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I_a cosmovisidn ancestral indigena estd intimamente acompanada
de ritos. No se pueden entender las relaciones comunitarias de los
pueblos originarios sin una referencia obligada a la realidad sagrada;
atn mas, sin temor a la equivocacién se puede afirmar que tal cosa no
existe. La vida ritual dentro de la cosmovisién indigena da cuenta de
ello. Aunque cualquier aproximacién a ésta resulta compleja por las
implicaciones antropolégicas, epistemoldgicas, axioldgicas y politicas
que representa, resulta interesante que cada ritual incluya objetiva-
ciones simbdlicas que se constituyen en verdaderas hierofanias, tal
es el caso de la vara de mando en todas las comunidades indigenas
de Oaxaca.

Entender el caracter hierofanico de la vara de mando nos impulsa a
revisar elementos conceptuales que propone Mircea Eliade y que con-
sidero nos aportan criterios relevantes que explican por qué la vara
de mando es una verdadera hierofania. En esta consideracién parti-
mos de la premisa de que el fenémeno sagrado tiene una implicacién
antropolégica seria, representa el constitutivo ontolégico esencial de
la experiencia humana; esa experiencia se evidencia en la hierofania
de objetos sagrados como la vara de mando. En este sentido, ésta es
el simbolo sagrado por excelencia de una comunidad politica que se
cohesiona internamente y facilita la aproximacién de gobernantes y
gobernados. Bajo este esquema simbdlico la identidad indigena sale
reforzada; la vara de mando es una sefial de identidad no sélo politica
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sino también religiosa; implica de suyo una forma de autorepresenta-
cién de lo que una comunidad es y pretende llegar a ser.

La relacién con la realidad sagrada representa el constitutivo onto-
16gico esencial de la naturaleza humana. El hombre, desde su finitud y
temporalidad, no puede entenderse, de ahi que busca un fundamento
explicativo de su propia existencia. Sin embargo, esa trascendencia
acontece necesariamente en la inmanencia, convirtiéndose ésta en
una realidad trascendental (Coreth, 1991:252); es decir, la sacralidad
viene percibida desde experiencias relativas y contingentes de quien
entra en contacto con ella, tal es el contexto particularisimo de los
pueblos indigenas de Oaxaca: comunalidad dentro de un esquema
singular de vivencia religiosa.

Desde esta perspectiva el fendmeno religioso tiene una implica-
cién antropoldgica determinante pues en él subyace una relacién
implicita y explicita con las fuerzas y poderes divinos: la realidad sa-
grada. Implicita porque de manera inmediata nace una religacién on-
toldgica esencial a esas fuerzas divinas. Explicita porque esa relacién
hace necesario el lenguaje religioso, las formas de adoracién ciltica y
las convenciones de una comunidad religiosa cualquiera que ésta sea.

La realidad sagrada presenta elementos y caracteristicas esencia-
les que configuran su esencialidad. En este sentido, Mircea Eliade
sefiala que ésta es un modo de ordenar y dar sentido a la vida huma-
na en todos los aspectos fundamentales; y aunque resulta complejo
delimitar la realidad sagrada misma, el pensador rumano establece
principios rectores para hacer referencia a lo sagrado:

