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LA MUERTE CRISTIANA ENTRE LA PASTORAL
EVANGELIZADORA'Y LAS PRACTICAS INDIGENAS:
UN ACERCAMIENTO COMPARATIVO (MEXICO CENTRAL
Y LOS ANDES DEL CENTRO-SUR, SIGLO XVI -
PRINCIPIO DEL XVID)*

CHRISTIAN DEATH, AS CONCEPTUALIZED BY MISSIONARIES, AS OPPOSED
TO NATIVE PRACTICE: A COMPARATIVE STUDY (CENTRAL MEXICO
VERSUS CENTRAL AND SOUTHERN ANDES, XVITH - BEGINNING
OF THE XVIITH CENTURY)

Pierre Ragon!

Dada la importancia del mds alld en la predicacion cristiana, la ortodoxia de las practicas funerarias propiciaba la prueba definitiva
de la adhesion sincera de los indigenas al cristianismo. Asf se podia esperar que, en sus doctrinas del Nuevo Mundo, los misioneros
fuesen muy atentos a las practicas funerarias de los nuevos convertidos. Sin embargo, existe al respecto una diferencia mayor entre
la manera en que se encaminaron las cosas en el México central y lo que pasé en los Andes del Centro-Sur. En Nueva Espaiia,
durante decenios, los religiosos se descuidaron por completo de tal cosa mientras tanto muy temprano averiguaron y denunciaron
numerosas desviaciones en los Andes. ;Seria resultado del vigor del culto hacia los ancestros? En este texto, el autor defiende la
tesis segun la cual la ausencia de interés por estos asuntos en México no significa que en este lugar la cristianizacion de la muerte
resulté mds fécil que en los Andes. Pero si los rituales indigenas, més discretos, resultaron desapercibidos durante muchos afios
por parte de los religiosos.
Palabras claves: muerte, catequesis, cristianismo, Andes, México.

Considering the importance of death and the afterlife in Christian preaching, it seems that the orthodoxy of indigenous funerary
practices was proof of sincere adhesion to Christianity. We should therefore expect that the new world’s evangelists would care
about controlling the funerary practices of the new converts in their respective parishes. Yet, things happened in very different
ways in Mexico and in the Andes. For decades, the religious authority was insensitive to this matter in New Spain, whereas in the
Andes, the control and denunciation of deviancies occurred very early. Was it linked to the importance of ancestor worship in this
region? In this text, the author defends the thesis that in Mexico, the lack of interest in this problem does not come from the fact
that the Christianization of death there was easier than in the Andes. In fact, for many years, the more discreet indigenous rites
remained hidden from the religious authorities who, therefore, did not fight them.
Key words: death, catechesis, Christianity, Andes, Mexico.

Bien conocian los espafioles las trampas que
los nuevos cristianos podian armar en el momento
de enterrar a sus finados puesto que, como se habia
de temer, no todos eran conversos realmente. Desde
luego los espaiioles habfan constatado esta doble
posicion y eso en la misma Espafia decenios antes
que descubriera el Nuevo Mundo. Asi, el viajero
aleman Jer6nimo Miinzer, de paso por la ciudad de
Valencia en el Levante de Espaiia, nos relata una
realidad horrenda en torno a los naturales del pueblo.
El relato estd vinculado con el convento valenciano

de Santa Catarina de Siena, el cual se levanté en el
sitio de una antigua iglesia de San Cristébal que
poco antes se habia tenido que destruir: repetidas
veces el lugar habfa sido profanado por unos judios
de la manera mds infame que se podia imaginar.
Que se juzgue:

Muerto un marrano, simulaban hacer todo
conforme a la religion cristiana con una
gran procesion, cubierto el féretro con
pafios de oro y llevando una imagen de
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San Cristébal. Pero, ocultamente, lavaban
los cuerpos de los muertos y los enterraban
conforme a sus ceremonias. Descubierto
el caso y quemados muchos marranos en
la hoguera, esta iglesia fue convertida en
monasterio y muy bien dotada por la reina
[Isabel] y por otros hombres piadosos
(Miinzer 1991:51-52).

El relato es sobrio pero, aparte de su aparente
frialdad, proporciona unos datos sugestivos. Por
supuesto, ese caso implicé un grave sacrilegio, pues
lo mas importante es ver que el lugar se habia visto
profanado varias veces. Pero mds que lo desmedido
del crimen, lo que debe subrayarse es la amplitud
excepcional de la reaccién que suscité. Los ma-
nuales de liturgia ofrecian una respuesta sencilla,
la expulsion de los caddveres de los impios y la
ejecucion de un ritual de purificacién rigurosamente
codificado. En cualquier otro caso, hubiera parecido
suficiente, pero en este tal no fue asi: la iglesia fue
destruida por irrecuperable para el culto y el lugar
fue consagrado y remitido a unas virgenes orantes
cuyas plegarias dirigidas al cielo, siglo tras siglo,
expresarian el arrepentimiento de la comunidad de
fieles traicionada por falsos convertidos. Claramente,
se trataba de hacer de estos acontecimientos un caso
ejemplar y eso tanto por estigmatizar la perfidia
legendaria de esos enemigos endurecidos de la fe,
como porque el caso tocaba a uno de los rituales
mas cargado de afectividad de la préctica cristiana,
el paso de la vida terrestre a la otra vida. ;No serfa
el momento del transito, el tiempo en que se jugaba
la promesa mas importante del cristianismo, la que
precisamente justificé el sacrificio del mismo Cristo,
la promesa de la redencién y de la vida eterna?

Asi, se habia de esperar que los espaifioles,
pasando del otro lado del Atlantico, estuviesen muy
vigilantes y atentos hacia la ortodoxia de las prac-
ticas funerarias de los nedfitos. ;No estaban ellos
perfectamente instruidos por la experiencia y eran
buenos conocedores de las trampas del demonio?
Se podia esperar que los clérigos (ellos mismos
o sus ayudantes) estuviesen presentes junto a la
cama en el momento del transito de los feligreses
indigenas, y que acompafiasen a los muertos hasta
las tumbas y cuidasen los cementerios. ;No era este
el momento decisivo para comprobar la sinceridad
de la adhesiodn al cristianismo de los nuevos con-
vertidos y su sumisidn a las exigencias de la nueva
iglesia? Dada la importancia de la promesa de la

vida eterna y del dogma de la resurreccién de Cristo
dentro de la teologia cristiana, no parecia posible
que se desinteresasen de este momento clave de
la vida de los cristianos. Y en el caso de que los
nedfitos no se comportasen de manera correcta, se
habia de aprovechar la circunstancia para edificar
a todos administrandoles castigos ejemplares, sea
que retornasen a sus antiguas costumbres o sea que
interpretasen el contenido del entierro cristiano a
su antojo.

De manera muy sorprendente, tal disposicién
no parece tan bien documentada aunque, al parecer,
las cosas se encaminaron de manera diferente en
los Andes y en México, siendo esta dltima region la
que ofrece el panorama mas desconcertante. En los
Andes existen tempranas huellas de una reflexién de
los misioneros al respecto. También se adivinan los
lineamentos de una politica precoz de cristianizacién
de la muerte, la cual, cierto es, tard6 mucho tiempo
en ser sistematizada y mucho mds atin en concretizar.
En México, todo al revés, durante mucho tiempo
los clérigos parecen desinteresarse del problema, a
tal punto que existen muy pocos datos al respecto
en las fuentes mas tempranas. ;Como interpretar
este sorprendente silencio? ;Seria el resultado de
resistencias escasas y débiles por parte de los neé-
fitos o, de manera muy diferente, de la ceguedad
de los mismos misioneros?

