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Sistema de cargos y cambio religioso
en la Sierra de Zongolica, Veracruz*

MARÍA TERESA RODRÍGUEZ**

Introducción

En este artículo se abordan algunas características de

la organización sociorreligiosa de los pueblos nahuas

de la Sierra de Zongolica, Veracruz, México, zona

montañosa ubicada en los límites con el valle de

Tehuacán, Puebla y con la Sierra Mazateca de Oaxa-

ca. Considero que el estudio de este aspecto de la vida

social en las regiones indias de México es imprescin-

dible para abordar cuestiones relacionadas con pro-

cesos de identidad grupal, comunitaria o étnica. Se to-

carán por lo tanto aspectos referentes a la vitalidad y

relevancia del sistema de cargos religiosos, así como a

la importancia creciente de determinadas denomina-

ciones no católicas en la zona y la problemática deri-

vada de ello para la dinámica de las relaciones socia-

les al interior de la misma.

El análisis del sistema de cargos, de fiestas o de

mayordomía como se conoce a la “jerarquía de comi-

siones de distinción establecida que, en su conjunto,

abarcan la administración pública, civil y religiosa de

la comunidad” (Chance y Taylor, 1987, cit. De Walt,

1975), ha sido parte imprescindible de los estudios de

los pueblos indios de México y Centroamérica a partir

de los años cincuenta. Nash equiparó la importan-

cia del sistema con la relevancia del parentesco en las

sociedades africanas. El estudio del mismo dio lugar

a que se le interpretara como el elemento que definía

la comunidad india. (Cancian, 1976; Aguirre Beltrán,

1973; Dehouve, 1976; Wolf, 1986).

No obstante las diferencias en los enfoques e inter-

pretaciones que se han realizado acerca del sistema de

cargos durante varias décadas, existen planteamien-

tos que constituyen aseveraciones comunes y acep-

tadas por la mayoría de los estudiosos del tema: la

determinación de los límites de las comunidades a

través del sistema, la adquisición de prestigio a partir

de la participación en el mismo y el reforzamiento de

la etnicidad a partir de las prácticas culturales que

implica.

Más recientemente se ha discutido este tipo de

organización bajo una orientación encaminada a en-

tender la relación entre las formas religiosas, el de-

sarrollo capitalista y la formación de clases; el papel

del Estado en la determinación de las formas de la re-

ligiosidad popular, y las maneras en que las activi-

dades relacionadas con la religión pueden servir como

la base de movimientos sociales y de la participación

política (Earle, 1990; Greenberg, 1990; Cancian, 1990;

Stephen y Dow, 1990). Se sostiene que en México y

Centroamérica la religión popular se mantiene como

un vital mecanismo en la organización social y política

(Stephen y Dow, op.cit.). Asimismo se entiende la evo-

lución del sistema de cargos como una respuesta ac-

tiva hacia las condiciones que han amenazado la su-

pervivencia de la comunidad indígena a lo largo de

centurias.

Estas interpretaciones se interesan en mostrar de

qué manera los pueblos indios han usado el sistema

de cargos religiosos como una forma de insertarse en

una posición política en relación con el Estado (Chan-

ce, Stephen, Greenberg, en: Stephen y Dow, comps.,
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1990), o como una forma de mantener la autonomía

local en una jerarquía municipal (Cancian, 1990).

En este trabajo se asume que la institución siste-

ma de cargos en las comunidades indígenas del área

mesoamericana constituye el vector que refuerza el

nivel interno, y opera como contraparte de los vecto-

res que se dirigen hacia la fragmentación. Esta cua-

lidad de los sistemas de cargos religiosos permite que

sean interpretados como formas efectivas de mediar

las contradicciones entre las normas de reciprocidad

y las relaciones de clase y, como consecuencia, el me-

dio para establecer procesos que resultan en formas

de resistencia cultural.

