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TRAIDOS Y APARECIDOS:
RELIGION E IDENTIDAD EN

PuesLo NUEVO DEL Sur
Belkis Rojas

Es conocido que en América la iglesia espafiola, en su afin de
imposicién del catolicismo, se vali6 de diferentes armas para el logro
de sus objetivos. La fundacién de pueblos y ciudades se hizo en nombre
de la Iglesia y ésta, a través de sus misioneros, fue portadora de las
costumbres establecidas por las 6rdenes religiosas para celebrar las
fiestas acostumbradas por los catélicos en Espafia.

La iglesia prontamente promovi6 instituciones como las
cofradias (y/o hermandades), gue se organizaron en América bajo el
modelo hispanico, lo cual no impidié que, en su desarrollo, fueran
adquiriendo caracteristicas propias de las diferentes regiones
americanas. Una de las caracteristicas mas atractivas de las cofradias
fue, indudablemente, su parafernalia teétral, cargada de
representaciones, procesiones y danzas.

Los estudiosos de esta institucién se muestran de acuerdo en
que las cofradias fomentaron lazos de hermandad entre sus miembros
para la consecucion de fines espirituales y materiales, sirviendo como
vehiculos de asimilacién socio-cultural para indigenas, espafioles,
negros, mestizos, ladinos y como medio para canalizar la conciencia
religiosa de todos estos grupos sociales hacia la Iglesia pero, también,
para encauzar ciertas recaudaciones de la Corona y de la Iglesia a través
de los mayordomos de las cofradias y, ademas, a través de las cofradias
se podia conseguit el cuidado de las imagenes de santos y vitgenes, asi
como de las iglesias y de los hospitales.

Algunos grupos sociales, mis poderosos que otros, ayudaron
en la creacion de cofradias que reflejaban su status de pujante élite socio-
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econdmica, este caso fue bastante comin en el 4mbito de las ciudades!,
mientras que las cofradias rurales, mayoritariamente indigenas, aunque
no exclusivamente, tenian una capacidad econémica limitada?

Segtin Troconis de Veracoechea?, las cofradias de blancos
eran, generalmente, las mis ricas, pues eran ellos los duefios de tierras,
hatos y esclavos. Los blancos se agrupaban para formar una o mis
cofradias, su contribucién de adscripcion a las mismas no se hacia en
metilico sino en reses, modalidad que fue multiplicando rapidamente
los hatos en beneficio de los cofrades; esto, entre otras cosas, se reflejaba
al momento de las celebraciones en honor al santo patrén, cuando
descollaban por su lujo y por el lucimiento en los actos religiosos. En
cambio, las cofradfas de negros sobresalian por su alegtia en las
procesiones a su santo patrén; desbordaban los cantos, el sonar de los
tambores y el ritmo de los bailes. Las cofradias de pardos
generalmente agrupaban a los artesanos que formaban una especie de
gremio unido (albafiiles, herreros, carpinteros, plateros, etc.; es decir,
todos los que ejercian los oficios denominados “viles”). Por su parte,
las cofradias de indios, eran las mis pobres, lo poco que lograban
recaudar era usado para socotrer a los mis agobiados de entre los
suyos. Esto no parece haber sido asi en todos los casos, pues, para el
Peri del dltimo tercio del siglo XVI, Rodriguez Mateos sefiala la
importancia econémica de las cofradias de indios las cuales, a través
del pago de sus deberes sacramentales, sustentaban el mantenimiento
del clero local. Citemos al tespecto a este autor:

“..las cofradias de indios] disponian de una serie de bienes raices, tierras
Y &anado, definidos a veces como parcos ¢ insuficientes para el sostenimiento
del culto, a pesar de que ocasionalmente llggaran a suponer elevados capitales
w Se habla en la documentacion de rentas provenientes de drboles frutales,
vifias y ajgunas sementeras que hacen los hermanos, aungue ninguna de
ellas de gran cuantia [también se indica que poseian] algunas seiscientas
cabezas de carnero de Castilla y catorce vacas, y alanzando otros incluso
las mil cabezas de ganado ovejuno”*