De los Andes a la Nueva Espana:
de la Vigilancia a la Indiferencia.
Dos acercamientos diferentes

Por lo menos, este contraste indica que dentro
de la misién cristiana coexistieron dos actitudes
antagonistas hacia el tratamiento del momento de
la muerte: una de clara vigilancia y otra de aparente
indiferencia. En los Andes, todo lo referente a la
cristianizacién de las maneras de pensar la muerte
se contempl6 de inmediato en los primeros textos
normativos. Asi también se hizo con los ritos fune-
rarios. En su famosa “Instruccién sobre la doctrina”
(fechada en 1541), el primer arzobispo de Lima, el
dominicano fray Jerénimo de Loayza, hizo hincapié
en la dificultad de la materia, asi como en la ne-
cesidad de una predicacién pertinente, la probable
resistencia de los neéfitos en la fe y los posibles
fracasos de los curas al respecto. En los albores
de la misién andina, este texto de orientacion nos
entrega la primera mencién de una practica que
suscité numerosas denuncias: la de los desentierros
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de los cuerpos inicialmente depositados en tierra
consagrada, conforme a los rituales cristianos, y sus
reinstalaciones siguiendo la tradicion prehispénica,
a escondidas y en lugares apartados (Loayza en
Liss6n Chaves 1949;4:143-144).

En el transcurso de los afios siguientes, tales
denuncias se repitieron sin que podamos separar lo
que resulta de la repeticion de las observaciones de
lo que refleja la reproduccion perezosa de un mero
topos. Estas prevenciones aparecen a la vez en los
textos normativos, tales como son las constituciones
sinodales, y los instrumentos del ministerio pastoral,
doctrinas o confesionarios (Duviols 1977:96 ss;
Danwerth 2010:54-56). La cuestion de la ortodoxia
de los entierros fue una de las preocupaciones de
los extirpadores (Arriaga 1621:67) y, por su parte,
el implacable Bartolomé Alvarez consagré al tema
varios capitulos de su Memorial (Alvarez 1998:89-98,
257-266). La consulta de este conjunto de textos nos
proporciona una cosecha importante de datos, sean
pruebas de una resistencia efectiva, sean indicios de
las dudas o ecos de los temores de los espafioles.
Abundan las denuncias de la permanencia de los
“usos antiguos”, eso es la vigencia de las viejas
practicas funerarias. Los observadores mas atentos
y los clérigos mds curiosos, interrogando a sus
feligreses indios, describen creencias paganas ain
compartidas sobre el destino final de los muertos
en el mas all4, las cuales explican (si no justifican)
el apego a las antiguas practicas funerarias a cuyo
fin estan ordenadas.

En Nueva Espaiia, el panorama cambia del
todo y en vano se buscarian denuncias compara-
bles. Por no ser un jardin de los deslices, la misién
novohispana no plantea este tipo de interrogantes y
cuando hablan de las dificultades de su ministerio,
los religiosos (puesto que la misién primitiva casi
fue de su exclusiva responsabilidad) no evocan
nunca este tipo de problema. Durante los primeros
decenios de la iglesia mexicana, con regularidad,
en las primeras juntas de prelados antes que en
los primeros concilios, o en sus correspondencias
epistolares con sus superiores, 0 en sus memoriales
o finalmente en sus croénicas, los evangelizadores
hablan de algunas de sus propias vacilaciones y de
algunos conflictos con los nedfitos y casi siempre
son los mismos. Dos dudas vinculadas con deba-
tes teoldgicos dividieron a los misioneros en una
primera etapa, que no son especificas de la misién
mexicana, sino mas bien comun a varias misiones
americanas y engendradas por sus caracteristicas

histéricas. Se discutia por saber si se podia 0 no
proceder con bautismos colectivos frente a la am-
plitud de la tarea y a la escasez de los obreros; se
argumentaba alrededor de la oportunidad de dar a
los nedfitos el sacramento de la Eucaristia, dada su
fragilidad en la fe nueva. Cuando se contempl6 una
dificultad resultante de la recepcion del cristianismo
por las sociedades locales, también se planteé con
relacién al matrimonio cristiano. Este si plante6 un
problema mayor: se trataba de imponer las reglas
del matrimonio cristiano a poblaciones en que buena
parte de las relaciones sociales e incluso de la orga-
nizacion de la economia familiar y de los equilibrios
politicos dimanaban de practicas matrimoniales
que poco tenian que ver con las exigencias del
cristianismo. Pronto, dentro del conjunto de debates
alrededor de la administracion de los sacramentos,
la complejidad de la administracién del matrimonio
se impuso como la materia mds ardua. Asf se trasluce
de los autos de las primitivas juntas eclesidsticas.
Poco después, este asunto fue una preocupacién
constante del primer obispo de México, Juan de
Zumdrraga, y tema de la primera consulta hecha a
Roma. Los lingiiistas que elaboraron los primeros
diccionarios y las primitivas gramaticas del ndhuatl,
del mixteco o del zapoteca justificaron su empresa
por la necesidad de conocer un vocabulario especifico
para mejor desenredar las relaciones de parentesco
entre los indios (Ragon 1992:17-29). La obra de
uno de los primeros cronistas de la misién mexicana
nos regala la prueba contundente de la primacia de
esta empresa durante los primeros afios de la evan-
gelizacion. En 1541, en sus Memoriales, Toribio
Motolinia consagra un capitulo al bautismo, dos
al sacramento de la comuni6n, pero no son menos
de siete sobre la dificultad de la cristianizacién del
matrimonio indigena (Motolinia 1970:65-67;138-
150). Hasta los afios setenta del siglo X VI, de los
demads sacramentos, ni una palabra.

Ausencia del tema de la muerte
en la catequesis primitiva novohispana

En Nueva Espafa, por extrafio que parezca,
en esta primera etapa los misioneros no hicieron
hincapié en el tema de la muerte cristiana. Todo
parece como si el momento del transito no fuese
un pasaje decisivo, como lo era en Europa, en que
el moribundo arriesgaba su salvacién de manera
definitiva, cualquiera que hubiese sido su vida.
No les parecié tampoco que este momento les
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ofrecia una oportunidad que tenian que aprovechar
para averiguar el grado de adhesién del cristiano
nuevo a la fe de Cristo. De eso testimonian todas
las doctrinas que se publicaron en aquellos afios.

No son pocas estas doctrinas, sino varias y
repartidas en tres familias diferentes, cada una
teniendo su origen particular y reflejando el modo
de pensar y la manera de actuar de tal o cual actor
de la evangelizacion. Las tres dimanan de publica-
ciones iniciales que salen a luz al mismo tiempo,
en el transcurso de los afios 1540. El primer grupo
estd conformado por cuatro textos, los cuales se
publican con la firma del obispo Juan de Zumarraga.
Unos son meras compilaciones de textos europeos
anteriores, otros son obras originales, pero todos
tienen un cardcter muy especifico y aparecen poco
relacionados con la practica misionera, dado que
son ediciones monolingiies, en espaiiol. En cambio,
reflejan las preocupaciones espirituales del obispo,
de conocida sensibilidad erasmiana, lo que parece
desfasado relativamente a las urgencias de la nueva
iglesia. Son testimonios de una piedad sumamente
exigente que tiene poco que ver con las posibilidades
de los nedfitos y aun de los feligreses espafioles de
la nueva didcesis. Asi, tratando del sacramento de la
extremauncion, el obispo se aparta de la presentacién
comun que generalmente conduce a los diferentes
autores a mencionar sus tres provechos, la ayuda
espiritual, la gracia y la posible salud del cuerpo.
Por su parte, prefiere proponer a los moribundos
y a sus familias una “composicién de lugar”, muy
moderna para alentar a la lectura de la pasién de
Cristo. Claro estd que este programa ambicioso no
estd destinado a los recién convertidos (Zumarraga
en Resines 1992; 2:470-473).