Lo sagrado es cualitativamente distinto de lo profano, pero puede manifestarse
en cualquier forma y en cualquier sitio dentro del mundo profano, porque tiene la
capacidad de transformar todo objeto c6smico en paradoja mediante la hierofania
(el objeto de dejar de ser lo que es, en cuanto objeto cdsico, sin haber sufrido
aparentemente ningn cambio); [...] esta dialéctica de lo sagrado es valida para
todas las religiones y no sélo para las presuntas formas primitivas, y se ve compro-
bada tanto en el culto a las piedras y los arboles como en la concepcién erudita
de los avatares indios o en el misterio capital de la encarnacién [...] pero aun
prescindiendo de esas huellas de formas religiosas superiores, hallamos siempre
un sistema en el que se integran las hierofanias elementales. El sistema no se
agota en ellas, estd constituido por todas las experiencias religiosas de la tribu
(Eliade, 1974: 54).
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Hay que decir aqui que no es valido afirmar que hay formas religio-
sas superiores, simplemente son formas religiosas sin més y, en este
sentido, la realidad sagrada viene acompafiada en la realidad huma-
na de la experiencia, la experiencia desde la inmanencia, pues sélo
en la historicidad de la relatividad humana la trascendencia se hace
presente, de tal manera: “El mundo (es decir, nuestro mundo) es un
universo en cuyo interior se ha manifestado ya lo sagrado y en el que,
por consiguiente, se ha hecho posible y repetible la ruptura de nive-
les” (Eliade, 1981: 21).

En esta linea de ideas hemos de considerar que la realidad sagrada
constituye una dimensién totalmente diferente a la humana, es un
poder que se sitda maés alld del &mbito de lo humano sin por ello dejar
de estar en lo humano, como bien establece Scheler en De lo eterno en
el hombre (2007) cuando dice que lo eterno, lo sagrado diremos noso-
tros, no excluye de si el tiempo, no esta colocado a su lado, sino que
abraza de modo atemporal el contenido y la plenitud de las épocas y
las penetra en cada uno de sus instantes.

Bajo este esquema, la realidad sagrada es la realidad dltima de
lo que es y existe de un modo pleno y real, es “un poder terrible” que
s6lo se manifiesta como fascinante que deja al hombre maravillado
gozosamente, desconcertado ante la apertura de horizonte. El hombre
descubre asf un nuevo orden que lo arrebata y lo exalta hasta el vérti-
go de la embriaguez. Se produce una ruptura desde el interior hacia el
exterior y esta Gltima alcanza una manifestacién o rito social. De esta
manera, el hombre entra en conocimiento y completa experiencia de
lo sagrado porque éste alin en su trascendencia se manifiesta inma-
nente.

Mircea Eliade utiliza el término hierofanfa para explicar esta mani-
festacién de lo sagrado: “Hemos propuesto el término de hierofania,
que es cdmodo, puesto que no implica ninguna precisién suplemen-
taria: no expresa mas que lo que estd implicito en su contenido etimo-
l6gico, es decir, que algo sagrado se nos muestra” (Eliade, 1981: 10).
Asi, la manifestacién de lo sagrado se da en objetos que forman parte
integrante de nuestro mundo natural. En esta manifestacién esos ob-
jetos naturales ya no representan los objetos por si mismos, de ahi
que son venerados por lo que representan, porque muestran algo que
ya no es ni piedra ni arbol por ejemplo, sino porque muestran lo sa-
grado. Al respecto, Eliade afirma:
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Al manifestar lo sagrado, un objeto cualquiera se convierte en otra cosa sin dejar
de ser él mismo, pues continda participando del medio césmico circundante. Una
piedra sagrada sigue siendo piedra; aparentemente... nada la distingue de las de-
mas piedras. Para quienes aquella piedra se revela como sagrada, su realidad in-
mediata se trasmuta, por el contrario, en realidad sobrenatural. En otros términos:
para aquellos que tienen una experiencia religiosa, la Naturaleza en su totalidad
es susceptible de revelarse como sacralidad césmica. El Cosmos en su totalidad
puede convertirse en una hierofania (Eliade, 1981:11).

Es sumamente interesante destacar que en los pueblos originarios,
la interpretacién que hace el pensador rumano, se encuentra implicita
en sus cosmovisiones ancestrales pues en ellos la Naturaleza toda se
presenta como sacralidad cdsmica (Zaleta, 1992:22). Los elementos
de la naturaleza son objetos hierofanicos en sentido estricto; de esta
manera no es gratuito que la vara de mando sea de madera, de un
arbol vivo, de la naturaleza misma pues ella manifiesta lo sagrado. El
universo, la sociedad y la Naturaleza se conciben como semejantes y
sélo se entienden en la reciprocidad equilibrada (Barabas, 2008: 124).