Partiendo de este planteamiento general, en el sen-

tido de que los sistemas de cargos religiosos o cívico-

religiosos en los espacios interétnicos mantienen una

organización que media las contradicciones que re-

sultan de la subordinación cultural y de la asimetría

económica, podemos decir que su estudio nos permite

acceder a las contradicciones y tendencias presentes

en la estructura social de los pueblos indios de Mesoa-

mérica.

El contexto regional

Diseminados en las montañas, los pueblos nahuas de

la región de Zongolica han logrado su subsistencia en

los parajes fríos y templados de la serranía, a lo largo

y ancho de aproximadamente mil kilómetros cuadra-

dos distribuidos en catorce municipios. Su población

es predominantemente nahuahablante y sólo un re-

ducido sector es monolingüe de castellano. En las

áreas más elevadas de la sierra, la altitud alcanza los

2,800 metros sobre el nivel del mar y se encuentra

cubierta parcialmente por bosques de pino y encino,

sobre una superficie abrupta conformada por pro-

nunciadas pendientes.

El suelo, de escasa vocación agrícola, es utilizado

en el cultivo de maíz y en cultivos de invierno, en pre-

dios minifundistas de propiedad privada. Las condi-

ciones ambientales y socioeconómicas obligan a los

nahuas a combinar su actividad como agricultores

con el peonaje tanto rural como urbano, con la car-

pintería rústica y con la elaboración de carbón. En las

partes menos frías, ubicadas entre los 500 y los 1,500

metros sobre el nivel del mar, las condiciones resul-

tan relativamente más benignas: se cosecha café, fru-

tales, maíz y, eventualmente, caña, productos con me-

jores opciones de mercado.

En este trabajo se parte de la experiencia en Atla-

huilco, municipio de la zona fría cuya población es na-

huahablante en su totalidad, pero ilustra en términos

generales la situación del resto de los municipios de

esta zona, distantes y a la vez alienados de la socie-

dad hegemónica.

Sistema de cargos y movilización social

En los pueblos nahuas de la serranía zongoliqueña

la organización religiosa constituye lo que podríamos

llamar una concreción del espacio social. Es un fenó-

meno socioestructural que selecciona, orienta y de-

limita los usos sociales del espacio comunitario. El

sistema de cargos religiosos permite el funcionamien-

to de sistemas inclusivos y yuxtapuestos de relacio-

nes sociales: hogar-hogares, círculos de parientes, a-

lianzas matrimoniales, agrupaciones residenciales y

comunidad local. De modo que cada plano del sistema

permite una objetivación territorial, la cual se mani-

fiesta a partir de normas y prácticas compartidas con

cierto rigor por los demás miembros de la comunidad.

El sistema de cargos en esta zona no constituye

una jerarquía cívico religiosa. En términos formales

la separación entre las esferas civil y religiosa es con-

tundente. Es un sistema del tipo no alternante en tér-

minos de Buchler (1967). Se trata de un modelo inter-

medio entre un sistema de comunidad amplio en el

que el soporte para la celebración de los cultos es co-

munal y un sistema sostenido por hogares individua-

les. Las celebraciones son realizadas, en parte, me-

diante la colaboración recíproca entre las unidades

domésticas participantes y, en otra medida, mediante

la aportación estrictamente a costa del responsable

del cargo.

Esta estructura de participación en la vida ce-

remonial mantiene la interacción entre el centro cere-

monial y los parajes y rancherías, refuerza la densi-

dad de relaciones en el nivel del paraje y entre parajes

y rancherías entre sí. Hacia el exterior, enfatiza la de-

limitación de las fronteras de la comunidad, es decir,

del municipio. Representa pues, un mecanismo capaz

de dinamizar focos dispersos a lo largo y ancho del

municipio.

Hasta hace unas cuentas décadas, en Atlahuilco

como en el resto de los pueblos de la Sierra de Zon-

golica, Veracruz, los cargos civiles y religiosos forma-

ban parte de un mismo sistema de servicio obligatorio,

en el cual debían participar todos los hombres adultos

de la comunidad y sus respectivos grupos domésti-

cos. Las autoridades del ayuntamiento intervenían de

manera directa en la organización religiosa. El regis-

tro de los mayordomos estaba a cargo del juez mu-

nicipal, hasta que este ámbito pasó a manos del pre-

sidente eclesiástico, puesto concebido explícitamente
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para coordinar los

asuntos concernien-

tes al sistema de car-

gos religiosos.

