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nos años cuando criticó con vehemen-
cia a la “Nueva historia social”, pues 
según él, había un manifiesto vaciado 
de contenido político en muchas de las 
historias escritas. 

Mientras Juan Carlos Yáñez sigue 
avanzando –sin desfallecer– en una 
historiografía social popular del siglo 
XX, evaluando el papel de las institu-
ciones –sin exclusiones– y sus vincula-
ciones con diversos actores, otros his-
toriadores –movidos por las modas 
del Bicentenario– han optado por bus-
car las raíces de la rebeldía popular y 
las bases sociales de la revolución pro-
letaria en la independencia, síntomas 
de una historiografía que se planifica 
desde la coyuntura y que zigzaguea 
en búsqueda de los recursos económi-
cos “frescos”.

La crisis actual del capitalismo 
global, la discusión sobre el rol del Es-
tado en regular el mercado y las rela-
ciones capital-trabajo, las reformas 
que deberá enfrentar el modelo de 
bienestar producto de un déficit pre-
supuestario de la hacienda pública, 
son temas que cruzan nuestra discu-
sión cotidiana en la hora presente. El 
estudio de Juan Carlos Yáñez es una 
excelente oportunidad para hacer una 
relectura de nuestros procesos de inte-
gración y desajustes sociales, pero 
también es útil para seguir promo-
viendo enfoques sociohistóricos de un 
tema, que para el caso de Chile, sigue 

siendo una frontera abierta para des-
cubrir historias con rostro humano en 
clave política e institucional.
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Este trabajo –originalmente publi-
cado en inglés en 1996– se centra 

en la idea de que los cambios en la 
vida religiosa que ocurrieron entre los 
siglos XVI y XVII en las comunidades 
chiapanecas tuvieron un impacto di-
recto en los mecanismos de subsisten-
cia bajo el gobierno español. 

Dado el relativo aislamiento del 
poder central, los sacerdotes tuvieron 
que ajustar sus prácticas y conceptos a 
las condiciones y modos locales, en tan
to que los indígenas se apropiaron y 
modificaron aquello que consideraban 
cristiano. En este contexto, la forma-
ción de cofradías y su consolidación 
como principal institución socioeco-
nómica al interior de las comunidades 
fue el resultado más evidente de esta 
interacción –en este sentido se trata de 
comprender el rol de las confraterni-
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dades indígenas en la reestructuración 
social–. El reconocimiento de prácticas 
mal aceptadas por los frailes, provocó 
en los indígenas la creación de dos mo
dalidades de acción religiosa: lo estric
tamente católico se desarrolló en el espa-
cio público de la iglesia y lo de tradición 
mesoamericana en el ámbito privado. 
A fin de obtener mayor reconocimien-
to por parte de la autoridad colonial, 
las elites indígenas se apegaban más al 
dogma y aprendían la lengua castella-
na; de tal modo que, constituyéndose 
como intermediarios entre éstos y los 
indígenas, habrían adquirido la nueva 
identidad de ladinos. Con el Concilio 
de Trento, se agudizó el distanciamien
to entre lo indígena y lo católico, y au-
mentó la persecución. Como resisten-
cia de las poblaciones locales a las 
presiones económicas de la Iglesia, en 
el siglo XVII comenzaron a desarrollar-
se distintos cultos heréticos que, aban-
derados por una serie de apariciones 
milagrosas y mensajes divinos, procla-
maban la independencia de una “Igle-
sia indígena”. Es esto último lo que da
ría pie a las grandes sublevaciones que 
tendrían lugar los siglo siguientes. 

El trabajo se encuentra dividido en 
cinco capítulos. El primero aborda la 
perspectiva de los frailes sobre los in-
dios. Se habla de los distintos plantea-
mientos en torno a su origen (judíos 
perdidos después del diluvio) y se ex-
plica cómo se veía la religiosidad indí-

gena de los primeros siglos de la Colo-
nia (los dioses, el nahualismo, etcétera). 
Se resalta la influencia de los tratados 
de demonología en la concepción del 
otro y el modo en que, a partir de di-
cha óptica, el ritualista indígena es asi-
milado como rival del religioso espa-
ñol. En una última sección, se menciona 
el uso de relatos de milagros cristianos 
que pretenden sustituir los mitos pre-
hispánicos. 