Dentro de la explicacién que da Mircea Eliade sobre la hierofania
cabe destacar que contempla la experiencia religiosa como experien-
cia singular y comunitaria que sucede en contextos culturales diversos
y que no por ello le restan la distincién trascendental que cualquier
experiencia religiosa implica. En este sentido, esa experiencia religio-
sa se ve enriquecida y expresada en simbolos. De ahi que el simbolo
por esencia tiene una dimensién religiosa.

El simbolo se convierte en la significacién de lo sagrado que se
manifiesta a la existencia concreta del hombre no para designarle co-
sas sino para estructurar un esquema complejo en la realidad inme-
diata de la existencia humana. En este sentido “un simbolo siempre
revela, cualquiera que sea el contexto, la unidad fundamental de va-
rias zonas de lo real” (Lazo, 2010:99). De esta manera, los productos
simbdlicos cobran sentido, se convierten en el vehiculo determinante
de cualquier manifestacién religiosa individual y colectiva. A este res-
pecto, Lazo comenta:

Los productos simbdlicos tienen su valencia significativa en s{ mismos, y ésta esta
plenamente presente en su contexto cultural peculiar, no depende, pues de criterios
y normativas epistémicas externas. Ha de encontrarse articulada en las obras de
arte y rituales producidos en cada entorno cultural, en sus mitos, y los suefios que
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sus hombres y mujeres suefian, en su arquitectura, religién y lenguaje, en suma, en
la totalidad de los juegos imaginarios de legitimacién de su propio quehacer cultu-
ral, que siempre, conviene insistir, es multiple y diferido (Lazo, 2010:104).

Los simbolos cobran fuerza y cohesionan el entorno cultural co-
munitario en el que son presentados pues no obedecen a invenciones
individuales y a ocurrencias caprichosas, sino mas bien denotan la
conciencia colectiva que emana del criterio ontoldgico de la existencia
humana que no es absorbida en la individualidad sino halla su con-
figuracién plena en la escena de la comunidad. De ahi que la vara de
mando siempre se entendera en el esquema comunitario; ahi halla su
inicio y su cumplimiento, su valencia.

En esta linea de ideas es importante decir que los simbolos con-
cretizan lo sagrado, manifiestan lo sagrado y evocan la realidad invi-
sible. En la naturaleza misma de los simbolos est4 la visibilidad de la
invisibilidad, la inmanencia de la trascendencia. Esta realidad para-
déjica de los simbolos vierte la profundidad antropoldgica y teoldgica
que un objeto contiene. Y es desde este paradigma en que se sitda la
vara de mando de los pueblos originarios de Oaxaca.

Al llegar los espafoles a tierras americanas, impusieron un nuevo
orden que legitimaron mediante la Conquista. Ello implicaba una re-
definicién cultural en todos los esquemas: econémico, social, juridico,
politico y religioso. Aunque la pretensién final era el aniquilamiento,
los pueblos conquistados resistieron, sobrevivieron y se redefinieron.

El proceso de aniquilamiento ha sido singular; sin embargo, ante
tales supuestos, los pueblos originarios han mantenido elementos sa-
grados que les fueron manifestados por sus antepasados. La hierofa-
nia que hemos considerado desde los supuestos religiosos de Mircea
Eliade se halla configurada claramente en diversos objetos que evi-
dencian la experiencia sagrada en un contexto cultural muy concreto
de los pueblos originarios de Oaxaca.