Contemporaneos a estas obras son dos catecis-
mos dominicanos que van por otro camino, pero
también dejan translucir una escasa capacidad
de adaptacién a la realidad efectiva del terreno
novohispano, aunque algo mayor en este caso. En
realidad, la base de estas publicaciones habia sido
elaborada en otro lugar, la isla Espafiola y otro
contexto, la misién del Caribe, por un religioso
muerto en aquel entonces, fray Pedro de Cérdova.
Los editores de México dieron la obra a la imprenta
por primera vez en una version castellana (1544)
y volvieron, cuatro afios después, a imprimirla en
version bilingiie, sin que aparecieran modificacio-
nes en el texto (1548). Esto muestra unas torpes
tentativas de naturalizacién de la obra al nuevo
contexto cultural puesto que se afiaden referencias

a los aspectos sobresalientes de los antiguos cultos
urbanos, los que eran caracteristicos de las grandes
ciudades prehispanicas en el momento del contacto.
Asi, se denuncian el sacrificio humano, el caniba-
lismo y unos cuantos rituales civicos desaparecidos
ya en este momento. Mientras tanto, las antiguas
creencias y las practicas domésticas arraigadas
pasan inadvertidas..., asi como el sacramento de
la extremauncioén, cuya evocacién no rebasa de tres
lineas (Coérdoba 1987:107).

Al contrario de la doctrina de los predicadores,
los primeros textos franciscanos, contemporaneos y
también bilingiies, son muy esquematicos. No son
mas que doctrinas menores, o sea, resiimenes rapidos
de nociones elementales: presentan los principales
dogmas del cristianismo sin dejar lugar a cualquiera
argumentacién ni hacer referencias al contexto
cultural local. Pasando los afios, parece que en la
pastoral franciscana apenas se menciond el sacra-
mento de la extremauncién. No aparecié tampoco
en los primeros confesionarios, obras franciscanas
las mas de las veces (Resines 1992;1:163; Codice
franciscano en Garcia Icazbalceta 1941;2:39).

Resulta claro que por aquel entonces cristianizar
el momento de las exequias no era para los misione-
ros un objetivo urgente. Aun mds, lo consideraban
como una imposibilidad, como se trasluce de un
manuscrito conocido como el Codice franciscano,
una suma de documentos anteriores al afio 1570 que
fueron reunidos por las figuras mas importantes de
la orden para informar al rey del estado de la misién.
En lo que toca a la extremauncion, solo dicen los
franciscanos que no pueden asistir a los moribun-
dos por falta de obreros: “Este sacramento, como
no es de necesitate salutis, no se da de ordinario a
los Indios por ser ellos tantos y los ministros tan
pocos y tan ocupados... (Codice franciscano en
Garcia Icazbalceta 1941;2:96)”. Para las autoridades
franciscanas los demds sacramentos resultan mas
importantes e incluso el de extremauncién no se ha
de dar por riesgo de la profanacion de las especies
consagradas, por si acaso se dieran a un indio que
no fuera realmente convertido a la fe de Cristo!. No
siempre iban los curas hasta los cementerios dado
que el enterrar a los muertos estaba a cargo de sus
ayudantes indigenas, los llamados tlapixques, cada
vez que no radicaba el indio muerto en las cercanias
de un monasterio. Las cosas quedaron asi hasta
finales de los afios 1570 y 1580. La recurrencia de
las epidemias que azotaban a los indigenas, singu-
larmente la de 1545-1548 y la de 1576-1581, asi
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como el lento pero continuo aumento del nimero
de los misioneros espafioles acabd por fortalecer la
presencia de los clérigos dentro de la repiblica de
los Indios. Al final del siglo, en una obra publicada
en 1596, un cronista franciscano, fray Gerénimo de
Mendieta, nos da cuenta de este cambio mayor. En
su tiempo, segtin lo que nos dice, en muchas partes
de la Nueva Espaifia, el abandono a los muertos
indigenas pertenecia al pasado. Después de evocar
el aumento del niimero de los ministros, el religioso
concluye que por eso “se les dio a entender mas
de propésito la eficacia y virtud de[l] sacramento
[de la extremauncién]” y que “ahora, lo piden y
reciben muchos, aunque no todos” (Mendieta
1980:307). Probablemente, habria que matizar la
afirmacién dado que Mendieta no puede darnos
otro ejemplo que el de la provincia de Michoacan.
Pero no importa: el fraile nos entrega la prueba a
posteriori del que la ensefianza de este sacramento
no fue sino un objetivo que pertenecio a la segunda
etapa de la evangelizacion.

Sin embargo, no podemos aceptar este tema,
el de la falta de ministros como una explicacién
convincente para entender el desdén inicial de
los religiosos hacia los tltimos momentos de los
nuevos convertidos.

Afan por la cristianizacion de la muerte
en los Andes

En los Andes, las cosas pasaron de manera
diferente a pesar de una presencia aun mas escasa
de los ministros: el problema se afrenté de pleno.
Por supuesto y por razones parecidas, tanto en
los Andes como en Nueva Espafia, en un primer
momento, no se intentd dar el vidtico a los nuevos
en la fe. Aunque los padres conciliares no podian
prescindir de someterse a la obligacién, bien sabian
que era algo formal, sin posibilidad de concretizacion.
Con ocasion del Tercer Concilio Limeifio, en 1583,
comprobaron que “muchos sacerdotes... ain hoy
no se lo suministran” e intentaron poner fin a esta
paradoja en el decimonono capitulo de la segunda
sesién mandando ““severamente a todos los parrocos
que no dejen de dar el vidtico” (Lisi 1990:137).

Sea lo que fuera, no por eso los doctrineros
ignoraron cudn importante era controlar el destino
de los cadéaveres de los muertos. Asi, como reciente-
mente lo recordé Gabriela Ramos, de inmediato los
catequistas entendieron la necesidad de consagrar
parte importante de su labor a la ensefianza de