A medida que los

cargos religiosos y

los asuntos de la po-

lítica dejaron de cons-

tituir una sola esfera

de participación, el

prestigio de un hom-

bre y su grupo domés-

tico ha dejado de fin-

carse en el valor total

de su actuación. Si

bien el sistema de car-

gos cívico-religiosos

se ha transformado

en fechas relativa-

mente recientes en

un sistema de cargos

religiosos, esta trans-

formación ha dado lu-

gar a una forma de

organización comuni-

taria no menos relevante. En su modalidad actual, el

sistema se caracteriza por una gran complejidad.

Constituye un fenómeno socioestructural que otorga

prestigio, porque para poder acceder a él es preciso

contar con un status económico que permita al grupo

doméstico solventar los gastos mínimos requeridos

para la realización del compromiso. En un contexto de

bienes escasos, y donde la precariedad es una constan-

te que alcanza todos los resquicios de la forma de vida

de los pueblos nahuas de la montaña, el sistema de

cargos, de consumo suntuario y gasto dispendioso,

continúa con vitalidad gracias a una imbricación

de las redes de reciprocidad e intercambio de bienes de

consumo ritual. En Atlahuilco, este sistema se sos-

tiene, por tanto, gracias a esta red social delimitada

por los linderos municipales y que incluye a la mayor

parte de la población.

El sistema de cargos se extiende a casi la totalidad

de las localidades del municipio; la iglesia católica ubi-

cada en la cabecera municipal constituye el centro

organizacional del mismo, aun cuando gran parte del

ceremonial se realiza en el seno de los hogares de los

mayordomos, en ocasiones a dos o tres horas de dis-

tancia del centro ceremonial.

Las parejas cuya unión es reciente, generalmente

se ven obligadas a esperar un cierto número de años

antes de lograr reunir los recursos suficientes que

requiere su participación en el sistema. Pero una vez

integradas a él, su gru-

po doméstico habrá de

desempeñar distintos

cargos a lo largo de

su ciclo de desarrollo.

Sin embargo, todo

grupo familiar res-

ponsable de un cargo,

cualquiera que éste

sea, no afronta el gas-

to ni el trabajo reque-

rido de manera indi-

vidual, ni siquiera en

exclusividad con su

parentela, sino en una

asombrosa interac-

ción con el resto de la

comunidad, inmerso

en un sistema de re-

ciprocidades que in-

volucra de manera

constante a todos los

participantes en el

sistema.

La celebración de

las distintas fases del ceremonial de la mayordomía

implica dos niveles de organización: aquel que se de-

sarrolla en torno a los altares domésticos y que in-

volucra al grupo de parientes y compadres de la pare-

ja de mayordomos, y otro de carácter más público, en

el que participa el resto de la comunidad. El sistema,

por lo tanto, integra a la vecindad del mayordomo, su

grupo doméstico y su parentela, quienes cooperan e-

conómicamente y con fuerza de trabajo para el ban-

quete ceremonial de entrega del cargo. Mediante la ac-

tuación en la esfera pública que supone todo cargo

religioso, el individuo y su grupo familiar adquieren

personalidad social, al otorgar un servicio a la colec-

tividad y ser respaldados por un sector de la pobla-

ción que avala su participación formando parte de su

comitiva.