La vara de mando en el contexto indigena oaxaquefio es el proto-
tipo de hierofania. Es el simbolo sagrado por excelencia que muestra,
manifiesta la distincién paraddjica de todo simbolo sagrado: el espfiritu
y la materia; lo eterno y no eterno, o como lo establece Mircea Eliade
“lo paradéjico, lo ininteligible, no es el hecho de la manifestacién de lo
sagrado en piedras o en arboles, sino el hecho mismo de que se mani-
fieste y, por consiguiente, se limite y se haga relativo” (Eliade, 1974: 54).
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Dentro del contexto cultural de las comunidades indigenas de Oa-
xaca es importante destacar que el fendémeno religioso guarda una
estrecha relacién con el fenémeno politico y juridico. En ese esquema
queda enmarcada la significacién completa de la vara de mando. Ese
simbolo sagrado que cohesiona de manera comunitaria la vida politi-
ca y juridica entendida como servicio, servicio a la comunidad, de ahf
que nunca puede ser reductible a un simbolo individual, su esenciali-
dad queda determinada en lo que Jaime Luna en Sobre el camino andado
(2013) ha llamado comunalidad. En ésta, es determinante el sistema
de cargos.

El sistema de cargos, que es la forma de servicio a la comunidad,
permite acceder a la dignidad completa de portar la vara de mando;
de esta manera, el servicio y su cumplimiento (cumplir en el servicio)
es el principio ético que encumbra espiritualmente para la contempla-
cién de la realidad sagrada. Se configura una relacién sagrada porque
no es un “mandar” sobre otro, en esa concepcidén de poder weberiano
—es decir, de la influencia que tiene un individuo “sobre” otro—, sino
en una concepcién de “poder para”’, mediante la cual es posible en-
tender el sistema como garante de uno o més proyectos comunitarios
(Topete, 2005:95). Por lo tanto, el sistema de cargos, que no sélo es
una estructura politica, incluye de facto la distincidn religiosa que no
por ello se debe confundir con las mayordomias, pues aquél incluye
en éstas y de forma unificada estructuralmente forman una cohesién
tan fuerte, que no es exagerado decir que sblo es entendible en una
unidad sagrada.

Bajo este paradigma, la vara de mando como simbolo sagrado de
una comunidad es una senal de identidad, de autorepresentacién de lo
que la misma comunidad es o pretende llegar a ser, como lo establece
Miguel Angel Alegre Martinez: “Mediante el simbolo cada estado o co-
munidad se define a sf mismo frente a los demés, tanto en el tiempo
como el espacio, conformando los simbolos de la comunidad imagina-
da” (Alegre, 2008: 6).

En la idiosincrasia cultural de los pueblos indigenas de Oaxaca
siempre tenemos que partir del presupuesto de que la vara de mando
es el criterio unificador del principio politico de la hermandad social,
que Aristételes definfa en su Politica al establecer que la condicién de
ser humano es ser animal politico por naturaleza. Aunque habra que
integrar a esta premisa del estagirita que esa naturaleza social en-
cuentra su cumplimiento Gltimo en un lazo de comunalidad.
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Cabe sefialar que esta distincién politica, ligada a la hierofania de
la vara de mando, en los pueblos originarios se integra a la férmula
juridica de entender el mando como servicio, de tal manera que, como
se establecid en el Foro que se llevd a cabo en la Ciudad de Oaxaca los
dfas 8 y 9 de agosto del afio 2007, Dia Internacional de los Pueblos Indigenas,
la vara de mando en realidad es una vara de servicio, pues lo sagrado
implica donacién comunitaria, de tal manera que la expresién juridica
que envuelve el comportamiento juridico y politico en los pueblos ori-
ginarios de Oaxaca es el servicio que la vara sagrada confiere.

La religiosidad en torno a la vara de mando no es una mera ex-
presién de una posicién social de unos sujetos en un contexto parti-
cular, pues esa forma de vivencia religiosa nos interpela, nos forma,
nos constituye intimamente al grado de darnos identidad completa y
reconocimiento entre iguales.

Esta articulacién simbdlica en torno a la vara de mando constitu-
ye la religiosidad que ha perdurado desde tiempos ancestrales hasta
nuestros dias por la fuerza de la oralidad dialégica y que se evidencia
en la concrecién de la realidad sagrada desde la cual tomamos distan-
cia al descubrirla, pero que reconocemos que es en la que estamos
envueltos y sélo nos queda contemplarla.