las creencias cristianas sobre la muerte, asi como
al tratamiento que se habia de aplicar al caddver
(Ramos 2010:99). En la intervencién de Loayza
ya aparece esta inquietud por la defensa de la con-
cepcidn cristiana de la persona, distinguiéndose
un cuerpo condenado a desaparecer de un alma
inmortal. Mientras tanto en la Nueva Espafia se
despreocupaban los misioneros por este asunto en
sus primeras juntas, en Lima, tan temprano como
en 1541, las primitivas constituciones del obispado
apuntaron la necesidad de empezar la catequesis con
la afirmacién de la particién de la persona, dividida
entre cuerpo y alma. Empezando con este punto, la
serie de las reglas enunciadas termina con una larga
advertencia a los doctrineros a quienes recomienda
estar muy atentos en el momento de los funerales para
que, una vez acabadas las ceremonias cristianas, los
indios no se llevasen fuera de la tierra consagrada
los cuerpos de los caciques muertos para reanudar
con sus antiguas costumbres (Garcia Icazbalceta
1947; 3:149-184; Liss6n Chaves 1943:136; 143-
144). Tres veces, en 1555, 1565 y 1585, los padres
conciliares se reunieron en México sin formular una
politica respecto a la pastoral de la muerte, mientras
tanto, en Lima, este tema llegd a ocupar un lugar
destacado dentro de los trabajos de los peruanos
(Lorenzana 1769:passim; 1770:passim). Aunque el
segundo concilio peruano intent6 explorar soluciones
originales de tono lascasiano y preconizé el respeto
a los sepulcros prehispanicos, la linea dominante
consistio en organizar la destruccion de las tumbas
de los “id6latras” para que no siguieran los indios
con sus précticas antiguas (Ramos 2010:93-99). En
1540, por primera vez, esta exhortacién aparecié
bajo la pluma del provisor de la sede de Cuzco,
Luis de Morales, quien fue testigo de una actividad
intensa alrededor de las huacas por parte de unos
indios acosados por las calamidades resultantes
de la conquista (Liss6n Chaves 1943:81; Ramos
2010:89). Once afios més tarde, la vigésima quinta
constitucion del primer concilio limefio previno que
los cuerpos de los indios cristianos se enterraran en
tierra consagrada, pero también que los cadaveres
de los antepasados no cristianos se recogieran y se
depositaran en “un lugar publico” que sea “a vista
del pueblo o tambo” (Vargas Ugarte 1951; 1:21).
Por supuesto se trataba de asegurar la vigilancia de
los cuerpos para que no se les rindiese mas culto.
Poco después los espafioles desarrollaron una
politica activa para destruir tantas huacas de los
antepasados como pudieron ubicar, cierto es que
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con un celo que no estaba ajeno a su afan por la
buisqueda de los tesoros. Autores tales como Polo
de Ondegardo, Juan de Matienzo, el Anénimo del
Parecer de Yucay y los productores del material
pastoral dado a la imprenta bajo prescripcién del
Tercer Concilio Limefio, abogaron a favor de tal
programa e insistieron en que no se dejase a los
indios enterrar a sus muertos a solas, con el fin de
que cesaran las idolatrias (Ramos 2010:97-98).
La visibilidad de los cultos rendidos a las huacas
de los antepasados y su importancia para los indios
explica cdmo, en los Andes, los espafioles no pudie-
ron prescindir de luchar contra ellos. De no ocurrir
algo similar en México, nos quedamos delante de
una alternativa: o bien no resistieron los rituales
prehispanicos frente a la irrupcién del cristianismo,
o bien sobrevivieron de manera tan discreta que los
religiosos no se percataron del problema.

Dos Conceptos Prehispanicos de la Muerte y
dos Rituales Funerarios Dispares

Las poblaciones prehispanicas de los Andes y
las de México tenian concepciones muy distintas
respecto a la muerte. En los Andes, el culto rendido
a las momias jugaba un papel fundamental en la
relacion entre los vivos y los muertos y la valoriza-
cion de los cuerpos muertos parecia incompatible
con las definiciones cristianas de la persona y de
su destino en el mads alla. En México, al revés, una
vez eliminados los ritos de incineracién (y eso
ocurrié muy temprano), no subsistieron muchas
précticas publicas de clara indole heterodoxa y las
concepciones del transito subyacentes no parecian
conducir hacia un enfrentamiento frontal con el
cristianismo. Hasta cierto punto, este contraste
explica las diferencias que singularizan las dos
estrategias misionales.

¢ Como se pensaba la muerte antes
de que llegasen los espaiioles?

Por lo que toca a la una y a la otra de estas
regiones, no estamos totalmente desprovistos de
datos al respecto y no faltan tampoco los estudios
aprovechables (MacCormack 1991:89-98;424-
433; Ragot 2000). Sin embargo, por no ser de la
misma calidad, las dos series de testimonios no
se pueden aprovechar de la misma manera. En
la zona andina, resulta escasa y poco confiable
la informacién que se reunié y manejé por parte

de los espaiioles en la misma €poca en que em-
pezaba la misién evangélica: apenas si se pueden
mencionar unos pocos textos tales como los de
Pedro Cieza de Ledn, buen conocedor del Norte
del imperio inca, o de Juan Polo de Ondegardo,
quien vivié en el Cusco. De manera muy relevante
cuando los padres conciliares de 1583 quisieron
propiciar informacion concreta sobre los llamados
“errores” de los indios y sus “supersticiones” se
asieron a los escritos de Polo de Ondegardo, cuyas
contribuciones fueron incorporadas a los textos
pastorales que se reunieron en aquel entonces
(Doctrina Christiana 1985:265-283). Tanto Polo
de Ondegardo como Cieza de Ledn nos pintan las
antiguas creencias de los andinos alrededor de la
muerte en términos que disfrazan la realidad, la
cual se encuentra sepultada bajo representaciones
equiparables a las de los cristianos. En palabras de
Polo de Ondegardo, “cominmente creyeron que
las 4nimas vivian después de esta vida, y que los
buenos tenian gloria y los malos pena. Mas, que los
cuerpos hubiesen de resucitar con las 4nimas nunca
lo entendieron” (Doctrina Christiana 1985:266).
Asi, segin €], se explicaba el cuidado con que
preparaban y conservaban las momias: se trataba
de asegurar su perennidad, junto con la del alma.
Ademas, no encontramos aqui ninguna informacién
sobre la representacion prehispanica de esta alma.
Se suponia que era considerada como una entidad
independiente del cuerpo, sin que se presentaran
las pruebas de tal certitud. No la encontramos
tampoco en textos de Cieza de Ledn, quien parece
prisionero de modelos retomados de la antigiiedad
grecolatina (MacCormack 1991:89). Cierto es
que, siglos después, unos académicos pudieron
profundizar algo en esta materia, manejando
procesos y visitas de extirpacién, diccionarios y
material etnogréafico (Duviols 1978; Robin Azevedo
2008:49-63; Taylor 2000:3-8). Aun asi, esta tesis
no estd esclarecida por completo pero si, segtin
analisis de Duviols, parece que existia vinculada
con cada ser, que sea vivo o no la sea, un camac
0 camaque, término que se podria traducir por
“fuerza que anima”. Al revés, no queda claro lo
que pasaba con este camac en el momento y des-
pués de la muerte. Muchos testimonios coloniales
y modernos dicen que el alma del muerto sale y
se va al lugar de su descanso (Alvarez 1998:89,
263; MacCormack 1991:428; Robin Azevedo
2008:271-272). Sin embargo no parece cierta la
completa desvinculacion del camac y del cuerpo
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momificado si se considera que camac y alma no
son una misma cosa (Doctrina Christiana 1985:257,
Ramos 2010:122-123).

En Nueva Espafia, la relativa abundancia de la
informacién resulta del bien conocido y temprano
interés de los misioneros por las culturas prehis-
pdnicas, en general, y por todos los aspectos que
podian relacionarse con lo que imaginaban ser la vida
civilizada, en particular. Asi preguntaron acerca de
la muerte prehispanica como preguntaban en torno
a los ritos matrimoniales, las creencias y los rituales
del nacimiento, las costumbres, los gobernantes,
las fiestas religiosas o la cosmovision indigena.
Pero el tratamiento de la informacién acerca de la
muerte prehispanica que hicieron los religiosos de
inmediato tiene algo peculiar: a diferencia de lo que
pasé con los datos tocantes a la llamada “confesion
prehispanica” o a los antiguos ritos matrimoniales, la
informacion al respecto no fue aprovechada para la
tarea misionera. Los datos recogidos no se pusieron
en balance frente a las creencias y a las précticas
funerarias cristianas, no se buscaron semejanzas ni
discrepancias para identificar posibles convergen-
cias entre las culturas. Este hecho no tiene nada de
sorprendente si recordamos que la cristianizacién de
la muerte no fue un objetivo prioritario en la agenda
de los misioneros. Lo importante para nosotros es
que lo que aparece como una investigacion previa,
nos proporciona una amplia coleccién de datos que
ademads podemos confrontar con otras fuentes como
los cédices indigenas, los vestigios arqueolégicos
y, a veces y con la prudencia que se impone, con
algunos elementos de los mitos contemporaneos.