En contraste con otras situaciones descritas en la

etnografía de México —por ejemplo entre los nahuas

de Guerrero, según el trabajo de Catherine Good

(1988)— donde los pobladores requieren de la crea-

ción de nuevas formas para emplear su excedente mo-

netario, en la Sierra de Zongolica los grupos familia-

res deben idear las maneras de solventar el sistema de

cargos en condiciones sumamente precarias. Ello

contribuye —entre otros factores— a la restricción

paulatina del número de familias comprometidas en

la realización de los rituales y en la asistencia a sus

fases de celebración en los hogares.
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Esto significa que el sistema, al mismo tiempo que

cumple una función integradora, establece niveles y

delimita sectores. La estratificación se expresa en el

hecho de que la gente con más recursos sea quien lleve

a cabo las celebraciones a las imágenes más impor-

tantes dentro del calendario anual. Sin embargo, el

desempeño de las obligaciones rituales exige una co-

munidad de mayordomos lo suficientemente integra-

da, de modo que las fondos estrictamente individuales

de los participantes no constituyan la base económica

para el funcionamiento del sistema. Puede afirmarse

que las alianzas entre los distintos grupos domésti-

cos, que conforman una única y entrelazada urdim-

bre, son el fundamento de su actuación dentro de la

organización religiosa.

La participación en el sistema de cargos religiosos

se funda en una racionalidad económica en la que se

minimiza, en la medida de lo posible, el desembolso de

dinero, siempre que no sea para cumplir con algún

compromiso de carácter ritual. Es decir, una propor-

ción considerable de los ingresos adquiridos a partir

del trabajo en las plantaciones, o de la venta ambulan-

te de muebles rústicos, se destina al fondo ritual que

el grupo doméstico habrá de movilizar dentro de la es-

tructura ceremonial comunitaria, mientras que, en el

tiempo “ordinario”, se reduce al máximo una serie de

objetos y bienes de consumo considerados suntuarios.

El fondo ritual tiene la finalidad de cimentar las

alianzas entre los habitantes de uno y otro punto del

municipio. Las normas de la convivencia social obligan

entonces a los grupos domésticos a participar en una

intensa circulación de bienes de consumo ceremonial.

El acatamiento de esta normatividad exige que uno o

más miembros del grupo doméstico busquen fuera del

espacio local las formas de solventar estos gastos. Lo

determinante en la intensidad y frecuencia con que se

recurre al trabajo fuera de la región pareciera ser, más

que la reproducción de cada grupo doméstico, la re-

producción social de la comunidad. El punto de parti-

da no es la acumulación individual, sino la participa-

ción en un sistema de reciprocidades.

Desde esta perspectiva, resulta quizás más apro-

piado analizar la organización ceremonial como factor

de cohesión horizontal que como jerarquía de presti-

gio. Si bien los grupos domésticos adquieren prestigio

y reconocimiento social en la medida en que movilizan

bienes a través del sistema, lo relevante no es tanto el

intercambio en términos del valor monetario, sino

—como afirma C. Good, 1988: 172— el elemento de

solidaridad social que se genera. Las relaciones recí-

procas se refuerzan a través de la vida ceremonial y

constituyen la esencia de la identidad comunitaria.

En la fiesta de recibimiento de una imagen se in-

vierten alrededor de siete días, mientras que en la

entrega se invierten diez; de manera que un mismo

santo es festejado en dos hogares cada año. De la

multiplicación de estos diecisiete días de fiesta para

cada una de las 42 mayordomías que se celebran en

Atlahuilco, resultan 714 días anuales invertidos en el

culto a los santos; de tal modo que se realizan simul-

táneamente distintas fases del ceremonial de cada

imagen a lo largo y ancho del municipio. Más de dos

mil personas participan cada año activamente dentro

del sistema de cargos en Atlahuilco, considerando el

promedio de participación (cincuenta individuos), úni-

camente en el ámbito doméstico de cada mayordomía.

La capacidad de movilización y entrelazamiento de

las lealtades y alianzas familiares depende de su con-

tinua afirmación entre los grupos domésticos parti-

cipantes. Por ello, las relaciones de reciprocidad sos-

tienen el sistema en la medida en que se afianzan

constantemente y, tanto los ahorros —invertidos en la

cooperación para alguna fiesta— como las deudas,

pueden ser transferidos de una generación a otra.