En tal sentido, Carmen Cordero Avendafio (1997) afirma que la vara
de mando es el simbolo del permiso dado por el Padre Sol para conducir
al pueblo; de esta manera, ésta se convierte en simbolo sagrado y quien
la recibe tiene que sostenerla con firmeza pues es algo sagrado, es un
objeto de culto; la autoridad es escogida por el pueblo para sostener esa
vara de mando, pero con el permiso dado por el Padre Sol, la divinidad.

Podemos decir entonces, que el simbolo sagrado, la vara de man-
do, es de suyo interesante por el universo simbdlico que contiene,
pues en los pueblos originarios de Oaxaca es indisociable politica y
religién; la primera se presenta como querida por los dioses y que
sélo brilla desde la luz de lo sagrado. En la vara de mando hay una
identidad transferencial (Zaleta, 1989:2) de una comunidad politica-
mente dispuesta a llegar al cumplimiento de su comunalidad en la
objetivacién simbdlica sagrada; de ahf la necesidad imperiosa de que
en las practicas comunitarias haya presencia concreta de esta mani-
festacién hierofanica.

La vara de mando es vara sagrada. Sagrada porque en ella se con-
cretiza la fuerza del misterio de la realidad sagrada; de esta manera,
aquélla se vuelve portadora de esa fuerza que arropa a la comunidad
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y le otorga identidad. La comunidad bajo este paradigma simbdlico
reflexiona, deduce, practica y se comporta. Esta misma fuerza otorga
en la intimidad de una comunidad, un esquema de vivencia conforme
a principios éticos que emanan de la luminosidad misteriosa que Gni-
ca y llanamente se acepta porque proviene de lo sagrado y queda asi
configurada la unidad con la totalidad césmica.

De esta manera, la vara de mando es un elemento que representa
la autoridad y la dignidad de un cargo. Es un simbolo que encarna las
virtudes civicas y el punto donde la ciudadania y democracia indigenas
son construidas y actuadas. La practica en nuestra comunidad de llevar
la vara de mando esté asociada a un mecanismo de legitimacién de la
autoridad. En este sentido, La vara sagrada nos da un sentido de perte-
nencia e implica la supervivencia de nuestras tradiciones juridicas en un
marco de pluralidad frente al homogéneo y vertical formalismo juridico
positivo. Ella es el simbolo que condensa los valores politicos y juridicos
mas profundos de nuestra identidad indigena. Su presencia entre no-
sotros evoca unidad, igualdad y eficacia de gobernantes y gobernados.

Bajo estos criterios, resulta obligado recordar el importantisimo
papel que la vara de mando desempefia en la vida social, hasta el pun-
to de que el comportamiento politico de los ciudadanos resulta influi-
do extraordinariamente por los simbolos sagrados de la comunidad a
la que pertenecen. Aqui cobra sentido lo que Lazo expone:

Los productos simbdlicos, las practicas culturales y los objetos de vinculacién co-
munitaria, no son una mera coleccién de signos que puedan ser traducidos y menos
aln catalogados bajo una sola mirada [...]. No son tematizables absolutamente ni
son equiparables entre si desde un punto de vista l6gico-racional. No obstante, son
susceptibles de ser articulados en su sentido (2010:103).

Sentido de pertenencia a una comunidad que busca, en la expe-
riencia religiosa de la vida comun, el punto de partida para la signi-
ficacién trascendente y que la encuentra en el dinamismo de su vida
politica desde donde se alza para encontrarse con la realidad sagra-
da. Por lo tanto, podemos afirmar de forma categérica que la vara de
mando es una verdadera hierofanfa que nos pone en contacto con esa
fuerza misteriosa que nos arrebata, que nos deja anonadados, que
nos despersonaliza y nos pone en comunién solidaria. Dispuestos a
dejarnos arrebatar para contemplar de forma intensa e indescriptible
el misterio que se nos manifiesta. &
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