El segundo apartado habla de los 
distintos obstáculos a los que se debie-
ron enfrentar los primeros sacerdotes 
chiapanecos. Se describen las estructu-
ras socioeconómicas indígenas y el mo
do en que la comunidad debió reestruc
turarse ante la conversión misionera. 
Se habla de una especie de guerra sim-
bólica entre los frailes y obispos y los 
indígenas, pues algunas de las sancio-
nes implicaban cosas como desente-
rrar a un antiguo señor, entierro de he
rejes fuera de los campos de la iglesia 
y quemar los ídolos. Al mismo tiempo, 
se explica el modo en que los funciona
rios indígenas de las parroquias iban 
apropiándose de la autoridad sacerdo-
tal y de los roles de mayor jerarquía. A 
través de los relatos de los obispos, se 
muestra la negligencia con la que ac-
tuaban los sacerdotes en la administra
ción de sus servicios ante los nativos. 
Se habla de cómo estaban organizadas 
las comunidades indígenas locales en 
época prehispánica y cómo debieron 
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reconformarse tras la presencia de los 
evangelizadores. En seguida, se descri
be el modo en que el imaginario domi-
nico de la vagancia y la indigencia ter-
minó por asimilarse a la indianidad y 
la forma en que esta particular visión 
fue empleada para promover la reduc-
ción y el trabajo forzado de los indíge-
nas. A través de las reducciones se des
truyeron o vulneraron las unidades 
políticas indígenas y, con eso, se minó 
la unidad social y la resistencia a la im-
posición colonial. Los sacerdotes se 
aliaron con los gobernantes indígenas 
para evitar que la población se disper-
sara y aceptara colaborar en la cons-
trucción de los nuevos asentamientos. 

La tercera sección se ocupa de la 
institucionalización del ritual católico 
en las parroquias indias y su asimila-
ción por parte de la población local en 
consonancia con sus propias formas 
de entender los ritos y obligaciones 
cristianas. Empieza por preguntarse 
cuáles fueron las distintas operaciones 
simbólicas que fue necesario realizar 
para que los frailes pudieran trasmitir 
sus preceptos religiosos a los indíge-
nas; traducir de una lengua a otra, pe
ro también establecer equivalentes 
simbólicos. Aun cuando en 1551 se pro
puso la imposición del español a los 
indígenas, en la realidad, éste sólo fun-
gió como lengua de intercambio con 
las elites y la doctrina siguió impar-
tiéndose en las lenguas locales. En 

todo caso, este cambio de perspectiva 
provocó que el habla del castellano se 
convirtiera en un medio para la movi-
lidad social y política. Con las migra-
ciones forzadas y la pérdida de po
blación a causa de las epidemias, las 
organizaciones tradicionales –como 
las parcialidades– comenzaron a de-
caer. La cofradía “traduce” la organi-
zación tradicional indígena al univer-
so cristiano colonial; sin embargo, ésta 
sigue cumpliendo su función de insti-
tución de reeducación de vagos, indi-
gentes y ociosos. No obstante, el hecho 
de que, en Nueva España, la cofradía 
se encontrara ligada a la administra-
ción del trabajo colectivo, hizo que sus 
principales cargos se convirtieran en 
fuentes de poder y prestigio para las 
elites indígenas. Bajo la imagen de una 
asociación igualitaria, la confraterni-
dad enmascaraba la existencia de una 
marcada división social entre la masa 
que prestaba sus servicios de manera 
obligatoria y una pequeña elite que los 
regenteaba. Es esta misma clase privi-
legiada quien, a partir de 1580, comen-
zó a apropiarse de algunos hábitos es-
pañoles para cambiar de estatus social 
y pasar de indios a ladinos –interme-
diarios entre su pueblo y los patrones–. 
Como aliados, los españoles y ladinos 
empezaron a formar sus propias con-
fraternidades. Al secularizarse las pa-
rroquias indígenas y, por lo tanto, te-
ner menos influencia los frailes, las 
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confraternidades se volvieron más in-
dependientes. 