Las cofradias mantenian una economia basada
fundamentalmente en los donativos de los cofrades, en las rentas de
censos y otras posesiones de que gozaba buena parte de ellas, asi como
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de las limosnas. La mayor parte de esos ingresos se emplearon en
cumplir funciones tanto religiosas como sociales: compra d‘e ceta y
aceite para las limparas de los altares, compra y mantenimiento de
adornos y servicios para los mismos, financiamiento de fiestas
pattonales, pago de misas, ayuda a los cofrades que estuvieran en mala
situacién econdmica, atencién econdmica a viudas e hijos de los
cofrades fallecidos, creacién y sostenimiento de escuelas y hospitales,
ayuda a los huérfanos, ancianos, enfermos, etc.

El control eclesial de las cofradias rurales quedé encomendado
al clero local, los doctrineros nombraban a los alcaldes y alguaciles y
también a los mayordomos de las cofradias quienes, generalmente, eran
los caciques y principales del pueblo, y que solian ser los mismos alc.:aldes
y alguaciles. El clero dependia, en gran parte, de la colaboracién actlva'de
los miembros influyentes entre los indigenas, pues no disponia de medios
de coercién para implantar sus creencias; Van Oss opina que a la
colaboracién de los caciques indigenas se debi6 el éxito de la politica de
reducciones y que, seguramente, “...las ptimeras cofradias rurales surgic1{0n
de los séquitos de estos caciques conversos, multiplicindose a medida
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que otros [caciques con sus grupos] acudian a copiar su ejemplo™.

Las cofradias rurales: ¢catolicismo insolito?

Las cofradias rurales presentan una situacién peculiar, puesto
que las comunidades rurales se encontraban menos sujetjas a un real
control gubernamental y eclesidstico y esto se debié a varias razones,
entre las que se pueden contar: las dificultades topograficas que se
debfan salvar para llegar a algunos poblados muy alejados de los centros
urbanos, la escasez de curas doctrineros y que conocieran la gran
diversidad de lenguas indigenas; en los lugares donde habia curas fijos,
éstos se encontraban mis ocupados en recabar los ingresos de las
cofradias que en vigilar el funcionamiento interno de las mismas, esto,
entre otras cosas, permitid, en gran medida, que las cofradias rurales
se convirtieran en una forma bastante peculiar de practica del
catolicismo que los espafioles querian implantar en América.

Las cofradias rurales se convirtieron en un instrumento
solapado de vertebracién social que favoreci6 la asociacién comunal,
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asi como también la integracién y la reproduccién étnica en torno a
ellas. El gjemplo mis claro de esto lo encontramos en Carmagnani®
quien al referirse a las cofradias indias de Oaxaca en el siglo XVIII,
nos dice que éstas emplearon sus bienes en el mantenimiento y la
defensa juridica de los derechos de tietras y de aguas, en el desarrollo
de formas de consenso y de convivencia entre los estamentos presentes
en la sociedad indigena y en la reproduccién de valores étnicos por
medio de la creacidén y mantenimiento de una escuela india.

Otro de los medios de creacién y reproduccién de identidad
comunitaria, lo constituyen las fiestas en honor a los santos patronos
practicadas por todas las cofradias. En América las fiestas constituyeron
una manera de establecer “momentos fuertes” en la practica cristiana
de los indigenas convertidos. Para facilitar la labor evangelizadora y
puesto que muchas de las costumbres religiosas europeas coincidieron
con précticas religiosas de los indigenas ameticanos, se permiti6 que
ellos y mas tarde también los negtos, incorporaran elementos de sus
practicas tradicionales a las fiestas religiosas catélicas.