La comunidad ha establecido las normas para in-

volucrar a los miembros participantes en el sistema de

cargos en esta red de reciprocidades. Si bien ello había

permitido la perpetuidad de los nexos entre todos y

sostenido una red comunitaria que involucraba a la

mayoría de los habitantes del municipio, hoy en día

nos encontramos con la disidencia del sistema por parte

de determinados sectores de la población que han de-

cidido integrarse a nuevas denominaciones religiosas.

¿Cómo influye este hecho en la dinámica de las re-

laciones centro-comunidad y al interior de cada pa-

raje y ranchería? Desde mi perspectiva, el sistema de

cargos religiosos, las agrupaciones residenciales basa-

das en el principio de patrilocalidad y la dinámica de

las interacciones entre la cabecera y las pequeñas co-

munidades, habían contribuido a conformar un siste-

ma comunitario eficaz para hacer frente a una serie de

presiones relacionadas con la escasez de recursos y

de alternativas de supervivencia

Estas instituciones habían hecho posible, al mismo

tiempo, la clara delimitación de los miembros del

grupo social, puesto que normaban las formas de in-

teracción e identificaban a sus participantes median-

te símbolos comunes. Además, debemos destacar que

actualmente en los pueblos de la Sierra de Zongolica

se presenta un proceso de agudización de las diferen-

cias entre los estratos sociales existentes, al tiempo

que se recrudece una heterogeneidad socioeconómi-

ca antes sólo latente. Es decir, podemos afirmar que

presenciamos el inicio de una cierta transformación

de la racionalidad socioeconómica basada en el apoyo

material entre todos los miembros de la comunidad. Si
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bien el movimiento hacia las plantaciones en la búsque-

da de un salario no es un fenómeno reciente, la mo-

neda adquirida de esta manera había servido casi ex-

clusivamente para sostener una frugal agricultura de

autoconsumo y los requerimientos indispensables

para el desempeño ceremonial de los grupos domésticos.

Desde hace unas dos décadas se restringen paula-

tinamente las áreas destinadas a la agricultura de

autoconsumo y la población ha echado mano del bos-

que de una manera insospechada hace veinte años.

Ello ha dado lugar a la entrada inmediata en el mer-

cado urbano y, como consecuencia directa, a relacio-

nes económicas que dan un giro a la ideología de las

relaciones de reciprocidad. En todo ello, el cambio reli-

gioso ha tenido un papel relevante en este proceso de

ruptura de la participación plena.

El cambio religioso y las relaciones sociales

Durante las últimas dos décadas se gesta un paulati-

no movimiento de cambio religioso en la Sierra de Zon-

golica. Aguirre Beltrán (1986) lo hizo notar hacia me-

diados de la década pasada, entonces se preguntaba

por qué estaban teniendo tan considerable acepta-

ción el protestantismo y la teología de la liberación, de

propósitos coincidentes en cuanto a la negación del

culto a los santos, al consumo y la embriaguez, ci-

miento de la cohesión

de la comunidad india.

Quizás, decía, los

indígenas se vuelcan

en la organización re-

ligiosa como única ta-

bla de salvación, toda

vez que sienten obs-

truidos todos los ca-

minos de expresión po-

lítica y de control de

sus propias comuni-

dades. Señalaba que

la secularización de la

vida indígena es un

proceso irreversible y

que el sistema reli-

gioso tradicional, ba-

sado en el culto a los

santos y el desempeño

de cargos como medio

de alcanzar prestigio

y poder, está llegan-

do probablemente a

su fin.

De manera que resulta pertinente replantearse las

atribuciones del sistema de cargos religiosos como

mecanismo central para normar las dinámicas de

interacción, y con una función eminentemente in-

tegrativa. Como se mencionaba líneas arriba, en los

pueblos de la Sierra tienen lugar la conformación de

organizaciones locales heterogéneas, en las cuales la

ideología del prestigio, basada en la edad y en el in-

tercambio de bienes de consumo ritual, carece en al-

gunos casos del consenso necesario. Un resultado

de estas contradicciones se expresa en la expansión de

las distintas denominaciones religiosas.