El cuarto título trata sobre los “as-
pectos mentales” del choque cultural. 
Se habla de cómo los conceptos de he-
rejía e idolatría provocaron numerosos 
malentendidos entre los frailes, se dice 
que la búsqueda de similitudes entre 
las tradiciones indígenas y europeas 
fue igualmente causante de fallas en la 
interpretación de la realidad local. Se 
habla de los sermones como principal 
instrumento de diálogo entre ambos 
grupos. El autor define cuáles son los 
términos indígenas que emplean los 
frailes para expresar las ideas que bus-
can trasmitir a los indios; idolatría, 
brujería, herejía, pecado, confesión, 
etc., y la manera en que la creación de 
tales términos ayudó a la construcción 
de un distinto discurso católico indí-
gena. Muestra que, al adaptarse los 
exempla europeos a los contextos indí-
genas, éstos terminaron por contener 
un doble mensaje; cristiano y mesoame
ricano a la vez. Se habla del reto que 
implicó para los frailes distinguir lo in
dígena cuando esto se asemejaba a lo 
católico. Del largo debate que, tras el 
Concilio de Trento, suscitó el tema de 
si debían o no ser tratados como here-
jes los indígenas que se apartaban del 
dogma. La instauración del culto a los 
santos proveyó a los ritualistas tradi-
cionales de nuevos roles –algunos se 
hicieron sacristanes, otros mayordo-

mos– sin que ello implicara la desapa-
rición de sus funciones originales.

El quinto capítulo habla de las re-
acciones indígenas ante las estrategias 
misionales, desde el absentismo hasta 
la resistencia activa que terminó en las 
grandes revueltas del siglo XVIII. Para el 
siglo XVII, el culto mariano aparece co
mo elemento distintivo de la Iglesia in
dígena. En España se atribuían facul
tades protectoras a la Virgen; cuando 
llega a Chiapa se le empiezan a atri-
buir cualidades de la diosa lunar y la 
telúrica. Antes los milagros marianos 
eran gestionados por los obispos, pron
to los indígenas comenzaron a apro-
piárselos. Durante los años 1580, la 
Iglesia colonial de Chiapa comenzó a 
preocuparse por el uso impropio de 
las cofradías y la difusión de herejías en 
ellas. Tras el aparente fracaso de los do-
minicos en la evangelización, aparece 
una corriente que buscaba la autono-
mía de los ritos católicos al interior de 
una “Iglesia indígena”. Como resulta
do de ello, algunas prácticas que, hasta 
entonces, eran prerrogativa exclusiva 
de los sacerdotes comenzaron a ser 
ejercidas por las elites locales. En ello se 
observan concesiones a una cierta clase 
indígena que deseaba volver a contro-
lar su transfigurada vida religiosa. 

Es en este escenario que se sugiere 
que las rebeliones indígenas que de-
fendían una suerte de catolicismo sin-
crético –la de Cancuc y la de la Cruz 
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Parlante– pudieron haber sido mani-
festaciones de esa elite ladina que bus-
caba reinstalarse en la cima de la jerar-
quía político-religiosa. 

A mi parecer, el mayor mérito de 
la obra de Megged es el haber proble-
matizado el tema de la transformación 
cultural en el periodo colonial; pues, 
usualmente, esto se ve como una sim-
ple transferencia unidireccional de 
prácticas e ideas que se fusionan con 
un conjunto estable previamente ad-
quirido. Acierta al señalar que la labor 
misional en el Nuevo Mundo tuvo 
como antecedente el trabajo que los 
frailes realizaron en las zonas rurales 
europeas. Y es gracias al amplio espec-
tro metodológico del que se vale, au-
nado a la gran variedad de fuentes 
consultadas, que el texto permite di-
bujar con detalle el lento proceso de 
construcción de identidades y siste-
mas ideológicos.