De inmediato, un hecho fundamental salta a la
vista. En el corazén del sistema de representacion
prehispanico de la muerte existe un elemento que
puede parecer como congruente con el cristianismo:
el que se creia que el destino del muerto estaba
estrechamente vinculado con su conducta durante
su vida. Tal afirmacién merece unas aclaraciones
puesto que a veces se ha afirmado lo contrario.
Fray Bernardino de Sahagiin, uno de los mejores
conocedores de la cultura mexica, es también uno
de los que la puso en claro cuando recopil6 el ma-
terial del libro 6 de su obra magistral, la Historia
General de las cosas de la Nueva Espaiia, cuya
base son unos Cantos sagrados prehispanicos.
Dos elementos parecen establecidos. Después de
la muerte, el tipo de morada en que se va a vivir “el
alma” (o una de ellas...) refleja el tipo de muerte
padecida. Asi, la casa del sol era para los que habian

muerto combatiendo en la guerra, los muertos por
el rayo y las mujeres fallecidas durante el parto. El
paraiso acudtico del dios Tlaloc estaba reservado
a los ahogados, asi como a los que morian por la
picadura de algiin animal ponzofioso. Todos los
demads se iban a un mundo subterraneo, norteflo
y frio. Esta tipologia aparece dentro de varias
fuentes y muchos autores no dicen mas (Mendieta
1980:96; Motolinia 1970:132; Torquemada 1975;
2:528-530, etc.). Sahagin continda su relato y, en
palabras de los antiguos mexicas, nos dice que a
cada uno le tocaba el tipo de muerte que reflejaba
su manera de vivir. Dicho de otra manera y tomando
un ejemplo: solo los combatientes valientes pueden
morir en la guerra porque ellos son los tnicos que
arriesgan sus vidas. Nunca es la muerte accidental,
sino siempre es una consecuencia de la manera de
cémo se ha vivido, del rango social ocupado, de
las penitencias hechas en el transcurso de la vida
(Sahagtin 198:355-359; Lopez Austin 1996;1:379;
Ragot 2000:36-58.

Y no vamos a pensar que esa concepcion,
recogida decenios después del contacto, ya se en-
contraba contaminada por el dogma cristiano. El
desciframiento de las figuras de los cédices indige-
nas mas antiguos parece confirmar la existencia de
tales creencias, como aparecen bajo la pluma de los
frailes. Al respecto, se ha de considerar una de las
figuras del llamado Codex Borgia, un calendario
adivinatorio que, segtin se cree, tiene por caracte-
ristica la de ser de los pocos documentos anteriores
a la llegada de los espafioles que sobrevivieron al
cataclismo de la conquista. Se trata de la figura del
“perro”, el nombre del décimo de los veinte dias,
de los trece meses del afio del calendario adivina-
torio o tonalpohualli que aparece en la segunda
seccion del documento (Cddice Borgia 1980:13).
Cada dia tiene su signo y su valor esta figurado por
una escena. En este caso, el personaje central es
el dios del inframundo, el destino de los muertos
comunes. Su identificacién no deja paso a dudas
y bien se reconoce con su calavera, sus manchas
amarillas sobre piel y huesos, sus ojos exorbitados
y sus pendientes de manos cortadas. Junto a €l se
encuentra un cadaver envuelto en una manta que
se traga la tierra, asi como la representacion de un
hombre orinando y defecando, sacando la lengua en
una postura simiesca (Figura 1) La iconografia bien
conocida de este personaje permite identificarlo con
“el que vive en medio de las inmundicias” (Seler
1980; 1:100-101). En una lectura cristianizada,
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Figura 1. El décimo signo de los dias. Codex Borgia, 1dmina 13 (detalle).
The 10th deity of the 20 day signs. Codex Borgia, plate 13 (detail).

este personaje se encuentra a menudo presentado
como “el pecador”. Pero, en realidad, se equipara
mds bien al “transgresor”, el que no respeta sus
obligaciones sociales y morales y singularmente las
prohibiciones sexuales, siendo el simio simbolo de
voluptuosidad. De que resulta claramente que por
sus faltas, muriendo, el transgresor se va al mundo
subterrdneo. Si se equipara el mundo subterraneo
al infierno y la falta al pecado, todo resulta de una
traduccién cristiana. Ahora bien, los misioneros uti-
lizaron el grupo semdntica de “la falta” (tlatlacolli)
en ndhuatl para traducir en esta lengua el concepto
cristiano de pecado.

Pero no todo resulté tan sencillo cuando se
intentd establecer puentes entre las ideas indigenas
y cristianas de la muerte. Asi, los nahuas pensaban
que los dioses podian escoger a sus muertos, toman-
do en cuenta sus cualidades para conducirlos a sus
particulares mundos, ajustandose las caracteristicas
del muerto a las de tal o cual otro mundo (acuatico,
subterraneo o solar). Por eso se decia que los dioses
mandaban mensajeros a los que escogian. Incluso
se pensaba que tales comisionados podian dar la
muerte provocando el susto. En su libro “de los
agiieros y pronésticos”, Sahagun recopila una lista de

estos mensajeros, dentro de los cuales el “hombre-
biho” (tlacatecolotl) jugaba un papel destacado
(Sahagun 1982:265-285). Pero una divergencia
mucho mds importante alejaba el mundo nahua
del mundo cristiano cuando se trataba de enfocar
la muerte como fenémeno fisioldgico. Para los
europeos se trataba de un proceso bastante sencillo:
la separacion del cuerpo y del alma. A partir de este
concepto se arma toda la explicacién cristiana de
las postrimerias. Pero en la concepcién indigena
el cuerpo constituia una corteza, recepticulo de
tres almas diferentes, cada una de ellas teniendo
su sede dentro del cuerpo, su origen en el cosmos,
su funcidn y sus caracteristicas, y siendo arrimada
al cuerpo de manera mds o menos estable. Sélo la
salida del 4nima, esencia del corazén, podia provo-
car la muerte, las dos demds podian ir y venir sin
provocar este tipo de consecuencia (Lépez Austin
1996:221-262).

Asi, aunque por razones muy diferentes, en
esas materias, los mexicanos no parecen mas acce-
sibles a la predicacion cristiana que los andinos. En
México también, las relaciones de cada individuo
con el resto del universo eran diferentes, y en este
caso seguramente mucho mas complejas, que en la
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cosmovision cristiana. Asimismo, la idea de la res-
ponsabilidad personal era algo bastante diferente...

Los rituales funerarios y las honras
a los muertos: ;resistencia en los Andes,
adhesion al cristianismo en México?