El censo oficial de 1970 registró que la población no

católica en la Sierra representaba menos del uno por

ciento, en 1980 había ascendido a un cuatro por cien-

to y en 1990 a un seis por ciento.1 Según nos indican

estas fuentes, en este proceso de cambio religioso, se

distinguen algunos municipios donde la población

que ha adoptado un culto distinto al catolicismo tra-

dicional llega a aglutinar desde un diez hasta un 24

por ciento —la cifra más elevada corresponde al mu-

nicipio de Astacinga— en otros, por ejemplo en Sole-

dad Atzompa, Magdalena y Tequila, oscila entre diez

y trece por ciento, mientras que en los restantes el

porcentaje va de uno a seis por ciento. No obstante

que no se cuenta con un censo o diagnóstico que reve-

le cuáles son las agrupaciones no católicas con pre-

sencia en la zona, aparentemente la denominación

que ha alcanzado una

mayor expansión es

la Luz del Mundo (ob-

servación personal),

considerada un mo-

vimiento pentecostal

(García Méndez, 1993:

224), de tendencia fun-

damentalista (Fortu-

ny, 1989: 17; Vázquez,

1991: 147). También

se nota la presencia

de otras agrupaciones

pentecostales y de tes-

tigos de Jehová, una

de las sectas más an-

ticatólicas según Gi-

ménez (1989: 7).

El incremento del

número de adeptos a

nuevos cultos es pau-

latino y sostenido, y

aunque la población

que practica la reli-

giosidad tradicional



Sistema de cargos y cambio religioso en la Sierra de Zongolica, Ver.

68

sigue siendo la predominante, la relevancia del proce-

so es indiscutible en términos de la dinámica de las

relaciones sociales al interior de las comunidades.

Esta adopción de una religiosidad distinta amena-

za directamente el sistema de relaciones de reciproci-

dad que involucraba —mediante el sistema de cargos

religiosos— en una misma lógica de participación a

los habitantes de todo el municipio.

Propongo que el cambio religioso es, actualmente,

uno de los factores que inciden en la transformación

de las dinámicas entre las distintas instancias terri-

toriales y entre los grupos domésticos entre sí, a la par

de factores relevantes como la diversificación de es-

trategias de subsistencia, la alteración de las pautas

de residencia y de los patrones de migración. La es-

casez de tierras de labranza ha dado lugar a un pro-

ceso de alteración de las pautas residenciales basa-

das en la patrilocalidad; los grupos domésticos se ven

compelidos hacia la búsqueda de nuevas opciones de

subsistencia, favoreciendo la escisión temprana de los

grupos domésticos y la alteración de las normas de

cooperación para el trabajo.

Un examen de las relaciones sociales tomando

como punto de partida la organización municipal y

la dinámica centro-comunidades, nos lleva a asignar

al proceso de cambio religioso un papel relevante en la

transformación de esta dinámica.

El caso de Atlahuilco es ilustrativo de este proceso,

similar al que se manifiesta en otros municipios de la

Sierra. En 1973 se establece un ministro de la Luz del

Mundo en la congregación de Quechulingo, la cual se

ubica a dos horas de camino de la cabecera municipal

y consta de aproximadamente 250 habitantes, ha-

blantes todos del náhuatl como primera lengua y con

diferentes grados de bilingüismo en función de grupos

de edades y de género. La conversión de los nuevos

feligreses es lenta y paulatina. Mediante el estableci-

miento en la comunidad y su participación en labores

de beneficio colectivo, el ministro logra hacer oír su

mensaje. Levanta un rústico templo al que empiezan

a asistir unas cuantas familias, gradualmente el nú-

mero de fieles se incrementa hasta aglutinar en la

actualidad a más de la mitad de la población del lugar.