Sin embargo, encuentro algunos 
puntos que tienden a oscurecer la expo
sición. En un principio, el autor critica 
el concepto de “sincretismo” especifi-
cando que éste no es lo suficientemen-
te explícito como para dar cuenta de 
los complejos procesos de cambio que 
se dieron en la época virreinal. El pro-
blema es que, en otro momento, se re-
curre a dicho vocablo sin que se presen
te una nueva definición (p. 153). 

Asimismo, el autor se vale de al-
gunos términos ambiguos sin justificar 

la acepción con que se emplean; éste es 
el caso de “cualidad totémica”, “cha-
manes” y “animismo”.

Considerando que ya han pasado 
doce años desde su primera publica-
ción en inglés, hubiera sido bueno revi
sar los datos presentados y actualizar 
la propuesta con alguna de la biblio-
grafía que desde entonces se ha gene-
rado en torno al tema del llamado 
“sincretismo” y la transformación cul-
tural. Hubiera sido muy útil, por ejem-
plo, que se contrastara el manejo de los 
exempla en los sacerdotes chiapanecos 
y los del centro de México a través de 
la lectura de Dehouve (2004); también 
hubiera sido ilustrativo contrastar el 
caso de estudio con las Moradas de las 
que habló Severi (2007) en su más re-
ciente libro. Tampoco se consultó la 
obra de Aramoni (1992), que para en-
tonces ya estaba disponible, sobre el 
modo en que los zoques de Chispas 
debieron apropiarse de algunas creen-
cias y ritos cristianos para poder con-
servar una parte del nahualismo. Y se 
ignoró la obra de Foster (1978) al mo-
mento en que se aborda el problema 
de distinguir lo cristiano de lo indíge-
na –además de que esta problemática 
ya había sido abordada por tal autor, 
este introdujo todo un debate sobre la 
mesoamericanidad de las culturas in-
dígenas coloniales–. 

Una crítica que estaría más dirigida 
a los editores y traductores de este tra-
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bajo que al propio autor es que la es
critura se encuentra un tanto descuida-
da; hay algunos errores de redacción y 
múltiples faltas de ortografía. Sólo para 
citar algunos ejemplos, puedo mencio-
nar que se escribe “Hugo Notini” en 
lugar de “Hugo Nutini” (p. 27), “la el 
razón” en lugar de “la razón” (p. 60), 
“asé” en lugar de “así” (p. 117), “ante-
sesores” en lugar de “antecesores” (p. 
174), “cto” en lugar de “acto” (p. 193) y 
“annual” en lugar de “anual” (p. 194). 
Eso sin mencionar algunas redundan-
cias; como “un ritual que, por medio de 
distintas acciones rituales” (p. 66). 

Con todo y estas mínimas deficien-
cias, considero que se trata de una obra 
que no puede faltar en la biblioteca de 
cualquiera que se interese por los pro-
cesos de transformación cultural en las 
poblaciones indígenas de América. 
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L a versión original de esta reseña 
fue una presentación de libro en 

el XXX aniversario del Centro de Estu-
dios Antropológicos de El Colegio de 
Michoacán. Fue un texto idóneo para 
presentar en ese evento porque consti-
tuye una muestra representativa de 
varias corrientes claves de las preocu-
paciones teóricas y etnográficas de la 
antropología social mexicana a lo lar-
go de esas tres décadas. Entre los ele-
mentos teóricos centrales del libro son 
la “objetivación participante” de Pierre 
Bourdieu (1995, 2003), que busca “ha-
cer evidentes las condiciones que hacen 
posible una vida y con ello uno mismo 
colocarse a un lado del lugar desde 
donde se constituyen esas visiones” y, 
aún más importante, su modelo de “có