Sin embargo, los espafioles mismos no estaban contentos de
su propia flexibilidad al datse cuenta que, no sélo habian facilitado la
transicién al cristianismo sino que, también, habian fortalecido
elementos de los antiguos cultos indigenas los cuales eran disfrazados
de catolicismo. Van Oss cita una denuncia hecha por la Audiencia de
Guatemala en el afio 1637:

“..las bases supnestamente piadosas de las cofradias, ... sus bailes,
banquetes y fiestas, lejos de honrar a los santos que ostensiblemente
veneraban, sélo servian para reavivar la memoria de su pasado idélatra,
en prejuicio de la repaiblica cristiana”’’

El mismo autor resefia la reflexién de un Arzobispo al llegar a
Guatemala en 1770, quien observé que el catolicismo de los indios se
reducia practicamente al culto a los santos, considerandolo como:
“Unos cultos exteriores y excesivos ... adornos de imagenes y muchas
de ellas ... bastante profanas™®. Al parecer varios obispos manifestaron
su temor de que los emblemas de los santos recordaran a los nahuas
su “antiguo paganismo” y ordenaron que se quitaran de las iglesias las
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imagenes de santos que eran representados con animales o demonios
a sus pies’.

El patroco de Tlalnepantla (drea rural del Arzobispado de
México) sefialaba que la cofradia de Nuestra Sefiora del Transito,
fundada por los indios Otomi, era sumamente pobre y que solo se
mantenia por el ardiente deseo de los indios de venerar a sus
antepasados'.

Los ejemplos en relacién a la ambigiiedad que subvirtié el
éxito de los colonizadores espaiioles son bastante numerosos, los
indigenas con frecuencia hacfan de las imposiciones espafiolas algo
muy distinto a lo que éstos pretendian, las subvertian, no rechazandolas
sino, mas bien utilizindolas, con fines ajenos a los impuestos. Como
bien lo sefiala Grusinski:

“E/ santo cristiano con frecuencia es solo una denominacion suplementaria

agregada a una divinidad antigna Xoxeptzin- San José- y Ximeontzin

—San Simén— tomando en consideracion la avangada edad de los

santos. En ciertos contextos, el Espiritu Santo se designa ‘la divinidad

del fuego Xiuhteoutls era llamado también pdjaro, el espiritu’ —in
tototl in spiritn— el agente que ataca al enfermo y lo hace impuro”"!

Es innegable que las cofradias actuaron, a la vez, como un
arma importante en manos de la Iglesia para lograr su tarea
adoctrinadora y como un arma de resistencia en manos de los indigenas,
negros y otros grupos étnicos, un arma que les permiti6 cohesionarse
e identificarse como comunidades, reestructurando y reelaborando
sus concepciones del mundo y manteniendo elementos fundgmentales
de sus religiones. Los santos, acorde a las caracteristicas de sus imagenes,

fueron asimilados a las distintas deidades indigenas o negras por lo
que las cofradias gozaron de gran éxito entre esas poblaciones. La
etnografia y la historia nos permiten, hoy en dia, darnos cuenta de
numerosos ejemplos de la reestructuracion que se fue gestando y
ordenando en los distintos pueblos de América.

En este marco podriamos revisar un ejemplo en nuestro iempo
y nuestro espacio, el culto a los santos en Pueblo NllleVO del Sur,
poblacién campesina, situada al sudeste del Estado Mérida.
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Santos “Traidos” y “Aparecidos”. El culto a los santos en Pueblo
Nuevo del Sur,

Es importante sefialar que este pueblo surge por una orden
gubernamental del 6 de julio de 1704 como pueblo de formacién
doctrinaria, con el nombre de Pueblo Nuevo de la Quebrada de
Guadalupe'?. Se forma con los indigenas originarios de esas tierras,
denominados en los documentos coloniales Camucayes sy/o?
Isnumbies, por su parte Salas agrega las parcialidades de los Oréas o
Mucupajes”. Segin Campo del Pozo, en el siglo XVIII ya Pueblo
Nuevo es parroquia eclesiastica y los Agustinos ya habifan introducido
el culto y devocién a Santa Rita de Casia como patrona del pueblo'™.