Bien sabido es como en los Andes, acabada la
conquista cristiana, una encarnizada lucha se des-
encaden6 alrededor de los cuerpos de los muertos.
Muchos testimonios documentales y etnograficos
muestran cémo se mantuvieron las creencias y los
rituales, o por lo menos parte de ellos, tardiamente
en la época colonial e incluso hasta nuestros dias
en ciertas regiones aunque, por supuesto, €so no
fue sin adaptaciones al nuevo contexto cultural
y politico (MacCormack 1991:424-433; Robin
Azevedo 2008:49-53, 91-123). Hay constancia
que, en diferentes partes de los Andes, durante la
colonia, no solo se sacaron los cuerpos de nuevos
cristianos de las iglesias después de los entierros,
sino que algunos se siguieron sepultando al modo
antiguo; los mismos cuerpos de los antepasados se
sacaban de sus tumbas y trasladaban hacia otras
partes para protegerles de la furia de los espafioles
(Bouysse-Cassagne y Chacama:infra, Duviols
2003:passim). Como sefialan estos dos ultimos
autores, varios factores concretos explican por
qué fueron tan pocos los logros de los misioneros
al respecto. Por otra parte, los andlisis de Taylor y
Duviols sobre la naturaleza del camac y el papel
atribuido a los antepasados en tiempos prehispanicos,
muestran toda la dificultad de la empresa, siendo
el mallqui a la vez contenedor de su camac, asi
como animador del grupo de sus descendientes y
proveedor de los bienes de su sustentacién. Ademas
este autor muestra como la movilidad del camac,
que tenia la capacidad de salir de su receptaculo, de
viajar y de volver en él, permitié que sobrevivieran
estos cultos después de la posible destruccién de
las momias por los espafioles (Duviols 1978:134).

Al parecer, no toparon con tales dificultades los
misioneros del México central. All4, antes de la llegada
de los espafioles, el cuerpo del finado era susceptible
de experimentar dos tipos diferentes de tratamiento:
la cremacién o algun tipo de inhumacién. Los dos
se usaban, de manera concurrente, dependiendo del
rango social del muerto o del tipo de muerte (Garza
1997:17628; Ragot 2000:59-77). Por supuesto, la
cremacion implicaba una desaparicién rapida del
cuerpo. Al parecer, estaba reservada a la élite asi como

a ciertas categorias de muertos, como los combatien-
tes muertos en la guerra. Frente a eso se utilizaba
la inhumacién en un sinnimero de posturas, cuyo
sentido no se entiende siempre: cuerpos extendidos
hacia diferentes puntos cardinales, en diferentes
posiciones (boca arriba, boca abajo, de lado etc.);
cuerpos sentados; cuerpos como fetos (Con Uribe
2004:379-498; Lagunas 1970:34-37) (Figura 2).
La cremacién desaparecié de manera muy
rapida, después de la llegada de los espafioles. Su
eliminacién puede relacionarse, entre otras causas,
con la desaparicion de la ctpula dirigente de la so-
ciedad prehispanica. También hay que decir que la
incineracién del cuerpo necesitaba mucho tiempo,
una gran hoguera, visible desde lejos, y una cantidad
considerable de madera, lo que no permitia realizar
tales funerales de manera discreta y a escondidas de
los cristianos. Con la desaparicién de la cremacién,
por supuesto, la inhumacién se extendié, confor-
mandose paulatinamente, al parecer, su ejecucién
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Figura 2. El entierro de los Collasuyos. Guaman Poma de Ayala,
Nueva Corodnica 'y Buen Gobierno, f° 2931°.

The Collasuyos’ funeral Gnaman Poma de Ayala, Nueva Corénica
y Buen Gobierno, f°293r°.
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al modelo cristiano. De estos procesos, muy poco
hablan los testigos contempordneos y la fuentes
arqueoldgicas son escasas, tanto las del Clasico
tardio (inmediatamente anterior al momento del
contacto) como las del periodo colonial temprano.
El estudio mas completo viene de la excavacién de
un pequefio cementerio de la regién de Tezcoco
(cuenca de México, al oriente de la ciudad). Se trata
de la necrépolis de un humilde establecimiento de
las afueras de Huexutla, inicialmente una visita
del convento franciscano de Tezcoco y después,
hacia la mitad del siglo X VI, un centro provisto de
su propia casa serafica. Se supone que el sitio fue
abandonado durante la segunda fase de las reduc-
ciones de pueblos en Nueva Espafia (1593-1603).
Sesenta esqueletos, en buen estado de conservacion,
se pudieron excavar y estudiar. Todos ilustran el
triunfo del modelo cristiano. Casi todos los cuerpos
estan tendidos, boca arriba, brazos cruzados sobre
el térax y la cabeza al poniente. Hay que notar que
los cuerpos vienen sin ser acompafiados de ningtin
material: no hay cerdmica y solamente se encon-
traron un par de monedas (;el 6bolo de Caronte?),
una medalla franciscana y unas cuentas (Malvido
et al. 1986:39-51).

De un hecho aislado, no se puede deducir
mucho sino que si, en algunos casos, probablemente
en aquellos donde la presencia de los religiosos
era notable, la poblacién indigena adhirié a las
nuevas reglas. Sin embargo, la adopcién de este
tipo de inhumacién no implica que de inmediato
desaparecieran todos los antiguos rituales. Las cr6-
nicas nos indican que podian ser muy elaborados o
refinados, aunque conviene matizar puesto que los
funerales de la élite seran los tinicos documentados
con suficiente precision. Describiendo el entierro
del Calzoncin, el jefe politico de los Purépecha?,
o el de los tlatoani, el llamado “emperador de
Meéxico”, Motolinia evoca una serie compleja de
operaciones y de manipulaciones del cuerpo antes
de su destruccién por el fuego. Primero se le daba
un bafio purificador, luego se adornaba el cadaver
y se depositaban a su alrededor alimentos y ajuar.
En el momento de la cremacion de los jefes po-
liticos mas importantes se sacrificaban, ademas,
un crecido nimero de acompafiantes. En seguida,
los participantes en la ceremonia tomaban juntos
una cena funeraria y hacian penitencias rituales
(Motolinia 1970:127-131). Otras fuentes nos in-
dican que nuevos ritos se hacian cada afio en los
dias aniversarios de la muerte, poniendo “ofrendas

a los muertos [de] comida y bebida sobre sus
sepulturas”. Eso se hacia a lo largo de los cuatro
afios que seguian las exequias. Este tiempo, segtin
se pensaba, era el tiempo necesario para el viaje del
“alma” hacia su tltima morada. Al término de este
periodo, los vivientes se despedian del muerto por
completo y no se hacian mas ceremonias (Codex
Telleriano-Remensis 1995:2r°). Este hecho cons-
tituye una diferencia importante entre los Andes y
Meéxico y podria explicar que la cristianizacién de
la muerte indigena se encaminé de manera dispar
en una parte y en la otra, con resistencias mas o
menos fuertes, mas o menos visibles. A no ser que
no fuesen tan absolutas las diferencias. En efecto,
sabemos por otra parte que en el México central se
hacian fiestas colectivas a los muertos en dias fijos
del calendario ritual; sabemos también que otras
pudieron existir en el ambito doméstico, alrededor
de altares familiares. Y en los Andes, no todos se
mostraron reacios a los enterramientos cristianos.

Discretas Permanencias por un Lado,
Puntuales Evoluciones por el Otro

En México, dentro de las mds discretas practicas
indigenas, algunas permanecieron mucho tiempo, as{
como ciertas creencias. Después de unos decenios
de ceguera, los religiosos se dieron cuenta que la
cristianizacién de los ritos funerarios no era tan
sencilla como se habia pensado.

