, basicos para la subsistencia del hombre; mandara las lluvias y los
demds meteoros y velara por la salud de sus protegidos, incluso enfren-
tandose a los patronos de las poblaciones vecinas.

En lo social y politico, organizara en el Monte las estructuras de
gobierno, determinando corporaciones y jerarquias tanto generales
como en cada individuo. Una de estas formas sera, precisamente, la que
determina qué tona pertenecerd a cada hombre, pues la jerarquia animal
corresponderd a la posicién social del miembro de la colectividad en el
grupo.

El resguardo del grupo tiene, sin embargo, aspectos negativos. El
patrono se convierte en celoso guardidn de su integridad, su cohesion y
en estricto demandante del cumplimiento del pacto original. Es quien
exige reciprocidades; es quien vigila la puntualidad -tanto comunal
como individual- del culto y de las fiestas; es quien vela por el cumpli-
miento del costumbre; es quien resguarda las tradiciones; es quien cus-
todia la moral y la recta explotacién de los recursos naturales. Para ello
restringe las lluvias, impide la reproduccién, envia las enfermedades o
se constituye en juez, el terrible juez del interior del Monte, que posee
un poderoso ejército de subordinados ejecutores de sus castigos, entre

ellos las serpientes venenosas.
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A MANERA DE CONCLUSION

A partir del inicio de la evangelizacion los indigenas atribuyen estas
caracteristicas a los santos patronos que les impusieron los cristianos.
Es irrebatible que la evangelizacion transformé las viejas creencias y
précticas mesoamericanas; pero también es irrebatible que todos estos
atributos, que persisten integrados orgdnicamente en el macrosistema de
la cosmovisién, son un legado, en transformacion, de las antiguas con-
cepciones indigenas.

Se trata de una cosmovisién y de una religién creadas a partir de
dos confluencias, pero construidas en nuevas condiciones, en la dura

vida colonial. Como lo afirma Félix Biez-Jorge:

Serfa un absurdo plantear que los pueblos indigenas de nuestros dias
sean expresiones ininterrumpidas del mundo precolombino. Su condi-
cion subalterna resulta de las complejas dindmicas del dominio colonial,
de multiples transculturaciones, de un permanente quehacer contrahe-
gemonico y de creatividad, orientado a defender su patrimonio cultural
en los marcos de la opresion politica y social, acrecentada por los regime-

nes neoliberales (2009, 56).

CUADRO COMPARATIVO. Correspondencia entre las caracteristicas de los dioses patronos de
la tradicién mesoamericana y las caracteristicas de los santos patronos en el catolicismo.

CARACTERISTICAS PARADIGMATICAS DE LOS DIOSES
PATRONOS DE LA TRADICION MESOAMERICANA

COMPARACION CON LAS CARACTERISTICAS
DE LOS SANTOS PATRONOS EN EL CATOLICISMO
+ Los santos son seres humanos cuya mo-

+ Son dioses.
+ Forman parte del pantedn general, de- ral los ha ubicado en una posicién privi-
legiada respecto a la divinidad.

« Su ubicacién los convierte en interceso-

signados para trabajar en el eciimeno.
+ Reciben culto como dioses.
res y pueden ser invocados por los hom-
bres para que sirvan de abogados.

(Contintia)
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CARACTERISTICAS PARADIGMATICAS DE LOS DIOSES COMPARACION CON LAS CARACTERISTICAS
PATRONOS DE LA TRADICION MESOAMERICANA  DE LOS SANTOS PATRONOS EN EL CATOLICISMO

« Pertenecen al tipo de los dioses protec-  + Su posicién esta en el cielo, desde don-

tores de las especies que habitan en el de interceden por los mortales.
Monte Sagrado.
« Se proyectan para crear otros niveles No forman parte de una jerarquia interna.
jerérquicos.
+ Son donadores del “corazon”personal.  + No intervinieron en la creacién de sus
fieles.

« No tienen ninguna relacion de linaje.
« Su adjudicacién a un grupo es un tanto
arbitraria.

« Son donadores del nombre. « No donan nombre a sus fieles.

- Son donadores de oficio. « Pueden ser, entre las muchas causas de
determinacién de su advocacion, abo-
gados de gremios y profesiones; pero

esta proteccion no es comun.

« Son donadores de la tierra. + No son donadores de territorios.

« Establecen el vinculo en el anecimeno, -« El origen de la relacion es terrenal.
en el momento de la creacién del grupo.

« En el tiempo liminal adoptan figuras + No hay correspondencia pertinente en

ambiguas. la cosmovision cristiana.

« Son naguales. + No hay correspondencia pertinente en

la cosmovision cristiana.

« Se identifican con el Duefo. « No hay correspondencia pertinente en

la cosmovision cristiana.
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