Actualmente, esta poblacién campesina mantiene un ciclo
titual en honor a sus santos principales (Santa Rita, San Isidro, San
Benito y el Santo Niiio), el cual incluye novenas, romerias y fiestas
publicas. Los santos son considerados como el medio por el que Dios
actia y los hombres estin convencidos de que éstos los escuchan, los
premian, los castigan y reciben con agrado las ofrendas y la
celebracién de fiestas en su honor.

La tradicién oral sefiala a Santa Rita y a San Benito como
“aparecidos” y por lo tanto “propios” y “muy milagrosos”, son
calificados como “inditos”, “negritos”, “morenitos”. Su aparicién est4
vinculada a los antiguos (bien sean indigenas o los antepasados mestizos
mis recientes), ambos son vistos como los “patronos” del pueblo ain
cuando la patrona oficial es Santa Rita.

San Isidro y el Santo Nifio son considerados “hechos”,
“comprados” o “traidos”, éstos, sin embargo, son legitimados como
propios de la comunidad, vinculindolos, como en el caso del Santo
Nifio, a las luchas que los indios establecieron tanto con los espafioles
como con los negros en la defensa de su territorio. San Isidro, pot su
parte, es vinculado a los campesinos como “compaiiero de labor, se
aparece en el campo, trabajando con uno, como uno”’,

Las imigenes de algunos santos se han “duplicado” para
representar grupos étnicos distintos, asi, existen dos imégenes de
Santa Rita: “la grande”, llamada también “la espafiola”, es la que estd
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en la iglesia y, “la chiquita” que tiene su propia capilla en las afueras
del pueblo, es “la propia pues es aparecida y es mas morena”. Algo
semejante sucede con el Santo Nifio; existen dos imagenes, una es
llamada el “Nifio de los blancos” y la otra, el “Nifio de los indios”.
Ademas, en cada casa pueden existir imagenes de estos santos junto a
otros pertenecientes a los altares familiares.

Es evidente el juego de disyunciones y conjunciones que se
establece entre los santos “aparecidos” y los santos “traidos” y en
este juego se manifiesta una voluntad de apropiacién y de identificaciéon
con ellos, se trata de establecer un vinculo entre la comunidad y la
imagen del santo con lo sagrado que la imagen representa, pero también
de datles un sentido étnico o, mejor dicho, de identidad comunitaria al
vincularlos siempre con los antiguos indigenas (son “inditos”,
“morenitos” y “aparecen a los viejitos o a los indios™) asi como con
los hechos fundamentales ¢histéricos? para la comunidad'. Opera aqui
la imaginacién creadora que transforma y vitaliza los simbolos religiosos
convirtiéndolos en referentes basicos de identidad.

Segin Freixedo', el aparicionismo es un fendmeno muy
frecuente registrado a lo largo de la historia de diferentes religiones, se
consigue en el catolicismo, en el protestantismo, en el islamismo, en el
candomblé afroamericano y en las diversas cosmovisiones indigenas
americanas. En América Latina, el estudio de estos fendmenos se ha
telacionado a situaciones de ctisis de identidad, considerando que estos
promueven acciones reintegradoras y reafirmadoras de la identidad
social'®.