En Nueva Espaiia, creencias y practicas
antiguas en un nuevo mundo

En 1575, el fraile de san Agustin, Juan de la
Anunciacién, fue uno de los primeros que lo en-
tendié. En la Doctrina cristiana que publicé este
afio, después de presentar de manera perfectamente
tradicional la séptima obra de misericordia, el en-
terrar a los muertos, se detiene un momento para
exponer un punto que le parece necesario aclarar
y propicia a sus lectores una definicién occidental
de la muerte, denunciando las creencias indigenas
discrepantes:

Entiendes tu que aquesto quieres saber que
en ti mismo esta la muerte, la cual cada
dia te va llevando a la sepultura, porque
todo el tiempo que vas viviendo en este
mundo, el mismo te va acercando a el
fin de tu vida... Y aunque unas personas
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viven mucho y otras no tanto, con el fin
de la vida, se ha de acabar todo. Esta pues
es la significacion de la muerte, que no es
algin espantajo, ni cosa que en sueno se
ve, ni menos es cosa viva, ni es como la
muerte que en alguna parte veis pintada,
ni tampoco es como calavera, sino que
cada persona tiene consigo la muerte
(Anunciacién 1575:205-206).

La alusién a la creencia prehispanica en los
mensajeros de la muerte es evidente. También
parece claro que el fraile agustino denuncia unos
quid pro quo derivados de una mala interpretacion
de la iconografia cristiana de la muerte (la calavera,
el esqueleto, la guadafia) que favorecié la perma-
nencia de los antiguos conceptos. Ademads, fray
Juan menciona por primera vez la supervivencia de
précticas antiguas, prohibiendo se haga “ninguna
cosa en el entierro del muerto asi como antigua-
mente se hacia (Anunciacidén 1575:205)”. No da
mds informacién, otros sin embargo, un poco mas
tarde, fueron mas explicitos. Asi, Bartolomé de
Alva en 1634, en su Confesionario mayor y menor,
pregunta a sus feligreses si siguieron la “diabdlica
costumbre” de echar “en la sepultura manta de
nequen, piciete, mecapal®, zapatos, dineros, comida
y bebida y todo a excusas de vuestro ministro (Alva
1634:12v°-13r°)?” De la existencia de estos viaticos
tenemos varias menciones a lo largo de los siglos
XVII y XVIII e incluso hoy en dia. A mediados del
siglo xvI1, Jacinto de la Serna, uno de los escasos
extirpadores mexicanos, instiga a los parrocos para
que busquen en las mortajas matalotaje, comida
y bebida, ropa nueva y canutos de leche, en los
entierros de los pequefiuelos estos ultimos (Serna
1953 [1656]:68).

Se encuentran confirmaciones de tales practicas
en unos autos contra indios iddlatras de los afios
posteriores. Asi en una importante serie de pleitos de
principio del siglo xviir (1705-1712) que se armaron
en Oaxaca en contra de los indios zapotecos y de
sus curas dominicanos por parte del obispo, se ve
que en unos pueblos de la sierra alta nortefia todavia
se tenfa la costumbre de poner tales vidticos en las
mortajas. En este caso diez tortillas y siete granos
de cacao. Ademas, una vez enterrado el muerto, se
derramaba sangre de pollo sobre las tumbas (Alcina
Franch 1993:166; Calvo 2009:244-245).

Otro grupo de ritos prehispanicos se encuentra
testificado a lo largo de la época colonial y hasta

nuestros dias. Se trata de los ritos penitenciales y
purificadores contra el mal que podia desprender
el cadaver puesto que se consideraba que la muerte
resultaba de las “faltas” que habia cometido el
muerto, de su mala conducta viviendo, la cual habia
introducido un desequilibrio en el cuerpo social y
seguia constituyendo una amenaza para todos. En
las tierras bajas del valle de Oaxaca, mas al sur, el
cura de San Miguel Sola, Gonzalo de Balsalobre,
también se habia encontrado con feligreses que
practicaban el lavamiento de los cadéveres, un rito
cargado de resabio puesto que era bien conocido
de los espafioles, por ser practica judaica, y que
incluso algunos cristianos de la Peninsula usaban
(Balsalobre 1953 [1656]; 2:353; Miinzer 1991:52
nota 32). Tanto Balsalobre como los jueces de Villa
Alta hablan de estos lavamientos purificadores
como de unas penitencias rituales hechas por los
familiares de los muertos durante nueve dias para
los hombres y ocho para las mujeres con ayunos,
bafios en el rio, sacrificios de pollos y copal (el
incienso local)*. En Villa Alta, incluso se habla
del abandono de la casa del muerto por ser con-
siderada como contaminada por su falta, hombres
y mujeres de la familia apartdndose los unos de
los otros durante algin tiempo (Alcina Franch
1993:166. Sélo las capas mds cristianizadas pu-
dieron abandonar estas concepciones y estos ritos
para compartir las creencias cristianas. Asi vemos
en un testamento nahua de final del siglo xvI que
un indigena de las afueras de México, de la villa
de Culhuacén, se justifica en el momento de su
traspaso, asegurando delante de testigos que su
muerte “no es [su] falta” (Cline y Leén Portilla
1984:220-221).

Menos numerosas son las fuentes que dejan
vislumbrar el porvenir de los cultos domésticos hacia
los antepasados. Thomas Calvo, sin embargo, en
un estudio reciente sobre la Sierra Zapoteca, topd
con unas confesiones de indios procesados que
guardaban en sus casas “cabezas de antepasados”
a las cuales rendian culto en sus altares domésticos.
No aparece claramente lo que eran estas llamadas
“cabezas de antepasados”. Se sospecha que, mas
bien que meras calaveras, fuesen “bultos sagrados”,
amanera de muiiecas de papel con cortezas, plumas
y mechones de cabello del antepasado, siendo los
pelos de la corona considerados como una sede
de la fuerza vital del individuo (Calvo 2009:245;
Motolinia 1970:131). Pero no se sabe cuanto tiempo
se guardaban estos objetos.
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Yuxtaposiciones y reelaboraciones

La pervivencia de estos cultos no necesariamente
es propia de los sectores sociales resistentes a la
innovacion cultural. A veces el entierro cristiano y
los funerales tradicionales aparecieron como dos
recursos posibles, que se consideraran como alter-
nativos o como susceptibles de ser sumados, a no
ser que el rito cristiano fuese destinado a encubrir el
tratamiento tradicional del cuerpo. A menudo, no se
puede decidir cudl de las diferentes interpretaciones
conviene mas. Por lo menos, conocemos un caso
de culto doble. El asunto ocurrié en Yanhuitlan
(Oaxaca) y se conoce por unos autos judiciales
levantados en 1545. El proceso aparece como una
larga acumulacién de testimonios contradictorios
sobre la manera como, tres afios antes, se habia
sepultado a la esposa difunta de don Francisco, el
cacique del pueblo. Segtin algunos testigos, se le
habian hecho exequias cristianas y siguiendo a los
demas, no habia sido el caso. Los primeros lo juran:

Ana... se enterré en la iglesia... y por el
cura que a la sazé6n era del dicho pueblo;
se le dijeron misas el cuerpo presente y se
hicieron las exequias y el dicho Francisco
la ofrend6 de pan y vino y cera, segin y
como se acostumbra hacer en los mortuo-
rios de los cristianos (Sepulveda y Herrera
1999:213).