Lo interesante en este proceso de cambio religioso

es que, aun cuando una porción considerable de los

habitantes de la pequeña comunidad de Quechulingo

se mantiene ajena al culto profesado por la Luz del

Mundo, ellos han desertado del sistema de cargos reli-

giosos que anteriormente los involucraba como miem-

bros del municipio. El movimiento de Renovación del

Espíritu Santo también ha atraído a algunas fami-

lias, de modo que la congregación completa ha asumi-

do un comportamiento religioso que incide en su po-

sición dentro de la estructura social, es decir compor-

ta modelos de conducta y de organización que están

conformando un proceso social muy específico y que

en conjunto expresan la disidencia del sistema global.

Si bien este movimiento no niega explícitamente el sis-

tema de cargos, se aprecia en sus miembros una clara

tendencia hacia una forma menos comprometida con

la intensidad y frecuencia de participación en los ela-

borados rituales de la mayordomía.

En la cabecera del municipio el movimiento de

cambio religioso es aún más incipiente, sin embargo,

los pobladores le asignan una valoración significati-

va. Expresan su visión del proceso como la fragmen-

tación de la unidad de autoidentificación a partir del

santo patrono del pueblo y de la participación conjun-

ta en el mantenimiento de la secuencia ritual. Es decir,

a pesar de que como todo cuerpo social, la comunidad

de Atlahuilco —entendida como el conjunto de loca-

lidades delimitadas por los límites municipales— no

ha constituido una entidad estática, ausente de con-

flictos y de heterogeneidad socioeconómica, se podía

decir que la observación de los rituales religiosos com-

partidos involucraba de manera total a los grupos

familiares y revelaba una red definida de comporta-

mientos y obligaciones sociales.

El cambio religioso expresa una transformación en

la forma de entender el mundo y de relacionarse con

él. Al mismo tiempo muestra la toma de las opciones

que se presentan ante los habitantes del municipio

quienes, al aceptarlas, asumen los cambios en su es-

tructura y en su dinámica de interacción con el resto

del municipio.

Es decir, el hecho de que no solamente quienes se

han convertido a la Luz del Mundo, sino también el

resto de la congregación de Quechulingo autorreco-

nocida aún como católica hayan decidido abandonar

la participación en el sistema de cargos y la asistencia

a las celebraciones litúrgicas de la cabecera, revela la

presencia de las tensiones sociales que facilitaron la

conversión de un cierto número de fieles y permitie-

ron que el resto de la comunidad adoptara una opción

de religiosidad distinta.

Este cambio de comportamiento ceremonial ofrece

posiblemente alternativas socioorganizativas que fa-

cilitan el manejo de la realidad bajo una lectura dis-

tinta, ampliando los marcos de referencia hacia una

forma más funcional. El fenómeno señala que los po-

bladores de la Sierra están adoptando maneras dis-

tintas de relacionarse con la modernidad. La diver-

sificación religiosa ofrece otros lenguajes y formas de

asimilar la realidad, que están probando tendencias

de disgregación del sistema comunitario que se están

produciendo en Atlahuilco. Este proceso da un conte-
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nido a los flujos de transformación que existen en la

comunidad. El cambio en los patrones y modalidades

de los movimientos migratorios, constituye otra res-

puesta hacia la problemática derivada de la escasez de

recursos y de opciones de supervivencia al interior

mismo de la región.

Sin embargo, no debemos perder de vista que la

vitalidad del sistema de cargos religiosos es aún de

considerable relevancia para la organización intra-

municipal. No es posible pronosticar la forma en que

los pueblos nahuas de la Sierra de Zongolica conti-

nuarán respondiendo a las presiones que conlleva la

escasez de recursos y la carencia de alternativas de

supervivencia. Es factible que logren ajustarse a las

condiciones del medio ambiente conservando la in-

terdependencia y el compromiso común entre sus

miembros. Este proceso estará determinado por las

opciones que puedan surgir para reemplazar a las va-

riables que han permitido, hasta hoy, el mantenimien-

to de las relaciones sociales a través de un sistema de

participación amplia. La organización en torno a las

prácticas religiosas tiene en ello, como hemos visto,

un papel relevante.
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