En Pueblo Nuevo, los santos no han “aparecido” en un lugar
cualquiera de la geografia, sino en lugares “marcados” pertenecientes
a la toponimia indigena. El Choy y Mucusus, lugares de aparicién y de
establecimiento de Santa Rita, era uno de los lugares sagrados, era “la
propiedad” de la antigua deidad indigena. Es sabido, como lo plantea
Marzal®, que en los panteones indigenas habia deidades “propietarias™
y que “..los indios aceptaron facilmente la devocién a unos santos
que también poseian tierras y cofradias”. Segun los testimonios de los

campesinos de Pueblo Nuevo:
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“..en el Chay s¢ encontraba la culebra gigante de cresta, juna serpiente, era el
Abrcola la gue los antignos le llevaban las primicias ... cuando uno tenia una
cosecha uno no podia coger nada hasta que el anciano la cogia, la llevaban
palld... le levaban un platin. Ese Chay era riguisimo de mas%, caraota,
curas, de todo habia de sobra. Bueno a uno no lo dejaban ver... le ponian
carne, leche, mazorca, cambures, todo lo primero.. le decian unas palabras...”®

La devocién a los santos se hace patente en las fiestas, que
constituyen el tiempo fuerte del ciclo ritual anual y que son promovidas
y financiadas por los pobladores, las autoridades del pueblo y los
recaudos hechos dutante el afio por los “mayordomos o priostes”. El
afio se divide en dos tiempos festivos fuertes: mayo, en el cual se llevan
a cabo las fiestas en honor a San Isidro (dia 15), y a Santa Rita (los dias
21y 22)* y enero, mes en el que se realizan las fiestas en honor al
Santo Nifio y a San Benito (dias 11,12 y 13).

Segun Prat-Conos?, las fiestas constituyen un lenguaje, son un
cédigo comunicativo, nos informan de las realidades de fundamento
para cualquier cultura, pero no son necesariamente un fiel reflejo
mecanico de estas realidades. En Pueblo Nuevo la fiesta es un ritual
en el que el pueblo entero participa y el espacio total de la comunidad
se convierte en espacio sagrado en el cual se oficia el rito. Estas fiestas
constituyen el “punto culminante” en el calendario ritual y cumplen
con el proposito abierto de rendir culto a los santos, pero también son
una via hacia la cohesién y la profundizacién de las relaciones de los
miembros de las aldeas entre si, entre éstas y el pueblo y entre todos los
habitantes con los santos, lo cual se pone de manifiesto en las romerias
en las que los santos salen a socializar: van del pueblo al campo, de
aldea a aldea o del campo al pueblo. Pero no sélo eso, también la fiesta
es un elemento en el juego de las reciprocidades, pues ella misma es un
“pago” por lo que los santos dan a la comunidad durante todo el afio.

Los denominados mayordomos o priostes® son los
encargados del cuidado y mantenimiento del santo y de sus pertenencias,
son generalmente hombres los que pueden ostentar este cargo, pero en
el caso del Santo Nifio, es una mujer quien lo cuida y se le denomina
“duefia del santo”, aunque algunas veces se le denomina “mayordoma”
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o “cuidadora”. Los mayordomos gozan, en la actualidad, de un prestigio
muy relativo que se pone de manifiesto el dia de la fiesta de los santos,
cuando él debe atender a los creyentes y cuidar que al santo no le suceda
nada durante la procesién y las fiestas. El cargo de mayordomo es
hereditario de padre a hijo pero, en su defecto, un sobrino o incluso un
yerno, si éste 1iltimo ha estado cerca del mayordomo y lo ha ayudado en
el cuidado del santo, pueden optar por el mismo.

La mayordomia y la fiesta que se realiza como parte del culto
a los santos en Pueblo Nuevo, probablemente sean una reminiscencia
de antiguas cofradias, cargadas con su patafernalia teatral, procesiones
y danzas, en el Archivo Arquidiocesano de Mérida se encuentra
registros de varias cofradias desde el siglo XVII*| en la actualidad
éstas han desapatecido, pero encontramos un culto a los santos en
forma de devocién, tal como lo define Lavrin parafines del siglo XVIII
en comunidades rurales (indigenas) mexicanas:

“_as devociones eran asociaciones de cardcter informal para la celebracion
de la fiesta de un santo patrin. Carecia de organizacin formal y sus
‘miembros’ recogian limosna una vez al afio para la celebracion religiosa.
Las devociones a veces se denominaban cuadrillas.’™