Pero otros dicen que saben que se hicieron
fiesta grande, sacrificios y borracheras en su acom-
pafiamiento. Dicen que don Francisco hizo una
estatua de su esposa, la puso en el altar doméstico
con otros idolos [sic] y que por aquel entonces
seguia honrandola con ofrendas y copal. Més
precisamente, algunos confiesan que le corté un
mechon a su difunta mujer y que en esta ocasioén
se hizo una mdscara de Xihuitl o sea turquesa
(Sepulveda y Herrera 1999:194, 199, 205). Bien
podria ser que los dos grupos de testigos digan la
verdad. No parece verosimil que se inventara la
existencia del entierro cristiano, un hecho bastante
facil de comprobar. Lo del entierro tradicional
también parece averiguado por la acumulacién
de testimonios. Acaso lo mds importante en este
caso es el hecho inquietante que los cultos in-
digenas para ser ejecutados no necesitan que se
disponga del cuerpo, el cual se puede abandonar
a laiglesia, salvo aquel famoso mechén necesario

a la confeccion del paquete mortuorio, un objeto
facil de esconder...

En otros casos aparecen pruebas de una
integracién de elementos del rito cristiano en
ceremonias que no lo son o viceversa. Asi el
uso de las candelas o del agua bendita puede ser
sometido a las exigencias de una contabilidad
simbdlica prehispénica, la cifra “cuatro” jugando
en este caso un papel importante. A mediados del
siglo xv11, Hernando Ruiz de Alarcén se indigna
de lo que considera como una supersticion de sus
feligreses indigenas cuando insisten en dejar velas
encendidas sobre la tumba de su finado o cuando
echan agua durante cuatro dias. En estos casos, la
candela y el agua (bendita?) aparecen utilizadas
como elementos sagrados dentro de un sistema de
pensamiento indigena tradicional (Ruiz de Alarcén
1953; 2:58). Juan de la Serna documenta otro caso
inquietante, segtin €él. Dice que una vez ocurrié
que sus feligreses de la Sierra Norte de Puebla
insistieron de manera absolutamente inusual para
que entierre tal difunto boca abajo en una tumba
muy profunda... y, preguntados, afiadieron que
de otro modo sus sementeras corrieran peligro
de perderse. ;Qué pasaba? Finalmente, le dijeron
que el muerto habia perecido por la mordedura
de una serpiente venenosa. Asi que pertenecia al
dios Tlaloc, el de la lluvia y de los temporales,
y de la boca del muerto podia salir la tormenta
devastadora... Existen testimonios arqueolégicos
de entierros prehispdnicos de este tipo (Serna 1953
[1656];1:111; Con Uribe 2004:384).

JEn qué medida se asemejan los casos
de la zona andina y de la Nueva Espaiia?

Ahora bien, en los Andes, el apego a las antiguas
creencias y practicas, asi como a sus reelaboraciones
coloniales plantearon dificultades mayores para
la Iglesia. Por cierto, en esa zona, casi siempre la
amplitud de la resistencia a la cristianizacién de la
muerte fue un fenémeno de mayor amplitud. Incluso
se demostr6 que, en algunas regiones de los Andes
del Centro-Sur por lo menos, tal como el Coropuna,
ya en el siglo xviit los clérigos habian renunciado
a combatir a los defensores de los antiguos rituales
u oficiantes de practicas cristianas y prehispanicas
reapropiadas: preferian ignorar sus manejos, los
cuales no eran tan clandestinos como a menudo
se piensa (Duchesne 2008; 2:394-400). Thérese
Bouysse-Cassagne y Juan Chacama apuntaron
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algunos de los factores que retrasaron el progreso
de las practicas funerarias cristianas en la zona
(Bouysse-Cassagne y Chacama: infra).

No siempre fue facil eludir los requerimientos de
las instituciones espafiolas y los de sus representantes
que oficiaban en las provincias mejor controladas.
Estos mismos autores ofrecen testimonio de como,
posiblemente, los aymaras sufrieron presiones mas
importantes que los urus. Desde el final del siglo xv1,
en probable reconocimiento de la capacidad de estos
ultimos a mantener o adaptar, dentro del contexto
colonial, las tradiciones heredadas; llegado el caso los
aymaras acabaron por solicitarlos cuando necesitaban
oficiantes rituales (Bouysse-Cassagne y Chacama:
infra). De la misma manera, estudios recientes tales
como los de Juan Carlos Estensoro o de Gabriela
Ramos mostraron la existencia de situaciones de
franca adhesién a la nueva doctrina. Al respecto,
resulta iluminadora la demostraciéon de Gabriela
Ramos quien estudia c6mo unos pobladores andinos
escogieron las tumbas de las iglesias como sitios para
su ultimo descanso. Sin embargo, se ha de advertir
que su trabajo enfoca indigenas muertos en Lima o
Cuzco, dos de las ciudades mas importantes de la zona
andina. Aunque de los 459 testadores que estudia,
no todos tenian su morada en una de estas ciudades,
pero todos se relacionaban con una de ellas (Ramos
2010:170-205). Por eso, pertenecen a un sector de la
sociedad indigena mejor integrada a la vida colonial
que la mayoria de los nativos. Probablemente no
se podria aplicar su demostracién a regiones mas
apartadas de los grandes centros urbanos como lo
es el Sur de los Andes.

Conclusion

De la muerte, en Nueva Espaia, no se hablé mucho
durante la primera mitad del siglo que corresponde a
la evangelizacién. Y hay evidencias que tampoco se la
tomé en cuenta. Estos rasgos contrastan el caso de la
Nueva Espaiia con el de los Andes, pero esta diferencia
no resulta de estrategias evangelizadoras diferentes,
ya que las dos iglesias, conforme a lo inducido por
las disposiciones del derecho canénico, pospusieron
la difusién del sacramento de la extremauncion hasta
una segunda etapa, la cual empez6 de manera mas o
menos simultanea en las dos areas, durante los afios
ochenta del siglo xv1. Entonces, el contraste resulta
mas de las caracteristicas del tratamiento mortuorio
del cuerpo en las civilizaciones prehispanicas que
de las disposiciones mas o menos benevolentes o
laxistas de los clérigos. En los Andes, siendo tan
espectaculares los cultos hacia los antepasados
y tan importantes en la conciencia colectiva, los
espafioles no podian prescindir de combatirlos por
ser incompatibles con la nueva religiéon. En Nueva
Espaiia, la vigencia de practicas mas discretas indujo
a los frailes a cerrar los ojos.

Asfi que las apariencias pueden ser engafiosas:
como lo vimos, la ausencia de conflicto no significa
la inexistencia de resistencia. Incluso, podria haber
favorecido su éxito. Cuando la Iglesia quiso o pudo
enfrentarla ya era demasiado tarde. Creencias y ritos
arraigados en una tradicién profunda o bien reelabo-
rados y mezclados con la nueva religién formaban
parte del quehacer de muchos de los nedfitos y a veces
siguen formandolo de algunos hasta nuestros dias.
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Notas

Hay que decir que, al respecto, no son tan diferentes las
cosas en los Andes. Por razones parecidas, el primer concilio
limefio (1551-1552) excluy6 el que se les den el vidtico a
los nedfitos. Las autoridades eclesidsticas dieron media
vuelta con una constitucién del segundo concilio limefio
(1567) y sobre todo el tercero (1582-1583). Danwerth
(2010:49-52).

Los purépecha o tarascos ocupaban la parte occidental del
altiplano mexicano. Siempre habian resistido a los aztecas

y a la llegada de los espafioles seguian teniendo su propio
reino.

Nequen es henequén; piciete es palabra ndhuatl para el
tabaco; el mecapal es la piedra de moler.

Para los tepanecos contemporaneos, que viven en el estado
vecino de Guerrero, la cifra 7 estd asociada a la mujer, el
8 al hombre y el 9 al muerto, ver Dehouve (2007:76-77).
Sobre el uso ritual de la cifra “4” dentro de los grupos de México
menos aculturados al cristianismo, ver Dehouve (2007:74-76).