Es interesante también tomar en cuenta el modelo propuesto
por Dehouve? para intentar comprender “las mayordomias™ en Pueblo
Nuevo, esta autora plantea que en las comunidades del sur dela sierra
de Tlapa (Guetrero-México), existe lo que ella denomina mayordomia
ptivada, que serfa aquella que conserva la imagen del santo en su casa
o en una capilla privada y la mayordomia de comunidad que seria
aquella que coloca su efigie en la iglesia. Aunque éste no es exactamente
el caso de Pueblo Nuevo, este modelo nos incita a pensar. Tenemos
alli santos que tienen sus propias capillas (Santa Rita, San Benito y San
Isidro), santos que “habitan” en la iglesia del pueblo y también en sus
capillas en las aldeas, el Santo Nifio que “yive” en la casa de su “duefia”,
peto que también lo encontramos en la iglesia del pueblo.

De todos modos, ain con los enormes vacios a que obliga el
planteamiento de una investigacion en curso, se puede plantear que el
culto 2 los santos y las fiestas en su honor en Pueblo Nuevo, constituyen
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un intento por ordenar y explicar ciertas realidades fundamentales para
sus pobladotes, los santos son simbolos recreados y redefinidos en
este intento de explicacion, asi, los santos se indigenizan, aparecen o
son aliados protectores de los indios, habitan en las antiguas moradas
de los dioses indigenas, adquieren un color de piel “mas moreno”
(¢como los indios? o scomo los negros?, indudablemente mestizo).
Santa Ritay San Benito, los Santos Patronos, considerados hoy como
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“taitas de los campesinos”, “aparecen” a unos “viejitos”, “inditos”,
para convertirse en los protectotes de la comunidad. De este modo la
sociedad de Pueblo Nuevo reorganiza un sistema religioso peculiar
que es reflejo y resultado de un largo proceso de configuracién de su
cosmovisién y de su historia social. No olvidemos que una de las
caracteristicas definitorias de eso que llamamos identidad es la
capacidad de relaciones y transformaciones sociales de los pueblos.

Notas y bibliohemerografia:
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el caso de las cofradias rurales de Guatemala, no est4 fuera de contexto

pensat que esto mismo sucedi6 en el resto de la América llamada espafiola.
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Resumen

En Hispanoamérica las fiestas en
honor a los santos patronos
constituyeron una manera de
establecer “momentos fuertes” en la
practica cristiana de los indigenas
convertidos. Para facilitar la labor
evangelizadora se permitié que los
indigenas, y luego los negros,
incorporaran elementos de sus
practicas tradicionales en aquellas
fiestas; los santos fueron asimilados a
las deidades indigenas y negras. En
Pueblo Nuevo el culto a los santos se
presenta en un juego de disyunciones
y conjunciones; se establecen lazos de
identidad con los santos “aparecidos”,
en contraposicién con los santos
“traidos”, considerados “milagrosos”,
en contraposicién con los santos
“traidos”. Se trata de establecer un
vinculo entre la comunidad y las
imagenes de los santos con lo sagrado
que éstas representan, asi como darles
un sentido de identidad comunitaria
al vincularlos con algunos hechos
fundamentales para la comunidad.

Palabras claves: culto a los santos,
religion, identidad, cofradias, fiestas
religiosas catolicas.

)

N )
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Abstract

In Spanish America, Catholic religious
feasts honoring patron saints were
used as a way of establishing moments
of zeal in the christian practice of
converted Indians. Depending on the
characteristics of their images, the
saints were assimilated to different
certain saints who were considered
“materialized”. The intent was to
establish a link between the
community and the images of the
saints with the sacred idea which they
represented: and also to give them a
sense of common identity which
connected them with their ancestor
and with som fandamental events of
the community.

Key worbs: cult of saints, identity,
confraternity, catholic religious feasts.

123



